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RESUMO

CASORETTI, Anna Maria. A Ascética da Alma na Antiguidade grega. Orfismo e
Pitagorismo. 2014.123 f. Dissertacao (Mestrado) — Pontificia Universidade Catolica
de Sao Paulo, Sao Paulo, 2014.

Durante a Antiguidade grega, vicejaram determinados movimentos que buscavam na
ascética da alma sua finalidade de vida. Em dominio religioso, tal conduta
caracteriza-se como a assinatura distintiva das crencgas orficas, enquanto, em campo
filosofico, revela-se como peculiaridade das comunidades pitagoricas. Destarte, a
trajetéria marcada pela busca da ascese da alma entra para a Historia da Filosofia
como categoria “Orfico-pitagorica”, influenciando o pensamento de eminentes
filésofos da Antiguidade que, por sua vez, exercerdo forte ascendéncia sobre o
posterior pensamento medieval. Esta dissertacdo examina as razbes — pouco
explicitadas na literatura especializada — que levaram os circulos em questdo a
percorrer tal caminho, posto que o ascetismo 6rfico-pitagérico, enquanto exercicio

animico, é escolha de vida que implica em rigorosa transformacao de vida.

Palavras-Chave: Ascetismo, Dualidade, Iniciacao, Alma.



ABSTRACT

In the course of Greek Antiquity, there was a flourishing of certain movements that
sought in the ascetic of the soul their purpose of life. In the religious domain, such
conduct is characterized as the distinctive signature of orphic beliefs, whereas in the
field of philosophy it reveals itself as a peculiarity of pythagorean communities. Thus,
the trajectory marked by the pursuit of the ascesis of the soul enters into the History
of Philosophy as an "orphic-pythagorean" category, influencing the thought of
eminent philosophers of Antiquity which, in turn, shall exert a strong influence over
the later medieval thought. This dissertation examines the reasons — scarcely
explained in specific literature - that led the aforementioned circles into such a path,
considering that the orphic-pythagorean asceticism, while an exercise of the soul, is a

choice of life that entails a rigorous transformation of life.

Key-Words: Asceticism, Duality, Initiation, Soul
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INTRODUCAO

Durante a Antiguidade grega, floresceram determinados movimentos que
convergiram em relacdo a um tipo de conduta que buscava na ascética da alma sua
finalidade de vida. Tal comportamento encontrou seu pleno desenvolvimento entre
circulos isolados de pessoas que se apartavam das demais, apresentando tendéncias
teologicas ou filosoficas. Este estudo tem por propoésito investigar tais movimentos,
buscando, primeiramente, suas eventuais sementes em periodos que lhes sao
anteriores. O titulo escolhido, ao qual s3o atribuidas qualidades de “origem”, exige
nao apenas que se perscrute o terreno circundante ao tema como, também, que se
retroceda em busca de tais origens. Ademais, nao seria possivel abdicar da
exploracao do carater religioso da cultura em questao, mesmo em se tratando de uma
pesquisa de cunho filos6fico. Uma abordagem que focasse, exclusivamente, este
ultimo ambito ceifaria as raizes mais profundas do objeto buscado, empobrecendo,
definitivamente, os resultados. Por esta razdo, uma terca parte da presente

dissertacao sera dedicada aquela area.

Ao percorrer a trilha determinada, avistaremos o germe da questao ascética a
despontar em certos momentos das chamadas “Religioes de Mistérios”, vindo a
frutificar e alcancar sua assinatura distintiva nas crencas orficas. Prosseguindo, serao
encontradas as evidéncias daquela caracteristica no dominio filoso6fico, reveladas
como peculiaridade das comunidades pitagoricas. Tal especificidade acaba por
firmar-se na Histéria da Filosofia como marca “6rfico-pitagorica”, influenciando o
pensamento de eminentes filésofos da Antiguidade que, por sua vez, exercerao forte
ascendéncia sobre o posterior pensamento medieval. Realizada a primeira tarefa,
passa-se ao estudo das ordens em questdao: o segundo — e precipuo — proposito
estabelecido sera inquirir as razoes que teriam levado tais grupos a escolherem a
ascese animica como prerrogativa de vida, com todas as implicacoes que tal escolha
impoe. Citar a “forma de vida orfico-pitagoérica”, partindo dos pontos de similaridade
entre as duas ordens, é pratica comum na maioria dos manuais de Historia da
Filosofia. Contudo, pouco se explica acerca dos intrinsecos motivos que norteiam tais

movimentos.



O trabalho divide-se em trés partes. A primeira parte abordara a
contextualizacdo historica da religiao grega, sem a pretensao de apresentar uma
analise sobre o tema — pois tal estudo ultrapassaria o limite aqui estabelecido —, mas,
sim, objetivando destacar os aspectos relevantes ao escopo demarcado. Para a
reconstrucao dos elos principais de tal cenario, especialmente de seus periodos mais
longinquos, apoiamo-nos no conhecimento de tradicionais historiadores da religiao
grega, como Martin P. Nilsson, Maria Helena Rocha Pereira, Pierre Lévéque e Andre
Festugiere, além de contar com estudiosos da Escola de Paris, como Jean-Pierre
Vernant e Louis Gernet. Para o exame das religides mistéricas, valemo-nos, entre
outros, do auxilio especial de Walter Burkert, enquanto, especificamente para o
Orfismo, foram adotadas as obras fundamentais de Alberto Bernabé. Sera dedicado
um capitulo integral ao estudo desta dltima ordem, destacando-a, portanto, das
demais religioes de mistérios, em virtude de sua proeminéncia dentro do assunto
tratado. Tal pesquisa fundamenta-se sobre as teogonias e, de forma especial, as
laminas orficas descobertas nos ultimos dois séculos. Para concluir a parte primeira,
serao esbocadas algumas consideracoes referentes ao panorama apresentado,
introduzindo breves informacoes concernentes a questao da imortalidade da alma na

esfera cultural grega.

A elaboracao da segunda parte, dedicada a pesquisa do Pitagorismo, envolveu
uma maior complexidade, visto que os poucos fragmentos conservados até os nossos
dias mostram-se incompletos e pouco claros. As fontes a disposi¢ao incluem antigos
testemunhos e, principalmente, as biografias escritas por Didégenes Laércio, Jamblico
e Porfirio, todos florescidos a cerca de sete séculos de distancia da origem do
movimento. Acrescentam-se a tais problematicas as substanciais divergéncias
existentes entre os intérpretes, cuja mediacao é imprescindivel para o bom
entendimento dos fragmentos. Em razao de tal quadro, optou-se por recolher apenas
as informacoOes efetivamente convergentes, no intuito de minimizar os possiveis
equivocos. Apos a reconstrucao do quadro historico, no primeiro capitulo, onde sao
apresentadas as referéncias doxograficas, ingressa-se no campo propriamente
metafisico. Buscaram-se sinais da presenca de uma teoria da alma nos ensinamentos
pitagoricos, com o intuito de relaciond-la ao ascetismo cultivado na ordem. Os
fragmentos escolhidos para ensejar o didlogo filosofico foram extraidos de

recolhimentos de passagens escritas pelos pitagoricos Alcméon, Arquitas e, em
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especial modo, Filolau. A contribuicdo destes ilustres pensadores é utilizada,
principalmente, nas discussoes relacionadas a cosmologia e as teorias numéricas

concebidas no nucleo pitagorico.

Como pano de fundo, perceber-se-a o enredo da dualidade a acompanhar todo
o texto, tema que sera abordado nas consideracoes a segunda parte. A presenca de
dualidade na existéncia humana, enquanto caracteristica cosmica integrante das
doutrinas das ordens estudadas, é a condicao que propicia a escolha consciente de
uma mudanca de atitude que encontra eco no comportamento que se entende por
conversdo. Nesse sentido, nao hi ascese sem uma gradativa transformacgao daquilo
que era para um novo estado de ser. A presente investigacdo, por conseguinte, ao
expor as formas de pratica ascética na Antiguidade grega, trara a luz essas duas

outras questoes que nao poderao ser desprezadas.

Trilhando as duas partes iniciais, se vera emergir a interconexao existente
entre religido e filosofia, de forma que, na terceira e ultima parte, e jA em ambito de
consideracoes finais, é apresentado um abreviado panorama das reciprocas
influéncias trocadas entre os dois campos de competéncia. Ainda na terceira parte,
fez-se necessario introduzir um conciso capitulo que trata das defini¢cées dos termos
“ascese” e “conversao”, visto que tais conceituacoes nao seriam pertinentes nas partes

anteriores.

A trajetoria marcada pela busca da ascese da alma entra para a historia, tanto
da Religiao quanto da Filosofia, como uma categoria verificavel no ambito do Orfismo
e do Pitagorismo, respectivamente. Cabe salientar que o caminho do asceta nao
consiste em simples comportamento moral — apesar de este ser prerrogativa para o
percurso —, mas numa consciente e real reniincia a determinada forma de existéncia

em detrimento de outra, seu objetivo final.
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PARTE 1

A RELIGIOSIDADE GREGA

Aqueles, cuja vida deve ser cheia de contentamento
e alegria, devem ter participacdo nos mistérios e
perfeitissima iniciac¢do... pois, estaremos sentados
14 em religioso siléncio e com dignidade. De fato,
ninguém se lamenta quando é iniciado.
(Aristoteles, Sobre a Filosofia)
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A RELIGIOSIDADE GREGA

Antes de adentrar o periodo especifico de manifestacio das ordens
protagonistas deste estudo, faz-se necessario retroceder em alguns séculos a fim de
averiguar a estrutura mitico-religiosa da Grécia em sua totalidade, na tentativa de
encontrar uma eventual semente de tais ordens em épocas antecedentes. Apesar da
dificuldade envolvida na reconstituicao da religiao grega, principalmente pela falta de
livros sagrados! integros e de uma classe sacerdotal organizada que deixasse algum
legado, dispde-se, atualmente, de um bom arsenal de informacoes, gracas aos
esforcos de dedicados estudiosos que tém se debrucado sobre a questao, permitindo-
nos formar uma ideia do conjunto da religiosidade helénica. Cabe esclarecer que,
apesar de o uso da palavra “religiao”, no contexto da Antiguidade grega, poder
suscitar discordancias, o emprego deste termo € utilizado e reconhecido como valido

por varios comentadores 2.

A fonte principal da religiosidade grega é praticamente toda a poesia Antiga e,
a partir do século V a.C., os escritos historicos de Herdédoto e Plutarco, além das
obras geograficas de Estrabdao e Pausanias. Informa Walter Burkert, em Religido
grega na época cldssica e arcaica (1993, p.31), que foi mantido, ainda, um conjunto
de documentos da praxis religiosa chamados Leis Sagradas que, apesar de mostrar
apenas a parte exterior dos cultos, tornou-se uma ferramenta ttil para a elucidacao
de detalhes acerca dos sacerdotes, dos rituais e dos nomes dos deuses. Outros
testemunhos evidentes para a reconstrucao do carater religioso daquela cultura sao
os monumentos da arte grega, os templos e as pinturas, assim como as antigas
ceramicas que serviram, durante séculos, para prover fundamentos sélidos acerca da
cronologia das manifestacoes religiosas. Martin Nilsson, em A History of Greek

Religion (1964, p.15), explica que os numerosos exemplares de materiais

1 Os primeiros escritos sagrados surgem apenas no século VI a.C. e pertencem ao ambito do Orfismo (Burkert,
1993, p-35).

2 Walter Otto, por exemplo, aponta para um “sentimento religioso auténtico” existente nas relacdes dos gregos
com seus deuses (2005, “Prefacio”). Maria Helena Rocha Pereira reconhece a existéncia de uma “experiéncia
religiosa grega, algo de mais profundo do que aquilo que se 1€ nos manuais” (1964, p.184). O fil6logo André
Festugiere, em seu capitulo “Aspectos populares da religido grega”, complementa essa concepg¢ao ao afirmar que
“o0 Antigo ndo € irreligioso. O Antigo cré e é piedoso” (1988, p.169).
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encontrados, utilizados pelos estudiosos para realizar tal recomposicao — inclusive
dos periodos pré-gregos —, nao apresentavam qualquer outra utilidade, sendo
claramente destinados a finalidades sagradas. Assim, os utensilios para os cultos, a
forma dos altares e os recipientes para os rituais constituem marcas que fornecem

importantes indicacoes aos historiadores helenistas.

Nao existindo documentos de revelacao, ao menos nas épocas mais longinquas
da Antiguidade grega, as manifestacoes religiosas se legitimam através da forca da
tradicao que, nas palavras de Burkert (1993, p.35), “se comprova com a forca incisiva
da persisténcia que passa de geracdo em geracdao”. Contudo, é esperado de uma
religido que se propaga por mais de dois milénios, segundo os véarios indicios e
testemunhos, que apresente, necessariamente, importantes transformacoes ao longo
de sua trajetoria. Tais modificacoes ocorrem em consequéncia da exclusao e inclusao
de elementos ao longo de alguns séculos. A melhor forma de distinguir os fatores que
levaram a essas transformacoes serd aborda-las cronologicamente, acompanhando,
assim, as etapas mais relevantes de seu desenvolvimento. No decorrer deste percurso,

serao destacados os aspectos pertinentes a temética pesquisada.

Uma das questdes que merece ser evidenciada, e que é apontada pela maioria
dos manuais e intérpretes, refere-se a passagem de uma antiga forma de religido,
também denominada agraria, para uma “nova” forma, a intitulada “olimpica”3, que se
tornou simbolo da religiosidade grega. As raizes daquela, entretanto, nunca foram
totalmente eliminadas, de forma que seus ramos continuaram a brotar gerando frutos

significativos séculos mais tarde, como veremos ao lancar luz sobre os Mistérios.

3 Encontram-se outras denominacgdes para a religido que aqui chamaremos “olimpica” e que variam de acordo
com o especialista ou intérprete: publica, homérica, civica, oficial e tradicional sao os termos mais utilizados.



14

1. DA RELIGIAO AGRARIA A OLIMPICA

De acordo com o historiador Pierre Lévéque4, as raizes da religido grega
imergem num passado anterior a instalacio dos proprios gregos na Grécias.
Lancando um breve olhar sobre aquele momento historico, avista-se que, durante o
periodo neolitico e parte do mindico, entre 4500 e 2600 a.C., ocorre a introducao de
novas técnicas vindas da Anatoélia, tanto para o cultivo de cereais quanto para a
criacdo de gado. Verifica-se, como consequéncia, um relevante desenvolvimento
econOmico que, ao alterar as relacoes do homem com a sua subsisténcia, corrobora o
surgimento de um temor supersticioso perante os grandes fenomenos da natureza.
Diante desse cenario, os camponeses buscam, na adoracao ao sobrenatural, a
prevencao para a colheita, como se pode auferir dos indicios de adoracao as “Grandes
Deusas” ou “Grandes Maes” ¢. Nesse sentido, aponta Lévéque que nitidos vestigios
religiosos foram encontrados em sepulcros e locais que ja seriam santuarios na época.
Mais adiante, no chamado periodo do Bronze antigo, ainda mindico, entre 2600 e
1950 a.C., continuaram a reinar por toda a parte as Grandes Maes distribuidoras de
fertilidade, para os campos, e fecundidade, tanto para os fiéis quanto para o seu
rebanho. Aos olhos dos sequazes, elas concentravam as forcas infinitamente

poderosas da Terra (1988, pp.115-117).

Posteriormente, quando a Grécia passa a vivenciar as mudancas trazidas por
novas ondas migratorias, a religido cretense, que ja apresentava ritos bem
estabelecidos no segundo milénio a.C. e sendo a detentora das tradicoes deixadas

pelos migrantes anatolios?, serdA a responsavel pela recrudescéncia das crencas

4 Cf. artigo “A Religido Grega” in Grécia e Mito, 1988.

5 A entrada dos indo-europeus na Grécia, por volta de 1950 a.C, determina o inicio do estabelecimento do
chamado “homem grego” naquela regido. Essa migragdo promove o fim do periodo minéico, que, de acordo com
Louis Gernet (1932, p.2), teria tido seu inicio em Creta, por volta de 3000 a.C., sucedendo ao periodo neolitico. A
nivel de curiosidade, o termo "mindico" foi cunhado pelo inglés Arthur Evans que, juntamente com Heinrich
Schliemann, descobriu a civilizacdo minodica no inicio do século passado, dando-lhe o nome do mitico rei de
Creta,"Minos"(Cf. Rocha Pereira,1964, p.26; Burkert, 1993, p. 33).

6 Os indicios encontrados referem-se, na maior parte das vezes, a imagens femininas, representando deusas de
corpos fortes, muitas vezes com os bragos cruzados sobre o peito, encarnando “as energias vitais do universo”.
Lévéque esclarece que os termos “Grandes Maes” ou “Grandes Deusas” sdo designacoes utilizadas pelos Modernos
(1988, p.116). Para outros detalhes, verifique-se o primeiro capitulo de A History of Greek Religion, de Martin P.
Nilsson, onde s3o apresentados os varios objetos e imagens encontrados pelos arquetlogos concernentes ao
cendrio religioso minbico e micénico. A descri¢do das formas rituais também poderao ser encontradas no mesmo
capitulo.

7 Pierre Lévéque explica que a influéncia dos anatélios pode ser entendida se observarmos que Creta s6 é
conquistada pelos gregos por volta de 1500 a.C. Portanto, sua civilizagdo sobrevive inalterada por mais tempo do
que ocorreria com a propria Hélade, transformada pelos movimentos migratorios que ja a ocupam em cerca de
1950 a.C. (ib., pp.117- 118).


http://pt.wikipedia.org/wiki/Arthur_Evans
http://pt.wikipedia.org/wiki/Minos
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agrarias, deixando marcas na ulterior religiosidade grega que tomara forma. A esse
respeito, informa Lévéque (ib., p.118) que, em 2000 a.C., a Grande Mae reinava
soberana na Ilha de Creta, acima de varias divindades menores que dividiam entre si
o poder gerador da terra, geralmente ligadas a animais ou a vegetais e sempre
mantendo relacoes privilegiadas com o cume das montanhas e o mar8. Ha um ponto
relevante que convém resgatar dos ritos cretenses, cuja influéncia sera verificada
séculos mais tarde: algumas cerimobnias eram secretas, reservadas apenas aos
iniciados, e serviam para a preparacio, ja4 neste mundo, da vida além-tamulo. A

Grande Mae seria atribuido o dom de conceder a seguranca da vida depois da morte

(ib., pp.117,124).

E interessante observar que a propria organizacio das figuras divinas dentro
da religido cretense - em geral, a Grande Mae acompanhada por uma filha ou por um
menino - exerceria influéncia sobre a época vindoura. O tema das duas deusas, mae e
filha, assim como a figura do menino divino serdo recorrentes em varios momentos
da religiosidade grega. No mito cretense das duas deusas, a deusa filha é raptada
pelo Senhor dos Infernos, em possivel alusao a semeadura, como inferem alguns
comentaristas; no mito do menino divino, este tem sua trajetéria atravessada por
ciladas das quais triunfa e, no desfecho de sua vida, conhece a morte e o
renascimento. Em relacio aos mitos e rituais, verificam-se controvérsias
concernentes a qualificacdo do “carater” de tais crencas. Vejamos breves

interpretacoes.

Alguns estudiosos enxergam a hegemonia, no periodo minéico, de uma
religiosidade essencialmente agraria, caracterizada por sua relacio com as
manifestacoes dos fendémenos naturais. Para Louis Gernet'©, nessas antigas
manifestacoes, os mortos participavam da vida na terra tanto quanto os vivos; eles
estariam todos encadeados no mesmo circulo de trocas e a funcao das festas
camponesas era manter tal movimento. Por essa razao, eram oferecidos aqueles os
mesmos produtos da terra que se davam aos vivos. Lévéque sugere que as duas

tradicoes, das deusas mae-filha e do menino-divino, apontem para o ciclo vegetativo,

8 Efetivamente, ha vestigios de que os ritos cretenses fossem celebrados em santuérios localizados no alto de
montanhas, a beira-mar, ou em grutas sagradas, conforme expoe Lévéque (1988, p.119). A relagdo com o cume da
montanha serd mantida em algumas das religides de mistérios.

9 Esses temas ressurgem, séculos mais tarde, nos mitos gregos de Deméter e sua filha Cora, cujo outro nome,
Perséfone, é de origem cretense, bem como nos mitos dos meninos divinos Zeus e Dioniso.

10 Cf. Le Génie grec dans la Réligion, 1932, pp.61-62.
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inclusive em razao do proprio tema da ressurreicao; nesse sentido, o autor percebe,
na alternancia entre a vida e a morte, a personificacao do ciclo anual de renovacao da
vegetacao, caracterizando uma religiao “essencialmente naturista” (1988, pp.118-119).
Entretanto, o proprio Lévéque menciona, como visto acima, o anseio por “seguranca
apos a morte”, e afirma, em outro momento, que os cretenses admitiam a vida apos a
morte (ib., p.120). Tal crenca é corroborada pelas cerimdnias de iniciacdo nos
mistérios da Grande Mae e pelos cultos funerarios as almas, comprovados por

adornos deixados ao lado dos timulos.

Seja como for, ndo existem suficientes subsidios para que se alcance qualquer
conclusao. H4, no entanto, um ponto de unanimidade sublinhado pelo especialista
em cultura grega, Walter Otto!!: apesar de as divindades desse periodo constituirem
uma multiplicidade, elas pertencem a especificos reinos; sao divindades da terra ou
divindades da morte. Por essa razao, a antiga religiao ¢ também chamada pelo autor
de religiao “teltirica”, enquanto Lévéque e grande parte de outros autores, por essa

mesma distin¢ao, denominam-na “cténica”.

Prosseguindo na cronologia do quadro historico-religioso, e conforme relato de
Martin Nilsson (1964, p.22), os indo-europeus que conquistam a Grécia no periodo
subsequente, o micénico!2, carregam uma heranca religiosa diversa da prevalecente
que, gradativamente, é suplantada e modificada. Aos poucos, passa a predominar
uma religiao que venera fortemente os deuses urdnicos (do céu) em detrimento dos
antigos deuses ctonicos. O autor revela que tal mudanca nao ocorre sem gerar
conflitos entre os antigos e os novos deuses!3. Outrossim, ao se estabelecerem as
novas divindades!4, desenvolve-se um especifico vocabulario religioso: de acordo com
Lévéque, é nesse periodo que se firma o nome do deus, théos, pertencente a uma raiz
indo-européia que teria o significado de “sopro”, “espirito” (1988, p.120). Os antigos
cultos do periodo antecedente nao sao, contudo, abandonados. Nas palavras do autor,

“os dogmas dos cretenses, com a sua sagrada familia, as suas hierogamias e as

11 Cf. a obra Os Deuses da Grécia, 2005, pp.13-25.

12 Grande parte dos historiadores insere o periodo micénico entre os séculos XX e XII a.C. Pierre Lévéque
apresenta a seguinte divisdo: 1950-1580, periodo do Bronze Médio; 1580-1100, periodo do Bronze recente ou
micénico (1988, p.120).

13 Segundo Nilsson, o mito que trata da luta entre os Titas e os Olimpios, a ser verificado no terceiro capitulo,
reflete a batalha entre o antigo e o novo culto (1964, pp.22-23).

14 A introducdo de novas divindades pode ser testemunhada nas tdbuas redigidas em Linear B. Tais tabuas
mencionam certo nimero de deuses como Zeus, Posseidon, Hermes, Ares, Dioniso, Hera, Atena e Artemis, todos
muito conhecidos na Grécia ulterior. Apolo e Afrodite entram no pantedo mais tarde, por volta do ano 1000 a.C,
provenientes do Oriente (Lévéque, p.121, 126). A forma como surgem os deuses olimpicos ¢ relatada por Nilsson
na obra de 1964.
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esperancas que eles abriam para um Além feliz, parecem ter-se imposto facilmente”

(ib., p.122).

Os séculos seguintes, entre 1580 e 1100 a.C, mostrar-se-ao determinantes para
a formacao da futura religiao grega, devido ao sincretismo que apresentam. Verifica-
se, nesse periodo, a existéncia de um conjunto religioso que une elementos gregos e
cretenses, ctonicos e uranicos. A conexao entre as antigas divindades ctonicas e as
uranicas aflui, ndo como uma justaposicao entre os deuses cretenses e os deuses
indo-europeus, mas como “uma fusao intima no interior de cada figura divina de
elementos tirados de cada uma das religioes™s (ib., p.120-121). No entanto, mesmo
com a ocorréncia de tal miscigenacao cultural, assinala Erwin Rohde!¢ que o periodo
micénico conservou alguns sinais de realizacoes de cultos das almas ap6s o
sepultamento; isso permite ao autor inferir que, para os gregos, mesmo separada do
corpo, a alma nao interrompia seu contato com o mundo dos vivos, o que teria dado
origem aquele tipo de culto. No periodo de Homero, perde-se esse significado, na

medida em que outra concepcao religiosa toma forma, como veremos a seguir.

Na passagem do mundo micénico para o mundo homérico?” verificam-se novas
transformacoes que, de acordo com Jean-Pierre Vernant!$, ultrapassam o ambito
politico e social, modificando o “universo espiritual” do homem grego. Embora no
terreno religioso a ruptura com o periodo anterior nao tenha se mostrado
inicialmente tao marcante - até porque, como bem demonstrou Nilsson9, as raizes da
futura religido oficial encontravam-se fincadas no passado micénico -, algumas
modificacoes bastante relevantes se fazem notar e, juntas, passam a constituir a
religido olimpica. Serao destacados, apenas, os elementos que se mostram

condizentes com o fio que se pretende percorrer.

15 Para ilustrar essa ideia de “fusdo”, podemos nos remeter a Zeus, modelo ideal de deus uranico que os gregos
introduziram no solo da Hélade. O estudo do seu mito remete aos mistérios cretenses na medida em que todas as
caracteristicas daqueles mistérios encontram-se ai presentes: trata-se de um deus crianca, nascido em Creta,
criado com dificuldade; portanto, uma crianca divina certamente ligada a uma Grande Mae. Para outros detalhes
acerca de seu nascimento, ver Nilsson, 1964, p.31.

16 Cf. a obra Psiche, 2006, p.38.

17 De acordo com Jean-Pierre Vernant (2006, p.10), o mundo micénico “desaba” no século XII a.C, em razdo das
invasdes doéricas que ocorrem na Grécia continental. Ja Finley, em Grécia primitiva: idade do bronze e idade
arcaica, poe em davida a questao de terem sido os doricos a ocasionarem a queda de Micenas (cf. Ivanete Pereira,
p-30). De qualquer forma, observa Burkert (1993, p.34) que as catastrofes e as migragdes ocorridas durante e apds
o0 ano de 1200 a.C. denotam um corte marcante em comparacdo com o que havia antes. Cabe esclarecer que o
chamado periodo homérico, segundo a maioria dos estudiosos, estd compreendido entre os séculos XII e cerca da
metade do século VIII a.C.

18 Cf. a obra As Origens do Pensamento Grego, 2006, p.10.

19 Cf. a obra de Nilsson, The Minoan-mycenaean religion and its survival in Greek religion, 1950, citada por
Vernant (2006, n. p.10). Também Otto harmoniza com essa linha quando diz que “a religido grega olimpica que
conhecemos seria uma criagdo da época cultural pré-homérica”, ou seja, do periodo micénico (2005, p.119).
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Os rituais de mistérios cretenses, que, como vimos, ainda eram cultuados no
periodo micénico, arrefecem no novo periodo. Esclarece Vernant (ib., p.42) que a
obra de Homero, adentrando no seio da religiao, contribui para o afastamento dos
mistérios. Uma das razoes para tal seria o processo de “humanizacao” que, doravante,
ocorreria com os deuses. Conforme assinala Maria Helena Rocha Pereira (1964,
pp-88-90), a primeira e mais evidente caracteristica das divindades representadas
nos poemas homéricos é serem antropomorficas2c, embora, em sua quase totalidade,
as caracteristicas de tal antropomorfismo encontram-se superlativadas: os deuses sao
mais altos, mais fortes, mais belos2!. Em relagcdo ao periodo anterior, verifica-se, pois,

uma mudanca tanto na imagem quanto no “carater” dos deuses.

Francis Cornford22 explica, de forma bastante clara, este altimo ponto, ao
evidenciar que os olimpios passam a revelar, cada vez mais, uma faceta deveras

préxima as paixoes humanas?3:

O poder dos Deuses usado antigamente com estrita
regularidade para dispensar seus beneficios, é agora um
caprichoso e arbitrario querer, que difere do querer humano
somente no que toca a superioridade de sua forca. Trata-se de
um aspecto negativo da paixdo humana, por vezes ainda
chamada nemesis, mais familiarmente conhecida como um
“ressentido ciimes” (@Bovog).24 A proeminéncia desta paixao
na psicologia de um deus do Olimpo, que tantas vezes pareceu
indigna, torna-se inteligivel quando nos damos conta de que
explica metade da moral divina — na verdade, muito mais da
metade, posto que o deus é muito mais agudamente consciente
do respeito que lhe é devido, gracas a sua posicao e privilégios,
do que de quaisquer deveres para com os seus iguais ou
inferiores. Esta ¢é wuma consequéncia necessaria do
desenvolvimento de sua personalidade que se torna
humanizada. (Cornford, 2009, p.118)

20 No entanto, conforme a autora, ainda se preservam alguns deuses teriomérficos que representam as forgas da
natureza, como Hélios e os ventos, além do rio de Troia — que participa do combate do fogo e da 4gua no canto
XXI da Iliada (Rocha Pereira, 1964, p.89). Também permanecem algumas divindades com formas animais,
vestigios dos antigos cultos (Lévéque, p.115).

21 A excecdo a regra é Hefestos, que é coxo.

22 Cf. From Religion to Philosophy, 2009.

23 Entre outros, concorda com essa acep¢do Rocha Pereira (1964, p.91), como evidencia-se na expressao “os
deuses homéricos tém os defeitos dos homens”.

24 A nemesis pode aqui ser entendida como “vinganca divina”. O termo grego @6ovog, traduzido do grego por
Cornford como “grudging jealousy”, pode ser também traduzido para o portugués como "inveja rancorosa". Ainda,
no mesmo capitulo de sua obra From Religion to Philosophy, e para melhor explicar a transi¢ao de personalidade
dos deuses, Cornford expde a histéria da palavra timé e a adequacao de seu uso em relacdao aos deuses (20009,
pp-118-119).
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E este o sentido que Herédoto quer exprimir, alguns séculos mais tarde, ao
dizer que a divindade esta sempre “ciumenta e pronta a interferir”2s. Efetivamente, os
deuses intervém sem cessar na vida dos homens, conforme nos mostram os poemas
homéricos.26 Em outras ocasioes, a humanizacao das divindades pode ser percebida
em claras analogias entre acontecimentos na vida dos deuses e dos homens.27 Foge ao
plano tracado apresentar as passagens comprobatoérias do que esta sendo discutido;
sera necessario que se confie nos comentarios tecidos por estudiosos acerca de tais
caracteristicas, consideradas nitidas e incontroversas. Nesse sentido, e tal como os
poetas os representam, Burkert (1993, p.357) constata que os deuses olimpicos “sao
humanos quase até as ultimas consequéncias. Nao sao, de modo algum, um ‘espirito
puro’, ja que elementos essenciais da corporeidade fazem parte inalienavel do seu ser,

onde o corpdreo e o espiritual sdo inseparaveis”.

Walter Otto (2005, p.143) alinha-se a tal tese ao inferir que os deuses
pertencem a dois mundos, “as alturas etéreas e a grave corporeidade terrena”. Essa
¢ a razdo que leva o autor a afirmar, sem prejuizo da venerabilidade da religiao
olimpica, que “a santidade ai nao pode encontrar lugar” (ib., p.1). No ambito de uma
eventual experiéncia religiosa de “elevacdo” do homem, constata-se o impedimento
trazido por tal humanizacao dos deuses. Por sua propria esséncia, as divindades nao
querem, e nem podem, elevar o homem acima de si mesmo. Na opiniao de Dodds,
isso ocorre em razao da “hostilidade divina”, no sentido de que seu poder e sabedoria
superiores sempre impedem o homem de se superar e de se elevar acima de sua

esfera propria.28

De acordo com percepcao de Burkert (1993, p.367), esse tipo de relacao com a
divindade leva os homens a uma inseguranca perante seus deuses. Os que se elevam

muito alto s3o tanto mais ameacados pela desgraca em virtude da “inveja” dos

25 “@Bovepov te katl Tapayxwdeg”. De acordo com Herddoto (apud Dodds, 2002, p.36 e n.p.57), os sabios Sélon,
Amasis e Artabanus reconheciam tal caracteristica. Além disso, M.P.Nilsson, o primeiro estudioso a explicar a
religiosidade em termos psicologicos, defendeu que os herdis homéricos sao sujeitos a rapidas e violentas
mudangas de humor — sofrem de “instabilidade mental” (1964).

26 Quando Paris, na Iliada, despreza Hera e Atena, as duas, enciumadas, se voltam contra ele.Varios outros
exemplos da interferéncia divina na vida dos homens sio extraidos da Iliada e da Odisséia por Rocha Pereira e
apresentados em sua obra de 1964. Também Walter Otto comenta, em sua obra, diversas passagens que apontam
para os vicios dos deuses.

27 No canto XIV da Iliada, por exemplo, Zeus, o deus supremo, é enganado por Hera, permitindo-nos perceber
que, apesar de encontrar-se no topo da hierarquia divina, lhe é dificil manter tal posicao. Essa circunstincia e a
consequente reacdo de Zeus, na Iliada XXI, encontra paralelo na situacdo que Agamémnon enfrenta perante os
outros chefes aqueus, em Odisséia VII (Rocha Pereira, 1964, p.91).

28 Para E.R.Dodds, em Os Gregos e o Irracional (p.36), o phtonos dos deuses é, antes, um ressentimento contra
qualquer sucesso ou felicidade “capaz de elevar nossa mortalidade acima do seu status normal, usurpando, assim,
algo que seria prerrogativa dos deuses.”
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deuses, que nao envolvem o mundo num abragco maternal, como as Grandes Maes.
Permanecem distantes, observando, ou, quando se sentem incomodados, interferem.
Como conclui Rocha Pereira (1964, p.186) em sua abordagem ao tema, “na religiao
publica grega nao haveria lugar para um misticismo pessoal’™9, referindo-se a

acepcao de intimidade com o divino que marcaria as religioes mistéricas.

\

A contrapartida a consolidacao dessa forma religiosa durante o periodo
seguinte, o arcaico3°, foi ndo somente a preservacao das antigas tradicbes como
também seu recrudescimento. A ruptura com os mistérios cretenses, portanto, nao se
mostrara definitiva; apesar da escassez de maiores indicios, aqueles teriam
continuado a existir, de uma forma ou de outra. Quem atenta para esse dado é
Lévéque (1988, p.129) ao avistar que, em cerca de 800 a.C., quando Apolo ja estava
bem estabelecido em Delfos, o povo continuava a preferir as divindades ctoénicas,
como Dioniso - que nesse periodo alcanca um notavel desenvolvimento - e as deusas
Deméter e Perséfone. Para comprovar tal preferéncia, o autor relata o seguinte fato
historico, ocorrido ainda no periodo arcaico: o tirano Pisistrato, governante de Atenas
entre 546 e 527 a.C., preocupado com os cultos ctonicos desprezados pelo estado
aristocratico, institui as “grandes dionisiacas”, oficializando-as, e cria, em Eléusis, o
primeiro telesterion (sala de iniciacdo) para os mistérios eleusinos decorrentes da

tradigao creto-micénica.

Por essas e outras evidéncias apresentadas em sua pesquisa, o historiador
confirma que grande parte do Mediterraneo ocidental continua a cultuar, no periodo
arcaico, as Grandes Maes3!. A celebracao dos mistérios, seguindo a mesma linha da
tradicao creto-micénica, visa identificar o iniciado com o menino divino, nascido da
Grande Mae: novamente, ap6s uma vida cheia de perigos, ele morre e ressuscita. A
diferenca é que, agora, como aponta Lévéque, tem-se na ressurreicao do menino a
garantia do renascimento do fiel, que conta com a protecao da Terra-Mae, senhora da
eternidade. O autor estima que este seja o sentido dos mistérios celebrados na gruta

de Ida em honra de um Zeus bebé e da sua divina mae (1988, pp.130,137). O mesmo

29 Harmonizam-se com essa opinido os especialistas Martin Nilsson, em History of Greek Religion, e André
Festugiere, em Personal Religion among the Greeks.

30 A passagem do periodo homérico para o arcaico ocorre por volta da metade do século VIII a.C.

31 Os gregos adotam as Grandes Maes e as identificam com suas proprias deusas, reforcando o carater ctonico de
sua religido. As herdeiras da tradicao cretense sio Hera e Perséfone, na Grande Grécia, e Deméter e Cora,
principalmente na Sicilia, ilha voltada para “as duas deusas” (Lévéque, 1988, p.137).
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sentido é recuperado nos mistérios de Eléusis, como se vera no capitulo dedicado ao

tema.

Verifica-se, assim, que, se os deuses olimpicos estavam longe de “resgatar” o
homem do mundo, elevando-o a um plano superior, o0 mesmo nao ocorria em todos
os setores da religidao grega. Postula Rohde (2006, p.278) que, na Grécia desse
periodo, propaga-se, cada vez mais, “o pensamento na divindade da alma humana”,
ideia que se evidencia nas religides voltadas para o misticismo. A tal informacao,
acrescente-se a observacdo de Werner Jaeger32 de que a intima experiéncia que a
alma pode ter com o divino é uma ideia cujo desenvolvimento remonta as doutrinas e

cerimoOnias dos Mistérios.

32 Cf. La Teologia de los Primeros Fil6sofos Griegos, 1992, p.92.
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2. AS RELIGIOES DE MISTERIOS

O culto as divindades olimpicas, como observa Jean-Pierre Vernant (2006,
pp.60-61), referia-se a um mundo “distante demais” que nao se mostrava suficiente
para uma humanidade “sedenta de divino”33. Por essa razao, propagavam-se
associacoes fundadas secretamente, que se desenvolviam a margem da cidade e
paralelamente aos cultos publicos, como confirma Rocha Pereira ao informar que
“grandes setores da populacao grega foram afetados pelas correntes misticas” (1964,
p.186). Constituiam-se em seitas e confrarias, fechadas e hierarquizadas, que
comportavam escalas e graus. Organizadas como sociedades de iniciacao, detinham a
funcao de selecionar, através de uma série de provas, uma minoria de eleitos que
trilhariam caminhos inacessiveis aos “homens comuns”. Os adeptos, também
chamados mystés34, purificavam-se pela iniciacdo que conduzia a uma transformacao

animica, temporaria ou nao.

Algumas dentre as Religioes de Mistérios possibilitavam o vislumbre de uma
imortalidade “bem-aventurada”, sem restricio de nascimento ou classe, o que, em
periodos anteriores, seria prerrogativa exclusiva da realeza. Entre os iniciados de
graus superiores, eram divulgados os segredos religiosos pertencentes a familias
sacerdotais. Apesar da democratizacdo dos privilégios religiosos, os mistérios
continuavam tendo uma perspectiva esotérica, pois, o que os definia como
“mistérios” era, justamente, a possibilidade de se alcancar uma “vida” que seria
inacessivel por vias normais e que nao poderia ser exposta ao publico. Conforme
Vernant, o segredo adquiria, em contraste com a publicidade do culto oficial, uma
significagdo religiosa particular, definindo uma religido de salvacdo pessoal que
visava transformar o individuo, fazendo-o penetrar num plano de vida diferente (ib.,

p.62).

33 A Gltima expressao € de Lévéque (1988, p.145), utilizada dentro do mesmo contexto.

34 Na passagem mencionada,Vernant utiliza o termo epoptas, que se refere a graus superiores da iniciacao, como
veremos na abordagem aos Mistérios de Eléusis. Parece-nos mais adequado, no contexto indicado pelo autor, o
uso do termo mystés, que representa o iniciado em seus graus iniciais.
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A questdao da salvacdo individual3s firma-se como uma das principais
modificacoes trazidas pelos mistérios em relagao a religiao dos olimpios. Entretanto,
o especialista Walter Burkert (1987, pp.24-25) nao concorda com a concepcao de que
todos os mistérios envolvam a questao da salvacao, na forma como se poderia supor.
O autor chama a atencao para o fato de que, para muitos estudiosos, os mistérios
encerram, necessariamente, uma dimensdao mais profunda ou espiritual, com
elementos que transcendem o pragmatismo de outras crencas. Para Burkert, os
mistérios eram rituais de iniciacao de carater pessoal e secreto, que visavam, sim, a
alguma forma de salvacdo; todavia, esta salvacdo nao estaria, necessariamente,

relacionada com a salvacao da alma (ib., p.97).

Antes de prosseguir com essa questao, essencial para a tematica que esta sendo
desenvolvida, atentemos para alguns dos mistérios que se manifestaram na Grécia.
Em sua obra Antigos Cultos de Mistério, Burkert apresenta uma anélise detalhada
daquelas que considera as principais religioes de Mistérios3¢. Segundo o autor, o
termo “mistérios” foi inicialmente adotado na antiguidade paga para se referir aos
cultos de Eléusis, que prosperaram em solo grego desde o século VI a.C. Se lhes
seguiram os cultos de Dioniso, que surgem nas documenta¢bes um pouco
posterioress”. Mais tardiamente, estabelecem-se na Grécia o culto de Isis, proveniente
do Egito, e o de Mitra, proveniente da regiao que se chamaria Pérsia. Tem-se, ainda,
o culto de Mater Magna, relacionado a deusa-mae que os gregos denominavam
Meterss, proveniente da Anatolia e estabelecido em solo grego em épocas anteriores
ao periodo arcaico, como ja visto (ib., pp.13-15). Burkert aponta, ainda, para a
existéncia dos mistérios orficos, assinalados pelo autor como “especiais”. Serdo
vistos, adiante, de forma um pouco mais detalhada, os cultos eleusinos e os
dionisiacos. Aos mistérios oOrficos, pela pertinéncia ao tema em questao, sera

dedicado um capitulo a parte.

O termo “mistério” deve ser entendido de forma bastante restrita e, nao,

simplesmente, em seu entendimento genérico correspondente a “secreto”, como

35 A questdo da salvagio pessoal é apontada por outros autores, entre eles Marcel Detienne em sua obra Os
Mestres da Verdade, 1988, p.63

36 O termo “religido de mistérios” é utilizado por Burkert varias vezes na obra em questdo, apesar do autor
declarar, em sua Introdugdo, que adotaria uma abordagem paga e o consequente abandono da alcunha “religiao”.
37 Convém lembrar que indicios de culto a Dioniso sdo verificados em épocas anteriores, como foi visto na
pesquisa da religiao agraria. Provavelmente, Burkert se refere a testemunhos documentados em literatura, que,
neste caso, verificam-se apds a manifestacao de Eléusis.

38 Destacando a importancia de Meter na vida dos gregos, Rocha Pereira informa que, j4 no final do século VI e
comeco do V a.C., havia um templo, o Metroon, erigido em sua homenagem na agora de Atenas (1964, p.206).
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utilizado nas linguas modernas. Nao se pode negar que o carater secreto existia e
constituia um atributo necessario aos mistérios antigos. Entretanto, como observa
Burkert, nem todos os cultos secretos sao mistérios: um exemplo disto é o caso da
magia privada que, apesar de secreta, nao poderia receber a alcunha de “mistério”;
assim, também, o acesso de certas hierarquias sacerdotais a objetos ou locais
sagrados nao constitui um mistério, apesar de seu carater secreto. Encontra-se na
traducao latina de mysteria, myeis, myesis a melhor definicdo para o termo, que
resulta em initia, initiare, initiatio, introduzindo o conceito de “iniciacdo” na
linguagem ocidental. De acordo com essa conceituacao, e na definicdo do autor, “os
Mistérios sao cerimonias de iniciacdo, cultos onde a admissdao e a participacao
dependem de algum ritual pessoal a ser executado sobre o iniciante. Esse carater de

exclusividade é, via de regra, acompanhado pelo segredo” (ib., pp.19-20).

Nos Mistérios prevalecia, fortemente, o dever do sigilo, considerado essencial
para a preservacao da revelacdo central. Sobre aquilo que era escutado, havia a
obrigacio de nada contar ao nao iniciado, o que era corroborado pela atitude
daqueles que estavam “dentro”, ao pretenderem se manter diferenciados dos que
estavam “fora”. Esses fatores contribuiram para a segregacdo daqueles rituais.
Burkert enfatiza, ademais, o carater de aprendizado preparatério e de transmissao da
tradicao, paradosis, bem como o conhecimento completo que deveria ser adquirido
nas iniciacoes. Destaca-se, para tanto, a importancia da fala nas cerimonias, ja que a
sua esséncia consistiria na transmissao, ao participante, de um logos sobre o divino.
Essas praticas conduziriam, inicialmente, a uma mudanca na relagdo do prosélito
com a divindade, o que resultaria, em momento ulterior, em um novo estado de
espirito decorrente da experienciacao do sagrado. Assim, o contato da alma com o
divino proporcionaria ao adepto “uma experiéncia de alteridade, uma transformacao

da consciéncia” 39. Bem cabem as palavras de Vernant:

A verdade do segredo religioso é revelacio do essencial,
descoberta de uma realidade superior que ultrapassa muito o
comum dos homens.4° (2006, p.58)

39 Cf. palavras de Burkert, 1987, p.100. Cf, ainda, na mesma obra, as pp. 18, 20, 80, 81.
40 Essa colocacdo € feita por Vernant quando trata dos escritos dos primeiros sabios, comparando-os as revelagoes
trazidas pelos Mistérios.
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Voltemos a questao da salvacao. Existe um género de manifestacao ritualistica
que busca um determinado tipo de salvacao — preservando tanto as caracteristicas de
pessoalidade quanto a sincera tentativa de aproximacao com o divino — que, contudo,
nao implica numa transformacao animica. Como explica Burkert (1987, p.25), trata-
se da religiao votiva, que se constitui da “pratica de fazer votos”. Incluem-se nesse
grupo todos os rituais que servem para uma afirmacao ou boa manutencao da ordem
natural das coisas. Esse é um fenomeno muito comum e presente em varias
religides4!. Na opiniao do autor (ib., pp.25-27), nao se pode desprezar que o que
esteja envolvido nessas decisdes sejam atos de pura fé, pistis. Através da fé consegue-
se alcancar alguma forma pessoal de salvacdo, soteria, das proprias aflicoes. No
decorrer de sua obra, Burkert indica varios exemplos de cultos que nao guardavam
nenhuma relacdo com a transcendentalidade, apresentando, simplesmente, as
caracteristicas de votividade. Tais caracteristicas nao participam da essencialidade do
tipo especifico de comportamento que esta sendo pesquisado. A seguir, serao
apresentados dois tipos de mistérios que introduzem, em maior ou menor escala,

alguns elementos que ressurgirao no desenrolar desta investigacao.

Os Mistérios de Eléusis

Nao se sabe muito acerca dos Mistérios de Eléusis, dado seu carater secreto
mantido por quase dois milénios.42 Como nos informa Rocha Pereira (1964, p.187),
uma grande parte dos atenienses era iniciada nesses mistérios. De acordo com o mais

antigo texto que lhe faz referéncia, o Hino Homérico a Deméter, ter-se-ia uma data

41 Incluem-se, em tal contexto, todos os casos em que, por motivos de doenca, perigo ou necessidade, sdo feitas
promessas aos deuses. Como bem observado por Burkert, ndo se deve subestimar a intensidade do sentimento
religioso presente nessas praticas; nao raro, os testemunhos de praticas votivas acenam para uma intervencao
sobrenatural que, de varias formas, se manifesta, seja na tomada de decisoes, seja através de sonhos ou visoes
(1987, p.25). Conforme, também, observa Darby Nock, muitos ritos e atos de devogao, que depois se perpetuaram
na religido votiva, pertencem a categoria de “suplementos uteis”, que se acrescentam ao ser na medida em que
véem ao encontro de seus desejos ou aliviam seus temores. Ou seja, sdo praticas que “ndo implicam numa
rejeicdo consciente do que se era antes” (cf. Nock, Conversion: the Old and the New in Religion from Alexander
the Great to Augustine of Hippo). Em periodos antecedentes, também eram comuns as préaticas votivas, inclusive
na religido olimpica: Rocha Pereira aponta para as manifesta¢des individuais deixadas em dedicatdrias a deuses,
bem como os relatos de servigos pessoais prestados aos deuses, na esperanca de algum tipo de retribuicao,
encontrados por toda a Grécia (1964, p.186). A propdsito, ainda, dos pedidos de uso cotidiano que os gregos
faziam a seus deuses, hé varios exemplos e citacoes apresentados por André Festugiére em “Aspectos populares da
Religido Grega” (pp. 158-162).

42 Efetivamente, apesar do culto a Eléusis ser celebrado todos os anos, desde o periodo arcaico e ainda por varios
séculos no pds-Cristo, seu segredo conseguiu ser mantido, como faz notar Rocha Pereira (1964, p.187). Em suas
palavras, “somente o Cristianismo triunfante conseguiu destruir seu santuario”. Burkert confirma que os mistérios
de Eléusis existiram até 393 d.C, ano em que o imperador Teodésio proibiu todos os cultos pagaos (1993, p.34).
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de manifestacio nao anterior ao século VII a.C.43. Entretanto, escavagOes
arqueoldgicas permitiram descobrir uma antiga planta da Sala de IniciacGes, o

Telesterion de Eléusis, que remete ao periodo micénico (ib., p.188).

Segundo a autora, esses mistérios s6 se manifestaram na propria cidade de
Eléusis e em nenhum outro lugar44. Caracterizavam-se como uma religiao de culto a
deusa Deméter, mae de Perséfone. O mito que lhe deu origem conta que Plutao, deus
do Hades, raptou Perséfone levando sua mae, Deméter, a andar errante pela terra
durante nove dias em sua procura, até saber do sucedido. Irada, a deusa afastou-se
dos Olimpios e, indo a Eléusis, mandou que lhe construissem um templo. Logo que
este se completa, encerra-se nele; os campos, entao, deixam de produzir e Zeus se vé
na necessidade de mandar chamar Perséfone, cujo regresso, contudo, nao seria
definitivo. Deméter ensina, entdo, aos reis de Eléusis, dois grandes beneficios: os
segredos da agricultura e os mistérios “com as suas esperancas doces quanto ao

termo de suas vidas”45 — transmitidos aos outros pelos atenienses.

Num primeiro momento, a natureza do culto a Deméter poderia levar a uma
atribuicao de cunho puramente agrario, destinando-se a propiciar a fertilidade ligada
aos bons auspicios de Deméter e Perséfone. Todavia, existe outra faceta que Pierre
Lévéque havia destacado em seu estudo acerca dos mistérios cretenses e que teria
exercido influéncia sobre os eleusinos: a possibilidade de renascimento do fiel45. Nao
se conhecem maiores detalhes referentes a esta caracteristica, jA que a mesma
encontrar-se-ia encerrada no aspecto sigiloso das iniciacoes; entretanto, e conforme
outros testemunhos, essa inferéncia do autor permite conceber a existéncia de duas
faces do culto de Eléusis: uma publica, de carater aberto, e outra de carater secreto.
Confirma Rhode (2006, p.239) que apenas se tem conhecimento do lado externo dos
mistérios eleusinos e, mesmo assim, de forma imprecisa. Os “grandes mistérios”,

apreendidos pelos iniciados e epoptas, foi bem mantido em segredo.

43 Conforme M.P.Nilsson, sua datacao mais provavel seria o final do século VII a.C.

44 Giorgio Colli supde uma provéavel “exportagdo” dos rituais eleusianos para locais periféricos da Grécia que se
encontravam distantes da localidade grega de Eléusis (2012, p.32).

45 Cf. Is6crates, em Panegirico, in Rocha Pereira, Hélade, pp. 292-294 (ibid. p.189)

46 Varios intérpretes, Rocha Pereira entre eles, apontam para o carater agrario dos Mistérios eleusinos. Lévéque,
entretanto, sugere um carater transcendente ao relacioni-los aos mistérios creto-micénicos, conforme visto em
nota anterior. Visava-se, naqueles rituais, identificar o iniciado com o menino divino, nascido da Grande Mae,
assegurando-lhe, assim, a imortalidade. Através da ressurreicdio do menino, estaria garantida a ressurrei¢ao do
fiel (1988, p.130). Também Isocrates, citado por Rocha Pereira, ja teria aludido ao fato de que Deméter teria dado
aos atenienses nao s6 a agricultura, mas, também, uma esperanca na eternidade (1964, p.191).
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A manifestacao publica das celebracoes detinha um carater “oficial”, ja que,
uma vez por ano, do final de Setembro ao comeco de Outubro, proclamavam-se as
tréguas sagradas para que os Mistérios pudessem ser celebrados4’. O acesso as
solenidades eleusinas era aberto aos dois sexos, sem distin¢goes de classe48. Tratava-
se, pois, de um acontecimento coletivo que desencadeava, no entanto, experiéncias
pessoais. Observa Giorgio Colli49 que a celebracao de Eléusis era uma festa de
conhecimento onde, através das cerimoOnias, o adepto poderia ter uma visao
reveladora. O contetido dessas visOes nao se encontra nos fragmentos, pois faz parte
da esséncia dos mistérioss°. Apesar da escassez de informacoes, a relacdo entre as
visoes e o conhecimento é apontada por varios estudiosos. Colli atenta para essa
relacdo, chamando a atencdo para a frequéncia com a qual o ato do conhecimento
supremo é denominado “ver”, ndo s6 a época dos sabios como também a época da
filosofia. Para tanto, cita como referéncia Aristoteles que, mesmo nao sendo um
adepto dos mistérios, teria percebido a relacdo entre a visdo eleusina e o

conhecimento noético:

[...] o que pertence ao ensinamento e o que pertence a iniciacao.
A primeira coisa, na verdade, chega aos homens pelos ouvidos;
a segunda, ao contrario, quando a propria capacidade intuitiva
sofre um lampejo. O que, justamente, foi chamado de mistério
por Aristételes, é semelhante as iniciacoes de Eléusis (nestas, de
fato, o iniciado modelava-se em relacdo as visdoes, mas nao
recebia um ensinamento).

(Aristoteles, De Phil., fr. 15 Ross, tr. Colli, 3[A21])

Em seu carater secreto, e conforme expde Colli, a iniciacdo consistia em
“complexos rituais que visavam levar o iniciado, por meio de estados sucessivos, a
uma experiéncia excepcional”. De acordo com as fontes, havia normas externas,
transmitidas de geracao em geracgao, e provas internas que deveriam ser cumpridas

pelos prosélitos, como a abstencao de certos alimentos, a pratica de jejuns e a

47 Esclarece Rocha Pereira (1964, pp.191-192) que havia um dia onde objetos sagrados eram levados de Eléusis a
Atenas; um segundo dia consagrado ao ritual do banho de mar coletivo; o terceiro dia era consagrado ao sacrificio
de animais; no proximo, comemorava-se a iniciacdo de Asclépios e, no quinto dia, sucedia o cortejo para Eléusis.
O ultimo dia era reservado para descanso, jejuns e purificacoes (1964, p.191-192).

48 Informa Colli que, pelo menos a partir do século IV a.C., também os escravos eram admitidos e, a partir da
época de Alexandre, também os barbaros (2012, p.32).

49 Cf. a obra A Sabedoria Grega, 2012, p.31

50 Cabe, neste ponto, a notagio de Burkert: apenas aquele que passou pela experiéncia da iniciagdo pode saber do
que se trata. Mesmo que um observador comum pudesse registrar a ceriménia da iniciagdo, “ndo poderia senti-la
sem ter passado por todo o processo que envolve dias e dias de jejuns, purificagbes e esgotamento” (1987, p.100).
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adequada realizacao dos rituais. O acesso ao peribolo sacro de Eléusis era vedado aos
nao-iniciadoss!, sob o risco de graves penas. Ap6s um ano iniciando-se nos mistérios,
o adepto estaria pronto para atingir a epopteia, ou estado supremo, visao
transcendente e transformadora correspondente ao rito final da iniciacao (ib., p.33).
Em Fedro, tem-se a narrativa de uma experiéncia iniciatica de contemplacao que
pode ser util para ilustrar um estado bastante préximo ao de epopteia. Platao

descreve:

E a beleza era fulgida de se ver no tempo em que a vimos, junto
com o feliz coro, a feliz aparicao e visao, nos no cortejo de Zeus
e outros no séquito de um outro deus. Eramos iniciados naquela
que justamente é chamada a mais feliz das iniciagoes, aquele
rito secreto que celebravamos, n6és mesmos integralmente
perfeitos e subtraidos a todos os males que nos esperavam no
tempo subsequente. Inteiramente perfeitas e simples e sem
tremor e felizes eram as aparicoes — em um esplendor puro —
em que éramos iniciados e atingiamos o cume da contemplacao.
No6s mesmos puros, nao encerrados na tumba que agora
levamos conosco e chamamos corpo, ligados estreitamente a
ele, como a ostra a sua concha.

(Platao, Fedro, 250 b-c, tr. Colli)

O trecho acima encontra equivaléncia no Hino a Deméter:

[...] e Deméter a todos mostrou os ritos mistéricos,

a Triptolemos e a Polixeno, e também a Diocles,

os ritos santos, que nao se pode transgredir nem apreender,
nem proferir: em grande, atOnita, aterrorizada
reveréncia pelos deuses impede a voz

Feliz aquele — entre os homens viventes sobre a terra —
que viu essas coisas.

Quem, ao contrario, nao foi iniciado nos sacros ritos,
quem nao teve essa sorte,

jamais tera destino igual, depois de morto, nas imidas
trevas putrefatas de 14 embaixo.

(Homero, Hino a Deméter, 476-482, tr. Colli 3[A1])

51 Esclareca-se que, de acordo com o uso latino, a palavra “iniciante” é utilizada para designar o candidato a
iniciacao, distinguindo-se do “iniciado”, que ja passou por ela (cf. Burkert, 1987, n.p.19).
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Colli atesta para a coincidéncia, desvelada no hino, entre o estado beatifico e o
estado de conhecimento promovido pela visao (“feliz aquele...que viu essas coisas”).
O outro preceito fundamental dos mistérios de Eléusis — o segredo absoluto -,
rigorosamente necessario para a protecao do ritual, também se encontra proclamado
no Hino a Demeter: aquelas coisas nao poderiam ser “apreendidas” e nem
“proferidas”, pois a sua realidade era estranha a palavra (2012, n.p.357). Depreende-
se da reflexdo de Colli que existe uma relacdo entre a contemplacao de certa
dimensao de existéncia e o conhecimento que dela decorre. Poder-se-ia, dai, induzir a

relacdo entre contemplacio e “verdade”. Guardemos esta informacao.

Alguns intérpretes presumiram que os mistérios eleusinos fossem a expressao
de uma religido naturista, ligada a terra, atribuindo aos mitos de Deméter e Perséfone
o eterno renascer da natureza. Entretanto, Sergio Givone, no Prefacio de Psiches2,
contraria essa hipotese sentenciando que em Eléusis ja se entrevia a salvagao
individual, vislumbre que revelaria uma preocupacdo inicial com o péds-morte,
diferentemente de uma solicitude com a imortalidade da natureza. Rhode, por sua
vez, distingue que apenas os iniciados nos “grandes mistérios” poderiam nutrir
esperancas em relacdo a um pos-morte bem-aventurado (2006, p. 240). Por outro
lado, o autor sinaliza que, apesar de alguns escritores modernos derivarem dos
Mistérios de Eléusis a fé grega na imortalidade, tais mistérios nao sdo citados em

nenhum dos antigos testemunhos encontrados entre as fontes de tal fé ou doutrina

(ib., p. 243).

Em Eléusis ndo eram ministrados ensinamentos de natureza teologica ou
moral, bem como nao havia regras rigidas de comportamento na forma verificada em
outras ordens. Estima Rohde (2006, p.247), ademais, que nao havia nenhum
compromisso com uma mudanca de vida, nenhuma nova disposicao de animo ou
apreensao de algum valor moral de vida que fosse diverso do tradicional. Nem
mesmo as esperancas em uma suposta felicidade no além-vida faziam o sequaz
abandonar seu caminho normal, conduta que serd comentada mais adiante. Com
efeito, a grande maioria dos intérpretes nao associa os mistérios eleusinos ao

exercicio da ascese. Talvez a reflexao de Rohde possa ajudar a entender o porqué:

52 Cf. o Prefacio da edicao italiana do livro de Rohde, Psiche, 2006.
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A luz que irradiava de 14 nao era assim tao luminosa a ponto de
tornar obscura e mesquinha, com seu esplendor, a existéncia
terrena.

(Rohde, 2006, p. 248)

Os Mistérios de Dioniso

Até o inicio do século XX d.C., alguns pesquisadores acreditavam que a
manifestacdo dos cultos a Dioniso fosse posterior aquela dos mistérios de Eléusis.
Entretanto, depois que tabuletas dos séculos XV-XIII a.C. escritas em Linear B foram
decifradass3, apresentando o nome de Dioniso junto ao de outros deuses, passou-se a
acreditar que tais crencas tenham vindo da época micénica, ou, entao, que tenham
sido suprimidas e reintroduzidas mais tarde em solo helénico. De qualquer forma, os
historiadores sdo unanimes em relacdo a sua vinda do exterior da Grécia, alguns
concordando com a hipotese de Nilsson referente a sua proveniéncia da Tracia ou da
Lidia ou Frigia, e outros concordando com Her6doto que o descreve proveniente do
Egito. H4 uma tese de Pugliese Carratelli, bastante fundamentada na opinido de

Giorgio Colli (2012, p.15), que considera sua origem cretense.

Dioniso era o deus das energias vegetativas, da umidade vivificante e da seiva,
patrocinando, especialmente, o vinho e seus bebedores que procuravam na
embriagués o “entusiasmo” ou “total posse pelo deus”. Este era venerado em festas
alegres e até licenciosas, como as dionisiacas campestres, as lenéias, as antestérias e
as grandes dionisiacas.54 Conta Rohde (2006, pp.307-309) que, inicialmente, houve
forte oposicao ao culto do deus em territério grego. Depois de superadas as
dificuldades, esses mistérios se estabeleceram solidamente na Grécia, adquirindo,
com o passar do tempo, grande importancia na vida grega, a ponto do deus se tornar
adorado por grande parte da populacdo. Confirma esse cenario Dodds,
acrescentando que as alegrias dionisiacas eram acessiveis a todos, inclusive os
escravos: Dioniso “foi por todos os periodos demotikos, isto é, um deus do povo”

(2002, p.82).

53 Conforme nota vista anteriormente em capitulo sobre a religido agraria.

54 Tais celebracdes ocorriam nas altas montanhas da Grécia, sobretudo no Parnasso, e hd comprovacgoes historicas
desses acontecimentos: estd documentado, por exemplo, que, no tempo de Plutarco foi necessario que se enviasse
auxilio, certa vez, a um grupo de bacantes que se enterrara na neve (Rocha Pereira, 1964, p.197). Ao “caminho
sagrado” que os mystai percorrem corresponde, no mundo real, o caminho para a montanha, a Oribasia (Burkert,
1993, p.559). Haviamos visto que a estreita relacdo com a montanha j4 era manifesta nos mistérios cretenses. Cf.,
ainda, Lévéque (1988, p.141); Burkert (1987).
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A literatura indica a presenca de um contraponto “animal-deus” que alguns
autores consideram como atributo de “selvageria”, como expressa Vidal-Naquet
(1988, p.79) ao narrar que o culto de Dioniso, “deus da natureza selvagem”, culmina
na manducacdo de carne crua, homofagia. Rocha Pereira endossa tal opinidao ao
afirmar que os rituais tinham um “carater selvagem e frenético”s5. Colli verifica que
essa forma mostra-se constante nos cultos, denotando uma das principais
caracteristicas do Dionisismo. Contudo, a crueldade e a violéncia ligadas a vinganca
sao particularidades que vao se suavizando com o tempo, embora a dicotomia
animal-deus se mantenha. Na opinidao do autor, e assim como se pode supor acerca
dos mistérios eleusinos, somente na perspectiva do conhecimento podem se justificar
esses “estranhos” rituais. Assim, o “desregramento animalesco dos instintos” deve ser

entendido na sua fungao libertadora. O proprio Colli explica:

O ‘sair-de-si’, o éxtase no significado literal da palavra, libera
um excesso de conhecimento. Em outras palavras, o éxtase nao
é o fim da orgia dionisiaca, mas somente o instrumento de uma
liberacao cognoscitiva: rompida sua individualidade, o possuido
por Dioniso ‘vé&’ aquilo que os nao iniciados nao véem.

(Giorgio Colli, 2012, pp.17-18)

A questdo da saida de si promovida pelo éxtase encontra unanimidade entre
varios intérpretessé. Sobreviria um desprendimento dos vinculos que prendem o
individuo em sua existéncia empirico-quotidiana e, nessa suspensao, ele atingiria um
estado de mania, ou loucura, “um estado de consciéncia que se contrapde ao

2

‘normal”. Em muitos casos, infere o autor, em decorréncia do estado de mania da-se
uma visao do tipo relatado nas epopteias dos Mistérios de Eléusis. Tratar-se-ia, pois,
de uma visao de carater mantico, que poderia assumir um aspecto de conhecimento

da verdade (ib., p.19).

Rohde, por sua vez, sugere que, de fato, o que ocorria era um real
desprendimento da alma em relagao ao corpo. Para o autor, aqueles que participavam

das dancas dionisiacas sofriam uma terrivel tensdao de seu ser. O éxtase que os

55 Rocha Pereira conta que, de dois em dois anos, no inverno, um grupo de mulheres descalcas e sumariamente
vestidas, ao som da musica dos tamboris, subia as montanhas cobertas de neve, corria e dangava sobre elas.
Depois, no auge do delirio, apanhava um animal selvagem e dilacerava-o. Em seguida, comia-o cru. Assim se
adquiria a vitalidade do deus; e atingia-se o éxtase dionisiaco. Dava-se, portanto, a alienagio momentanea da
personalidade do praticante, que era substituida pela do deus (1964, p.196).

56 Conforme recolhimento de Colli (2012, p.18), tanto fontes mais antigas quanto mais recentes apontaram para
esse fato. Niezsche foi um deles e Rodhe, em Psiche, também.
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tomava fazia-os parecer, perante eles proprios e os demais, como “loucos,
obsessivos”. Tratava-se, entretanto, de uma “mania religiosa”, ja que, através desse
estado, poderiam ter as visoes e revelacoes dos seres de um mundo superior. Esses
fenomenos, ainda para o autor, eram tidos como totalmente fora do comum, ja que se

dava a “saida” da alma do proprio corpo (2006, pp.285-290).

Na obra Os Gregos e o Irracional (2002), Dodds apresenta outra linha de
entendimento ao deduzir que o que promovia a forte aceitacao desses mistérios em
territorio grego era seu carater de cura e alivio. Na opiniao do autor, Dioniso poderia
“fazer seus devotos enxergarem o mundo como ele ndo é”, aliviando a opressao de
suas responsabilidades quotidianas. O deus confere ao homem o poder de se libertar
deixando de ser ele mesmo por um curto periodo de tempo. Nesse sentido, o éxtase
dionisiaco poderia significar desde sair de si até uma alteracdo mais profunda da
propria personalidade, exercendo, assim, uma funcao “psicolégica” capaz de atenuar

seu peso por um breve periodo (ib., p.83).

A cura dionisiaca, referida por Dodds, ocorreria através da catarse alcancada
por meio de uma danca orgiastica “contagiosa” acompanhada por um tipo especial de
musica que propiciava tal estado.5? A cura era enderecada, especialmente, a certas
fobias e sentimentos de ansiedade e o diagndstico se baseava na resposta que o
paciente dava a musica. A musica era determinada pelo rito ligado a um deus menor
particular, de forma que, se um rito relacionado a certo deus estimulava a catarse no
seguidor, isso mostrava que seu problema era ligado a esse deus; se nao houvesse
reacao, a cura estaria em outro tipo de rito ligado a outro deus. Descobrindo-se qual
deus estava causando incomodo, o paciente poderia apazigua-lo através dos

sacrificios apropriados (ib., p.85).

Deparamo-nos com perspectivas distintas, tteis para agregar dados acerca da
natureza das crencas. Distintos, também, foram os varios tipos de rituais
compreendidos na vasta manifestacdo que caracterizou os cultos a Dioniso. Burkert
evidencia tal fato, o de que a grande variedade que compunha os mistérios baquicos,

diferentemente do que ocorria com os demais mistérios, contribuiu para que fossem

57 Conforme Dodds (2002, p.84), as melodias eram “a maneira frigia”, tocadas com tambor e flauta. Os dancarinos
entravam numa espécie de transe e poderiam ter acessos de choro e taquicardia. O autor traz uma colocacio
pertinente feita por Teofrasto (frag. 91-W), na qual este observa que a audicao é o mais “emotivo” de todos os
sentidos. Colli ratifica a importancia da misica ao postular que ela “é o instrumento por meio do qual o deus se
manifesta” (2012, n.p.349).
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os mais difundidos na Grécia. A nivel geografico, tais mistérios — ao contrario dos
cultos de Eléusis, que s6 ocorreram na propria Eléusis — ndo possuiam um centro
especial, tendo se manifestado em varios lugares, do Mar Negro ao Egito e da Asia

Menor a Italia, com forte proeminéncia no sul da Italia.s8

Além da celebracao da vida e dos elementos orgidsticos que cultuavam o
animal-deus, seja para propiciar a cura ou o conhecimento, seja para ter a libertacao
do corpo pela alma, o Dionisismo apresentava, também, uma esfera ligada a
“purificacdo”, como atenta Rohde (2006, p.353). Em contraposi¢io a alma que
buscava a liberdade, o corpo tornava-se um obstaculo. As ideias de “contaminacdo” e
“impureza” aos poucos se difundiam nos cultos. Aqueles que absorviam o conceito de
oposicao entre corpo e alma, chegavam, necessariamente, a concep¢ao de uma alma
que deveria ser purificada do corpo. E, onde tal pensamento era acolhido, tornava-se
imprescindivel realizar o preparo de tal purificagdo ainda durante a vida. O autor
acredita que, distintamente do que ocorria em Eléusis, o culto a Dioniso lancou o
primeiro germe da crenca na imortalidade da alma (ib., p.279). Tal tese pode ser
depreendida, também, dos comentarios de Louis Gernet, segundo o qual a alma,
através do éxtase, se realizava como “um ser a parte”, opondo-se — mesmo que
momentaneamente — ao mundo terreno e distinguindo-se radicalmente do corpo. A
especulacio de Gernet denuncia um indicio de dualidade corpo-alma, mais
fortemente presente nesses mistérios do que nos eleusinos. Para o autor, em tal

contexto se encontraria a raiz da espiritualidade grega (1932, p.142).

Assim, estava dado o primeiro passo em direcdo a uma doutrina teologico-
ascética que se tornaria caracteristica de um importante movimento espiritual que
tomava forma na Grécia. Nos Mistérios, a religiao torna-se interioridade, e passa a
prevalecer um sentido de proximidade com o divino. Veremos que, no Orfismo, tal
intimidade, enquanto transitoria, deixa de ser suficiente; como bem detecta Burkert
(1987, p.24), almeja-se, através da experiéncia do sagrado, a transformacdao

definitiva da alma. Os detalhes serao vistos a seguir.

58 Encontram-se diferencas nos proprios termos ligados aos mistérios dionisiacos: o termo bakchoi é utilizado
para o proéprio deus e, também, para determinado grupo de seus seguidores. Efetivamente, utiliza-se esse termo
para iniciados “especiais”, e o termo genérico mystai para os demais (Burkert, 1987, p. 70). Ver, ainda, demais
detalhes em Burkert, 1987, pp.14,17 € 36.



34

3. O ORFISMO

As obras modernas de Historia das Religioes referem-se ao Orfismo como uma
comunidade religiosa bem organizada, cujos principios teriam vindo provavelmente
do Oriente, e que teria florescido ou reflorescido na Grécia a partir do século VI a.C.
De acordo com o especialista Alberto Bernabés9, os textos que se referem aos orficos
mostram um “amplo e flutuante complexo”, nao apenas segundo as épocas e 0s
lugares, mas, também, dentro de um mesmo lugar e num mesmo tempo. O Orfismo é,
pois, um continuum cheio de gradacoes e fusdes com elementos culturais vindos do
Oriente, do Dionisismo e dos mistérios de Eléusis, apresentando, por outro lado,
certa renovacido teoldgica, cujas pistas podem ser encontradas em Esquilo ou

Pindaro.%°

Efetivamente, recentes investigacoes do século XX reconhecem que, no século
VI a.C., tomava forma um grande processo religioso que se apresentava com um
conjunto definido de literatura sacra relevante, como pode ser conferido em suas
teogonias®!. Mais adiante, no século V a.C., mesmo periodo de florescimento da
escola pitagorica, encontram-se claros testemunhos desse fenomeno historico-
cultural que, espalhando-se por toda a Grécia continental, alcanca a Magna Grécia,
onde atinge seu apogeu. Propagam-se as comunidades e confrarias voltadas para os
textos e ritos orficos. A dimens3o dessa expansdo é tal que, no século IV a.C,
conforme aponta o classicista Werner Jaeger em sua obra Cristianismo Primitivo e
Paidéia Grega (1991, p.78), a forma de religiao que mais atraia os gregos cultos nao
era a religiao dos deuses olimpicos, mas, sim, a dos Mistérios, em especial, a dos
mistérios orficos. Nesses circulos, desenvolveram-se ideias cada vez mais profundas
de libertacao do elemento terreno e transitério que, evidentemente, nao poderiam
encontrar eco entre o povo grego, como reflete Rohde (2006, p.361); por essa razao, e
apesar da propagacao do movimento, os Orficos continuaram a constituir uma

minoria.

59 Cf. sua obra Textos Orficos y Filosofia Presocratica, 2004.

60 | o caso, por exemplo, dos fragmentos 129 e 131 de Pindaro que tratam de ciclos reencarnatérios, numa clara
referéncia aos orficos (cf. Bernabé, 2004, p.12). Verifique-se, também, o fragmento 133 de Pindaro e a passagem
das Olimpicas II, conforme informa Reale, 1993, pp.183, 186. Com relacio a Esquilo, seu testemunho esti
presente em sua tragédia perdida As Bassdrides onde se diz que Orfeu, acima de todos os grandes deuses,
venerava Hélios e lhe dava o nome de Apolo (cf.Otto, 2005, p.70).

61Cf, Kirk;Raven;Schofield, 2008, p.16; Cf. Jaeger, 1992, p.62.
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O “problema do Orfismo” tornou-se uma das discussdes mais controversas da
histéria da religiao grega. A falta de boas fontes antigas, os conceitos imprecisos e as
ocultas motivacoes dos intérpretes — tanto cristas quanto anti-cristas — conduziram
as pesquisas, durante muito tempo, a uma teia de contradicoes. No entanto, as
relevantes descobertas arqueologicas do século passado acabaram fornecendo novas

bases para a discussao, como se vera.

As fontes do Orfismo

Em termos de referéncias relativas ao movimento orfico, encontram-se a
disposicao significativas evidéncias de sua manifestacao na Grécia. Apesar de, para os
gregos da época, o mito de Orfeu®2 datar da geracdo anterior a Guerra de Tro6ia®3, nao
hé fontes que comprovem aquela presenca em solo helénico antes de VI a.C. A partir
de tal século, pode-se, sim, confirmar a existéncia de poemas de Orfeu em circulacao,
visto que, nos relatos do poeta Ibico, se 1& “Orfeu de nome famoso”64. Esta expressio
atesta a notoriedade do personagem, o que leva a crer na comparéncia de um

movimento religioso que a ele se remetia.

De acordo com o texto narrado no Papiro de Derventi, a ser verificado adiante,
ao menos no século V a.C. existia jA um poema que encerrava uma teogonia e uma
cosmogonia atribuidas a Orfeu. A autenticidade de tal poema foi posta em causa
muito cedo. Aristoteles contribuiu para a davida ao afirmar que teria sido o poeta
Onomacrito a por em versos as doutrinas atribuidas a Orfeu®s. Esse fato, no entanto,
nao altera o relevante testemunho de datacao da presenca orfica. Ora, dado que
Onomacrito® viveu no século VI a.C., temos um ponto de referéncia seguro: nesse

século compunham-se escritos em versos sob o nome do poeta Orfeu, o que

62 Orfeu sera abordado no proximo tépico.

63 Supde-se que a Guerra de Troia possa ter acontecido entre 1300 e 1200 a.C. Tratar-se-ia, portanto, do periodo
micénico. Como se pode verificar em diferenciados relatos encontrados em Orphicorum Fragmenta (obra
organizada por Otto Kern que, a partir deste ponto, sera abreviada para OF), Orfeu teria participado da expedigio
dos Argonautas, sendo, por isso, mais antigo que Homero (OF, 14-16; 21).

64 Cf. Ibico, fr.17, 1-2a Diels-Kranz (I Presocratici; a partir deste ponto, esta referéncia sera abreviada para D.K.).
65 Aristoteles, em De Philos, efetivamente, poe em ddvida a autenticidade 6rfica desses versos, ja que Onomaécrito
poderia té-los interpolado com seu préprio pensamento (Tringali, 1990, p.15). J4, para Rohde, a maior parte
daqueles textos teria sido escrita por homens da Italia meridional e da Sicilia que tiveram evidentes relagbes com
os circulos pitagoricos florescentes entre o final do VI e inicio do V século (Rohde, 2006, p. 357).

66 OnomaAcrito foi um poeta que viveu na corte de Pisistrato e que teria fundado o primeiro grupo 6rfico em
Atenas. Se lhe atribuem alguns textos 6rficos. Ocorre que, em outra ocasido, Onomécrito teria sido acusado de
falsificacdo ap6s publicar em Atenas os ordculos de “Museu”, em cerca de 520 a.C. Burkert sugere que toda a
tradicao de Onomaécrito possa ter sido produto da imagina¢io de Her6doto (1993, p.564).
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demonstra a existéncia de seguidores que encontravam nele sua fonte de inspiracao.6”

No século V a.C., tem-se a referéncia de Aristofanes®8. Em seu texto comico
Aves, encontra-se uma parodia que utiliza os mesmos elementos 6rficos que podem
ser encontrados na Teogonia de Jeronimo e Helanico e nas Rapsodias, tratadas a
frente. As duas versoes cosmogonicas narram a formacao de um ovo céosmico no qual
gesta Eros; este mesmo detalhe esta relatado em Aves. O fato de Aristéfanes fazer
uma comédia com esses componentes Orficos mostra, como bem ressalta Bernabé
(2004, p-30), que esse tipo de cosmogonia seria familiar ao publico em sua época,

caso contrario seu texto nao seria entendido como uma ironia do autor.

Além dos testemunhos acima, temos os proprios textos orficos atribuidos aos
antigos “te6logos”®9, caso de algumas teogonias especificas como a Teogonia das
Rapsdédias, a Teogonia de Jeronimo e Helanico e a Teogonia Eudemia. Esta tltima
se encontrava na biblioteca do Liceu e foi estudada por Eudemo, discipulo de
Aristoteles: dai o seu nome. De acordo com Bernabé, deve-se considerar essa
teogonia como escrita em data suficientemente antiga para que pudesse ser
conhecida por Aristoteles, sendo, muito provavelmente, a mesma que também Platao

conhecerao. Trata-se, portanto, minimamente do século IV a.C.

Acerca dos dois autores da Teogonia de Jerénimo e Helanico nao se sabe nada
de seguro, mas estudiosos acreditam que ela esteja datada em torno de II a.C.; de
qualquer forma, nela encontram-se elementos mais antigos e que foram adaptados de
outras teogonias oOrficas. Ja, sobre a compilacao da Teogonia das Rapsédias, também
chamada de Hieros Logos ou Discursos Sagrados, nao existe um consenso referente
a sua datacdo. Na opinido de especialistas, poderia tratar-se de uma teogonia do

séculoI a.C.71

Dentre os textos orficos, ha que se destacar, como ja mencionado e em
especial modo, a descoberta do Papiro de Derveni que, em 1962, trouxe a luz um
longo texto filosofico-religioso do inicio do século IV a.C. Nesse papiro, encontram-se

claros sinais da existéncia orfica em época precedente, jA4 que o autor tece

67 Cf. Burkert, 1993, p. 564; Reale, 1993, p. 177; Rohde, 2006, pp. 356, 357.

68 Cf. Aristofanes, Aves, 693-702, cujos detalhes podem ser vistos em Bernabé, 2004, p.30.

69 Denominagdo utilizada, especialmente, pelos neoplaténicos quando se referiam aos 6rficos.

70 Cf. Bernabé, 2004, pp. 11, 32. Luc Brisson (1995) também insere a Teogonia Eudemia no quarto século a.C.

7t Cf. Bernabé, 2004, pp. 13, 36, 44. Cf., também, Burkert, para a questdo da datagdo dos Discursos Sagrados
(1993, p.566).
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comentarios acerca de um texto religioso atribuido a Orfeu, pertencente a periodo
anterior ao século V a.C.72 Estas sao, pois, as mais importantes teogonias oOrficas de
que se tem conhecimento.”3 Contudo, os registros das crencas oOrficas se

perpetuaram, ainda, de outra forma.

A partir da primeira metade do século XIX e até anos recentes, foram
encontradas algumas laminas de ouro, de periodos compreendidos entre os séculos
IV a.C. e III d.C., em sepulturas da Magna Grécia, de Creta e da Tessélia, com textos
geralmente em hexametros, que forneciam instrugoes a alma para o percurso de seu
caminho ao Além. As descobertas arqueologicas da segunda metade do século XX, em
particular, trouxeram inéditas comprovacoes de inegavel relevancia para a tematica
orfica. Foram encontrados em 1978, as margens do Mar Negro, em Olbia Pontica,
atual Ucrania, testemunhos 6rficos do inicio do século V a.C. Num espaco que seria
contiguo a dgora, no meio de altares, descobriram-se trés plaquetas de osso com
fragmentos que continham, entre outras inscrigcoes, as palavras “alma, verdade, vida,
morte”, basilares nas crencas orficas, como sera comentado no final deste capitulo.
Burkert (1987, p.70) valida tais plaquetas como respeitaveis fontes, pois infere que
“um grafito de Olbia se refere a Orphikoi, muito provavelmente no sentido de uma
comunidade, o que atestaria para um tipo de vida orfica”. Ademais, duas laminas
encontradas na Tessalia, cujos textos foram publicados em 1987, trouxeram novos e

importantes pontos de vista a questao.74

No Sul da Italia, descobriram-se grande parte das laminas oOrficas enterradas
em antigas tumbas de diferentes localidades, como Turi, Petélia e Hiponio-Vibo
Valentia. O texto mais antigo e mais exaustivo é o oriundo de Hip6nio, na Calabria,
do qual se tem a certeza de que date em torno de 400 a.C. Nessa lamina, que
menciona os mystai em “seu caminho sagrado no reino dos mortos”, confirma-se a
existéncia das iniciacoes pessoais e secretas com promessa de bem-aventuranca no
Além.75 O Sul da Italia concentra, ainda, em maior abundancia, vasos fanebres de

conteddo mais modesto. Numa anfora encontrada na Apulia, para citar apenas uma,

72 O papiro em questdo foi descoberto em uma tumba na cidade de Derveni, proxima a Tessalonica, na Grécia. O
rolo de papiro, em si, data de 340-320 a.C., mas a teogonia contida no papiro data de antes de 500 a.C., sendo,
para Bernabé, o poema 6rfico mais antigo do qual se tem noticia (2012, pp. 13, 35-38). J& Detienne o considera “o
mais antigo livro grego” (1991, p.93). Cf., ainda, Burkert, 1993, pp. 561, 606.

73 M.West (apud Bernabé, 2012, p.24) sugere, ainda, a existéncia de outras duas teogonias: uma que o autor
chama de Protégoro e outra denominada Ciclica.

74 Cf. Bernabé, 2012, p.328; Detienne, 1991, pp. 8, 94.

75 Cf. Burkert, 1987, p.17; Bernabé, 2012, p.312.
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temos a figura de Orfeu, no Hades, com a lira na mao e diante de um morto, sem
davida iniciado e discipulo de Orfeu, jA que segura um rolo de papiro com a mao
esquerda. Para Detienne, esse papiro seria um livro-viatico do mesmo tipo que o

encontrado em Derveni.76

Embora o material acima descrito ndo possa ser atribuido diretamente ao
fundador ou a algum especifico membro da ordem orfica, convém observar, a
despeito da autoria dos textos, a intencdo de fixar e perpetuar um determinado

conhecimento religioso. Esse ponto é enfatizado por Bernabé:

Penso que nao se tem insistido o bastante no problema da
criacdo da literatura oOrfica de sua perspectiva religiosa:
quem atribuiu seus poemas a Orfeu o fez porque pretendeu
que entrassem num corpus que serviria de guia a um grupo
mais ou menos disperso de pessoas. Entre os poemas do
corpus, qualquer que fosse o autor de cada um deles, havia
uma posicdo religiosa que servia como fator de uniao. Sao
elementos dessa posicao religiosa a relacdo de origem dos
homens com a divindade, que dirige seu olhar para a
salvacao das almas, na soteriologia. Por isso, ndo se pode
dizer - como se faz comumente - que a poesia Orfica é
somente a atribuida a Orfeu e que, portanto, ndo se pode
falar que ha um movimento religioso por tras dela.

(Alberto Bernabé, 2012, p.14)

Finalmente, existem suficientes relatos acerca da intervencao de seguidores de
um sistema oOrfico nas discussoes filoséficas, bem como sobre a presenca de tais
elementos nao apenas no pensamento de alguns relevantes pré-socraticos como
também em Platao, Aristoteles, nos estoicos e, mais tarde, no platonismo médio e no
neo-platonismo?7, quer para validar parte daqueles, quer para critica-los. O contetido
essencial desse material sera visitado ulteriormente. A seguir, veremos como as
informacoes trazidas pelas varias fontes e testemunhos permitiram aos historiadores

reconstituir o arcabouco do pensamento e da forma de vida orfica.

76 Cf. Detienne, 1991, p.89. Ainda, Burkert, 1993, p.561; Bernabé, 2012, p.313.
77 Estas referéncias podem ser encontradas no seguinte artigo de Bernabé: “Platone e I'Orfismo” in Destino e
salvezza:tra culti pagani e gnosi Cristiana. Itinerari storico-religiosi sulle orme di Ugo Bianchi, Cosenza, 1998.
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Orphikos Bios

Apesar de fragmentérias, as fontes do Orfismo permitem reconhecer que os
orficos consideravam seu mestre o poeta tracio Orfeu que, diferentemente do tipo de
vida encarnado pelos herois homéricos, teria vivenciado outro modo de ser, como nos
mostra seu mito78. Varias analises e interpretacoes, tanto filoso6ficas quanto
psicolégicas, se ocuparam do Mito de Orfeu ao longo dos séculos; nao nos deteremos,

entretanto, em sua exposicao, ja que o objetivo aqui tracado € outro.

Autores antigos duvidaram da existéncia de Orfeu e da autenticidade das obras
a ele atribuidas; todavia, prevalecia entre os gregos da época uma crenca generalizada
na realidade do personagem e na autoria de suas obras. Para resolver a problematica
decorrente do evidente desencontro de periodos entre as varias obras, concebeu-se a
seguinte explicacdo: os poemas, ainda que tivessem sido escritos por outros autores,
haviam sido inspirados por Orfeu. Como bem registra Bernabé (2012, p.12), quanto
mais antiga fosse uma ideia, tanto mais respeitavel esta seria para os gregos; atribuir
uma obra a Orfeu, considerado antiquissimo, conferia especial autoridade ao escritor.
Compreendendo essa visao, conclui-se que o que realmente importa saber em relacao

a Orfeu é que nele se vislumbrava uma autoridade a ser respeitada.”9

As crencas oOrficas baseavam-se em escritos8? de contetdo ritualistico e
teologico que se acreditava ser fruto de revelacdo divina recebida por Orfeu. Nos
escritos, estavam prescritas condutas que serviam para a depuracao do corpo e outras

que conduziam a purificacio da alma. A liturgia deveria corresponder um

78 Conta o mito que Orfeu foi o poeta e musico mais talentoso que ja teria vivido. Quando tocava sua lira, todos os
animais paravam para escutar seus sons. Orfeu apaixona-se por Euridice e com ela se casa. Mas, mordida por uma
serpente, Euridice morre. Orfeu, transtornado de tristeza, decide ir até o Mundo dos Mortos, o Hades, para trazé-
la de volta. Encontra muitos monstros durante sua jornada, e os encanta com seu canto. Ao chegar diante da
deusa Perséfone, esta, comovida, permite que Euridice volte com Orfeu ao Mundo dos Vivos, com a condi¢io de
que ele ndo olhasse para ela até que ela, outra vez, estivesse a luz do sol. Mas, ao atingir a luz do sol, ele se vira
para certificar-se que Euridice o estava seguindo. Enquanto ele a olha, ela se torna de novo um fantasma: ele a
havia perdido para sempre. Em desespero total, Orfeu se retira e se isola do mundo, vivendo casto até o resto de
seus dias.

79 Na contramao de grande parte dos intérpretes que nega a existéncia do Orfeu histérico, Guthrie defende que o
melhor testemunho de sua existéncia serd encontrado se for demonstrado que sua religido é de tal indole que
somente através de um fundador pessoal poderia ter recebido seu impulso, como aconteceu no caso do
Cristianismo (2003, p.53). Para mais dados acerca de Orfeu, cf. Colli, 2012, p.35 ss; Guthrie, 2003, p.51 ss; Dodds,
2002, p. 150; Tringali, 1990, p.16; Detienne, 1991, pp.86-88.

80 Diz-se que foi Orfeu quem trouxe a escrita aos homens e que ele a teria apreendido com as Musas, tendo sido,
assim, o fundador da enkgklios mathesis, o saber enciclopédico que se definiu no século IV a.C. A escrita de Orfeu
ordenava praticas, prescrevia condutas e autorizava comportamentos. Os textos exerciam um poder de encanto
tao forte quanto o poder desencadeado por seu canto, ja que detinham, nas palavras de Detienne, “o poder de
triunfar sobre as forcas deletérias e o esquecimento: quem possuia a escrita e se tornava leitor de Orfeu nao
conhecia a morte que poe fim aos outros” (Detienne, 1991, pp.86-89).
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determinado comportamento moral — alicer¢cado sobre determinadas abstinéncias8'—
e a participacdo em rituais que incluiam preces e cerimonias de culto. Buscava-se,
assim, a imaculidade trazida por uma literatura82 que coincidia, de maneira absoluta,
com o género de vida orfico. As praticas propiciavam ao homem expurgar os erros
que havia cometido, promovendo, através das iniciacOes, a catarse da alma. O
conjunto dessas regras acabava por levar o seu adepto a uma forma de vida érfica, o
bios orphikés, que, diversamente das demais manifestacoes da religiosidade grega,

envolvia totalmente a vida do crente.83

A adequacao a esse conjunto de regras tinha por finalidade uma tnica coisa,
essencial: a salvacgdo. E esta salvacao encerrava o amplo significado de salvar-se deste
mundo. Os fiéis exercitavam-se para alcancar uma vida pura, preparando-se para se
separar dos outros, aqueles suscetiveis a macula. Como informa Marcel Detienne,
praticavam, individualmente, a abdicacao84 aos prazeres que o corpo poderia usufruir
enquanto, em conjunto, recusavam os valores da cidade e de seu sistema religioso
baseado em divindades distintas, repensando, assim, a multiplicidade do divino. Os
orficos seriam, pois, “renunciantes” (1991, pp.89,95). Cabe refletir, brevemente,
acerca de tal termo: ‘renunciante’ seria uma atribuicao formada a partir do ponto de
vista do nao-oOrfico; na literatura 6rfica ndo consta tal qualificacdo. Provavelmente,
pela perspectiva orfica, “renunciantes” seriam os demais, ao nao se identificarem com
a “verdadeira existéncia”. De qualquer forma, enquanto observadores externos, tal
atribuicao pode ser mantida. Adotando esse olhar, Pierre Hadot35 sinaliza que a
pratica de exercicios espirituais, nesse género de confraria, implica em uma mudanca
total dos valores recebidos. E por tal perspectiva que a rentincia deve ser entendida: o

orfico renunciava aos falsos valores, as riquezas, honras e prazeres, em prol da

81 Havia regras para a adocdo de um regime alimentar vegetariano e prescri¢des especiais para evitar toda a forma
de derramamento de sangue. Os fiéis a essa vida disciplinar abstinham-se, pois, de carne e ofereciam aos deuses
somente bolos ou frutos umedecidos com mel, partindo da ideia de que é impio ingerir alimentos encarnados e
sujar com sangue os altares reservados aos deuses (cf. Platao, Leis, 782 c-d). Excluiam-se, portanto, os sacrificios
animais, o que diferenciava os 6rficos de outras religides mistéricas, como, por exemplo, os cultos a Meter, onde o
iniciante deveria ser banhado pelo sangue de um touro sacrificado (Burkert, 1987, p.18); Cf., ainda, no segundo
capitulo, os sacrificios que faziam parte de alguns rituais dionisiacos.

82 Burkert avalia que a referéncia aos livros é “revolucionaria” na medida em que, com o Orfismo, o culto da
escrita e da leitura penetra numa esfera que fora, até entdo, dominada pelo imediatismo do ritual e da palavra
falada. A nova forma de transmissao de ritos introduz uma nova forma de autoridade, a qual o individuo, desde
que saiba ler, tem acesso direto sem a mediagao coletiva (p.566). Cf., ainda, Detienne, 1991, p.89.

83 Cf. Tringali, ps.15,19,21; Rohde, 2006, p.361; Detienne, 1991, p.94; Rocha Pereira, p.193; Jaeger, 1992, p.63.

84 W.K.C. Guthrie reforca a ideia de que, para os 6rficos, o corpo — com seus apetites e paixdes — seria a fonte de
todo o mal, e somente através do dominio daquele o homem poderia alcancar as alturas que lhe compete alcancar
(2003, p.214).

85 Cf. Pierre Hadot, Exercices Spirituels et Philosophie Antique, 2002, p.64. A observagio de Hadot é utilizada em
contexto mais amplo do que o especifico ambito 6rfico, referindo-se a ordens que se alinham com tais
caracteristicas.
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virtude, da simplicidade e da contemplacdo. Pode-se melhor compreender o

significado desse conceito através das palavras de Rohde:

Uma condicao fundamental para a vida piedosa é o ascetismo;
esse nao exige o exercicio de virtudes civis nem demanda uma
nova educacdo ou formacdo moral. O que é necessario é o
voltar-se inteiramente ao divino, repudiar nao simplesmente os
erros e culpas morais da vida terrena, mas, a vida mesma, numa
rentincia a tudo aquilo que tem relacdo com a mortalidade e a
vida corporea.

(Rohde, 2006, p. 371, g.n.)

A partir do conteiido das laminas, tabuletas e papiros oOrficos, poder-se-a

melhor apreender o porqué da rentincia 6rfica e que tipo de salvacao era pretendida.

Conteudo do material orfico

As Teogonias oOrficas descrevem a origem e o desenvolvimento do mundo
desde o principio em que vigorava a Unidade8¢, até a variedade bem determinada do
cosmos ordenado. Os textos iniciam, na maior parte das vezes, com a cosmogonia
que narra a geracao dos deuses, culminando com a antropogonia na qual é relatada a
génese dos seres humanos e, consequentemente, a origem e destino das almas. Em
breves linhas, relata-se, tanto na Teogonia de Derveni quanto na Eudemia e nas
Rapsédias, que, ao longo de cinco reinos precedidos pela Noite, a Unidade
conheceria a separacdo e o desmembramento através dos caminhos da

diferenciacdo.8” Nas palavras de Rohde, as teogonias oOrficas relatam

a historia de uma longa série de poténcias e figuras divinas que,
desvencilhando-se umas das outras e superando-se, formam e
regem o mundo e absorvem em si o Todo para depois devolvé-lo

86 De acordo com Detienne (1991, p.97), a Unidade era representada pela completude Fanes-Métis, no orbe
perfeito da Noite primordial. De acordo, ainda, com Bernabé (2004, p.45), Orfeu teria sido o primeiro a dizer que
no principio havia o Caos “sempiterno”, imenso, ingénito, do qual todas as coisas procederam. Nao eram trevas,
nem luz, nem tmido, nem seco, nem quente, nem frio, mas tudo simultaneo, tendo permanecido tinico e sem
forma.

87 Cf. Bernabé, 2004, p.47. Para maiores detalhes acerca das Teogonias, ainda, cf. Bernabé, 2012, pp.16, 17;
Bernabé, 2004, pp. 50, 52; Detienne, 1991, pp. 96ss, n.p.169; Tringali, p.19; Kirk;Raven;Schofield, pp.17ss.; e,
ainda, a obra de Luc Brisson, Les théogonies orphiques et les papyrus de Derveni.
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animado por um sé espirito e Uno na sua infinita pluralidade.
(Rohde, 2006, p. 363)

A questao da separagao e diferenciacdo é um dos principais temas tratados no
Papiro de Derveni. O texto encerra uma hermenéutica filoséfica onde o autor
apresenta uma interpretacao fisica dos versos atribuidos a Orfeu, revelando a
influéncia que sofrera de filosofos pré-socraticos como Heraclito, Leucipo e,
principalmente, Anaxagoras, com seus conceitos de separacao e diferenciacao. A
teogonia que ai se abriga narra a reconstituicdo do mundo que, ap6s ter sido reduzido
a Unidade dentro de Zeus, € por ele recriado, novamente. Para realizar tal feito, o
deus consulta a deusa Noite — primeira a nascer na hierarquia dos deuses, recebendo,
por tal razao, todo o saber mantico mais alto e detentora do conhecimento completo

da realidade das coisas. Advém, entdo, o retorno da Unidade a Multiplicidade.88

Assim como ocorre em varios outros poemas Orficos, a teogonia de Derveni
principia com especificos versos introdutérios concernentes as proclamacgoes misticas
que, na opinido de Bernabé (2012, p.40), serviriam para impedir os iniciados de
assistirem a determinados ritos ou simplesmente advertir que nao poderiam entendé-
los. O poeta declara, dessa forma, que se dirige exclusivamente aos que podem ouvi-

lo, ou seja, os iniciados:

Falarei a quem for licito; fechai as portas, profanos.
(Teogonia do Papiro de Derveni, fr. 3, tr. Bernabé)89

Em relacao a Teogonia das Rapsddias, ou, simplesmente, Rapsodias, sugere
Bernabé (2012, p.24) que esta possa ser uma espécie de corpus da doutrina orfica.
Divide-se em 24 Rapsoddias, cuja compilacdo, mais uma vez, se inicia com a
cosmogonia e termina com o aparecimento do homem a partir da morte de um deus.
Este ultimo tema se compode do nascimento, morte e ressurreicao de Dioniso, dando

origem, em parte, ao conhecido Mito dos Titds, relevante para esta investigacao por

88 Cf. Detienne, 1991, pp.89, 93; Bernabé, 2012, p.36; id. 2004, p.47; id. artigo 2003, p.10.

89 Em geral, seguiu-se a numeracdo de fragmentos apresentada por Kern, exceto quando os fragmentos nao
constam da ordenacdo feita pelo autor; em tal caso, optou-se pela numeracao feita por Bernabé. Ainda, em relacao
aos fragmentos recolhidos por Kern, a traducao do grego para o italiano é feita por Elena Verzura e ndo sera
indicada nas citagbes. Em alguns casos, foram adotadas as tradug6es apresentadas por Alberto Bernabé, em sua
obra Hieros Logos, com traducdo para o portugués de Rachel Gazolla. Estes casos estdo indicados. Alguns
fragmentos apresentam grifos nossos; estes estarao indicados com a abreviatura g.n.
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encerrar, como apontam estudiosos, o proscénio das crencas Orficas. Esse mito
explicaria a “culpa” contida na natureza humana, em consequéncia da qual a
antropogonia se associa a doutrina da transmigracao das almas, como sera
averiguado no proximo topico. Em linhas gerais, o Mito dos Titas relata que ao final
da linhagem genealogica dos deuses encontrava-se o filho de Zeus com Perséfone,
Dioniso, chamado Zagreu°, a quem seu pai havia concedido o comando do mundo.
Os Titas, divindades dos primeiros tempos, enciumados em razao da atitude de Zeus
e, provavelmente, instigados por Hera, seduzem o menino Dioniso com presentes e,
enquanto ele olha sua imagem no espelho ganho, o atacam e o despedacam,
cozinhando e devorando-o em seguida. Zeus, irado, fulmina com seu raio os antigos
deuses e, a partir de suas cinzas, surgem os homens. Dos restos dos Titas salvos e

reunidos renasce o novo Dioniso.9!

Apesar da importancia trazida pelas teogonias orficas, é nas laminas que se
revela, de forma indubitavel, a dualidade existente na relacao entre corpo e alma,
ponto fundamental para o entendimento do plano aqui tracado e que sera retomado
no Pitagorismo. Por meio de uma escatologia bastante precisa, as laminas de ouro
enterradas com os mortos em suas tumbas tinham a finalidade de ser utilizadas pelas
almas no Além. A forma mais caracteristica adquirida por tais relatos é a da
Katabasis, isto é, o poema com as instrucoes para o morto sobre o caminho ao

“outro lado” e o que este encontraria em seu descenso aos infernos.92

Mediante divisao apresentada por Bernabé (2012, p.314 ss), as laminas podem
ser separadas de acordo com uma tematica preponderante. Um certo grupo de
laminas, como as encontradas em Hiponio, Farsalo e Petélia, trata da chegada da
alma ao mundo subterraneo e de como esta deve se portar, uma vez la, para obter um
destino melhor do que os demais defuntos. Via de regra, ha adverténcias acerca de
duas fontes, uma inominada, sinalizada por um cipreste branco e que deve ser
evitada, e a outra, a fonte de Mnemosyne, localizada a direita e da qual se deve beber

a agua:

9 Informa Pugliese Carratelli que Zagreu é um deus ou hero6i cretense. Para maiores detalhes, ver sua obra de
1990, p. 394 ss.

91 Cf. Bernabé, 2012, p.80 ss.; Burkert, 1993, p. 566; Rohde, 2006, pp. 364, 365; Gernet, 1932, p. 340.

92 Cf. Bernabé, 2012, pp.18-19; ib. p.313. Bernabé esclarece, ainda, que Orfeu, como mitico visitante do Além em
busca de sua esposa morta, era considerado naturalmente quem melhor poderia contar o destino que
espera os homens no Além. Concorda Burkert que os detalhes da geografia do além-mundo s6 poderiam vir de
um “expert” que tivesse estado 14, e Orfeu seria exclusivamente qualificado para tal (2004, p.82).



Na casa de Hades encontraras uma fonte a esquerda,

ao lado da qual se ergue um cipreste branco.

N3ao te aproximes desta fonte!

Mais adiante encontraras agua fria vinda do lago
Mnemosyne.

Em frente se encontram os guardioes.

Dize-lhes: ‘Eu sou filho da terra e do céu estrelado,

mas minha estirpe é celeste. Também o sabes.

Estou a morrer de sede, por isso déem-me depressa

um pouco da agua fresca que jorra da fonte de Mnemosyne’.

E eles dar-te-ao de beber da fonte sagrada
E reinaras com os demais herois.
(Lamina de Petélia, século IV a.C., Kern, OF, fr. 32a)
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de

Outras laminas enaltecem o designio alcancado pelo iniciado, muitas vezes

com a utilizacdo de tempos verbais pretéritos ou a redacdo em primeira pessoa, como

ocorre nos encontros com a deusa Perséfone.93 Em alguns trechos, o proprio morto

proclama:

Eu venho puro dentre os puros, rainha dos ctonicos, Eucles,
Eubules e vos, outros deuses imortais. Pois eu orgulho-me de

ser da vossa estirpe bem-aventurada.
E paguei o castigo por obras injustas [...].
(Lamina de Turt, século IV-III a.C., Kern, OF, fr. 32d)

Os textos se repetem, com pequenas variacoes entre as laminas, confirmando a

certeza que os Orficos tinham na divindade da alma. A lamina aurea encontrada em

Hiponio diz que “a alma purificada no Além fara um longo caminho pelas vias que

percorrem também os outros iniciados”, enquanto as duas laminas encontradas em

Pelina, na Tessalia, proclamam ao morto que este “acaba de morrer e acaba de

nascer, trés vezes venturoso neste dia”.94 Em algumas laminas de Turi, por sua vez,

diz-se que “a alma purificada, assim como originariamente pertencia a estirpe dos

deuses, sera deus e nao mortal”. Eis partes dos textos destas laminas:

93 Ibid. pp.330-331.

94 Respectivamente, fr. 474 e fr. 485-486, in Bernabé, 2012.
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[...] Fugi do circulo de méagoas e sofrimentos pesados,
alcancei com pés velozes a almejada grinalda

e mergulhei no abrigo da soberana, a rainha ctonica.
Bendito, bem-aventurado, seras deus em vez de mortal.

[...]JAlegra-te por teres sofrido o que nunca antes sofreste.
De homem, seras um deus. [...]
(Laminas de Turti, século IV-III a.C, Kern, OF, fr. 32c¢-f)

A Teoria da Alma

A partir das laminas e teogonias Orficas, os especialistas constatam,
inequivocamente, as evidéncias de que a vida terrena seria uma simples preparacao
para uma vida mais elevada, que poderia ser merecida por meio de cerimonias e ritos
que constituiam o segredo da escola. As laminas, de forma especial e como explica o
historiador Giovanni Pugliese Carratellivs, carregam como trago comum a esperanca
de libertacao de vindouras experiéncias existenciais, inevitavelmente dolorosas, e do
consequente alcance de um estado de perene beatitude, contrario a vida terrestre.
Aproximando-se o olhar, extrai-se um nicleo fundamental do pensamento 6rfico que

consiste nas seguintes proposicoes:9°

1) A existéncia humana é marcada por um dualismo que separa radicalmente

corpo e alma, sendo a alma imortal e prisioneira de um corpo mortal.

2) A alma esta destinada a habitar em corpos sucessivos através de uma série de

renascimentos que ocorrem em determinados periodos de tempo.

3) A razao pela qual a alma estad obrigada a passar por varios nascimentos na
matéria relaciona-se com o cometimento de uma transgressao9” que requer ser

expiada.

95 Cf. Les Lamelles d’Or Orphiques — Instructions pour le voyage d’autre-tombe des initiés grecs, 2003, p.9.

96 Essas proposicoes decorrem de pontos de convergéncia encontrados em Alberto Bernabé, 2004; Giovanni
Reale, 1993; E.R.Dodds, 2002; W.K.C.Guthrie, 2003.

97 Como visto, o Mito dos Titas narra tal transgressio que refere-se ao assassinato e devoragio de Dioniso pelos
Titas. Bernabé, provavelmente nao de forma isolada, denomina tal infracdo de “pecado antecedente” pelo fato de
nao ter sido cometido pelo primeiro homem — caso em que seria “original” — mas, sim, pelos Titas, dos quais
procede a espécie humana.
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4) A expiacdo em funcao do erro cometido perpassa diversas vidas, e tem por
finalidade — através das experiéncias apreendidas — conduzir a alma a sua
purificacdo. Aquele que nao se purifica continuara pagando por suas faltas,

incessantemente, através do continuo renascer em corpos sucessivos.

5) A vida orfica ou iniciacao a especificos9® mistérios sagrados, com as suas
praticas de purificacdo, acelera o processo de ascese da alma, possibilitando ao

homem libertar-se do ciclo dos nascimentos e expiacao.

6) Aquele que passa pelo processo de iniciacdo na forma correta nao somente se
purifica como se prepara para outra realidade: ao término desse transito, a
alma que discorreu pelos caminhos devidos integra-se a uma realidade

superior de carater divino.

Convém analisar cada um destes topicos por meio da verificacdo de trechos
extraidos dos fragmentos orficos ou de testemunhos que se lhes relacionam,

devidamente acompanhados de pertinentes interpretacoes.

O primeiro ponto ocupa-se da questao da dualidade corpo-alma. Este tema é o
fundamento da doutrina orfica, evidenciado no decorrer da quase totalidade das
leituras o6rficas. E o caso do inicio do texto da 1amina encontrada na Tessélia, onde se

1é:

Acabas de morrer e acabas de nascer, trés vezes venturoso neste
dia. (Lamina de Pelina, fr. 485, tr. Bernabé)

E evidente que se estd diante de uma concepcio dualista do homem que
contrapoe a alma imortal ao corpo mortal, pois aquilo que “acaba de morrer” é
simplesmente o corpo, enquanto, simultaneamente, renasce para a verdadeira vida a
alma, imortal embora aprisionada ao corpo e considerada o que ha de verdadeiro no
homem. Em relacdo a ser “trés vezes venturoso”, depreende-se da interpretacao de
Bernabé (ib., p.329) que a primeira das vezes se deve a morte em si, representando o
final da sofrivel existéncia terrena; a segunda vez se deve ao renascimento da alma

para uma nova vida, enquanto a terceira, em se tratando de alguém que alcancou a

98 Utiliza-se o termo “especificos” para deixar claro que nem todas as inicia¢cdes mistéricas tém por finalidade a
ascese, como sera melhor abordado nas consideragoes ao capitulo.



47

meta almejada e abandonou definitivamente a esfera humana, se deve a nao-
necessidade de retorno a uma vida corpoérea. Platao transmite um dos mais claros
testemunhos dessa concepcao dual ao associa-la aos érficos, como fica patente nesta

passagem do Crdatilo:

De fato alguns dizem que o corpo é timulo [sema] da alma,
como se esta estivesse nele enterrada: e dado que, por outro
lado, a alma exprime com ele tudo o que exprime, também por
isso foi chamado justamente “sinal” [sema]. Todavia, parece-me
que foram sobretudo os seguidores de Orfeu a estabelecer este
nome, como se a alma expiasse as culpas que devia expiar, e
tivesse em torno de si, para ser custodiada, este recinto,
semelhante a uma prisao. Tal carcere, portanto, como diz o seu
nome, € custédia [soma] da alma, enquanto esta nao tenha pago
todos os seus débitos, e nao ha nada a mudar, nem mesmo uma
s6 letra. (Platao, Cratilo, 400c, tr. Giorgio Colli)

O segundo ponto menciona a trajetéria da alma no decorrer de sua existéncia
imortal: em razao de erros cometidos, esta devera passar por varios renascimentos
em um corpo material. A doutrina de transmigracao da alma em corpos sucessivos, a
metempsicose, manifesta-se no mundo grego, de acordo com Burkert (1987, p.97),
por volta do final do século VI a.C. As indicagoes de Pindaro, considerado pelo autor a
testemunha mais antiga e que mais se estendeu sobre o assunto, confirmam essa
datacdo.9 Na opinido de Rohde, a cren¢a na metempsicose no mundo ocidental nao é
caracteristica genuinamente grega, visto que, no decorrer da Antiguidade, esta ja

teria sido cultivada pelos tracios e, principalmente, pelos povos celtas.100

99 Conforme Burkert, o texto mais expressivo e mais antigo é a segunda Ode Olimpica de Pindaro, dedicada a
Téron de Acraga em 476 a.C. De forma bastante simplista, explica Pindaro que h4 trés “caminhos” no além, trés
possibilidades: quem levou uma vida piedosa e justa encontra no mundo subterraneo uma existéncia festiva, num
local onde o sol brilha durante a noite; para os malfeitores, hd uma existéncia terrivel. A terceira possibilidade
trata do renascimento em um novo corpo: a alma retorna ao mundo da superficie onde o seu destino é
determinado pelas suas agbes anteriores. Quem suportasse tudo isto trés vezes entraria na Ilha dos Bem-
Aventurados, para sempre (Burkert, 1993, p.568).

100 Conforme Rohde (2006, p.378), essa é a razao que se diz de Pitdgoras que teria sido discipulo dos druidas
celtas. Em outra verso, que nio exclui a anterior, e de acordo com Andrdo de Efeso (apud Didgenes Laércio I
119), Pitagoras teria sido discipulo de Ferecides de Siro, o teblogo, que teria sido o primeiro a ensinar a teoria da
metempsicose naquele periodo. Conferir, para maiores detalhes, a obra de Cornelli (2011, p.145 ss.) onde é
apresentada explicacdo semantica e histérica do termo “metempsicose”. De acordo, ainda, com Burkert, a crenca
na metempsicose entra na Grécia “de forma stbita” (1987, n.p. 97), apresentando-se como um corpo estranho
dentro da estrutura da religido grega, ja que se tratava de uma doutrina especulativa caracteristica da India (1993,
p-568). Entretanto, para Francis Cornford (2009, p. 161), tem-se um registro primitivo de reencarnacdo na Grécia
através da ideia de palingenesia. A esséncia dessa crenca é que a vida é eternamente renovada, renascendo da sua
condigdo oposta, chamada morte, para a qual no outro extremo da curva, ela volta novamente. Em suas palavras
“nessa ideia de reencarnagao é onde achamos a primeira concep¢ao de um ciclo de existéncia, uma Roda da Vida,
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A opinido mais difundida entre os historiadores é a de que foram os 6rficos a
difundir a ideia de transmigracdo da alma em territério helénico. Mesmo o
comentador Zeller:o!, embora resistindo a admitir que uma religido de mistérios
tivesse exercido incidéncia sobre a filosofia, detecta que: “[...] em todo caso, parece
seguro que, entre os gregos, a doutrina da transmigracao das almas nao veio dos
filosofos aos sacerdotes, mas dos sacerdotes aos filosofos”. Alguns estudiosos
contestaram esta posicao, mas Giovanni Reale procurou defendé-la, como se vé a

seguir:

Nenhuma fonte antiga diz expressamente que foram os orficos a
introduzir a crenca na metempsicose; antes, algumas fontes
tardias dizem até mesmo que foi Pitagoras. Todavia, deve-se
observar o seguinte: a) as antigas fontes, quando falam de
metempsicose, referem-na como uma doutrina revelada por
“antigos tedlogos” e “sacerdotes”, ou outras expressdes com as
quais comumente se alude aos orficos; b) em certa passagem do
Cratilo [ja vista acima], Platdo menciona expressamente os
orficos, atribuindo-lhes a doutrina do corpo como lugar de
expiacdo da culpa original da alma, que pressupoe
estruturalmente a metempsicose, e também Aristoteles refere
expressamente aos Orficos doutrinas que implicam a
metempsicose; c) algumas fontes antigas fazem depender
expressamente Pitagoras de Orfeu e nao vice-versa.

(Reale, 1993, p.182).

A discussdao nao é conclusiva e seu resultado, de qualquer forma, seria de
pouca relevancia para o objetivo buscado. O que realmente importa comprovar é que
a crenca na metempsicose era parte fundamental das doutrinas orficas, a ponto de
gerar discussoes acerca de serem os oOrficos, ou nao, os responsaveis por sua

introduc@o em solo grego. Vejamos, ainda, o testemunho trazido por Proclo:

3

E o que nos ensina a teologia orfica [...] transmite a nos
claramente que Orfeu, quando depois do mito do castigo dos
Titas e do nascimento dos seres mortais, diz primeiro que as
almas mudam de vida segundo determinados periodos e

dividida em dois semicirculos de luz e escuridao, pela qual a tnica vida, ou alma, circula de forma continua.”
(20009, p. 161)
101 Zeller, Die Philosophie der Griechen in threr geschichtlichen Entwicklung, 1, 1, p.137 apud Reale, 1993, p.181.
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penetram seguidamente umas em uns corpos e outras em
outros. (Proclo, Plat. Remp., Kern, OF, fr. 224, tr. Bernabé)

A questiao da transmigracdo esta diretamente relacionada ao pagamento de
uma culpa antecedente, conforme indica o terceiro ponto das proposicoes
apresentadas. Vimos que os principios basicos do Orfismo apoiam-se no antigo mito
dionisiaco, visto nas Rapsoddias, que explica a origem dos seres humanos a partir das

cinzas que restaram dos Titas:

Irritado contra eles, Zeus os fulminou com o raio, e do residuo
dos vapores emitidos por eles produziu-se a matéria da qual
nasceram os homens.

(Olympiodor., Plat. Phaedon, Kern, OF, fr. 140, tr. Bernabé)

Resultado de tal amalgama, o homem participa de duas “esséncias”: uma
trazida dos restos de Dioniso ingeridos pelos Titds — o que lhe proporciona um
componente positivo e celeste, ansioso por reintegrar-se a sua natureza originaria — e
outra proveniente dos Titds — que inflige a0 homem um elemento negativo e
“mau”°2, imbuido da marca da infragdo por aqueles cometida. Eis a razao de ser o
homem considerado culpado: ele carrega, em si, parte da natureza titanica. A mencao
ao pagamento por atos indébitos pode ser verificada em varios testemunhos antigos,

como, por exemplo, em Aristételes e Dio Chrysostom:

[...] seja os profetas seja os intérpretes dos designios divinos, na
narracao das cerimonias sagradas e das iniciacoes, que disseram
que nascemos para pagar pena por alguns delitos cometidos em
vida anterior [...]. (Aristoteles, Protr., fr. 10b, tr. Colli)

[...] como aqueles [os Titas] eram inimigos dos deuses e hostis a
eles, tampouco nés somos amigos, mas somos castigados pelos
deuses e nascemos para a expiacdo, estando sob custédia em
nossa vida tanto tempo quanto vivemos.

(Dio Chris, fr.320, tr. Bernabé)

O homem encerra, portanto, uma dupla natureza em conflito, a dionisiaca e a

titanica, correspondendo aquela a sua parte divina e esta altima a sua parte material

192 Designagdo utilizada por Bernabé.
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ou terrestre. Esse dualismo, de graduacao diversa do dualismo corpo-alma, atesta a
ideia de contaminacdo estampada na espécie humana. Trata-se de um dualismo “de
indole”, que encerra um carater moral relacionado ao bem e ao mal: se tal dualismo
ocorresse apenas entre o corpo e a alma, esta teria a possibilidade de ser
integralmente boa e, ao desvencilhar-se do corpo, seguir seu caminho em direcao ao
divino, sem a necessidade de pagar através de outras encarnacoes. Entretanto, ao
invés de libertar-se com a morte, ela se mantém cativa de uma “divida”, o que a leva

aos termos de um problema de salvacgdo. 03

O caminho de emancipagdo revela-se na quarta proposicao. Para expiar a
abominacao herdada dos deuses, a alma devera passar por uma série de encarnacoes.
Encontrar-se-a, pois, submetida a transmigracao de um corpo a outro, até que,
descontaminada, possa obter sua libertacdo.04 Constata-se que o ciclo de
nascimentos, imputado a alma, é nao apenas sua punicao como também sua salvacao.
Tal ciclo é intercalado por periodos no Hades e a purificacio somente podera ser
levada a cabo através do percurso por varias vidas. Pugliese Carretelli (2003, p.13)
esclarece que a duracao e intensidade da expiacao serao determinadas pelos proprios
homens em funcdo de seu comportamento e conformidade as regras estabelecidas

por decretos divinos. Explica Empédocles:

H4 um decreto de Necessidade, desde ha muito autorizado
pelos deuses, eterno, selado por meticulosos juramentos:
‘Quando alguém, por erros de sua mente, contamina seus
membros e viola por tal falha o juramento que prestara — falo de
daimones, aos quais toca uma vida perduravel —, ha de vagar
por tempos trés vezes incontaveis, longe dos Felizes, na feitura
de formas mortais’.105

(Empédocles, 31 B115 D.K.)

E, Platao, reitera:

103 Cf. Gernet, 1932, p.340. Ainda, Tringali, p.20; Bernabé, 2012, p.82. O termo “terrestre”, com a atribuicdo
negativa aqui apresentada, é designacdo de Gernet.

104 Cf, Bernabé, 2012, pp. 15, 16 € 324.

105 Como ja tratado anteriormente, a grande maioria dos estudiosos concorda com o influxo o6rfico-pitagbrico
recepcionado por Empédocles, o que permite que seu fragmento seja interpretado como portador de doutrinas
ligadas aqueles movimentos. Esse sentido é reiterado por Siriano, ao questionar: “[...]Por ser pitagdrico, como iria
Empédocles ignorar os principios 6rficos e pitagoricos?” (apud Bernabé, 2012, p.301)
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[...] cada alma nao voltara ao lugar donde veio antes dos dez mil
anos. (Platao, Fedro, 249a, tr. Ribeiro Ferreira)

Dodds reconhece no processo de purificacio um caminho de “educacao” da
alma, além de qualificar a teoria da metempsicose como uma explicacao logica para o

sofrimento humano:

A punicao post-mortem dos olimpios nao explicava porque os
deuses toleravam tanto sofrimento humano, especialmente o
sofrimento imerecido dos inocentes. A reencarnacio, porém,
explicava. Segundo ela, nenhuma alma era inocente — todas
pagavam, em graus variados, pelos erros cometidos em vidas
passadas. Toda a massa esqualida de sofrimento ocorrida neste
mundo ou em outro nao seria, enfim, sendo um capitulo da
longa educacao da alma — educacdo que culminaria na redencao
do ciclo de nascimento e no retorno a sua origem divina.
(Dodds, 2002, p.154)

Entretanto, tal esclarecimento nao traz alivio para a questdo, ja que uma
existéncia marcada por inumeraveis retornos e experiéncias fisicas nao mitiga o peso
da expiacdo. Como denota Louis Gernet, encerra-se nessa trajetéria um visivel
pessimismo: o ciclo sem fim de renascimentos ¢é a eternidade da dor (1932, p.340ss).
A partir desse horizonte, pode-se compreender a qué e por que renunciavam os
orficos, justificando-se seu anseio por libertacao. A necessidade de salvacao adquire o
estatuto de principio da especulacao orfica, a superacao dos ciclos reencarnatorios
sendo seu objetivo final. Abreviar esse processo torna-se uma urgéncia a ser
conquistada através de disciplinas que promovam a purificacio, sem a necessidade

de passar por intimeras encarnacoes, como postula a proxima proposicao.

O quinto ponto adverte acerca da necessidade da iniciacao. Para acelerar o
momento em que a alma, definitivamente liberta, possa levar uma vida ditosa no
outro mundo, o homem deve ser iniciado nos Mistérios, mantendo uma vida de
estrita pureza sem a contaminacdo com as maculas da vida mortal. Esse é o
significado da sentenca proferida diante da deusa, apds ter sido cumprida a

iniciacdao em vida:

Venho puro de entre os puros.
(Lamina de Turt, Kern, OF, fr. 32d)



52

Os testemunhos revelam, outrossim, que o processo iniciatico esta diretamente
relacionado com a questdo da verdade revelada, como entreviu-se nos outros
mistérios. A revelacao, nas teletai, coaduna-se com o despertar da memoria daquilo
que foi apreendido. Como informa Bernabé (2004, p.71), o ato de “lembrar” seria
desenvolvido em praticas durante a vida e utilizado no Além para que a alma nao
fosse apanhada, incautamente, na “teia” de uma nova encarnacao. Nesse sentido, a
verdade transmitida seria solicitada no pos-morte, razao da existéncia de instrucoes
que orientassem a alma sobre como agir durante sua travessia ao “outro lado”. Nas
laminas de ouro de Farsalo, por exemplo, encontram-se adverténcias e indicagoes do

que fazer ao encontrar os guardioes da fonte de Mnemosyne:

[...] E tu lhes diras absolutamente toda a verdade.106
(Lamina de Farsalo, fr.477, tr. Bernabé)

A verdade solicitada, segundo Bernabé (2004, p.71), seria a senha para que a
alma do iniciado fosse identificada. Quando se pede ao iniciado para que diga toda a
verdade aos guardides antes que lhe seja permitido beber, o que se pede é que a
verdade revelada na iniciacao seja recordada, sendo essa a marca de pertencimento a
um grupo conhecedor de certas doutrinas cuja verdade ultima apenas os iniciados
conhecem.107 Eis o sentido da senha encerrada na declaracdo que o iniciado deve

fazer no Hades:

Sou filho da Terra e do Céu estrelado.108
(Laminas de HipOnio, Petélia, Farsalo, Eleuterna e Tessélia)

De acordo com Burkert (1987, p.87), tal passagem pressupoe uma historia de
“geracao” que o iniciado veio a conhecer, em contraposicido aos outros, que estao

excluidos do segredo. Assim, também, testifica o Hino 6rfico:

Estimules os iniciados para a lembranca do piedoso ritual
E envia longe deles o esquecimento.
(Hino Orfico 77, Bernabé, 2012, g.n.) 109

106 [..] maoav aAnBein<v> yataAegar.

107 Como destaca, ainda, Bernabé, a iniciacdo, por sua vez, servia para relembrar & alma aquilo que ela ja
conhecia, como vemos no Fedro ou no Mito de Er. Em Fedro, 248 c, lemos que “qualquer alma que, por ter
pertencido ao séquito do divino, tenha vislumbrado algo do verdadeiro, estara livre de padecimento até o proximo
giro [...]” (Bernabé, 2004, pp.71-73). Conhecer a verdade acrescenta a alma, pois, marcas indeléveis.

108 T'ng mang eyt xai Oupavov aotepOEVTOG.
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A esse proposito, vimos no texto da lamina de Petélia que a primeira nascente
devera ser evitada por aqueles que buscam o lago de Mnemosyne, a Memoria. Na
exortacao a resistir ao desejo de beber dessa dgua, entrevé-se a no¢ao implicita de um
“perigo”, como adelgaca Pugliese Carratelli (2003, p.54): “ceder a esse desejo, comum
a todos os mortos, poderia sujeitar os mystés a uma encarnacao suplementar”.
Também Burkert sugere que as almas dos nao-iniciados — que escolhem a primeira
nascente — bebem da agua do esquecimento, retornando, assim, a outra experiéncia
corporea (1987, n.p.97). Bernabé informa que, efetivamente, a maioria dos estudiosos
concorda que a fonte inominada corresponda a Léthe, o Esquecimento© (2012,

p-321). Vejamos, novamente, o que diz a lamina:

Na casa de Hades encontraras uma fonte a esquerda,

ao lado da qual se ergue um cipreste branco.

Nao te aproximes desta fonte!

Mais adiante encontraras 4agua fria vinda do lago de
Mnemosyne.

[...] E eles [os guardides] dar-te-ao de beber da fonte sagrada.
(Lamina de Petélia, Kern, OF, fr. 32a, g.n.)

Louis Gernet (1932, p.342) observa que Léthe e Mnemosyne, as duas fontes
vizinhas uma da outra, representam as duas poténcias religiosas desse sistema de
pensamento. A agua da primeira fonte faz esquecer toda a vida humana; a agua da
segunda fonte deve permitir ao solicitante conservar em memoria tudo aquilo que viu
e ouviu no outro mundo. Memoéria e Esquecimento sdo, pois, valores essenciais as
almas, relacionados, neste caso, a certos conhecimentos misticos que nao devem ser
esquecidos. Esclarece Bernabé (2004, pg. 73) que um desses conhecimentos é o da
propria verdade do mundo imortal em oposi¢ao a ilusao ou mentira do mundo
mortal. A placa 6ssea encontrada em Olbia, enunciando os pares de opostos verdade-

mentira e alma-corpo, alude, justamente, a essa oposicao.

109 Como explica Bernabé (2012, p.19), os Hinos Orficos sdo obras tardias, da época romana, que serviam
para acompanhar os rituais de aceleracio do processo de salvacdo. CompoOem-se de oragdes a
determinados deuses.

1o Numa breve analogia com a visdo homérica, Bernabé assinala que, nesta, as almas se esquecem de sua
existéncia anterior ao entrar no Hades — onde permanecem sem memoria e sem conhecimento (Odisséia, 10, 521
ss). No Orfismo, contrariamente, aquele que bebe a 4gua do Esquecimento se esquece da iniciacdo realizada e, ao
fazé-lo, apaga as lembrangas de sua origem celeste, devendo retornar para uma nova encarnag¢ao (2012, p.322).
Pugliese Carratelli (2003, pp.17-20), por sua vez, apresenta elaborada anélise acerca das relagoes entre Anon e
Mvnun, concernentes, respectivamente, a continuidade da expiagdo através dos renascimentos e a libertacio
obtida pela intermedia¢io de uma ponoig.
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A verdade que se quer recuperar é Alétheia, o ndao-esquecido''!. Marcel
Detienne, em significativa apreciacdo empreendida em sua obra Os Mestres da
Verdade'2, aponta para a equivaléncia de significado entre Alétheia e Mnemosyne:
Alétheia é uma onisciéncia como a Memoria, o conhecimento de todas as coisas do
passado, presente e futuro. Esse tema sera visto de forma mais detalhada na segunda
parte deste estudo. O que importa estabelecer, neste ponto, é que a adequacao a uma
precisa norma de vida, juntamente com a iniciacdo, permitiria ao iniciado, ao termo
de sua trajetoria pos-morte, apresentar-se diante dos guardides da fonte da Memoria

e beber da 4gua que o purificaria de todo traco de temporalidade.

Retornando a questao da salvacdo, extrai-se das laminas que h4, portanto, uma
possibilidade da alma desvincular-se da constricdo que a prende ao eterno retorno
das coisas, abreviando sua saida do eterno ciclo que se repete. Como aponta Rohde
(2006, p. 370), “hd uma via de libertacdao, mas os homens nao podem salvar-se por si
sbs: podem apenas pedir auxilio quando este se apresenta”. O auxilio, neste caso, é
trazido pelos rituais de purificacdo, katharsis, que promovem a gradativa
transformacao da alma, afastando-a, cada vez mais, da prisao que a matéria perecivel
lhe impde. O nado-esquecimento esta, pois, diretamente ligado aos exercicios de
elevacao, dskesis, que promovem a celeridade da libertacao do ciclo dos nascimentos.

Esse € o sentido da sentenca de Pindaro:

Afortunados todos, pela cerimonia dos mistérios que liberam
penas. (Pindaro, fr. 1314, tr. Colli 4 [A8])

Depreende-se do quanto exposto que saber padecer e dispor-se a purificacao
constituem a educacao e o itinerario da alma para alcancar seu destino original: a
religacdo com o divino. Eis a sexta proposicdo. A exigéncia de re-unidao com a
divindade est4 inscrita na sentenca “sou filho da Terra e do Céu estrelado”. O morto
iniciado nao s6 declara sua origem como toma posicao primordial em relacao ao
eixo de polarizacdo. Como registra Bernabé, revela-se a relacdo existente entre a

antropogonia e a teogonia: “a espécie humana estd ligada aos ciclos cosmicos,

m Etimologicamente, a palavra grega para verdade é “alétheia”, composta do a (ndo) + esquecer. Portanto, a
verdade é o ndo-esquecido. Uma mais completa explanacdo do termo sera feita na parte reservada ao
Pitagorismo.

12 Marcel Detienne apresenta, em Os Mestres da Verdade - na Grécia Arcaica, uma longa explanacgao referente a
Alétheia, mostrando sua presenca em varios momentos da cultura grega, na religido olimpica e na teogonia de
Hesiodo, bem como sua conservagao pelos magos, sabios e poetas. Em todas essas experiéncias religiosas, destaca
o autor que Alétheia se define pela sintese do passado, do presente e do futuro (1988, pp.18, 31, 63, 130, n.p.132).
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porque as almas também estdo submetidas a ciclos de purificagio desde sua
dissociacao com a divindade até sua reintegracao final” (2012, p.22). Decorre de tal

concepcao o seguinte trecho:

[...] Alegra-te por teres sofrido o que nunca antes sofreste.
De homem, seras um deus. [...] 13
(Lamina de Turt, Kern, OF, fr. 32¢-f)

A partir do exposto, pode-se inferir que aquilo a que os 6rficos renunciavam
era, portanto, a sua condicao terrena. Através da senda descrita, a alma tem a
possibilidade de relembrar seu proposito universal e, em caso de bom éxito,

consagrar, definitivamente, seu estatuto divino.

13 @edg §’éont avti Ppotoio. Informa Pugliese Carratelli que essa formula — indicadora da libertacdo do peso
corporal e, de forma geral, do ciclo de renascimentos — reflete uma visdo do destino do iniciado mais recente do
que a visdo compativel com a religiosidade dos séculos VI e V a.C., dominada pela teologia pitica, severa em sua
demarcagdo dos limites entre Ppotoi e Oeoi. No final da época classica, fala-se mais abertamente acerca da
divinizacao de certos mortais. Para analise mais completa, conferir a obra de 2003, pp.110-113. Cf., ainda, Louis
Gernet, 1932, p. 342.
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4. CONSIDERACOES ACERCA DA PRIMEIRA PARTE

As manifestacoes religiosas que antecederam a religiao homérica formam um
cenario, de tal forma coeso, que levou Rohde a sustentar, em revolucionaria hipétese,
que a religiao dos olimpios, com sua substancial indiferenca pelo “mundo do além”,
nao representaria nem o apogeu nem a sintese do espirito grego, mas, sim, um
“episodio” precedido por cultos milenares posteriormente seguidos por ritos
mistéricos'4. E possivel enxergar a continuidade apontada pelo autor, eventualmente
nas percepcoes acerca do pos-vida. Foi visto que as Grandes Maes do periodo
neolitico estendiam sua protecdo para além do timulo, assegurando a vida além da
morte, embora nao existam indicacoes de como seria tal Além. J4, durante o periodo
micénico, apesar de nao haver consenso acerca de uma eventual forma-pensamento
relativa a imortalidade, os indicios de cultos as almas apos o sepultamento e os rituais
de iniciacdo denunciam a presenca de crencas no além-vida; sua recrudescéncia, mais

tarde, nos Mistérios, seria bastante plausivel.

Na religido olimpica, o sentido do pés-morte esvanece, o que permite algumas
ponderagoes. Antes de lhes dar vazao, cabe abrir um curto parénteses para averiguar
as colocacoes de alguns especialistas no que concerne as nocoes homéricas da alma
no poés-morte. A convergéncia de ideias entre grande parte dos estudiosos do assunto
consente que se passe diretamente as suas conclusdes. Para Maria Helena Rocha
Pereira, a palavra psyché, em Homero, significa “vida” ou “sopro vital”, nao
abrangendo o amplo significado que viria com a posteridade. O elemento psiquico e o
corporeo mesclam-se em seus poemas, ainda nao havendo clara distincao entre eles.
Como se observa em tais obras, algumas vezes o heroéi precisa lutar por sua psyché,
que significa por sua vida.!’s Walter Otto percebe que, na religidao olimpica, a alma
sobrevive a morte ndao como forca vital permanente, mas convertendo-se em uma
espécie de ser de sopro e sombra. Nesse cenario, como anui Rohde, as funcées

animicas, em sentido amplo, ndo mais encontram-se ativadas pois, quando lhe advém

14 Cf. Givone, Prefcio a Psiche. A tese de Rohde perturbou a convic¢ao predominante entre os estudiosos de que
os gregos teriam considerado o mundo ultraterreno como um mundo de sombras que representava, apenas, o lado
negativo da vida.

15 Como exemplo, tem-se, na proposicao da Iliada (I, 4), uma inversao da forma como pensariamos hoje: devido a
colera de Aquiles, muitas almas de heréis vao para o Hades enquanto “eles mesmos tornam-se presas de caes e
aves predatorias”. O “eles mesmos” sdo os cadiveres que jaziam nos campos de batalha, o que indica que no corpo
estava a identidade da pessoa (Rocha Pereira, 1964, p.80).
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a morte, o homem, que constituia um todo completo, se cinde: o corpo se corrompe e
a psyché perde suas qualidades anteriores. As forcas da vontade, do sentimento e do

pensamento desaparecem com a decomposicao da matéria.116

Tais esclarecimentos indicam que a concepcao de pos-morte na religiao
olimpica nao requer do seguidor um especial preparo em vida, pois nao implica em
uma necessidade de transformacgao psiquica, constituindo um exemplo negativo para
a tematica escolhida. Vimos que a natureza dos deuses e dos homens, no que
concerne aos seus vicios e virtudes, se diferencia somente por grau, o que permite ao
homem espelhar-se nos deuses sem o dever de uma modificacao. Perante os deuses,

ele deve simplesmente ser ele mesmo, como bem explica Zeller:

A divindade nao exige, de modo algum, uma transformacao
interior da sua maneira de pensar, nem uma luta com as suas
tendéncias naturais e os seus impulsos; porque, ao contrario,
tudo isso que para o homem é natural, é legitimo também para
a divindade; o homem mais divino é aquele que desenvolve do
modo mais vigoroso as suas forcas humanas; e o cumprimento
do seu dever religioso consiste essencialmente nisso: que o
homem faca, em honra da divindade, o que é conforme a sua
natureza. (Zeller, 1881, pp.52-53, g.n.)

Com os Mistérios, manifesta-se outra forma de relacio com o divino, em
decorréncia de certo vislumbre da imortalidade da alma. Tal percepcao é prerrogativa
de todas as crencas religiosas que envolvem uma “transformacao de si”. O que nao
significa que todas as ramificacoes mistéricas contemplassem essa caracteristica,
como foi visto. E certo que tanto os mistérios eleusinos quanto os dionisiacos
apresentavam sinais de crencas na dualidade entre corpo e alma, posto que esta se
separaria daquele nas iniciacoes e no pos-morte, como se depreende dos antigos
relatos. A despeito de tal constatacao, os especialistas nao verificam, em Eléusis, o
curso de um regime ascético; a simples realizacao do correto ritual, com a utilizacao

das justas palavras, bastaria para que se tivesse garantida a protecao da deusa-mae e,

16 Cf, Rocha Pereira, 1964, pp. 78-80; Otto, 2005, p.128; Rohde, 2006, pp.13, 39. Ainda, Dodds, 2002, pp.24, 137-
143.
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no caso dos “grandes mistérios”, um além bem-aventurado, sem a necessidade de
abandono dos habitos e afei¢coes do cotidiano. Quanto aos mistérios de Dioniso,
embora manifestassem expressamente a crenca na imortalidade, percebe-se uma
contradicao latente entre sua concepcao de imortalidade da alma e a depreendida das
doutrinas orficas: diferentemente do Orfismo, cuja promessa de liberdade era eterna,
no Dionisismo a libertacao era “temporaria”, oferecendo a esperanca num pés-morte

que, aparentemente, ultrapassava de pouca distancia a barreira terrena.7

Averiguou-se nos mistérios ordinarios:8, além disso, a relacdo existente entre
a epopteia e o “conhecimento da verdade”. Tal relacdo, em conformidade com o que
se extrai dos comentadores, tem sua origem no “6rgao” emocional. A ‘verdade’ que o
misticismo guarda é uma coisa que s6 pode ser aprendida ao ser experimentada,
como detectou Aristoteles (De Phil, fr.15). E, fundamentalmente, uma experiéncia
nao intelectual, mas emocional — “um invasivo sentido pleno de unidade, de
reencontro e comunhao”, como explica Cornford (2009, p.199). Diversa é a funcao
mediadora que Mnemosyne exerce para os oOrficos, denotando outra diferenca entre
estes e os demais mystés: sua “disposicdo intelectual”, como detecta Pugliese
Carratelli. Enquanto os iniciados eleusinos e dionisiacos depositam suas esperancas
em Perséfone, no Hades e em Dioniso, extraindo de imagens do mundo terrestre a
moradia dos eleitos, os oOrficos seguem um dever moral e religioso intimamente
ligado ao exercicio intelectual — que visa o conhecimento do homem, do cosmos e dos

principios que regulam um e outro. 119

O Orfismo concentra suas doutrinas na alma individual, independente do
corpo e peregrinando sem cessar através de variadas experiéncias preocupando-se,
em vista disso, com a salvacdo. Os demais mistérios, como ajuiza Burkert, nao
apresentam indicios de priorizar o exercicio salvifico da alma. Cornford, em uma
visao mais drastica, postula que os rituais orgiasticos dos mistérios ordinarios nao sé

nao salvariam como acrescentariam, ainda, “mais um prego no caixao da alma”.120

u7 Cf. Guthrie, 2003a, p.211; Cornford, 2009, p.163.

18 O termo “ordinario” é utilizado em contraposi¢io ao termo “especial” utilizado por Burkert (1987) para referir-
se ao Orfismo no ambito dos Mistérios em geral.

19 Cf. Pugliese Carratelli, 2003, pp. 48 e 14, respectivamente.

120 Cf, Burkert, 1987, p.97; Cornford, 2009, p. 200.
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Aufere-se, assim, a existéncia de um plano soterioldgico bem delineado e a
presenca de difusas especulacdes acerca da alma, tanto nas praticas quanto na
producao literaria orfica, que conduziriam ao desenvolvimento da ideia da alma como
uma unidade de vida e de consciéncia. Rohde entrevé que, a partir de tal impulso
especulativo, a filosofia grega elaboraria uma doutrina da imortalidade da alma
(2006, p.304). A vida pitagorica abriria um novo caminho seguindo antigas pegadas,

acrescentando ao processo ascético a purificacao através da filosofia.
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PARTE II

O PITAGORISMO

No comeco de toda filosofia, é costume dos sabios
apelar para um deus; isso vale ainda mais para
aquela filosofia que, pelo que parece, leva
justamente o nome do divino Pitagoras. Esta, de
fato, foi concedida desde o inicio pelos deuses e
nao é possivel compreendé-la se ndo com a ajuda
deles. Além disso, sua beleza e sua grandeza
superam as capacidades humanas, de maneira que
é impossivel abraci-la imediatamente e com um
anico olhar. Portanto, somente se um deus benigno
nos guiar sera possivel aproximar-se lentamente
dela e gradativamente apropriar-se de alguma
parte. Por todas estas razoes, apos ter invocado os
deuses como nossos guias e confiado a eles nos
mesmos e nosso discurso, vamos segui-los aonde
nos queiram conduzir.

(Jamblico, proémio a Vida Pitagérica)
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II

O PITAGORISMO

As filosofias que se desenvolveram na Magna Grécia apresentaram, desde o
inicio, uma témpera diferente daquela dos milésios, como registram Kirk, Raven e
Schofield (2008, p.222): segundo os autores, o Sul da Italia e a Sicilia foram, desde
tempos mais remotos, a patria dos cultos-mistéricos relacionados com a morte e com
a adoracao dos deuses do Além, enquanto pouco se ouvia falar dessa espécie de
atividade nas cidades costeiras da Jonia. Essa peculiaridade influencia, em maior ou
menor grau, as especulacoes dos filosofos italicos, revelando-se nao apenas em
tematicas metafisicas como também religiosas!2! — o caso do Pitagorismo. Tal opinido
¢é endossada por Louis Gernet (1932, p.511) que considera o Pitagorismo “a filosofia
mais religiosa da Antiguidade”, a ponto de estudiosos hesitarem em incluir o

movimento entre as escolas filosoficas.

As descobertas recentes do século XX serviram para evidenciar as relacoes
entre o Orfismo e o Pitagorismo. Pugliese Carratelli, entre uma grande maioria de
estudiosos, assinala a profunda conexdo entre as duas escolas, apoiando-se, em
especial maneira, na analise das laminas de ouro.'22 O autor estima que teria havido
uma mescla teoérica entre os movimentos, como se os pitagoéricos iniciais tivessem
operado uma “reforma” no Orfismo, realcando suas tematicas éticas e espirituais e
combinando-as ao exercicio intelectual da compreensao. Efetivamente, e como
indica, ainda, Gernet (ib., p.511), a organizacao pitagoérica assemelhava-se aquela dos
orficos e foi, frequentemente, com ela confundida. Malgrado tratar-se de sistemas
diferenciados, cujas distin¢oes ja foram apontadas por varios especialistas!23, esta
parte da presente pesquisa reafirmara suas semelhancas enquanto nelas reside o alvo

buscado.

Nao existem explicacoes definitivas para a nascenca do movimento24. Zeller

qualifica o Pitagorismo como parte de um “movimento maior de reforma moral e

121 O jtalico Parménides formulou proposi¢ées metafisicas que rompiam com a crenga na “verdadeira e tinica”
existéncia do mundo fisico. Quanto ao Pitagorismo, a maioria dos intérpretes reconhece sua natureza religiosa.

122 Cf, a obra Tra Cadmo e Orfeo — Contributi alla storia civile e religiosa det Greci d’Occidente, 1990.

123 Alberto Bernabé aponta tais diferencas em seu artigo “Orphics and Pythagoreans: the greek perspective”.

124 Kirk, Raven e Schofield acreditam que o movimento tenha surgido em resposta a um contexto de problemaéticas
sociais e politicas que emergiam nas “distantes paragens do mundo grego”. Justificam que as guerras entre
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religiosa”, que abraca dentro de si a inteira substancia da cultura de seu tempo,
compreendendo tanto o elemento religioso quanto o “ético-politico e o cientifico”
(1881, p.342). Seja qual for a razdo ou origem que levou ao surgimento do
Pitagorismo, convém destacar, conforme a colocacdo de Gabriele Cornelli25, que o
seu advento introduziu, pela primeira vez na histoéria da filosofia ocidental, um grupo
de pensadores identificados entre si nao pela proximidade geografica, como foi o caso
dos eleatas e jonicos, mas, sim, pela relacio com seu fundador: dai o termo

pythagoreioi.26

Sérias dificuldades se apresentaram aos estudiosos do Pitagorismo de todos os
tempos, nao s6 por este ter tomado sua forma através do conjunto de diversos
pitagoricos, com suas distintas peculiaridades, como pelo fato de o movimento ter
atravessado a historia do pensamento ocidental em cerca de mil anos, tornando-se,
como se poderia prever, multifacetado. Burkert!27, levando ao extremo a questao da
duracao do movimento, postula que a principal dificuldade em seu estudo reside no

fato de que, diferentemente de outras filosofias, o Pitagorismo nunca morreu.

Além das modificacoes sofridas pela extensao de sua duracgao, tem-se, ainda, a
problematica da autenticidade dos escritos atribuidos aos pitagéricos. Os fragmentos
e testemunhos que, comprovadamente, podem ser chamados de legitimos, tanto em
relacdo a Pitagoras quanto ao Pitagorismo, sao escassos e pouco claros — o que leva o
pesquisador a uma busca maior por explicacoes e interpretagoes. Afortunadamente,
os problemas relatados nao impediram que avultassem interpretacoes de todos os
géneros, de forma que, gracas a elas, pode-se hoje navegar com certo direcionamento
nesse mar tormentoso. Autores como Burkert (ib. p.11) reconhecem a importancia da
mediacao trazida pelos intérpretes, na medida em que, nao sendo possivel alcancar
diretamente o fenomeno original do Pitagorismo, restara ao interessado apenas
“interpretar interpretacoes”. Vejamos, dentre o cabedal de informacées transmitidas

pelos Antigos, quais a tradicao reconheceu como efetivamente confiaveis.

estados italianos e sicilianos foram muito severas, conduzindo a deportacdo de populacoes inteiras e ao
arrasamento de seus lares; a destruicdo de Sibaris, por exemplo, em 510 a.C., foi uma das mais célebres dessas
atrocidades. Os autores pretendem sinalizar que as tragédias teriam levado ao recrudescimento da busca pelo
divino (2008, p.222).

125 Cf. a obra O Pitagorismo como categoria Historiogrdfica, Cornelli, 2011, p.102.

126 Cornelli esclarece que em Platao encontram-se os termos anaxagoreioi (Crdtilo, 409b) e herakleiteioi (Teeteto,
179-€), mas estes ndo passaram para a histéria como ocorreu com os ITuvBayopeiot (2011, n.p.102).

127 Cf, Lore and Science in Ancient Pythagoreanism, 1972, p.10.
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1. REFERENCIAS DOXOGRAFICAS

Existem controvérsias referentes a eventuais escritos deixados por Pitagoras.
Diogenes Laércio (VIII, 6), citando fragmento de Heraclito (22 B129 D.K.), menciona
algumas obras que teriam sido escritas pelo samio, como Da Educacgdao, Da Politica e
Da Natureza. Entretanto, é provavel que estes sejam os trés livros (tria biblya)
outorgados a Pitagoras aos quais a especialista Maria Timpanaro Cardini!2® se refere
como sendo “uma falsificacdo alexandrina”. Porfirio (Vida de Pitdagoras, VP, 6) e
Jamblico (Vida de Pitagoras, VP, 157, 158, 161,199) mencionam a existéncia de
Memérias escritas por pitagdricos. fon de Chios, uma autoridade do século V a.C.,
afirma, em seus Triagmas, que Pitagoras teria escrito alguns poemas que foram
atribuidos, por ele préprio, a Orfeu; haveria, ainda, alguns escritos “dei scolari”, bem
como a existéncia de um Discurso Sagrado que conteria a doutrina mistica e ascética,
geralmente admitida pela tradigdo. Fragmentos deste tltimo foram recolhidos e
compilados tardiamente nos célebres Versos Aureos'29, comentados pelo
neoplatonico Hiérocles de Alexandria. De qualquer forma, a tese mais divulgada nas
obras dos historiadores é a de que Pitdgoras nada escreveu, tese que se perpetua pelo

fato de, até hoje, nao se ter encontrado indicios nos achados arqueolégicos.

Em termos de fontes primarias, existem edi¢coes que trazem os fragmentos
recolhidos de antigos pitagbricos, onde se pode constatar a presenca de vasto
material de alguns e pouquissimas passagens de outros. De dois dos principais

filésofos pitagoricos, Filolaus° e Arquitas!3!, por exemplo, subsistiram trechos

128 Cf, comentarios apresentados no recolhimento Pitagorici Antichi, Timpanaro Cardini, 2010, n.p.63.

120 Armand Delatte, em La vie de Pythagore, examinou minuciosamente os Versos Aureos, concluindo pela
autenticidade de mais de dois tercos dos fragmentos que apresentam a doutrina religiosa pitagdrica, sob forma
muito antiga. Cf. Stefano Fumagalli, 1996, p.45; ver, ainda, notas em Timpanaro Cardini, 2010, n.p.63,64.

130 De acordo com Kirk, Raven e Schofield, é bastante possivel que Filolau fosse de Tarento; por outro lado, o
historiador de medicina Ménon, discipulo de Aristételes, em concordancia com Didgenes Laércio afirmou que ele
seria natural de Crotona. Talvez ele tenha nascido em Crotona e exercido sua atividade em Tarento. A grosso
modo, Filolau teria sido contemporaneo de Socrates. De acordo com Didgenes Laércio VIII, 84, o nome de Filolau
foi, desde cedo, associado a uma forma de escrita do ensino pitagérico. Sdo lhe atribuidas duas obras
comprovadas por varios da época: Da Natureza e As Bacantes (cf. Mattéi p.65). Acerca da discussdo que este
dltimo titulo desencadeou, ver nota em Peter Kingsley, 2010, p.197. A existéncia de ao menos um livro de sua
autoria é confirmada pela referéncia de Ménon as teorias bioldgicas escritas por aquele. Confirma Burkert, entre
outros, que Aristételes utiliza Filolau como sua principal fonte para o Pitagorismo.

131 Arquitas de Tarento é considerado, junto com Filolau, a figura mais importante do Pitagorismo. Foi um filésofo
que escreveu numerosas obras como Da Harmonia, Da Musica, Das Ciéncias, Das Discussoes, Da Natureza, Da
Década e Da Agricultura, além de homem de estado eleito sete vezes para o comando supremo de sua cidade. Foi
amigo de Platao, que conheceu em 390 a.C. por ocasiao da primeira viagem deste a Sicilia. Teria sido um pensador
e cientista independente, empenhado em seguir as doutrinas misticas do Sacro Discorso. Cf. Timpanaro Cardini,
2010, pp.474ss; Mattéi, 2007, pp.71-72; Cornelli, p.107.
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auténticos. Em geral, os fragmentos que nos chegaram apresentam-se em citacoes
diretas de autores posteriores ao Pitagorismo original que escreveram sobre o
assunto, caso dos testemunhos de filésofos pré-socraticos como Heraclito e
Empédocles, de historiadores como Herodoto e Didgenes Laércio e dos neoplatonicos
Porfirio e Jamblico, estes escritores de Vidas dos filosofos no século V d.C. Um bom
nimero de referéncias ao Pitagorismo sobreviveu gracas ao empenho destes tltimos,
em cujas obras biograficas encontram-se relatos de autores dos séculos IV e III a.C
que tiveram acesso a tradicOes antigas sobre Pitagoras e os pitagobricos, caso de

Aristoxeno, Dicearco e Timeu.!32

Encontram-se, ainda, os testemunhos trazidos por comentarios em obras de
alguns pensadores que, apesar de muitas vezes serem parciais e servirem para
ratificar a tese do préprio autor, tornaram-se documentos validados pela tradicdo. E o
caso de Platao e alguns de seus discipulos!33 e, principalmente, pela questdo
historiografica, Aristoteles, por intermédio de seus resumos e criticas aos pitagoricos.
Infelizmente, sua obra Sobre os Pitagoéricos foi quase inteiramente perdida, mas,
mesmo assim, o estagirita é considerado uma das fontes fundamentais para o
conhecimento da referida escola. Kirk, Raven e Schofield reputam os comentéarios de
Aristételes importantes pela “isencdo de platonismo” que apresentam?!34; neste
sentido, suas criticas ao Pitagorismo auxiliam na composicao de uma base objetiva de

informacoes.

Adicionam-se a estes os escritos de Teofrasto, que se tornaram uma das
principais fontes de informacdo pré-socratica. Sua obra, considerada grandiosa,
tornou-se para o mundo antigo a “autoridade-padrao” concernente a filosofia pré-
socratica, encontrando-se na origem da maior parte das colecoes posteriores dos
doxografos.’35 Tem-se, ainda, autores nao vinculados a tradicao teofrastica que

escreveram suas proprias opinides e biografias sobre o tema, como é o caso de

132 H4 também doxografias menos divulgadas, como aquelas escritas pelos neopitagdricos Apolonio de Tiana,
Moderato de Gades ou Nicomaco de Geressa, como aponta Jean-Francois Mattéi (2007, p.11). Cf., para as fontes,
Kirk; Raven; Schofield, p.225; Cornelli, 2011, p.42.

133 Ressaltam Kirk, Raven e Schofield (2008, p.224) que os discipulos de Platao, na Academia, cultivaram as idéias
pitagoricas de forma mais séria e sincera do que o proprio Platao, a julgar pela pseudoplaténica Epinomis e pelos
escritos de Espéusipo e Xendcrates.

134 Cf. Kirk; Raven; Schofield (pp.224-225 e cap. XI). De acordo com os autores, Aristoteles achava o Pitagorismo
primitivo e confuso, e op0s forte resisténcia a interpretagao platonica, que acabou vigorando durante toda a Idade
Média como referéncia de Pitagorismo.

135 Teofrasto foi discipulo de Aristételes e dirigiu o Liceu por um quarto de século ap6s a morte daquele. Escreveu
a historia da filosofia no periodo anterior a ele em dezesseis ou dezoito livros de Opiniées de Fisica que, em parte,
se perderam (Kirk;Raven;Schofield, pp.XV e XVIII).
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Aristoxeno, discipulo de Aristbteles. Nao obstante, por ndao poder ser confirmada,
essa prova tem sido questionada por alguns; entretanto, como observam Kirk, Raven
e Schofield (ib.,p.233), o importante testemunho desse autor nao pode, tampouco, ser
refutado. Contribui para a veracidade de sua biografia acerca de Pitagoras o fato de
Aristéxeno ser originario de Tarento, cidade onde os pitagoricos se instalaram e
sobreviveram mais de que em outros lugares. Muito provavelmente, Aristoxeno se
valeu da forte tradicdo oral mantida viva dentro daquele circulo, ja4 que teria
conhecido muitos dos pitagoricos de “altima geracao”13¢, conforme indicam tanto

Dib6genes Laércio (VIII, 46) quanto Jamblico (VP, 251).

Com relacao as fontes secundérias, dentre os mais tradicionais intérpretes do
Pitagorismo, os estudiosos reconhecem os seguintes autorest37: Zeller, que privilegia
os fragmentos de Aristoteles e Filolau; Diels, cujas fontes priméarias foram Jamblico e
Aristoxeno; Rhode, que, por sua vez, critica a obra de Jamblico; e, ainda, Delatte,
Burnet, Cornford e Guthrie. Cherniss faz uma critica a utilizacao do testemunho de
Aristoteles como se este fosse o tinico e aconselha precaucdo em seu uso — mesmo
reconhecendo que ainda seja a principal fonte para o estudo dos pré-socraticos.
Burkert!38, na opinidao de Cornelli (2011, p.81), é uma terceira-via entre o ceticismo
zelleriano e a excessiva confianca que outros estudiosos atribuem as fontes. Para esta
pesquisa, foram também utilizadas as notas interpretativas de Timpanaro Cardini e
Pugliese Carratelli, bem como intérpretes que se harmonizam com a tematica
desenvolvida, na medida em que apresentam uma abordagem ligada ao elemento
religioso do Pitagorismo. E o caso de Detienne e Bernabé, este relevante por seguir

uma linha que se coaduna com a religido orfica.

Do conjunto de referéncias visitadas, apesar de heterogéneas em relacao a
épocas e estilos, consegue-se extrair a presenca inequivoca de quatro grandes
tematicas: (1) a qualidade de sabio imputada a Pitagoras, (2) a existéncia das
comunidades pitagoricas, (3) a doutrina da metempsicose e (4) a doutrina dos
numeros. Os testemunhos que se referem a sabedoria de Pitdgoras e as comunidades

serao apresentados a seguir. Os demais pontos serao desenvolvidos adiante. Cabe

1% g pitagoricos de “Oltima geracdo” sdo aqueles vindos em linha reta de sucessdo até chegar as dispersas comunidades
italianas do século IV a.C.

137 segundo recolhimento de Cornelli, apresentado em sua obra de 2011.

1% Sobre o trabalho de Burkert [Lore and Science in Ancient Pythagoreanism], Von Fritz afirma ser o “maior esforgo
empreendido para resolver os problemas colocados por uma antiga tradicdo complicada e confusa, para chegar a uma
reconstrucdo plausivel e consistente do pensamento e das doutrinas do proprio Pitagoras” (“Reviewed work: Weisheit und
Wissenschaft. Studien zu Pythagoras, Philolaus und Platon by Walter Burkert” in Isis, p.459, apud Cornelli, 2011, p.81).
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ressaltar que nas transcricoes dos fragmentos optou-se, algumas vezes, pela
numeracao apresentada por Kirk, Raven e Schofield (KRS) em sua obra Os Filésofos

Pré-Socrdaticos, e, em outras, pela tradicional de Diels-Kranz (D.K.).139

Pitagoras, philosophos ou sophos?

O volume de dados historiograficos concernentes a Pitagoras e seu contexto,
apesar de restrito, foi suficiente para permitir a elaboracido de algumas biografias
acerca de sua vida, as principais delas escritas por Diégenes Laércio, Porfirio e
Jamblico. Assim, e como adverte Timpanaro Cardini (2010, p.4), qualquer tentativa
de colocar em duvida a existéncia do homem historico deve ser repudiada. Seus
contemporaneos, ou pouco posteriores, ddo um preciso testemunho de sua realidade
histoérica4c. Conhecer um pouco da figura do homem-filésofo-sabio revelada nos
fragmentos pode ser til para a compreensao da filosofia de carater distintivo que, em

seu nome, se desenvolveu no solo da Italia meridional.

Pitagoras nasce em Samos, entre 592 e 570 a.C., tendo seu florescimento por
volta de 530 a.C. De Samos, fugindo da tirania de Policrates!4!, parte para a Magna
Grécia, onde funda, na cidade de Crotona, uma escola que logo alcanca grande
sucesso por transmitir uma inovadora visdao de vida. Apos cerca de vinte anos, em
razao de perseguicoes politicas, retira-se de Crotona migrando para Metaponto, ainda

na Italia, onde morre proximo aos noventa anos.42

A tradicao atribui a Pitagoras inimeras viagens e peregrinacoes, além de aulas

desde crianca com grandes mestres, inclusive Anaximandro. Os principios das

139 A tradugdo para o portugués dos fragmentos recolhidos e traduzidos do grego por Kirk, Raven e Schofield é
feita por Carlos Alberto Louro Fonseca. A tradu¢do do recolhimento de Diels—Kranz para o italiano provém de
vérios tradutores; os fragmentos de Filolau, Aleméon, Arquitas e fon sio traduzidos por Timpanaro Cardini.

140 Mesmo se se duvidasse de Xenéfanes, restariam Heraclito, fon, Empédocles e Herédoto. Jonathan Barnes
(2003, p.95) corrobora tal afirmac@o ao notificar que existem mais informacoes acerca de Pitdgoras — sua vida,
sua personalidade, suas ideias — do que sobre qualquer outro filbsofo pré-socratico.

141 Cf. Aristoxeno, fr.16, apud Porfirio, VP 9. Ainda, Burkert, 1993, p.569. Informam Kirk, Raven e Schofield
(p.233) que a emigracao decorrente da tirania de Policrates se prolongou entre o periodo de 540 até cerca de 522
a.C. Crotona se tornara, efetivamente, um destino bastante comum, por se tratar da mais célebre cidade do sul da
It4lia, notavel por suas vitérias olimpicas.

142 Cf. Aristoxeno, fr.18, apud Jamblico, VP 248-9. Ver outros fragmentos em Timpanaro Cardini (p.53). Como
detalhe adicional, a autora informa que, apds a morte de Pitdgoras, pelo grande respeito que lhe atribuiam,
fizeram de sua casa um templo.
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ciéncias matematicas teriam sido apreendidos com os egipcios, caldeus e fenicios43.
Efetivamente, os egipcios eram estudiosos de geometria desde tempos antigos, os
fenicios de numeros e calculos, enquanto os caldeus eram conhecidos por suas
observacgoes celestes. Quanto ao culto aos deuses e outras doutrinas referentes a vida
e ao pos-morte, seu conhecimento adviria da iniciacdo nos mistérios dos santuarios
de Ménfis e Heliopolis, no Egito, bem como através do ensinamento de mestres na
Babilonia, localidade onde, além de ter conhecido Zoroastro, teria conhecido o
pensamento das antigas religides do Oriente.’44 Por estas e outras razoes, em breve
tempo se tornou um hero6i lendario, capaz de aliar as proezas espirituais e aos poderes

de taumaturgia uma profunda sabedoria.

Em relacdo a sua notoriedade, Kirk, Raven e Schofield (2008, p.238)
esclarecem que o sucesso de Pitagoras nao foi o de um simples mago ou ocultista,
mas, sim, de alguém que possuia “poderes psiquicos fora do comum”. Burkert (1993,
p.576) amplia essa notabilidade ao inseri-lo na categoria que a tradicdo denomina
metragyrtai, os sacerdotes itinerantes ou “homens milagrosos”. Ha valiosos
testemunhos antigos, nesse sentido, que contribuem para dar forma a indiscutivel

reputacao do filosofo. Escreve Empédocles:

E havia entre eles um homem de saber sem igual, mestre, em
particular, de toda a espécie de obras sibias, que adquirira um
enorme cabedal de conhecimentos: pois sempre que empenhava
todo o seu saber, facilmente via cada uma de todas as coisas que
existem em dez ou até mesmo vinte geracoes de homens.145
(Empédocles, 31 B12g D.K., Porfirio, VP, 30)

143 Zeller, em capitulo dedicado ao Pitagorismo em sua obra A History of greek Philosophy (1881), argumenta
que, em relacdo as viagens, ndo se pode provar nem que Pitagoras as tenha feito e nem que nao as tenha.
Timpanaro Cardini, entretanto, faz uma justa indagacdo: se negarmos as relagdes com o Egito, a Fenicia e a
Caldéia, de onde viria a polymathia (aprendizagem de muitas coisas ou multiciéncia) atribuida a Pitagoras por
seu quase contemporaneo Heraclito (fr.40, D.K.)? O Egito, a Fenicia e a Caldéia, como fontes de erudigao, seriam
uma possibilidade bastante verossimil, seja pela acessibilidade a partir de Samos, seja pelas caracteristicas de sua
cultura, que reencontramos no ensinamento pitagérico (Timpanaro Cardini, n.p.45). A autora informa, ainda, que
0 mais antigo testemunho de uma viagem de Pitagoras ao Egito é dado por Isocrates (fr.4). Burkert coaduna-se
com essa linha ao aventar que seria perfeitamente possivel a um jonio do século VI assimilar elementos de outras
culturas, como da matemaética babilonica ou da doutrina indiana da metempsicose (1993, p.569).

144 De acordo com Porfirio, VP 6, esses fatos seriam conhecidos por muitas pessoas, j4 que se encontram escritos
nas Memoérias, diversamente de outras doutrinas e habitos que se mantiveram em sigilo. Cf, ainda, Rocha Pereira,
p-174, 175; Ferreira dos Santos, 2000, p.67.

145 Timeu e a maior parte da tradi¢do consideram que esses versos se dirigem a Pitidgoras e ndo a Parménides,
como poucos sugeriram. A passagem referente a uma “maravilhosa forca d’anamnesis” s6 pode relacionar-se a
Pitagoras, ao qual esse dom ¢é atribuido (Rohde, 2006, p. 397). Também Cornford, Diels, Delatte, Burnet e
outros concordam que essa passagem trata de uma referéncia a Pitagoras (Cornford, 1975, p.90).
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Ainda, a esse proposito, relata Aristoteles:

Aristoteles diz que Pitagoras foi chamado Apolo Hiperboreo
pelo povo de Crotona. O filho de Nicomaco [i.e.Aristoteles]
acrescenta que Pitagoras foi visto certa vez por muita gente, no
mesmo dia e & mesma hora, tanto no Metaponto como em
Crotona; [...] e profetizou o advento de uma ursa branca; e ¢
ainda Aristoteles que, em aditamento a muitas outras
informacoes a seu respeito, diz que na Tuscinia matou a
dentada uma serpente, cuja mordedura era fatal. Refere ainda
que Pitagoras predisse aos Pitagbéricos o proximo conflito
politico; foi essa a razao que o levou a partir para o Metaponto
sem que ninguém se tivesse dado conta disso.

(Aristoteles, fr. 191 Rose, KRS, fr.273)

E Dicearco, discipulo de Aristételes, em relacao a forca de seu carisma:

[..] quando ele desembarcou em Italia e chegou a Crotona, foi
recebido como homem de notaveis poderes e experiéncia,
devido as suas muitas viagens, e como pessoa bem dotada pela
fortuna, no tocante as suas caracteristicas pessoais. E que a sua
aparéncia era imponente e propria de um homem livre, e na sua
voz, no seu carater e em tudo o mais da sua pessoa havia graca e
harmonia em profusdao. Por consequéncia, foi capaz de
organizar a cidade de Crotona, por tal forma que, depois de ter
persuadido o conselho governativo dos ancidos com a nobreza
de numerosos discursos, por ordem do governo fez aos jovens
adequadas exortacoes, apos o que se dirigiu as criancas, trazidas
das escolas, e por fim as mulheres, pois também tinha
convocado uma reuniao delas. (Dicearco, fr 33, Porfirio, VP 18)

Finalmente, em célebre passagem de Aristoteles, tem-se o claro relato de seu

juizo acerca da superioridade de Pitdgoras em relacao aos outros homens:

Aristbteles em sua obra Sobre a filosofia pitagorica da noticia
do fato de que seus seguidores custodiam entre os segredos
mais arcanos a seguinte distin¢ao: dos seres dotados de razao,
alguns siao deuses; outros siao homens; alguns sdao como
Pitagoras. (Aristoteles, fr.192 Rose, D.K. 7, Jamblico VP 31)
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Antes de abordarmos a escola e as doutrinas pitagoricas, convém ponderar,
brevemente, acerca da opinido de alguns estudiosos modernos sobre a figura de
Pitagoras. Para Rohde (2006, p.397), os versos de Empédocles, acima citados, sao
uma clara demonstracao de que se trata de um homem “Gnico e incomparavel”.
Achtemeier!4¢ o qualifica como theids anér, ou homem divino, conforme a tradicao
grega antiga. Esse titulo era outorgado aqueles que possuiam certas caracteristicas,
como uma trajetéria marcada pelo dom de uma linguagem persuasiva, a capacidade

de fazer milagres, curas e adivinhacoes, e uma morte de alguma forma extraordinaria.

Cornford (1975, p.175) sustenta que, em comunidades altamente civilizadas,
nao se formam lendas dessa natureza a volta de pessoas insignificantes ou de meros
charlataes; ou, quando se formam, nao conquistam o respeito de homens como
Aristoteles e Platdao. O autor reflete, ainda, que o epiteto “divino” (theids), atribuido a
Pitagoras, apresenta uma grande variedade de significados, entre eles a possivel
denotacdo de uma alma acabada de se purificar e destinada a escapar do ciclo de vida
para juntar-se 4 companhia dos deuses. E possivel que seja esse o significado da frase
de Aristoteles “entre as criaturas racionais ha os deuses, os homens e os seres como
Pitagoras”47. Na hip6tese mais simples, “divino” significaria, ao menos, “divinamente

inspirado”.

Kirk, Raven e Schofield (ib., p.248) demonstram ceticismo com relacao ao lado
filosofico de Pitagoras considerando-o filésofo “apenas na medida em que era um
sabio”148, Mesmo assim, admitem a sua “original, atraente e duradoura” contribuicao
para o pensamento grego. Em relagdo a afirmacio acima, é de se estranhar a forma
redutora que os autores utilizam ao comparar o “sabio” ao “filésofo”, especialmente
se pensarmos que sophos e sophistés foram, durante muito tempo, sindnimos. De
acordo com Rocha Pereira, uma tradicao tardia afirma que Pitagoras teria sido o
primeiro a escolher para si um termo mais modesto: philosophés. O sophds atingira
os cumes da perfeicao espiritual; o philosophdés ainda tentava a ascensao. Numa
época em que os sofistas se auto-intitulavam sophoi, Platao reconhece como sophoi

apenas os pitagoricos (1964, pp.161,162). Informa Cornford (1975, p.186) que

146 Cf. Achtemeier, “Origin and Function of the Pre-marcan Miracle Catenae” in Journal of Biblical Literature,
1972, apud Cornelli, 2011, p.125.

147 Além disso, Aristoteles teria se referido a Pitdgoras como o herdeiro de Epiménides, Aristeu, Hermotimo,
Abaris e Ferecides (Cornford, 1975, nota p.175 ).

148 “Pythagoras, we must conclude, was a philosopher only to the extend that he was a sage.” Cf. Kirk;Raven;
Schofield, The Presocratic Philosophers, 2007, 285.
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também Burnet aceita a afirmacdo que os pitagoricos foram os primeiros a
intitular-se “amigos da sabedoria”, ao invés de se afirmarem sabios. O autor
reitera, em artigo de 1922149, que a filosofia, para Pitagoras, era um estilo de vida que
se nutria através de excepcionais poderes intelectuais que o levariam a se destacar

entre os fundadores da ciéncia matematicats°.

Na escola fundada por Pitagoras houve a aplicacio de uma profunda
concepcao da vida humana e das tarefas que lhe incumbem. Como analisa Rohde, o
mérito do filésofo foi, exatamente, ter propiciado este feito. Acresce o autor que,
embora nao tenha sido Pitdgoras o primeiro a utilizar os fundamentos dessa
concepcao de vida, o seu talento e eficacia estavam na forca de sua personalidade que
deram “vida e corpo ao ideal”. Em suas palavras, “aqui encontrava-se um homem
superior que serviu de modelo e guia ao seus: com efeito, em torno de si, se estreitava

o circulo de discipulos, quase numa intima necessidade” (2006, p. 397).

A Sociedade?s pitagorica

Cada fato e cada relato da histoéria pitagorica foram colocados em xeque pelos
criticos, exceto, de acordo com Burkert (1972, p.2), a existéncia de comunidades
pitagoricas, ndo somente a época de Platdo como no século I a.C. A escola que
Pitagoras fundou na Italia tinha por escopo a realizacdo de determinado tipo de vida,
organizado segundo regras bem precisas de convivéncia. As fontes sdo praticamente
unanimes em apresentar uma confraria dedicada a cultos particulares e a um estilo
de vida que se diferenciava daquele de seus contemporaneos. Em outra obra (1993,
p-573), Burkert elucida que o bios é considerado ndo somente caracteristica dos
orficos — como foi visto — mas, também, dos pitagoricos: existe, pois, um “bios
pythagorikoés”, e um dos critérios essenciais para a identificacdo de um pitagorico,
como aponta a tradicao, revela-se, justamente, na adesao incondicional a essa forma
de vida propria, cujo carater impar pode ser evidenciado na maioria dos
testemunhos. Exemplo disso é dado por Jamblico, que, numa tentativa de explicar a

revolta anti-pitagorica, diz:

149 Cf. o artigo de Cornford Mysticism and Science in the Pythagorean Tradition, 1922.

150 Burkert também reconhece que, “numa perspectiva mais tardia, Pitagoras torna-se o fundador da matematica
e das ciéncias baseadas na matemaética” (1993, p.569).

151 Designacao utilizada por Armand Delatte em Etudes sur la Littérature Pythagoricienne.
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[...] E os lideres da revolta foram exatamente aqueles que
detinham relacbes de parentesco mais proximas com os
pitagoricos. E a razdo era que estes — exatamente como a
populacdo em geral — ficavam irritados com a conduta dos
pitagbricos em praticamente qualquer aspecto dela, na medida
em que esta era diferente da dos outros.

(Jamblico, VP 255, g.n.)

Outro testemunho é trazido por Platao, na Reptiblica, quando ao comparar os

pitagoéricos aos seguidores de Homero, confirma o carater distintivo de suas vidas:

[...] se diz que Homero, durante sua vida, tenha dirigido a
educacao dos discipulos que estimassem sua companhia, e que
tenha transmitido a posteridade certo estilo de vida homérico,
da mesma maneira que Pitagoras que, por esse motivo, foi
sobremaneira amado; e seus discipulos até hoje chamam
pitagodrico este estilo de vida, e por este parecem distinguir-se
dos outros. (Repiiblica, X, 600 a-b, tr. P. Nassetti, g.n.)

A escola pitagorica ndo era apenas uma sucessao de mestres e alunos,
como se verifica na tradicao jonica, mas uma irmandade a qual se era admitido por
mérito e nao pelo pertencimento a certa familia ou cla. Havia, para tanto, um rigido
critério de admissao: apos cuidadoso exame para verificar as relagoes, condutas e
carater do pretendente — onde se utilizavam, inclusive, técnicas fisiognémonicas para
desvelar o pendor da alma do ingressante—, sucedia-se um periodo probatorio,
dokimasia, aparentemente um grau externo. No que concerne aos graus internos do
discipulado, informa Ferreira dos Santos que o grau de paraskeié, preparacao,
durava cinco anos, seguindo-se-lhe o grau de cathartisis, onde ocorria a purificacao;
finalmente, no ultimo grau, o teleidtes, correspondente ao fim, telos, eram reveladas

as primeiras e ultimas causas das coisas.!52 Ou, ainda, como relata Jamblico!53:

[...] Aqueles que superavam este exame eram relegados a
observacao externa por trés anos, para examinar-se sua firmeza
e real desejo por conhecimento [...]. Apos esse periodo,
impunha-se aos postulantes um siléncio de cinco anos, para
testar sua continéncia. Pois de todas as provas de autocontrole,

152 Cf, Mario Ferreira dos Santos, Pitdgoras e o Tema do Numero, 2000, p. 68. Cf., também, Delatte, 1922, p.169.
153 Esse testemunho é também confirmado em Diégenes Laércio, VIII 10, que o atribui a Timeu. Mais detalhes em
Jamblico VP 71; Mattéi, 2007, pp.34-37; Cornford, 1975, p.178.
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aquela de frear a lingua é certamente a mais dura, como bem
demonstram aqueles que instituiram os Mistérios.
(Jamblico, VP 71-72)

A organizagao pitagorica se perpetuava por meio da transmissao de preceitos
ouvidos, akoiismata, e de sinais de reconhecimento, symbola, também conhecidos
como contra-senha. Varias das doutrinas relatadas por autores tardios foram
transmitidas verbalmente, geracao apo6s geracao, de acordo com os akousmata?s4. Os
iniciados pitagoricos as apreendiam — entrando em contato com o contetido de seu
catecismo55 doutrinal e pratico — e as memorizavam. J& as contra-senhas lhes
asseguravam um reconhecimento de sua nova condicao de iniciados, por parte tanto
de seus companheiros quanto dos deuses, deste mundo e do proximo.!5¢ As doutrinas
da escola eram consideradas um segredo e sua propagacao estritamente reservada
aos adeptos; através do siléncio, as experiéncias iniciaticas se mantinham como
prerrogativas exclusivas de seus iniciados, atitude que impediu a divulgacao e o
conhecimento das mesmas. O segredo levado adiante no Pitagorismo seria, antes, um

siléncio acerca de suas experiéncias, mais que sobre suas palavras.57

Nao obstante a importancia de tal forma de perpetuagdo, a estrutura do
conhecimento pitagoérico nao se fundamentou, exclusivamente, sobre os preceitos
transmitidos. Os historiadores percebem dois movimentos diferenciados dentro da
cronologia da escola pitagorica, considerados divergentes, para alguns, e
complementares, para outros. Apés o esfacelamentos8 da liga pitagorica e suas

ramificacoes ao principio do século V a.C., os membros dispersos entraram em

154 Arist6teles, em sua obra Sobre os Pitagoéricos, fr.195, relatada por Didgenes Laércio VIII, 34-5, expOe e analisa
varios akotismata, como a abstencao de favas e o impedimento de se tocar em galo branco ou em peixes sagrados.
Essas préticas, como esclarecem Kirk, Raven e Schofield (p.240), assemelham-se as prescri¢oes de varios cultos-
mistéricos gregos antes da preparacdo para os ritos. Ha outros akoiismata, muitos dos quais apresentados numa
linguagem velada ou simbdlica, recolhidos numa longa lista conservada por Porfirio em sua Vida de Pitdgoras,
onde sdo apresentados mais fragmentos de Aristoteles referentes ao assunto. Mais detalhes em Jamblico, VP 82.
155 Convém lembrar que a palavra "catecismo" origina-se do termo grego “katecheo” que significa informar,
instruir e ensinar.

156 Cf. Kirk; Raven; Schofield, p.239. Mais detalhes em Jamblico, VP, 96-100.

157 Cornelli (2011, p.124), citando Gemelli (Die Vorsokratiker), apresenta uma relevante interpretacao das relacées
entre linguagem e experiéncia inicidtica, perfeitamente pertinente a transmissao pitagdrica: “é caracteristica do
texto esotérico uma estreita ligacdo entre linguagem e experiéncia, que nada diz a quem néo tiver a capacidade de
‘tornar concreta’ a palavra. [Nesse sentido], umas sem as outras permanecem um cofre trancafiado”.

158 A escola durou nove ou dez geragdes. Os tltimos pitagoricos viveram em cerca de 364-360 a.C. (Didgenes
Laércio VIII 45 e Timpanaro Cardini, p.49). De acordo com Didgenes Laércio VIII 46, citando Aristéxeno, “os
dltimos Pitagobricos que Aristoxeno viu, foram Xenofilo da Calcidia tracia, e Fanton, Equécrates, Diocles e
Polimnasto, todos de Fliunte. Eram eles discipulos dos tarentinos Filolau e Eurito.” Acresce Burkert (1993, p.574)
que os Pythagoreioi desempenharam um papel de relevo até o século IV, especialmente em Tarento. Ha um longo
catalogo de nomes de pitagbricos organizado por Jamblico e, provavelmente originario de Aristéxeno, que se
divide em grupos relacionados as mesmas cidades. Sdo, ao todo, 218 nomes, alguns de pitagbricos anonimos,
outros conhecidos (Jamblico, VP 267).
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contato com circulos que apresentavam tendéncias mais cientificistas, de forma que o
antigo ideal de vida pitagorico, que podia efetivar-se apenas no seio da comunidade,
foi se restringindo e se readaptando a outra forma de continuidade que contemplava
o estudo cientifico. Assim, os mais antigos continuavam a fazer dos akotismata seu
guia, enquanto membros mais novos orientaram-se em direciao ao estudo.’s9 Em

alusao aos dois “géneros” de pitagoricos, lemos em Jamblico:

Dois sao os tipos de filosofia italica, chamada pitagoérica. Pois
duas foram também as categorias de seus praticantes, os
acusmatici e os mathematici. Destes, os acusmatici eram
aceitos como pitagoricos pelo outro grupo, mas nao admitiam
que os mathematici fossem pitagoéricos, ao sustentarem que as
suas atividades intelectuais derivavam, nao de Pitdgoras, mas
de Hipaso. Uns dizem que Hipaso era natural de Crotona,
outros de Metaponto. Mas os Pitagoéricos que se ocuparam das
ciéncias concordam que os acusmatici sao pitagoricos, e
afirmam que eles proprios o sao numa escala ainda maior, e que
o que dizem ¢ a verdade. (Jamblico, Comm. Mat, KRS fr.280).

O fato é que as duas formas tomadas pelo Pitagorismo nao representaram
segmentos estanques, e se consolidaram, uma e outra, como categorias pitagoricas.
Enquanto alguns estudiosos destacam a caracteristica mistico-doutrinaria da escola,
outros elegem precipuamente sua qualidade ligada ao estudo. Rohde (2006, p. 400),
por exemplo, assinala que as comunidades pitagoricas fundamentavam-se sobre o
“elemento religioso”, e que a parte mais antiga do Pitagorismo alinhava-se com as
crencas e a disciplina dos orficos, formando o que seria o “ascetismo-pitagorico”. Sem
prejuizo desta apreciacao, Rocha Pereira (p.175) registra que a maior novidade da
escola foi fazer do “ato de filosofar um sistema de vida”, o que remete ao surgimento
da forma racional como caminho para a elevacdo. Em defesa da convergéncia de
todas as faces do Pitagorismo, Guthrie, em sua obra The Earlier Presocratics and the
Pythagoreans, apresenta elaborado estudo para demonstrar que o lado religioso e o
filosofico do Pitagorismo s3o, complementarmente, dois lados de um mesmo e

unitario sistema.160

159 Cf. Kirk; Raven; Schofield, p.244.
160 Para adicionais detalhes, ver também a obra de John Burnet, A Aurora da Filosofia Grega, 2007, onde é
delineada a inter-relacao existente entre filosofia, ciéncia e religiao no interior do Pitagorismo.
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O que importa realcar é que, seja a partir das praticas sedimentadas na
tradicao transmitida, seja a partir das especulacoes advindas da contemplacdo e do
estudo, convergia-se em direcao a uma finalidade tinica, a dskesis. Para alcanca-la, o
prosélito esforcava-se por cumprir as regras da vida pitagorica. Visando tal fim,
integravam o bios algumas praticas especificas para a purificacdo, como
determinados exercicios, a preocupacao com a dietéticao! e a utilizacdo da musica
com fins terapéuticos (Jamblico, VP 164). De forma especial, a tradicao destaca o
exercicio da memoria, um dos elementos fundamentais daquele modo de vida. Neste
sentido, o membro da koinonia pitagorica era instruido a dedicar um periodo

especifico do dia para a pratica da anamnésis:

Acreditavam que se deveria reter e conservar na memoria tudo
aquilo que era ensinado e escutado. [...]O fil6sofo pitagbrico nao
se levantava da cama antes de ter chamado a memoéria aquilo
que havia acontecido no dia anterior. [...] Estimavam, pois, em
especial modo a memoéria e dela se ocupavam, e no aprendizado
nao abandonavam aquilo que era ensinado antes de terem
consolidado o que concernia a doutrina dos principiost62.
(Aristoxeno, 58 D1 D.K., Jamblico, VP 164-166)

Verifica-se, através dos varios testemunhos — alguns ja abordados, outros
compondo a tradicao, inclusive interpretativa —, a significancia da memoria para a
comunidade, sendo notoério o desenvolvimento que a mnéme alcancou naqueles
circulos.263 O proximo capitulo atestard que esse € um dos mais precipuos
componentes de uma provavel teoria da alma pitagérica. A razao ultima de lhe ser
concedida tal proeminéncia pode ser antecipada por intermédio das palavras de
Rohde:

A mnéme é a Gnica que conserva a propria unidade através das
varias vidas que a alma atravessa. Por essa razdo, é tao
importante nas doutrinas que ensinam a metempsicose.
(Rohde, 2006, p. 417, g.n.)

161 O vegetarianismo era praticado pelos pitagbricos numa época em que o sacrificio animal era um dos pilares da
cultura grega. Foram, talvez, os primeiros a estabelecer regras para o preparo e proporc¢oes dos alimentos. Cornelli
(2011, p.121) infere que “o vegetarianismo estd diretamente ligado a crenca na metempsicose e no parentesco
universal entre todos os seres viventes”. Ver mais detalhes em Jamblico, VP 85, 163.

162 A doutrina dos principios sera abordada mais adiante.

163 A proposito de tal desenvolvimento, Aristéxeno, citado por Jamblico (VP 166), afirma que “a Italia inteira, a
partir dessas praticas [dos exercicios de memoria], se perfez de filbsofos e, de pouco considerada que era, gracas a
Pitagoras passou a se chamar Magna Grécia”.
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2. FRACOES DE UMA TEORIA DA ALMA

Alguns intérpretes apontam para a presenca de uma “teoria da alma” nos
ensinamentos pitagoéricos. Os indicios da teoria em questdo se encontrariam
encerrados na literatura remanescente de alguns dos filésofos pitagéricos ou, ao
menos, nos testemunhos mais relevantes de periodos posteriores ao movimento. O
terreno que se mostra mais propicio para buscar tais pistas, indubitavelmente, é
aquele relativo a crenca na imortalidade da alma e sua transmigracdo. E nesse
ambito, pois, que deve se iniciar a investigacdo. Antes de se passar ao exame dos
fragmentos em busca de tais vestigios, leiamos as apreciacoes feitas por alguns
estudiosos acerca da doutrina da metempsicose, que implica em certa visao da alma.

A esse respeito, pronuncia-se Zeller:

De todas as doutrinas Pitagoricas, nenhuma é mais conhecida, e
nenhuma pode ser atribuida com maior certeza ao fundador da
escola, do que aquela da transmigracdo das almas. Esta é
mencionada por Xenéfanes e, mais tarde, por fon de Chios;
Filolau fala dela, Aristoteles descreve-a como fabula pitagorica,
e Platdo, sem sombra de davidas, copiou dos Pitagoricos as suas
miticas descri¢oes da condi¢do da alma ap6s a morte. Como
Filolau diz, no que lhe repete Platao, a alma é confinada ao
corpo e enterrada nele, como uma punicao pelos erros. O corpo
¢ uma prisdao na qual a alma foi colocada pelo deus como
castigo, e da qual, consequentemente, ndo tem o direito de
libertar-se por nenhum ato de presuncao.

(Zeller, 1881, pp.481-483)

Rohde infere que as raizes da sabedoria pitagorica encontravam-se bem
fincadas na doutrina da alma, tanto que os aprendizes eram pontificados no sentido
de percorrer o caminho que conduziria a salvacao daquela (2006, pp.397-399). Essa
informacao é complementada pela atribui¢ao de Timpanaro Cardini (2010, n.p.13) ao
elemento intelectivo como sendo prevalente ao ritual-mistérico nos exercicios
necessarios para a catarse da alma. Louis Gernet, por sua vez, apresenta um claro

tracado escatologico, que compoe com o quanto exposto:
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Em conformidade com a revelacdo de Pitagoras, filho de um
deus e divino ele proprio, o Pitagorismo promete aos seus
iniciados fazé-los escapar ao ciclo doloroso da metempsicose e
de lhes assegurar em um paraiso astral a felicidade eterna. E
possivel tornar-se merecedor de tal sorte, nao apenas através de
uma vida virtuosa, mas ainda pela pratica de um ascetismo
refinado e de numerosos rituais de purificacao.

(Gernet, 1932, p. 511)

Rocha Pereira (1964, p.175) salienta que a progressiva purificacao é aquela que
permite ao homem libertar-se do ciclo dos nascimentos e atingir a imortalidade. A
autora aponta, efetivamente, para uma “teoria da alma” no amago do Pitagorismo, ao
evidenciar a relacao estreita existente entre esta e a harmonia do mundo, ponto que
serd examinado mais adiante. De qualquer forma, e como bem resume Thomas
Robinsoni®4, a doutrina da transmigracao “foi um dos tracos amplamente
reconhecidos do sistema de crencas do Pitagorismo.” Na tentativa de encontrar as
pistas da eventual teoria correlacionada, passemos a verificacio dos antigos
testemunhos e fragmentos; tal conquista tornaria mais facil a aproximacdo ao

objetivo tragado.

Fragmentos e Testemunhos

A quantidade de fragmentos, verdadeiramente pitagoricos, concernentes a
imortalidade da alma e sua transmigracao deve ser admitida como exigua. Por essa
razao, serao benvindos os testemunhos de autoria proxima ao movimento, bem como
aqueles um pouco mais tardios, de filésofos pré-socraticos e platonicos. Nao podera
ser, tampouco, subestimada a literatura orfica e suas recentes descobertas
arqueologicas. Inicie-se com uma das mais antigas passagens sobre o assunto, o

testemunho de Xeno6fanes16s:

164 Cf. As Origens da Alma, 2010, p.46.

165 Xendfanes de Colofon foi quase contemporaneo de Pitagoras, tendo deixado sua terra natal, a Jonia, enquanto
jovem e passado o resto de sua vida como exilado, grande parte do tempo na Sicilia e no Sul da Italia. Guthrie
destaca que o tom de seus poemas é altamente satirico no tratamento aos outros (2003b, p. 157).
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Diz-se que certa vez, [Pitagoras] ao passar por um cachorro que
estava a ser espancado, cheio de pena disse: ‘Para, nao lhe batas
mais, porque € a alma de um amigo que eu reconheci, ao ouvir a
sua voz. (Xenofanes, 21 B7 D.K., Didégenes Laércio VIII, 36)

Timpanaro Cardini (2010, pp.12,13) pontua que os criticos, de forma geral,
admitem que Xenodfanes aluda a Pitagoras nesse comentario, apesar da
indeterminacdo do sujeito na oracao. Esse testemunho, aparentemente simplorio,
nao deve ser menosprezado, visto que sua importancia consiste em ter sido proferido
por um nao-simpatizante ao movimento: Xendfanes exprimiu a intengao de zombar
do protagonista, e seu gracejo, como observa Barnes¢¢, “ndo teria sentido se o seu
alvo nao fosse um transmigracionista”. Pelo fato de provir de uma fonte
antipitagobrica, essa referéncia é considerada uma prova da verossimilidade da crenca
pitagorica na metempsicose. Acresce Wilamowitz!7 que, fortemente em funcao de tal
testemunho, a doutrina da metempsicose é o “Gnico ponto seguro” do ensinamento

de Pitagoras!68. A esse respeito, 1é-se em Hero6doto:

[...] os Egipcios foram os primeiros a sustentar a doutrina de
que a alma humana é imortal e de que, quando o corpo perece,
ela entra noutro animal que esteja a nascer nesse preciso
momento, e de que, quando tiver completado o ciclo das
criaturas da terra firme e do mar e do ar, volta a entrar no corpo
de um homem que esteja a nascer; e de que o seu ciclo se
completa num periodo de 3.000 anos. Alguns Gregos ha que
adotaram essa doutrina, uns em tempos antigos, e alguns
outros mais tarde, como se fosse da sua propria invencao; os
seus nomes conheco-os eu, mas abstenho-me de aqui os referir.
169 (Hero6doto II 123, 14-1 D.K,, g.n.)

166 Cf, Filésofos Pré-Socraticos, 2003; Cf, ainda, Burkert, 1993.

167 Cf. Glaube 11, p.190 apud Timpanaro Cardini, 2010, p.12. Cornelli (2011, p.150) observa que o uso do termo
psyché na passagem “s¢oti puyn” tem causado polémica em relagdo a sua concepg¢do no protopitagorismo, visto
que Xenodfanes ndo estaria atribuindo “uma alma” ao cachorro mas, sim, afirmando que o cachorro “seria” a alma
do amigo. Essa discussdo nio altera o valor que se quer dar ao testemunho, jA que o que esta se buscando é a
relacdo do Pitagorismo com a transmigracao.

168 Conforme observa Rohde (2006, p. 358), os pontos de contato entre a doutrina 6rfica e a pitagorica no que
concerne a metempsicose, ndo sao casuais. O autor sugere que, talvez, quando Pitagoras chegou a Italia encontrou
comunidades orficas ja formadas, em Crotona e Metaponto, e aderiu a sua ordem de ideias.

169 Referente a essa passagem, Kirk, Raven e Schofield (p.229) esclarecem que, enquanto a crenca na reencarnacao
e a metamorfose em formas animais podem ter sido, sim, importadas pelos gregos do Egito, a metempsicose nao
se encontra documentada na heranca egipcia. Os autores acreditam, ainda, que em varias ocasides Herddoto
pressupoOe uma origem egipcia para ideias e praticas que sdo verdadeiramente gregas.
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De acordo com Bernabé, em seu artigo “Orphics and Pythagoreans — the
Greek Perspective”, Her6doto conhecia bem os pitagéricos que eram, sem davida,
atuantes em Turi, cidade que o teve como seu cidadao. Entre as hipoteses propostas
por autores modernos concernentes a identidade de “alguns Gregos”, o autor
considera ser aquela de Burkert a mais aceitavel: para este, Her6doto teria se referido
a Empédocles e aos pitagbricos nessa passagem. Para Kirk, Raven e Schofield (2008,
p.229), apesar de os fragmentos acima nao mencionarem Pitagoras diretamente,
estes sdo quase unanimemente atribuidos ao filésofo. Os autores avaliam, ainda, que
os dois trechos anteriores fortalecem a ideia de que Pitagoras teria dado a doutrina da
reencarnacao sua mais forte expressao, aquela ligada ao destino da psyché, como se

depreende da passagem de Ion de Quios, dedicada a Ferecides:

Assim ele [Ferecides] avultou em valor e honra, e agora, que
esta morto, tem uma existéncia aprazivel para a sua alma.

Se realmente sabio foi Pitdgoras que viu e compreendeu, mais
que todos, os pensamentos dos homens.

(Ton de Quios, fr.4, Didgenes Laércio I, 120, g.n.)

Verifica-se, neste excerto, que Pitagoras postulava um destino bem-aventurado
para algumas almas humanas ap6s a morte, como observam Kirk, Raven e Schofield
(ib., p.230). Ademais, um outro detalhe que nao pode passar desapercebido é que, o
mesmo fon, em seus Triagmas, atesta a relacdo entre Pitigoras e o Orfismo quando
afirma que aquele teria atribuido a Orfeu alguns de seus poemas, como visto
anteriormente. Na busca por comprovacgoes de uma suposta teoria da imortalidade da

alma, essa relacao deve ser tida em elevada consideragao.

Quanto a fragmentos de filosofos pitagoricos, encontra-se, no legado de

Filolau, a seguinte sentenca:

Atestam os antigos tedlogos e os adivinhos que, por causa de
certas punicOes, a alma encontra-se conjunta ao apice das
carnes do corpo e esta como sepultada neste timulo.

(Filolau, fr. 14, Clem. Alex, Strom. I1I 17, 44 B14 D.K.) 170

70 Cf. Filolau, Da Natureza. Para detalhes acerca da discussio referente a autenticidade desse fragmento, ver
Cornelli (2011, p.175 ss). O autor sugere, entre outras possibilidades, que o termo psyché presente no fragmento —
e alvo de questionamentos — poderia ser uma corregdo tardia feita por Clemente para adequar o termo original
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Ao mencionar os “antigos teblogos”, Filolau se refere, certamente, aos orficos.
Na continuidade do fragmento 14, a relacdo adelgacada entre o corpo e a alma é
reforcada pela referéncia de Clearco, o peripatético, a Euxito, o pitagorico, que teria
dito que “as almas de todos os homens estao ligadas ao corpo e a vida daqui de baixo
por expiacao”.’7t Cornelli (2011, p.179) considera tal fragmento um testemunho
central do acolhimento da doutrina da imortalidade da alma no interior da literatura
pitagobrica, bem como da crenca na dualidade corpo-alma — em grau semelhante ao
que foi visto no Orfismo. Concernente, ainda, a imortalidade da alma, o pitagorico
Alcméon professou que “todos os corpos celestes acima da lua sdo eternos” e que, por
semelhanca a eles, “a alma é imortal e se move em continuidade como o sol” (24 A1
D.K.). Em outro fragmento, atribui a alma afinidade com a divindade (24 Ai2

D.K.).172 Aristoteles confirma tais percepcoes através de um preciso testemunho:

Uma opinido acerca da alma parece ter tido também Alcméon,;
ele diz que ela é imortal pelo fato de assemelhar-se as coisas
imortais; e se assemelha entanto que se move sempre, ja que as
coisas divinas se movem todas ininterruptamente, lua, sol
planetas e tudo o que hé no céu. 173

(Aristoteles, De Anima A 2, 405 a 29, J. Barnes)

A proposito de Aristoteles, sera verificado, no decorrer da dissertacao, que em
suas palavras se encontra o mais s6lido testemunho da existéncia de uma referéncia a
imortalidade da alma nas doutrinas pitagoricas, embora o filésofo nao se enquadre
no grupo de pitagéricos e, nem, tampouco, lhes seja contemporaneo. A tal ponto da
trajetoria, cabe justificar a utilizacdo de testemunhos nao diretamente pitagoéricos:

em sua “premissa” ao terceiro volume dos Pitagoricos Antigos, Timpanaro Cardini

(que poderia ser, por exemplo, daimon) ao seu vocabulario. Burkert (1972, p.247), e outros autores que seguiram
a linha de Wilamowitz (Platdo, p.90), coloca em duvida a autenticidade de tal fragmento, em razdo de sua
incompatibilidade com a doutrina filolaica da alma-harmonia, que serd vista adiante. Entretanto, se tal
incompatibilidade fosse afastada, o fragmento poderia ser aceito como lidimo. Tal ponto serd retomado na
abordagem da “harmonia”, no capitulo 3. Em referéncia ao tema, Peter Kingsley postula que a insisténcia de
Burkert sobre o fato de “Filolau” e “Orfismo” serem termos que se excluem mutuamente é historicamente
indefensavel (2010, n.p.197).

171 De acordo com Timpanaro Cardini, em nota ao fragmento 14 de Filolau, ndo existem outras informacoes
referentes ao pitagorico Euxito. Reinesius prop0s que se tratasse de Dexito, lembrado no catalogo de Jamblico.

172 O primeiro trecho € relatado por Diégenes Laércio (VIII, 83), citando Favorino, em Storia Varia, fr.42, onde se
1é: “Le seguenti cose disse Alcmeone di Crotone a Brotino, Leone e Batillo [...] ‘che 'anima ¢ immortale, e che si
muove in continuazione, come il sole’”. O segundo trecho provém de recolhimento de Aécio (IV 2).

173 Na passagem em questao, como percebem Kirk, Raven e Schofield (ib.,p.365), Alcméon passou diretamente da
premissa de que a alma estd sempre em movimento para a conclusdo de que ela é imortal, e citou, como
testemunhos disso, os corpos celestes como analogia de suporte. O que se encontra por detras da premissa € talvez
o pensamento de que sé os seres animados se movem a si mesmos, em virtude de possuirem alma. Se a esséncia
da alma consiste em mover-se a si mesma, ela ndo pode nunca de deixar de se mover e, assim, nao pode cessar de
viver: por conseguinte, € imortal.
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defende que os “pitagoricos andénimos”, em parte simples adeptos transmissores das

doutrinas, em parte elaboradores destas,

[...] representam a coletividade da Escola, o auditorio que
escutou os ensinamentos do mestre; portanto, estes nao devem
ser vistos como figuras isoladas, mas como buscadores da
verdade para iluminar os intelectos e educar as consciéncias,
tratando-se de teorética e ética os dois aspectos indissoluveis da
verdade pitagorica. Portanto, a parte representada pelos
anonimos é de enorme importancia; estes constituem o tecido
conjuntural, a continuidade, e com isso também a verificacao
da validade de um ensinamento.

(Timpanaro Cardini, 2010, p.XL, g.n.) 174

Partindo desse entendimento, configura-se adequado verificar outras fontes
que testifiquem a doutrina em questao, a0 mesmo tempo em que concorrem para a
tessitura de ligacdo que permitira visualizar um sistema coerente. Como exemplo,
tem-se o poeta Pindaro que, em alguns poemas, expoe sua convic¢ao na existéncia de
varias vidas da alma e de uma trajetoria a ser por esta percorrida. De acordo com
Kirk, Raven e Schofield (ib., p.247) os trechos abaixo teriam sido escritos para um

patrono com crencas claramente pitagoricas:

De entre os mortos, aqueles, cujas mentes sao injustas, pagam
imediatamente a pena aqui [na Terra], mas os delitos cometidos
neste reino de Zeus sao julgados debaixo da terra por quem
profere sentencas com odiosa necessidade. Os bons, sobre os
quais o Sol brilha sempre, com noites iguais e dias também
iguais, recebem uma vida menos penosa, sem revolverem o solo
com a forca do seu braco, nem a agua do mar, em virtude do
estilo de vida naquele lugar; [...] E aqueles que, enquanto
moradores em ambos os mundos, tiveram por trés vezes a
coragem de conservar suas almas puras de todos os atos de
injustica, esses percorrem o caminho de Zeus [...].

(Pindaro, Olimpicas 11, 56-77, KRS 284)

74 Em relagdo a importancia dos testemunhos chamados de “anénimos”, a autora confirma como sendo de capital
importancia, por cronologia e autoridade, o de Aristoteles; “dai a necessidade de se estabelecer com clareza a
validade de suas declara¢des” (Timpanaro Cardini, 2010, p.XL). Ainda em sua “Introducdo” a Pitagorici Antichi, a
especialista faz uma vasta e detalhada exposi¢io acerca da querela entre Aristoteles e os pitagéricos. Diz a autora
que “no julgamento da acirrada discussao entre Aristoteles e os Pitagoricos, pode-se, sem duvida, discordar de
algum juizo particular, mas nao se pode desconhecer o sério e apaixonado esfor¢co de Aristoteles em tentar
entender até o fim e em procurar reduzir em termos da sua logica uma concessdo na qual matematica e mistica,
concretude e abstracdo caminhavam em acordo” (ibidem, 2010, p.XL). Para maiores detalhes acerca do assunto,
verifique-se a partir da p.XLV da obra em questao.
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A figura carismatica de Pitagoras, outrossim, contribuiu para a propagacao de
varias lendas acerca da sua personalidade, como foi visto; essa tradicao priorizou a
questao das metempsicoses do proprio Pitagoras. Como ilumina Cornelli (2011,
p-197), esse interesse pela trajetéria da alma de Pitagoras foi compreendido, desde a
Antiguidade, “como uma exemplificacdo da propria doutrina da transmigracao da
alma”. A fonte mais significativa destas lendas é Heraclides Pontico75, que assim

recorda a historia das transmigracoes de Pitagoras:

Heraclides Pontico refere que Pitdgoras costumava dizer de si
mesmo o seguinte: que uma vez havia sido Etalides, e que havia
sido considerado filho de Hermes. O proprio Hermes teria lhe
dito para pedir o que quisesse, fora a imortalidade. Ele entdo lhe
pediu para manter, tanto em vida como na morte, memoria dos
acontecimentos. Assim, quando vivo lembrava-se de todas as
coisas, e depois de morto conservava as mesmas lembrancas.
Algum tempo depois, foi para [o corpo de] Euforbo e [...depois]
sua alma transmigrou para Ermotimo.

(Dib6genes Laércio VIII, 4-5, g.n.)

Referindo-se as transmigracoes acima descritas, Porfirio, nos fragmentos 26 e
27 (VP), acresce que Pitdgoras, com base em “provas inconfundiveis”, teria
demonstrado ser a reencarnacao de Euforbo, e que ele [Porfirio] omitiria os detalhes
de tal relato por serem notoriamente conhecidos.’7¢ Complementando os

testemunhos da metempsicose, tem-se, ainda:

Androcides Pitagorico, autor do livro Dos simbolos pitagéricos,
Eubulides Pitagorico, Aristoxeno [...] disseram que as
reencarnacoes de Pitagoras ocorriam a cada 216 anos. Apos tal
periodo Pitagoras adveio a um novo nascimento, e reviveu ao
completar do primeiro ciclo e retorno do cubo de 6, nimero
regenerador da vida e recorrente em razao de sua natureza
esférica. (Jamblico, Theolog. Arithm. fr 52)

175 Informa Guthrie (2003b, p.164) que Heraclides Pontico foi pupilo de Platdo e ingressou na Academia na
mesma época que Aristoteles, além de ter sido um notavel filosofo e cientista por seus proprios méritos. Em seus
escritos (dos quais sé restam fragmentos) ele lidou em certas dimensdes com Pitagoras e sua escola, e ha sinais de
que estes teriam exercido influéncia consideravel sobre ele. Ainda que seus trabalhos hajam se perdido, escritores
posteriores fornecem diversas citacbes nesse sentido. Seu fragmento 89 pode ser encontrado na edi¢do dos
fragmentos de Heraclides em F. Wehrli. Guthrie ainda acrescenta detalhes mais especificos a passagem relatada
(ibid., p.163).

176 As provas citadas por Porfirio estdo descritas na Historia Universal, de Diodoro (X, vi 1—3); Cf. Barnes, 2003,
p-103
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Retornando a Porfirio, encontramos, provavelmente, o mais importante
testemunho em seu passo 19, por apresentar, mesmo que parcialmente, a doutrina

central do Pitagorismo:

O que ele dizia aos seus companheiros, ninguém o pode referir
com seguranca; € que entre eles reinava um invulgar siléncio.
Mesmo assim, tornou-se universalmente conhecido o seguinte:
em primeiro lugar, que ele afirma que a alma é imortal; depois,
que ela se muda para outras espécies de seres animados; além
disso, que os acontecimentos ocorrem em determinados ciclos,
e que nunca nada é absolutamente novo; e por fim, que todos os
seres vivos devem ser considerados como aparentados. Segundo
parece, Pitdgoras foi o primeiro a introduzir estas crencas na
Grécia. (Porfirio, VP 19) 77

Antes de proceder a qualquer conclusdo acerca das passagens expostas, sera
pertinente efetuar um desvio em busca de maiores contribuicoes para a questao da
alma. Do fragmento de Heraclides depreende-se que a alma que se tornou Pitagoras
amalgamou a memoéria dos conhecimentos adquiridos em sua peregrinacao por
muitas vidas, enquanto em Jamblico (VP 63) atesta-se que Pitagoras induzia os
muitos que encontrava a evocarem a reminiscéncia de suas proprias existéncias
prévias, antes de iniciar suas curas. Essas passagens nos remetem ao fragmento 129
de Empédocles, visto anteriormente. Em tal fragmento, Empédocles descreve
Pitagoras como “um homem dotado de um conhecimento extraordinario... eximio em
toda a espécie de coisas; pois sempre que empenhava todo o seu saber, facilmente via
cada uma de todas as coisas que existem em dez ou até mesmo vinte geracoes de
homens.”178Estas ultimas palavras confirmam a tradicao atribuida a Pitagoras de
lembrar-se de suas encarnacoes anteriores, como aquiesce a maioria dos estudiosos.
Cornford (1975, p.90) percebe, além disto, que, considerada em seu conjunto, a

passagem sugere algo mais: nao apenas a recordacao de experiéncias vividas neste

177 Como aponta grande parte dos estudiosos, o trecho de Porfirio provém do cético discipulo de Aristoteles,
Dicearco. Em razao do tom irdnico, esse testemunho ndo poderia ser atribuido ao “crente” Porfirio. Cf. autores
concordantes e detalhes em Cornelli 2011, p.144.

178 Como vimos em nota anterior n° 26, a passagem de Empédocles (fr. B129 D.K.) referente a uma “maravilhosa
forca d’anamnesis” s6 pode relacionar-se a Pitagoras, ao qual esse dom é atribuido (Rohde, 2006, p. 397). A
relacdo de Empédocles com o Pitagorismo é confirmada por varios estudiosos que percebem os claros pontos
coincidentes entre suas doutrinas. Cf., mais uma vez nesse sentido, Cornford, Diels, Delatte, Burnet, Zeller e
Timpanaro Cardini, entre outros que concordam tratar-se de uma referéncia a Pitigoras. Nao sera
possivel determo-nos na anélise desse fragmento e nem, tampouco, nas comprovagoes do provavel discipulado
pitagérico trilhado por Empédocles, empreitadas ja realizadas por especialistas; o que interessa, nesse momento,

N

é extrair de seu fragmento a noticia relativa a “reminiscéncia”.
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mundo, mas, “a visao de tudo quanto existe”. Vislumbra-se, neste termos, a relacao
existente entre memoria e verdade, como havia sido antecipado no capitulo dedicado

ao Orfismo. Convém verificar tal relacao de forma mais proxima.

Anamnestis e Alétheia

A relacdo existente entre memoria, mnéme, e verdade, alétheia, nao se
encontra claramente manifesta nos poucos fragmentos autenticamente pitagoricos
que se preservaram. Contudo, essa correspondéncia torna-se singularmente
perceptivel ao considerarmos os testemunhos acerca do bios pitagbrico e sua estreita
relacdo com o Orfismo. A mediacao dos intérpretes mostra-se, aqui, fundamental;
apoiaremo-nos, em especial maneira, nos estudos esmiucados por Marcel Detienne!79

e Pugliese Carratelliso.

Viu-se no estudo das laminas aureas que algumas passagens mencionam a
fonte que leva o nome da deusa Mnemosyne!8!, personificacio da faculdade
mnemonica — a Memoéria. Para Pugliese Carratelli, os mitos referentes a fonte de
Mnemosyne no Hades, muito provavelmente, sdo de origem pitagorica. A tese de
Carratelli é a de que as laminas que trazem a marca da “memoria” — chamadas pelo
filblogo de “mnemosyneas” — sao ligadas ao Pitagorismo. Na lamina de Hipdnio, para
citar a mais evidente, a deusa Mnemosyne assume desde o inicio uma parte relevante,
aquela da figura divina a cuja autoridade é entregue o iniciado: “A Mnemosyne
pertence este sepulcro.” Ap6s longa argumentacao, cuja exposicao seria inoportuna
neste momento, o autor conclui que as coincidéncias entre os dados da tradicao
classica, concernentes seja ao Orfismo que ao Pitagorismo, convalidam a opinido de
que “o auténtico Orfismo foi a religido dos pitagoricos” e que a religiao a qual
pertencem as laminas e textos mnemosyneos teria sido aquela praticada na escola

pitagérica (1990, pp.380-383).

Nas doutrinas escatologicas, Mnemosyne é uma poténcia complementar a

Léthe, o Esquecimento — como visto no estudo das laminas de ouro. Postula Detienne

179 Cf. Os Mestres da Verdade - na Grécia Arcaica, 1988.

180 Cf, Tra Cadmo e Orfeo - Contributi alla storia civile e religiosa dei Greci d’Occidente, 1990.

181 De acordo com a Teogonia (v.52-54) de Hesiodo, Mnemosyne € a rainha das Colinas de Eleutera, filha de Gaia
e Urano e mae das Musas (Cf. Ivanete Pereira, 2006, p.79).
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(1988, n.p.131) que as crencas que nelas se exprimem nao podem ser separadas das
especulacoes acerca da memoria, do tempo e da alma. Beber da agua de Mnemosyne,
lembrar-se, nao aproximar-se da fonte do Esquecimento, sao expressoes diretamente
ligadas a um tipo de vida que encontra na dualidade corpo-alma a origem de sua
doutrina. Eis a razao que levou Burkert a afirmar que “recordacao” e “memoria”

sejam “valores supremos” entre os pitagoricos (1993, p. 559).

Pugliese Carratelli (ib., p.384) esclarece que o termo “pvnuovevev”
(“lembrar”, “recordar”)82 significa “saber”; e, de fato, aAnfewa, a auséncia de
esquecimento, carrega — enquanto antitese de esquecer — a significancia de verdade,
isto é, de certeza do saber. Através dessa lente, a oposicao Alétheia-Léthe, Verdade—
Esquecimento, é afirmada, como declara Detienne!83. Cabe ressaltar que a concepcao
da palavra “verdade”, utilizada nesta apreciacdo, é aquela correspondente a
interpretacdo metafisica ou teolégica: de acordo com Plotino84, “a verdade
verdadeira nao esta de acordo com outra coisa, mas de acordo consigo mesma; ela

nao revela nada fora de si, mas revela o que ela mesma é”.

Se Alétheia se opoe a Léthe, Alétheia articula-se com a Memoria. Nesse
sentido, detecta Detienne que a oposicao Alétheia e Léthe é tao legitima quanto a
oposicao assinalada por Proclo8s entre a Planicie de Alétheia e a Planicie de Léthe —
mesmo que esta esteja inserida no quadro metaférico neo-platonico. Com relacao a
esse ponto, pode ser valida a descricao que Plutarco faz da Planicie de Alétheia, cuja

disposicao cosmologica provém do pitagorico Petron de Himera:

[...] Os mundos nao sao infinitos. . . ndo existe apenas um, nem
cinco, mas cento e oitenta e trés. Reilnem-se em forma de
triangulo, a razao de sessenta por lado; os trés que restam estao
colocados cada um em um angulo. Os mundos vizinhos
encostam, portanto, uns nos outros, no curso de suas
revolucoes, como numa danca. A superficie interior do
triangulo serve a todos estes mundos, como sede comum, e se
chama Planicie de Alétheia. E ai que jazem iméveis os
principios, as formas, os modelos daquilo que foi e de tudo que
sera. Em torno destes principios, encontra-se a eternidade, da

182 Pugliese Carratelli traduz o termo grego para o italiano como “rammentare”.

183 Cf. Detienne, 1988, pp. 64-65; cf, ainda, as notas referentes a Alétheia nas pp. 131 e nota 101, p.132.

184 Cf. Enneidas, Livro V, 5, 2. A proposito, o subtitulo de tal exposi¢ao de Plotino é “La verita st accorda soltanto
con se stessa’.

185 Cf. Proclo, Plato Rampubl., 11, p.346, 19 apud Detienne, 1988, p.64.
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qual o tempo foge como uma onda, dirigindo-se para os
mundos. Tudo isso pode ser visto e contemplado uma vez, a
cada dez mil anos, pelas almas humanas, caso estas tenham
vivido bem; e as melhores iniciacoes desta terra sao apenas um
reflexo desta iniciacio e desta revelacdo. As conversas
filosoficas tém como razao de ser o fato de nos recobrar a
memoria dos belos espetaculos de 14, ou, sendo, de nada
servem.

(Plutarco, De Defectu Oraculorum, 22-23,p.422B; 16 D.K,, g.n.)

O recolhimento de Petron ¢ indicativo de uma mescla entre a religiosidade
acerca da alma e colocacoes de cunho filosofico. Tal passagem, cujo testemunho é
muito antigo'86, introduz, de forma clara, a unidao entre o ato da “reminiscéncia”
(“recobrar a meméria dos belos espetaculos”), andmnesis, e a visao da Planicie de
Alétheia, como destaca Detienne. Em sua perspectiva, nao ha como nao associar tal
descricao ao Fedro, onde Platao descreve a procissao celeste das almas em direcao ao
“lugar que esta acima do céu” (247-c): a alma “plena de esquecimento” é uma
daquelas almas sedentas que, negligenciando a recomendacdao do mito de Er, na
Repiiblica (621-a), fartou-se da dgua do rio Améles, a 4gua que faz esquecer e que
corre na Planicie de Léthe. Aventa o autor que, na teoria do conhecimento platonico,
a oposicao entre a Planicie de Alétheia e a Planicie de Léthe traduz, em um plano
mitico, a oposicao filos6fica entre o ato de anamnesis — “a evasao fora do tempo” que
revela o ser imutavel — e a presenca de Léthe, relacionada ao esquecimento das

verdades eternas.187

Tanto a relacao entre a Planicie de Alétheia e a de Léthe como a representacao
escatolbgica das fontes de Mnemosyne e de Léthe sao solidarias de uma doutrina de
transmigracao das almas, tornando-se inteligiveis apenas em um contexto imbuido
da ideia de salvacao pessoal, como ajuiza Detienne (ib., p.65). Pugliese Carratelli (ib.,
p-384) contribui para o entendimento de tal acepcdo ao inferir que na faculdade
mnemonica pode ser reconhecido um sinal de “persisténcia da individualidade”,

como mencionado por Rohde em citacao anterior. E na memoria — e na percep¢ao

186 De acordo com Timpanaro Cardini (2010, n.p.74), Petron de Himera pertence ao mais antigo circulo
pitagorico, tendo sido, provavelmente, contemporaneo de Anaximandro. A propésito de tal fragmento, diz Burnet
(2007) que “os mundos de Petron estdo dispostos segundo uma ordem de sucessdo estabelecida, constituindo
uma continuidade necessaria e inalteravel, como a série dos nimeros”.

187 Cf. Detienne, (1988, p.64), que cita entendimento de Vernant extraido de Aspects mythiques de la mémoire em
Grece.
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das proprias experiéncias e das consequéncias que essas podem comportar apds a
morte — que a alma adquire a “consciéncia de sua identidade” (ib., p.385). Tal visao é
compartilhada por Burkert (1993, p.571) que pressupoe, no evento da transmigracao,
a continuidade do individual, de “um Eu que preserva a sua identidade por forca da
sua propria esséncia”’; ao menos até o momento em que a iniciacdo interrompe o
prosseguimento de tal evento. Nesse plano, como percebe Detienne (ib., p.65), a
memoria adquire um duplo valor: enquanto poténcia religiosa, marca o ultimo termo
do ciclo das metensomatosis; como “faculdade intelectual”, dentro do contexto

pitagorico, é a disciplina ascética que permite conquistar o mais completo saber.

Algumas consideracoes acerca do tracado

A digressdo na trajetéria percorrida foi necessaria para ampliar as
possibilidades de apreensao das doutrinas pitagéricas. A relacdo entre reminiscéncia
e verdade, bem como a evocacdo a certas poténcias ligadas ao plano mitico
(Mnemosyne, Planicie de Alétheia), ajudam a tracar uma escatologia bastante idonea
no ambito da religiosidade. Como atina Guthrie (2003b, p.199), para entender o
“sistema pitagorico” é essencial primeiro apreciar o plano de fundo religioso sobre o
qual ele surgiu, e a luz do qual ele deve ser visto. Entretanto, é forcoso admitir que as
relacoes acima mencionadas nao estdo patentes nos fragmentos visitados; por esta
razao, optou-se por acrescer ao titulo deste capitulo o termo “fracoes”, jA que uma
completa teoria da alma nao poderia ser afirmada, sendo necessarios outros

componentes para estrutura-la.

Os elementos ausentes para a realizacdo de semelhante procedimento podem
ser reivindicados a partir de evidéncias que, nao necessariamente, se encontram nos
testemunhos. Tal forma de investigacdo, como propoe Guthrie, inicia—se com a
suposicao de que possuimos certa familiaridade com outras escolas e filosofos
contemporaneos ao Pitagorismo, e com o “clima” de pensamento no qual os
pitagoéricos operavam. O conhecimento da trajetoria da filosofia grega permite que se
facam analises como, por exemplo, a de que os pitagoéricos supostamente sustentaram

a doutrina A, ou de que lhes seria impossivel, naquele estagio de pensamento, terem
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desenvolvido a doutrina B. Tal método de raciocinio permitiria atingir uma maior

completude doutrinaria.

Em linha semelhante de reflexao, Cornelli, para sustentar a tese de que
“Pitagoras e seu movimento elaboraram, com toda probabilidade, uma teoria da
imortalidade da alma, cuja ordenacao foi reconhecida pelas fontes antigas como um
dos tracos mais caracteristicos do pensamento sobre a alma da antiguidade”, é levado

a esclarecer que o reconhecimento de tal atribuicao

nao implica, todavia, a afirmacao pela qual a teoria pitagorica
da alma constitua um sistema articulado e dogmaético de
crencas, uma doutrina coerente. [...] Nesse sentido, toda
coeréncia da qual o objeto precisa sera aquela do estilo de vida
que dessa crenca ético-religiosa deriva, isto é, do lado
acusmatico do bios. (Gabriele Cornelli, 2011, pp.154-155)

A tal ponto, cumpre elucidar que, de acordo com a concepcao grega do
vocabulo Bewpia enquanto “especulacdo ou vida contemplativa”, a tradi¢cao reconhece
as especulacoes acerca da alma engendradas na escola pitagorica, tendo sido o ideal
grego de philosophia e theoria, desde os primeiros tempos, vinculado pelos
pitagoricos a seu mestre e conectado com a doutrina da transmigracao, como pontua
Guthrie (2003b, pp.165-166). De qualquer maneira, para satisfazer a acepcao
moderna do termo, em forma de sistematizacdo, vejamos o que é possivel extrair dos

fragmentos recolhidos:

1) A imortalidade da alma e sua transmigracao sao asseguradas como crencas de
Pitagoras por seus contemporaneos Xenofanes, Her6édoto, de forma velada, e,
mais tarde, por fon. Além disso, essas mesmas crencas encontram-se
expressadas por Empédocles — filosofo reconhecidamente vinculado as crencas
orfico-pitagoricas. O pitagorico Alcméon confirma a crenga na imortalidade da
alma, enquanto Filolau menciona a dualidade corpo-alma, em Da Natureza.
Existem, portanto, fortes evidéncias para considerar que essas doutrinas

fizeram parte dos ensinamentos apreendidos na escola pitagorica.
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2) A relacdo entre pitagoricos e oOrficos é testemunhada por Di6genes Laércio ao
atribuir o discipulado de Pitagoras ao te6logo Ferecides (a quem aquele credita
uma vida “aprazivel” no pos-morte); a alcunha “te6logo” era, usualmente,
conferida aos 6rficos. H4, ainda, o testemunho de Ion de Chios confirmando o
vinculo entre Pitagoras e os orficos, além de demonstracoes de varios
estudiosos a tal respeito.!88 Ora, se a teoria da alma é parte estrutural do
Orfismo, e o Pitagorismo apresenta evidentes indicios do influxo daquele
movimento, pode-se inferir a presenca de tal teoria nas doutrinas pitagoricas,

mesmo que esta se apresente fragmentada.

3) O papel da “memoria” nos circulos pitagoricos € realcado pelos akhotismata e
confirmado por toda a tradicdo. A presenca de tal elemento, no nacleo das
doutrinas, remete a uma “finalidade” maior do que a simples agregacao de
conhecimentos intelectuais. Nao seria artificioso associar tal finalidade a uma

doutrina soteriolégica.

4) As quatro afirmacoes da passagem de Porfirio (VP 19) pressupoem, direta ou

indiretamente, uma ordenacao da concepcao de alma no Pitagorismo.

De forma sintética, depreende-se, a partir destas constatagdes, a seguinte
escatologia: (a) existe uma dualidade corpo-alma, sendo esta tltima imortal e sujeita
a transmigrar de um corpo a outro; (b) é professado um melhor destino para aqueles
que se adequam a certos preceitos morais; (c) para atingir tal fim, a memoria
desempenha uma funcdo decisiva. E possivel refusar-se a denominar o conjunto de
tais premissas de “teoria”, mas nao se pode negar que os pontos acima estejam

presentes no material pesquisado.

Prosseguiremos mantendo o intuito de demonstrar a presenca, no coracao das
doutrinas pitagoéricas, de um sistema que tem por objetivo alcancar determinado
“fim”. No proximo capitulo, procurar-se-4 demarcar tal sistema através de
fragmentos relacionados com a chamada “teoria dos ntimeros”. Serd averiguado
como tal perspectiva teleoldgica se instaura na principal doutrina da escola, aquela
que se consolida como categoria estritamente pitagorica: a doutrina que permite a

comunhao entre a matematica, o cosmos e o homem.

188 Cf., por exemplo, o artigo “Orphics and Pythagoreans: the greek perspective”, de Bernabé.
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3. AS MATEMATICAS

Em Teologia da Aritmética'®9, Jamblico menciona e examina “as quatro
ciéncias matematicas”9° que teriam sido estabelecidas por Pitdgoras em seu tratado
Sobre os deuses: a aritmética, a musica, a geometria e a astronomia. Além de terem
realizado, efetivamente, profundas investigacOes nessas areas, os pitagoricos
empregaram tais conhecimentos em questdoes bem mais praticas do que se pode
supor. Como defende Peter Kingsley (2010, p.192), suas ideias e principios eram
considerados aplicaveis a cada nivel de existéncia, do universal ao cotidiano. Por essa
razao, quando se fala em ciéncia pitagorica, nao ha necessidade de se colocar o termo
entre aspas. Em tal ambito, foram intimeras as inovacoes e contribuicoes dos

pitagéricos para o mundo ocidental. Verifiquemos alguns exemplos.

Aleméon de Crotona fez importantes avancos em astronomia, constatando,
entre outras coisas, que os planetas efetuam um movimento contrario ao das estrelas
fixas, do oeste para o este!9!, observacdo que encerrava o germe da concepcao de
movimento da Terra que viria com Filolau. Ainda no campo astronémico, o pitagérico
Enépides de Quios teria sido o primeiro a descobrir a obliquidade do circulo de
constelacoes e o periodo de revolucao completa dos planetas; em decorréncia disto,
auferiu a duracdo do ano tropico terrestre, com grande exatidao92. Ademais,
solucionou, na area matematica, dois problemas do primeiro livro de Euclides.
Arquitas de Tarento, por sua vez, além de matematico de primeira linha, foi brilhante
em geometria, mecadnica, musica e biologia. Atribui-se a ele grande nimero de

invencoes, a ponto de Mattéi (2007, p.72) intitula-lo “o Leonardo da Antiguidade”.

189 Cf. Giamblico, Theologumena arithmeticae 20-21, in Summa Pitagorica. H4 uma discussdo acerca da
autenticidade dessa obra, sendo que muitos a atribuem a pseudo-Jamblico. Na Introducao de Summa Pitagorica,
Francesco Romano apresenta os detalhes de tal polémica e sugere que, como sustenta Dillon, a obra poderia fazer
parte do compéndio do Livro VII da Summa, ja que o préprio Jamblico teria expressado, em sua Introducdo a
aritmética de Nicomaco, a intencao de completar a obra, tratando, entre outros assuntos, da ordem teologica dos
ntmeros.

190 “Tmv 1eoo0pwv pabnuatwv”’, literalmente, “as quatro ciéncias”. O termo mathémata (padnpata), no
dicionério grego-portugués de Isidro Pereira, significa “ciéncias”. Na enciclopédia Treccani, setor Scienza greco-
romana, mathémata é “um termo que significa as coisas que sdo apreendidas através de um ensinamento.” As
traducdes, em linha geral, adotam “ciéncias matematicas” ao invés de apenas “ciéncias”, que confundiria o leitor.
191 Cf. Aécio, Opinides, 11, 16. As demais informagoes apresentadas se encontram em recolhimento realizado por
Jean-Frangois Mattéi, em Pitdgoras e os pitagoricos, onde o autor utiliza os testemunhos de Censorino, Sexto
Empirico, Aécio e Proclo, entre outros. Convém ressaltar que o pitagorico Ecfanto de Siracusa também afirmou o
movimento de rotacdo da Terra, de oeste a leste; além disso, teria professado um atomismo de inspiracio
pitagorica, tornando as moénadas corporais, embora governadas por uma espécie de “Providéncia”. Cabe, ainda,
relembrar que ao préoprio Pitdgoras € atribuida a invencao — ou, ao menos, a sistematizacdo — da aritmética grega,
decimal e nominativa, diversa da caldaica, sexagesimal e de posi¢do (Mattéi, 2010, pp.56-80). Cf. outras
descobertas matematicas no capitulo IV da mesma obra de Mattéi.

192 Trezentos e sessenta e cinco dias e vinte e dois cinquenta nonos de dia (cf. Mattéi, 2010, p. 63).
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Aplicou suas reflexdes, principalmente, a ciéncia da harmonia. Com ele, surge a
primeira hipotese de um universo infinito, acepcao bastante distante do pensamento
grego da época. Afirmava a preeminéncia da “arte do calculo”, logismos, sobre todas
as outras artes, inclusive sobre a geometria, pois a arte do calculo pode alcar-se ao
nivel das “formas” (ta eidea), como se revelara, posteriormente, na reflexao platénica.
Também meditou acerca da dialética entre o finito e o infinito, ponto que sera visto

adiante.

O Pitagorismo ultrapassa, portanto, o conhecimento advindo das aparéncias
sensiveis, e substitui as cosmologias que faziam da Terra o centro do cosmos por uma
cosmologia matematica, que prepara o caminho para os filésofos posteriores até
chegar ao heliocentrismo de Nicolau de Cusa e Copérnico. O pitagoérico Filolau ja
postulava, cerca de dois mil anos antes de tais teorias serem expressamente aceitas,
tanto a forma esférica da Terra e dos astros quanto o fato de que a Terra nao estd em
repouso e nem ocupa o centro do mundo, mas que, hierarquicamente, ha uma
ordenacdo em torno de um fogo central inico.'93Insinua Mattéi (2010, p.67) que tal
descoberta poderia ter sido concebida a partir de uma “intuicdo” que teria conduzido

a hipo6tese propriamente cientifica.

Em direcdo a essa tese apontam outros comentadores, como Burkert, que
atribui ao modo de apreender pitagorico uma fundamentacao na forma intuitiva,
diferentemente da forma empirista e observacional consolidada pelos Modernos.
Para o autor, seria, pois, erroneo julgar os pesquisadores pitagoricos por critérios que
nao sao os seus. A proposito de tal carater intuitivo do conhecimento, cumpre olhar
brevemente para a questdo da “revelacdo” no Ambito cientificista194. E sabido que os
pitagoéricos recebiam revelacoes e que, como confirma Zeller (1881, p.488),
emprestavam um alto valor a predicao. Cornford, em Principium Sapientiae (1975,
p-179), ndo somente anui a tal possibilidade como também acrescenta que a tradicao

da ordem pedia que as descobertas fossem atribuidas ao seu “fundador”,

193 Cf. Mattéi, 2010, p.113. Com efeito, Filolau teria sido o primeiro pensador a afirmar que a Terra ndo esta no
centro do universo, afirmando o sistema pirocéntrico; essas teorias puseram em questdo o sistema geocéntrico
tradicional (ibid., p.67). Por outro lado, a célebre hip6tese da Anti-Terra, geralmente atribuida a Filolau, caberia,
na verdade, ao pitagorico Iceta de Siracusa (cf. detalhes sobre a Anti-Terra em Kingsley, 2010, pp.224 ss.).

194 A revelacdo ndo nega o carater observatoério ou empirico da experiéncia, como constata Kinsley (2010, p.431):
“a observacdo do mundo natural se combina ao sentimento de ser guiado pela revelacdo divina”. Embora Kingsley
esteja se referindo a Empédocles, em tal passagem, a colocacgdo serve para o Pitagorismo. O autor esclarece que o
que importava, realmente, aos filosofos era o sentido interior de uma revelagao capaz de indicar a verdadeira
natureza e o significado das coisas observadas no exterior; nesse sentido, a dicotomia revela¢ao-observacao seria
falsa.
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provavelmente por considerar que aquelas eram alargamentos de sua “revelacdo
inicial da verdade”. O autor, em outra obra, elucida como ocorreriam tais revelacoes

na “alma-coletiva” pitagorica:

A passagem do plano divino ao plano humano, e do humano ao
divino, permanece permeavel e é perpetuamente atravessada. O
Unitario pode sair para o coletivo; o coletivo pode se perder no
reencontro com o Unitario. Este conceito essencial é a chave
para o entendimento da doutrina do namero, na qual se
sustenta a reivindicacdo de Pitagoras de ser fildsofo, assim
como fundador da matematica. (Cornford, 2009, p. 204)

As relacoOes entre revelacao, filosofia e ciéncia sao, ainda, acolhidas por Guthrie
(2003b, p.149), como se 1é em sua afirmacao “os pitagoricos eram de fato fil6sofos e
fizeram revelacoes cientificas”; entretanto, ressalva o autor, a estas ultimas era dada a
mesma relevancia que as revelacoes essenciais recebidas nas iniciagoes, posto que, no
ideario grego de tal periodo, as especulacoes matematicas e filoséficas estavam
conectadas as questdes religiosas. E com este olhar — guiado pela ideia de revelacio —
que os proximos topicos, de cunho metafisico, deverao ser percorridos. Deve-se
acrescentar que tais especulacoes abarcavam toda a ordem universal, sendo,
portanto, esperado que as concepcoes delas resultantes se aplicassem ao discurso do
késmos pitagorico. E o que expbe Aristoteles ao afirmar que “eles constituem todo o
universo a partir dos nimeros” (Met., M6 1080 b18), ou, numa inversao da ordem
entre causa e efeito, “construir o edificio matematico, para um pitagorico, nao é senao

imitar a construgao da casa cosmica”9s.

A Cosmologia pitagorica

Aos pitagoricos do século quinto a.C. creditou-se um conjunto de ideias
cosmogonicas que envolviam, em primeiro lugar, a geracao dos nimeros; em seguida,
e a partir daqueles, a das figuras geométricas; por fim, a dos corpos fisicos, partindo

das figuras geomeétricas. Aristételes, considerado o principal testemunho do

1% Colocago de Jean-Frangois Mattéi, 2010, p.95.
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Pitagorismo, afirma que, para os pitagoricos!96, o nimero era o principio de todas as
coisas, tanto como matéria quanto como formador de suas modificacoes e de seus

estados permanentes. Na passagem abaixo, atribui-lhes grandeza proépria:

Os pitagoricos afirmam que so existe o namero (arithmos). Eles
constituem todo o universo com os nameros: e estes nao sao
puras unidades, mas unidades dotadas de grandeza.
(Aristoteles, Metafisica, M6 1080 b16, tr. Reale)

Com efeito, o pitagorico Filolau postulava que “todas as coisas que se
conhecem tém nuimero”97 (fr.4), e nomeava como principios das coisas existentes o
“Limitante” e o “Ilimitado”, péras-dpeiron 198. Seu tratado Da Natureza comecava

assim:

A natureza do késmos foi harmonizada a partir de elementos
ilimitados e limitantes; assim o k6smos no seu todo, como tudo
0 que nele existe.199

(Filolau, fr. 1, Diégenes Laércio VIII, 85, 44 B1 D.K.)

O Limitante e o Ilimitado foram definidos como os dois principios contrarios
por intermédio dos quais o0 mundo se desenvolve20o. De um acordo entre tais
principios, decorre toda a ordem universal, fundamentando-se a constituicao das
coisas na concordia dos dois elementos primordiais, como atestou Proclo, séculos

mais tarde:

196 Ao atribuir aos pitagoricos os primeiros progressos nos estudos de matematica, Aristoteles refere-se aos
pitagoricos “contemporaneos dos filésofos Leucipo e Democrito e seus anteriores”. Como observam Kirk, Raven e
Schofield (p.347), a atividade filosofica dos atomistas gira em torno de 440 a.C.; portanto, Aristoteles esta se
referindo a tal periodo do Pitagorismo, e anterior (Metafisica A5, 985 b23).

197 Cf. Estobeu, Anth. I, 21, 7¢-d, 44 B4 D.K.

198 As tradugdes aqui utilizadas, sejam do grego para o italiano ou deste para o portugués, adotam, em geral, os
termos “limitante” e “ilimitado” para mépag e dmelpov; Timpanaro Cardini (Pitagorici Antichi, 18 B1), entretanto,
adota a traducdo terminante e interminato, que nos parece mais adequada em relacdo a sua significacio.
Contudo, aqui serd mantida a traducido de uso mais comum. Ademais, serd mantida a traducio “elementos”
ilimitados e limitantes visto que esta é utilizada nao apenas por Timpanaro Cardini como também por Barnes e
Girgenti (Di6genes Laércio). Kahn traduz por “coisas” ilimitadas e limitantes.

199 “[. Ja Uo1g 8’V ton xoopwt appoydn € aneipwv te yal mepavov - twv, xai 0Aog <O0> XOOHO0G XAl TA &V AUTOL
mavta”. Para maiores detalhes acerca da discussao filologica concernente a passagem, ver nota ao fragmento n° 1
em Timpanaro Cardini. A autora, outrossim, explica sua op¢ao tradutiva do verbo “nepaivo” por “terminare”, em
razdo de seu duplo valor transitivo e intransitivo, sendo, portanto, o Gnico que se preste a configurar a
duplicidade de significado de perainonta.

200 Tal dualidade traz varias implicacGes, inclusive no campo ético onde mtépag € identificado com o bem e asnelpov
com o mal. Para mencionar uma simples declaracio acerca disso, Aristételes, em Etica (II06 b 29), diz: “o mal
pertence ao Ilimitado, como conjecturaram os pitagoricos, e o bem ao Limite” (apud Guthrie, 2003b, p.207). Tal
questao nao sera abordada.
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As coisas imperfeitas sao submetidas as divinas e o kdsmos
resulta de um acordo dos contrarios, constituido de coisas
limitantes e ilimitadas, segundo Filolau. (Proclo, Timeu I 176)

Tal concordancia é demonstrada em outro reconhecidoz2ct fragmento de
Filolau, evidenciando, assim, a tese matematico-ontologica essencial em todas as

formas do Pitagorismo:

Forcoso é que as coisas que existem sejam, todas elas, ou
limitantes ou ilimitadas ou, simultaneamente, limitantes e
ilimitadas. Mas nao podem ser apenas ilimitadas. Portanto,
uma vez que elas nao consistem nem somente de coisas
limitantes nem somente de ilimitadas, é evidente, por
conseguinte, que tanto o universo como aquilo que nele existe
foram harmonizados a partir simultaneamente dos limitantes e
dos ilimitados. E isto o que demonstram, também, as coisas tal
como efetivamente existem: as coisas provenientes dos
limitantes, limitam; outras, procedentes tanto dos limitantes
como dos ilimitados, sdo, em parte limitantes, em parte
ilimitadas; e aquelas provenientes dos ilimitados, sao,
evidentemente, ilimitadas. 202

(Filolau, fr. 2, Estobeu, Anth. I, 44 B2 D.K.)

O fator limitante e o ilimitado, enquanto principios, nao se encontram isolados
em si mesmos como entidades estancadas em uma substancia abstrata, mas estao

dispersos ou organizados nas coisas individuais. Como sugere Burkert, uma forma

201 Acerca da autenticidade dos fragmentos de Filolau, informa Burkert que o que a tradicao oferece sob o nome de
Filolau ndo é um quadro unificado, mas uma grande variedade, cuja homogeneidade é demonstrada em sua obra
Lore and Science in Ancient Pythagoreanism. Constata o autor que h4 um nucleo identificavel nos fragmentos 1-2
e 4-7, juntamente com as consideragdes de Aécio e Boécio que lidam com ontologia, astronomia e teoria musical
(ib., p.242). Acresce Burkert: “O grupo decisivo de fragmentos no qual Filolau fala sobre o ‘limitante’ e o
‘ilimitado’ e, também, sobre niimero e harmonia, recebeu muito pouca atencao; e os opositores da autenticidade
de tais fragmentos nao fizeram nenhuma anélise completa destes” (ib., p.250). Esclarece o autor que estudiosos
suspeitaram da pesada insisténcia com que as ideias principais — ‘limitante e ilimitado’, ‘cosmos’ e ‘harmonia’ —
sdo repetidas. Entretanto, tal procedimento cauteloso denota um “esforco genuino de pensamento, ansioso por
manter o controle sobre os pontos importantes, sem exibir nenhuma pretensdo cuidadosamente aprendida ou
emprestada”. Uma invencdo seria, portanto, pouco provavel, posto que “o que estd envolvido ndo sdo termos
técnicos ou floreios verbais faceis de imitar, mas uma especifica maneira na qual a alma vai tentando entender a
realidade. Filolau mostra, assim, sua afinidade com os pré-socraticos, como detecta, ainda, Diels, em relacdo as
recorréncias: ‘a quantidade de repetigoes entediantes, até mesmo em Anaxagoras, é incrivel’ ”(ib., pp.252-254).

202 Ayayka TA €0vVTa eV TAvTa 1) mepaivovta 1) amelpa 1) sepaivovta te kai dmepa. Amelpa 8¢ povov 1)
mEPAVOVTA HOVov oL Ka ein [...].
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mais inteligivel de entender tais conceituagOes seria comparar o “limitante” a um

principio formativo e o “ilimitado” a um principio material2°3.

Prosseguindo com a explanacao da geracdo universal pitagorica, tem-se a

consubstanciacao do “Principio Primeiro”, o “Uno”:

O primeiro composto harmonico, o Uno,
no centro da esfera, chama-se Hestia.204
(Filolau, fr. 7, Estobeu, Anth. I, 44 B7 D.K.)

A formacdo do Uno e sua relacdo com o Ilimitado é, também, testificada por
Aristoteles:

Os Pitagoricos]...], claramente, afirmam que, quando o Uno se
consolidou, quer a partir de planos, quer da superficie ou de um
gérmen ou de elementos que eles nao sao capazes de exprimir,
logo a parte mais préoxima do ilimitado comecou a ser atraida
e limitada pelo limite.

(Aristoteles, Metafisica, N3 1091 a12, g.n.)

Ainda, em obra perdida, relatada por Estobeu, Aristoteles afirma a introducao

de outros elementos a geracao universal, caso do “tempo” e do “vazio”:

No primeiro livro da sua obra Sobre a filosofia de Pitagoras,
escreve ele [Aristoteles] que o universo é uno e que do ilimitado
nele sao introduzidos o tempo, o sopro e o vazio, que distingue
sempre os lugares de cada uma das coisas.

(Estobeu, Anth. 1, 18, 1¢, 58 B30 D.K.)

O conceito de vazio é de cardeal relevancia para o entendimento do todo
pitagorico, pois é ele que propicia o0 movimento e, a partir dai, o devir. O proprio
Aristoteles, retornando ao tema em seu livro Fisica2°5, explica que, segundo os
pitagoricos, o vazio nao apenas existe como também penetra no céu a partir do sopro
ilimitado, ou seja, este inspira também o vazio. E o vazio que distingue a natureza das

coisas, por ser ele quem separa e define os termos sucessivos de uma série. Isto

203 O exemplo € apenas ilustrativo: o proprio Burkert ressalva que a ideia de que “deus da forma a matéria
disforme” — ao impor “limites” — é caracteristica dos platonistas. Segundo, também, exposi¢io de Aristoteles, a
dicotomia forma-matéria nao se aplica a teoria do nimero pitagérica (Burkert, 1972, p. 255).

204 para os pitagoricos, Héstia é o “fogo central”. Também, “Centro do lar”, “niicleo da circunferéncia”.

205 Cf. Aristoteles, Fisica, A 6,213 b22, J. Barnes.
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acontece, em primeiro lugar, com os numeros, por ser o vazio a distinguir a sua

natureza.2o6

Voltando ao fragmento 2 de Filolau, conclui-se que existem limitantes e
ilimitados e compostos de ambos. Ademais, tal dimensao cosmologica encontra eco
na doutrina pitagoérica dos niimeros, na medida em que os limitantes sao os nameros
impares e os ilimitados sdo os pares; seus produtos, “as coisas que provém do
limitante”, formam as espécies do ntimero. Como esclarece Timpanaro Cardini
(p-399), “a antitese limitante-ilimitado é a equivalente espacial daquela que, em sede
aritmética, corresponde ao impar-par”. Da mesma forma que operam o limitante e o
ilimitado no nivel cosmoldgico, os dois seres mateméaticos opostos — o impar e o par
— revestem aspectos multiplos na natureza207. Essa hipotese se ap6ia em fragmentos

de Filolau e Aristoteles:

De fato, o nimero tem duas espécies que lhe sdao peculiares, a
impar (perisson) e a par (dartion), e uma terceira, derivada da
combinacdo destas duas, a par-impar. Cada uma das duas
espécies tem muitas formas, que cada coisa exprime por si
mesma. (Filolau, fr. 5, Estobeu, Anth. I, 44 B5 D.K.)

Os pitagéricos dizem que o ilimitado é o par. E que este, dizem
eles, quando est4 envolvido e limitado pelo impar, fornece o
elemento ilimitado das coisas existentes. Uma prova deste fato é
0 que acontece com os nameros. Se se colocarem os gnémones
em redor do um, a figura resultante é sempre a mesma; sem o
um, varia constantemente.

(Aristoteles, Fisica, T4, 203 a10, J.Barnes)

Evidencia-se, assim, a relacdo existente entre os nameros e os principios
cosmologicos. A partir dos fragmentos, pode-se sintetizar como se da a geragao do
ilimitado, tomando de empréstimo as palavras de Mattéi (2010, p.67): “O cosmos é,
pois, forjado, continuamente, por uma aspiracao do vazio ilimitado situado fora da

esfera, sob a acao do fogo central”. Revela-se, por questoes logicas, a necessidade de

2% De acordo com Kirk, Raven e Schofield (2008, p.359), o aparecimento do conceito de vazio distinto do ar aponta para o
século quinto e para os Eleatas. Em termos mais precisos, teria sido o pitagérico Xuto, conhecido através da Fisica de
Aristoteles e do Comentario de Simplicio, a sustentar a existéncia do vazio (kénon) no universo. Partindo das categorias do
raro ¢ do denso, Xuto efetua um “raciocinio por absurdo”: sem vazio, ndo existiria nem compressdo nem contragdo e, sem
esses fendmenos, 0 mundo ndo teria movimento (Mattéi, 2007, p.59).

27 A tal proposito, esclarece Burkert (1972, p. 468), baseando-se em Estobeu, que os nlimeros impares correspondem ao
principio mais bem estimado, o do “limite”, e também s3o masculinos. O um ¢ um caso excepcional, sendo,
simultaneamente, par e impar, feminino e masculino.
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contrapor ao ilimitado um agente “limitante” ou “estabelecedor de limite”, como
reflete Burkert. O limitante exerce, assim, um poder ativo (1972, p. 253). Um bom
paradigma para entender tal funcionamento pode ser entrevisto no exemplo da
musica, gracas a sua estrutura numérica e proporcional encontrada nas notas
“concordantes” da escala. Todo o campo do som, variando indefinidamente em
direcoes opostas — alto e baixo — representa o ilimitado. O limite é imposto nesse
continuum quando este é dividido de acordo com o respectivo sistema de razoes
proporcionais. Nas palavras de Guthrie (2003b, p. 248), “a variedade infinita da
qualidade do som é reduzida a ordem pela exata e simples lei da razao na
quantidade”. O elemento ilimitado ainda se mantém nos espacos entre as notas; no
entanto, o ilimitado nao é mais um continuum desordenado: “ele é confinado dentro

de uma ordem, um cosmos, pela imposicao do Limite ou Medida”.

O limitante n3o s6 é relacionado ao ntmero impar como, em termos
cosmologicos, corresponde ao Uno; no mesmo ambito, a correspondéncia ao
ilimitado é a “Diade Indefinida”208. A Diade, como principio de dualidade, é
responsavel pelo desenvolvimento da pluralidade universal, partindo dos nameros.
Por outro lado, a unidade e o carater tinico de cada nimero especifico derivam do
Um, fonte do limite e da definicdo. Como explica Charles Kahn (2007, p.86), os
nimeros de Dois a Quatro209 sao os principios estruturais que organizam a Diade nas
formas da geometria. O nimero impar, por ser limitante, finito e determinado, nao
pode ser dividido pela “dualidade” ou o dois; portanto, é a unidade que predomina no
impar, ndo obstante o Uno nao seja nem impar nem par, posto que é o principio que
engendra as duas categorias de nimeros. Como observa Estobeu, o impar é também

2»

principio da totalidade, visto que contém “comeco, fim e meio”.21© Decorre dai uma
importante elaboragao cdésmica onde a unidade é o principio de permanéncia ou de

identidade e a dualidade é o principio da mudanca, do devir. O cosmos €, pois,

208 Cf, Burkert, 1972, p. 255. Os termos “uno” e “diade indefinida” também aparecem na Metafisica de Aristoteles,
por exemplo, em N3 1091 a5.

209 O namero Dois serve para determinar a linha, isto é, a dualidade no comprimento. O Trés, por sua vez,
determinara a figura plana com trés lados: o tridngulo. Finalmente, o niimero Quatro acrescenta a terceira
dimensdo na forma do corpo sélido mais simples, o tetraedro ou pirdmide de quatro lados (Aristoteles, Met.,
1090b apud Kahn, 2007, p.86). Cabe acrescentar que os nimeros de Um a Quatro sdo os nimero que compdem a
Década Sagrada, a Tetraktys (tetpaxtig). E colocada no mais alto patamar por todos os pitagéricos por
acreditarem que continha a natureza do universo. (Cornford, 2009, p. 206). A explicacao do porqué da Tetraktys,
correspondente ao namero dez, pertencer ao ambito dos nimeros pares — e, portanto, pertencente a esfera do
imperfeito - encontra-se no fragmento 11 de Filolau. Pode-se adiantar que os logdi que contém a tornam um
numero perfeitissimo. Nao cabe, nos limites estabelecidos para esta dissertagao, aprofundar o tema da Tetraktys.

210 Cf, Estobeu, Antologia, I, 6, apud Mattéi, 2010, pp. 80-81.
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permeado pela dualidade que se manifesta em todas as dimensoes da existéncia,

como profere Alcméon:

A maior parte das coisas humanas sao dualidade.
(Alcméon, Diogenes Laércio VIII 83)

Tal assercao encontra-se expressa na tabua de opostos pitagoricos, relatada
por Aristoteles (Met., 986a), onde estd refletida uma concepcao dual de toda
existéncia, tanto em termos apliciveis a matéria — caso das oposicoes direito-
esquerdo ou macho-fémea — quanto em esferas metafisicas, caso da oposicao limite-
ilimitado (mépag-amelpov), a primeira da série de opostos.2it A oposicao primordial
determina a “qualidade” de cada extremo da oposicao. Nesse sentido, o bom
(agathén) esta colocado na mesma coluna que o limite, o impar (periton) e a luz
(phos), para citar alguns. “Os pitagoricos tiveram o mérito de sublinhar que o Bem
existe, pela tabela dos opostos e que é na coluna do belo que se destacam o impar, o
retilineo, o igual e certos nameros”, refere Aristoteles, mais adiante, na mesma obra

(Met., 1093 b).

A primeira oposicao, limitante-ilimitado, como observa Timpanaro Cardini,
representa o dueto de elementos primordiais que implica na inteira concepcao do
universo. Para a autora, trata-se, essencialmente, de um dualismo que coloca, de um
lado, a triade fundamental limite-uno-impar e, do outro, a triade oposta ilimitado-
multiplo-par (2010, n.p.292). Entretanto, nem todos os intérpretes concordam com
tal entendimento. Para Mattéi (2007, p.66), tal dualismo oculta, na verdade, um
monismo, posto que os dois principios matematicos contrarios sdo as formas
inteligiveis, sob as quais nos aparece “o Uno, principio de todas as coisas” (Nicomaco,
Introducdo Aritmética, 11, 19, 115, 2). Ha longas argumentacOes ensejadas por
comentadores acerca de tais distincOes, parte das quais serao utilizadas, a nivel de

reflexdo, nas consideracoOes a segunda parte.

Resta referir que o namero é o modelo ideal a partir do qual todas as coisas

procedem, pois estas existem na medida em que imitam a natureza do namero,

21 Nao é de se estranhar a forte presenca de uma concepg¢ao dual do universo nas doutrinas pitagoéricas: pelos
relatos de Aristoxeno, consta que Pitagoras teria apreendido de Zoroastro, o caldeu, que ‘desde a origem, existem
duas causas para tudo, um pai e uma mae: o Pai é a luz, a Mae é a sombra. A partir dai, todo o cosmos é composto,
masculino e feminino.
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participando de sua realidade. Assim como os seres existem por imitacdo dos
nimeros2!2, o Uno, enquanto principio de limitacdo, permite que as coisas possuam
uma “unidade” por imitacao do principio primeiro2:3. Tal informacao sera retomada

adiante.

Voltando a questao da dualidade das coisas, infere-se que, em tal cenario,
torna-se imperativa a presenca de um elemento “agregador” das partes; sem este, a
separacao dos elementos seria absoluta. Como explica Ferreira dos Santos (2000,
p.-88), os “dessemelhantes”, por nao apresentarem uma natureza semelhante,
precisam, para se harmonizarem e formarem uma unidade entre si, de algo que os
“analogue”. Destarte, faz-se necessario um “logos analogante”, uma analogia, que,
em ultima instancia, é realizada pela unidade do Um. Tal condicao de concordancia
entre opostos encontrara ressonancia na alma, como nao poderia deixar de ser. Ora,
se ha, no Pitagorismo, uma nocao filosofica de alma, ela estara relacionada, como as
outras coisas, a leitura do céu, isto é, a astronomia, que, por sua vez, combina-se a
teoria dos nimeros. O caminho percorrido através do cenario cosmologico mostra-se
mandatoério para a compreensao, que vira a seguir, da participacao da alma humana

na “ordem” universal pitagorica, permitindo a aproximacao ao escopo almejado.

Harmonia: do késmos, da psyché

Constatou-se que a ideia basilar de Filolau em sua cosmologia é a divisao entre
apeira e perainonta. Se os dois principios geradores de todas as coisas devem se
harmonizar para que as coisas sejam geradas, tal acordo devera se adequar a um
ritmo ou consonancia matematica, visto que os elementos ultimos de tudo sao os
nameros. Como realca Burkert (1972, p.253), o hiato que os elementos contrastantes
dispoem no cosmos s6 podera ser sanado por intermédio de uma harmonia ou, em
outras palavras, de uma adequacao a certas propor¢oes harménicas. Explica Guthrie
(2003b, n.p.162) que “harmoénico”, nesse periodo, significa “afinacdo” ou teoria
acustica. O autor infere, a partir de tal concepcao, que os atributos do cosmos se

devem ao fato de que ele é uma harmonia, que pode ser encontrada desde as mais

212 Cf, Aristoteles, Metafisica, A6 987b.
213 Cf. Mattéi, 2007, p.136.
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simples relacoes musicais até os movimentos de escala cosmica entre planetas e

estrelas fixas (2003b, p.308). Passemos a disposicao de Filolau:

Acerca da natureza e da harmonia (apuoviac), a posicao é a
seguinte: a substancia (mpaypdtwv aibioc) das coisas, por ser
eterna, e a natureza (¢pvo1g) mesma admitem o conhecimento
divino, nao humano; além do que, nao seria possivel a qualquer
das coisas que existem ser por nos conhecida se nao tivessem
como fundamento a substancia daqueles que compdem o
cosmos, ou seja, os elementos limitantes e os ilimitados. E,
visto que estes principios nao eram, essencialmente, nem
semelhantes e nem homogéneos, teria sido impossivel criar com
eles um cosmos, se nao tivesse intervindo a harmonia — seja
qual for sua origem. As coisas que eram semelhantes e
homogéneas nao teriam tido necessidade de harmonia; mas,
sim, as que sao dessemelhantes e heterogéneas ou de ordem
desigual precisam ser coligadas pela harmonia, de forma a
permanecerem unidas no universo ordenado.24

(Filolau, fr. 6, Estobeu, Anth. I, 44 B6 D.K., g.n)

Esse é o sentido de “acordo” concebido por Filolau em seu fragmento 1,
pressuposto a todo elemento material enquanto harmonizacdo entre limitante e
ilimitado. Pode-se, assim, entender o postulado filolaico “tudo advém por
necessidade (avaykn) e harmonia”, confirmado por Diogenes Laércio (VIII, 85). Bem
cabe, a proposito, a definicao de Nicomaco, atribuivel tanto a forma musical quanto a
cosmica: “a harmonia nasce, exclusivamente, dos contrarios”, sendo a
“unificacdo dos complexos e pluri-mesclados elementos e consenso entre

dissonantes”.215

A relacao entre nimeros, harmonia e cosmos ¢ atestada por Aristoteles quando
escreve que “eles [os pitagoricos] afirmavam que a totalidade do céu era harmonia e
nimero” (Met., A5 986 a1). Da mesma forma, um fragmento de Da harmonia, de
Arquitas, conservado por Porfirio em Comentdrio aos harmonicos de Ptolomeu,

mostra a irmandade entre astronomia, matematica e musica:

214 Kirk, Raven e Schofield (p.234) observam que Filolau argumentou a priori ao inferir que limitantes e
ilimitados se sujeitaram, necessariamente, a tal processo de mituo ajustamento. Os autores constatam, com base
em tal conclusdo, que Filolau fornece uma argumentacio filoséfica ainda ndo encontrada nos fragmentos
referentes ao ensinamento de Pitagoras, aproximando o Pitagorismo do pensamento pré-socratico do século V
a.C.

215 Nicomaco, Introdugdo a aritmética, 11, 19,115 (44 B1o D.K.).
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Aqueles que se dedicam as ciéncias matematicas (pabnuata)
alcancam bons resultados; e nao é estranho que raciocinem
apropriadamente sobre cada coisa, pois, conhecendo bem a
natureza do Todo, devem ver bem, mesmo nas coisas
particulares, como estas sdo. Assim nos forneceram claras
nogoes a respeito da velocidade dos astros, sua aurora e
crepusculo, como também sobre a geometria, a aritmética e nao
menos sobre a musica. Porque essas ciéncias sdo de fato irmas.
(Arquitas, Da Harmonia, 47 B1 D.K,, g.n.)

Com base nos fragmentos anteriores, depreende-se da passagem acima que, ao
mencionar o termo “musica”, Arquitas nao se refere ao conceito restrito, mas, sim, a
sua plena concepcao de harmonia. Tal postura é avalizada por Platao quando, em

passagem muito similar, também atesta a irmandade entre astronomia e harmonia:

E sabido, disse eu, que, assim como os olhos foram moldados
para a astronomia, assim também os ouvidos foram formados
para a harmonia, e que estas ciéncias sdo irmas, tal como
afirmam os Pitagoricos e nds, 6 Glauco, com eles concordamos.
(Platao, Repuiblica, 530d, tr. P. Nassetti, g.n.)

Os estudos em questdo eram considerados em estrita conexdo pelo fato de
serem todos regidos por leis reproduziveis em equacoes matematicas. Tendo em vista
tal pressuposto, tem-se a chave para compreender que tanto o movimento dos astros
quanto o das notas na escala musical se fundamentam em uma relacio numérico-
harmonica. Decorre dessa relacdo, como bem observa Guthrie (2003b, p.167), a
“notavel teoria” da Harmonia das Esferas, descrita por Aristoteles como pitagorica.
Tal teoria parte das premissas que (a) objetos fisicos se movendo na velocidade dos
corpos celestes devem, necessariamente, produzir um som; (b) os espacos entre os
diversos planetas e a esfera das estrelas fixas correspondem, matematicamente, aos
intervalos entre as notas de uma oitava; logo, (c) conclui-se que o som que eles
produzem tem um comprovado carater musical. A propoésito de tal teoria, aventa o
autor que nela se encerra uma ideia de extrema importancia, sendo, provavelmente, o
melhor exemplo da tentativa pitagoérica de explicar o plano cosmico a partir da intima
conexao entre as leis da matematica e da mausica (ib.,p.295). O testemunho legado

por Empédocles confirma:
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Pitagoras ouvia a harmonia do Todo, isto é, percebia a universal
harmonia das esferas e dos astros movimentando-se com
aquelas; a qual n6s nao escutamos, devido a limitacao de nossa
natureza.

(Empédocles, Porfirio VP 30, 31 B129 D.K.)

Se a harmonia reina em todas as relacoes do cosmos e a estrutura numérica da
physis esta presente em todas as coisas, ela devera revelar-se, também, na psyché,
como da testemunho Aristételes em De Anima2¢: para os pitagbricos, a alma é uma
harmonia por ser concordancia de discordantes, mescla e composicao de contrarios; e

o corpo é constituido de contrarios. Em outro fragmento referido a Filolau, lé-se:

Antes de decidir sobre a substancia da alma (animae
substantia), ele [Filolau] discorre maravilhosamente sobre
medidas, pesos e nimeros em relacao a geometria, a musica e a
aritmética, afirmando que todo o universo deve sua existéncia a
eles. Em relacdo a alma humana, diz Filolau, no terceiro de seus
livros Sobre Ritmos e Medidas: ‘a alma penetra o corpo por
obra do nimero [...] e, portanto, da incorpérea harmonia’.

(Claudianus Mamertus, De Statu Animae, 11, 3, 44 B22 D.K.) 217

O doxdgrafo complementa, ainda citando Filolau:

[...] ‘a alma ama o corpo, visto que, sem ele, ndo pode usar os
sentidos. No entanto, quando separada dele pela morte, leva
uma vida incorp6rea no mundo’.

(Claudianus Mamertus, De Statu Animae, ibid.)

Seré necessario efetuar uma breve analise do fragmento acima, nao sé por ter
sido alvo de querelas, como, principalmente, por ser atinente ao tema que esta sendo
desenvolvido. A segunda parte da passagem, onde Filolau teria afirmado que “a alma
ama o corpo”, foi considerada espuria pelo fato de contrastar com a assercao do

mesmo Filolau, vista anteriormente, de que “o corpo é tumba da alma” (fr. 14). Ha

216 Aristoteles, De Anima A4, 407 b 27, J. Barnes. Também Macrobius escreve que “Pitagoras e Filolau chamaram
a alma de uma harmonia” (Somn. Scip. 1, 14, 19, 44 A23 D.K.). A ideia da alma como harmonia de contrarios foi,
outrossim, exposta por Platao no Fédon. Em determinado trecho do didlogo entre Sécrates, Simias e Cebes aquele
afirma que os assuntos tratados haviam sido transmitidos aos dois por seu mestre Filolau (Fédon, 61d).

217 O trecho de Claudianus Mamertus atribuido a Filolau estd inserido entre os chamados fragmentos
“inauténticos” do recolhimento de Diels-Kranz, e entre os “dibios” do recolhimento de Timpanaro Cardini.
Entretanto, a autora informa que tal testemunho é considerado valido por Boeckh e que H.Gomperz se surpreende
pela leviandade com que tal testemunho foi lancado entre o material espurio. De qualquer forma, T. Cardini
advoga que o pensamento expresso na passagem em questdo € perfeitamente consoante com a doutrina filolaica
da harmonia (2010, n.p.450).
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estudiosos que consideraram, pela mesma razido, este ultimo fragmento como
inauténtico. Percebe-se, pois, que as duvidas estao fundamentadas sobre a suposta
incongruéncia entre os contetdos, o que levou alguns intérpretes a tentar solucionar
e compatibilizar as diferencas. Timpanaro Cardini (2010, n.p.451) reconhece a
dificuldade em acordar a hipétese filolaica da harmonia do todo — onde estaria
inscrita a alma e o corpo — com o principio 6rfico-pitagérico da alma imortal que
sobrevive distintamente ao corpo, atestado, também, por Alcmeo6n. Contudo, pondera
a autora, em sendo o corpo o lugar e o meio de expiacao para a alma alcancar sua

libertacao é esperado certo liame afetivo desta em relacdo a sua custodia.

Guthrie (2003b, p.312), seguindo uma linha de raciocinio similar, recorre as
partes “mais pitagoricas” dos didlogos de Platdo. Lé-se, no Fédon, que “a alma que
servia ao corpo e o amava e se deixava por ele seduzir, enfeiticada por seus desejos e
prazeres,” é a alma que permanece viva ‘in mundo’ — ja que a morte nao a extingue —
até sua proxima encarnacdo. Sublinha o autor que a alma em questio nao é a
purificada, mas a alma que amou o corpo, “encontrando-se presa a materialidade que
a convivéncia com o corpo lhe trouxe” (Fédon, 81 b-d). Mais adiante, Guthrie
complementa sua interpretacdo apontando para a presenca de duas nocgoes distintas
de alma nas crencas da época: a psyché que “esvaece como fumaca” com a morte do
corpo — caracterizada, por escritores mais céticos, como aquela que se “harmoniza”
com o corpo no jogo de oposicoes fisicas —, e a parte imortal da alma — que sofre
transmigracoes através de varias vidas e que se identifica com o divino (ib., p.319).

Esta tltima, no Fédon, é colocada como pertinente aos “fil6sofos originarios”.

Rohde (2006, p.404ss), sob outro angulo, sugere a existéncia nao de nocoes
distintas do “objeto” alma, mas, sim, de varias partes distintas na mesma alma,
como faziam, no inicio, os primeiros pitagoéricos. O proprio Filolau teria postulado
determinadas divisdes “animicas” ao inscrever o notiis no cérebro, a psyché e a
aésthesis no coracao (fr.13)2:8. Essa hipotese é confirmada por Alexandre Polimata
que, referindo-se a Memorias Pitagoricas2'9, explica a divisdo da alma humana em

trés partes, dispostas entre o coracao e o cérebro. Tais assercoes sao corroboradas

218 De acordo com o livro de Filolau Da Natureza, citado em Theologumena arithmeticae, p.25,17 De Falco (18
B13 D.K.). Arelacdo entre sensacio (aésthesis) e alma est4 expressa no fragmento 11, de Filolau, onde é explicado
que a sede onde ocorre o acordo entre as coisas externas e a faculdade sensitiva encontra-se na alma: de onde
decorrem as sensagdes. A alma sensivel estd inscrita, portanto, no coragao.

219 O grego Alexandre Polimata, erudito do século I a.C, teria tido acesso as Memorias Pitagoricas e feito-lhes
referéncia em sua obra Sucessées do Filésofos (Dibgenes Laércio, VIII 25, 30).
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pelo testemunho de Posidonio22¢ ajuizando que, a partir das obras de alguns sequazes
de Pitagoras, poder-se-ia depreender que este ensinou a divisibilidade da alma antes
de Platao. Segundo o estodico, os pitagoricos distinguiam da alma total uma “alma
pensante” (notils), que nao sofria mediagdo dos sentidos, e atribuiam divindade e
imortalidade apenas a esta tltima, como fez a filosofia posterior. Este entendimento
pode ser, outrossim, vislumbrado na filosofia de Alcméon, que distinguia, no homem,

um principio de consciéncia separado das sensacoes.22!

Sob essa perspectiva, a coexisténcia das duas passagens de Filolau,
consideradas inconcilidveis, torna-se possivel. Existiria uma alma fisica, alinhada
com a imagem de harmonia fisica, que se encontraria submetida aos desejos e
sensacoes; entretanto, e a0 mesmo tempo, haveria uma alma que aspira a eternidade,
movida pela atracdo ao que se afina com sua esséncia. A parte da alma que pode
alcancar tal designio é aquela capaz de conhecer a estrutura numérica do mundo, por
identificacdo com ela. Por sua vez, é o proprio nimero que confere a alma tal
possibilidade: “sem ele [o nimero] nada se poderia pensar ou conhecer” (Filolau, fr.
4)222, Isso é possivel porque o nimero ordena e organiza a realidade ao engendrar as
coisas como unidade e diversidade de proporcoes inteligiveis. Tal concepgao é

consolidada em Da Natureza:

A natureza do ntmero (tow apOuw) torna possivel o
conhecimento, servindo de guia e mestre em qualquer coisa
desconhecida”. [...] Este [0 nimero], harmonizando todas as
coisas com a sensacdo (awoBroel) no interior da alma (yuyn),
torna-as cognosciveis e, entre elas, comensuraveis, segundo a
natureza do gnémon.

(Filolau, fr.6, Théon de Smyrna, 106, 10, 44 B11 D.K.)

O principio cognitivo encontrar-se-ia, pois, na alma, sendo ela, neste caso, a
‘sede da harmonia’.223 Timpanaro Cardini, fundamentando-se no préximo fragmento,
aufere que o elemento ilimitado é passivel de conhecimento apenas em sua relacao

com o limitante, que lhe coloca termo tornando-o cognoscivel:

220 Posidonio, filosofo estoéico de cerca I a.C., é citado por Claudio Galeno e Cicero, filésofos do século II d.C. (cf.
Rohde, 2006, n.p.405).

221 “0Q que distingue o homem dos outros animais é que ele é o tinico a compreender, enquanto os outros tém
sensagOes sem compreensdo”. O fragmento é recolhido por Teofrasto que, acerca de tal passagem, comenta que
Alcméon “supde que o pensamento e a percepg¢ao sejam distintos e nao — como sustenta Empédocles — a mesma
coisa”. (cf. Aleméon, apud Teofrasto, Do Sentido 25, 24 Bia D.K.).

222 Cf, Estobeu, Anth. I-21, 44 B4 D.K.

223 Cf. Olivieri, Filolao (apud Timpanaro Cardini, 2010, n.p.424).
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Pois nada haveria que, em principio, se pudesse conhecer,
se todas as coisas fossem ilimitadas.224
(Filolau, fr.3, Jamblico, Nicomachum, 44 B3 D.K.)

As coisas, portanto, sao cognosciveis por serem um l6gos matematico; assim,
também, é a faculdade cognitiva encerrada na alma, o que permite que os dois logoi
se compreendam em reciproca harmonizacdo. Estima, assim, a autora que “a

possibilidade de conhecimento constitui prova da validade dos principios”225 (2010,

P.403).

Pode-se concluir que (a) sem o elemento limitante, as coisas nao teriam uma
esséncia cognoscivel, estando sujeitas ao eterno devir; (b) a alma, se apenas ilimitada
fosse, nao possuiria a qualidade cognitiva, que lhe permite conhecer tanto a realidade
que a cerca como a realidade do Todo. Infere-se que o nimero é ndo somente um

principio ontolégico quanto um principio gnosioldgico.

Em decorréncia do exposto, é possivel admitir que a dualidade corpo-alma
apresente uma caracteristica especial: a alma humana participa das duas realidades
presentes no eixo de oposicao que forma com o corpo, diversamente de outros pares
de opostos que nao apresentam tal caracteristica. A alma participa do principio de
unidade e do principio de mudanca, refletindo, assim, os dois principios existentes no
cosmos. Em tal contexto, é oportuno acrescentar que a dualidade césmica professada
pelos pitagoricos perpassava a diferenciacdo limite-ilimitado, chegando a certas
especificidades: percebiam uma distin¢ao entre o mundo dos astros, considerado o
mundo das realidades eternas e bem ordenadas, e 0 mundo “sublunar”, mundo das
coisas pereciveis e entregues, em parte, a desordem, conforme verifica-se em

fragmento de Filolau:

[...]JAssim, permanece [0 késmos] incorruptivel e incansavel
através da eternidade sem fim; [...] além disso, o késmos, sendo
desde o inicio uno e continuo e, por sua natureza, respirante e
rotativo, contém em si o principio do movimento e da mudanca;

224 Aufere Timpanaro Cadini, em nota ao fragmento 3 de Filolau, que, apesar de ndo ser explicada a razdo de as
coisas ndo poderem ser apenas limitantes, isso é facilmente deduzivel: se assim fosse, ndo existiria o vazio e o
cosmos seria um todo fechado e compacto, sem possibilidade de inalacdo e respiracdo, das quais procede o
multiplo.

225 Cabe lembrar que, como aponta E. Frank, Platdo encontrava na possibilidade de conhecimento uma das provas
principais da existéncia das Ideias; Timpanaro Cardini observa, entretanto, que esse argumento era bem mais
antigo, ja que os eleatas haviam fundamentado a prova de existéncia do ser sobre o conhecimento (2010, n.p.403).
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e nele, uma parte esté sujeita a mudanca e a outra é imutavel; e
esta imutavel se estende desde a alma que envolve o todo até a
lua; aquela mutavel, desde a lua até a terra. [...] Uma parte é
morada exclusiva da mente e da alma; a outra, da geracao e
mudanca. (Filolau, De Anima, Estobeu, Anth., I, 44 B21 D.K.)226

O conteudo essencial da filosofia pitagoérica encontra-se nos fragmentos
examinados; contudo, se faz necessario alinhavar as partes para obter um todo coeso
e satisfatorio. O proximo capitulo trara consideracOes referentes aos principais
pontos tratados na segunda parte, bem como algumas interpretacoes que podem

auxiliar na obtencao de uma perspectiva mais ampla.

226 Esta passagem faz parte dos fragmentos filolaicos chamados de “inauténticos”, por Diels, e “dibios”, por
Timpanaro Cardini. Entretanto, maiores descri¢goes do mundo “superior” e do mundo sub-lunar, concordantes
com estas, podem ser encontradas nos fragmentos de Filolau recolhidos por Aécio (II 7,7), muito provavelmente
provenientes de Teofrasto (cf. 44 A16 D.K.)
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4. KOSMOS E PSYCHE: INTERPRETACOES E CONSIDERACOES

O trajeto cursado através do segundo e terceiro capitulos permite que se
estabelecam alguns pontos. Com base nos principais fragmentos e testemunhos

examinados, pode-se depreender a seguinte cosmologia pitagoérica:

O cosmos foi engendrado a partir de elementos ilimitados e limitantes (Fil.,
fr.1), logo todas as coisas que existem sao ou limitantes ou ilimitadas ou,
simultaneamente, limitantes e ilimitadas (Fil., fr.2). O principio do Limite, em termos
cosmologicos, é o Uno, enquanto a Diade é o principio do Ilimitado. Para que o
cosmos, em sua dualidade, fosse ordenado, fez-se necessaria a intervencdo da
harmonia para conciliar os dois principios (Fil., fr.6). Além disso, os principios
limitante e ilimitado s3o os equivalentes espaciais da antitese que, em sede
aritmética, corresponde aos numeros impares-pares (Fil., fr.5). Os numeros
perpassam as varias dimensoes do cosmos e, analogamente aos principios primeiros,
sao principios de todas as coisas (Arist., Met.,1080), produzindo a unidade e a
diversidade. Se as coisas fossem apenas ilimitadas e ndo estivessem fundamentadas
tanto em elementos ilimitados quanto em limitantes — trazidos pelos niimeros — ,
nada se conheceria, visto que é o principio do Limite que permite as coisas serem
conhecidas, ao limita-las (Fil., frs.3, 6). Por outro lado, é necessario que haja, no ser,
um logos analogo ao logos numérico para que a interacdo possa ocorrer. Este
encontrar-se-ia na “alma pensante”, nots (Fil., fr.13), a parte da alma que nao sofre a
mediacao dos sentidos. Assim, o nimero nao somente permite que as coisas sejam
conhecidas como também permite a alma pensar e conhecé-las (Fil., fr.4), visto que é
o responsavel por harmonizar todas as coisas no interior da alma, tornando-as

cognosciveis (Fil., fr.11).

Em sua dualidade, o cosmos admite uma parte imutavel — que se estende da
Alma do todo até a lua — e outra sujeita a geracao e a mudanca — o mundo sublunar
(Fil., fr.21). A alma, integrante da dualidade universal, contém uma parte mutavel,
que se identifica com o corpo, e outra imutavel, afinada com o mundo superior
(Alem., fr.12). Sua entrada no corpo ocorre por obra do nimero e, portanto, da
incorpérea harmonia (Fil., fr.22). A alma imortal, distinta do corpo material (Fil.,

fr.14), esta sujeita — por alguma razao nao expressa nos fragmentos — a transmigrar
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de um corpo a outro (Xen., fr.7; Porf., VP19). E reservado um melhor destino para
aqueles que se purificam e se adequam a certos preceitos morais, com a possivel
libertacdo dos ciclos encarnatérios (fon, fr.4; Petron). Para atingir tal fim, a memoria
desempenha uma funcao decisiva, pois é esta que, ao reter e conservar os
ensinamentos, permite a parte da alma que apreende adquirir conhecimento

(Aristox., fr.1) e, consequentemente, ascender.

Desvela-se, assim, uma unidade conceitual que coliga os varios aspectos de
uma summa doutrinaria, que encerra as inconfundiveis marcas da concepg¢ao
pitagorica do universo, como percebe Timpanaro Cardini (2010, p.312), que ja
discorrera acerca da organicidade da ordem composta de cada discipulo, como foi
visto. Entretanto, o final da escatologia pitagoérica nao é certo. O testemunho de
Theologumena Arithmeticae, de pseudo-Jamblico227, sugere um retorno ao Uno e,
portanto, a dissolucao de qualquer vinculo de finitude. A possivel chave para a
compreensao do telos pitagorico pode ser encontrada na concepcao dual do cosmos,
em sua distin¢ao entre Uno e Diade. Acerca de tal panorama, a tradicao interpretativa
apresenta dois inversos entendimentos, sendo uma linhagem de tendéncia monista e
outra que sustenta o dualismo; pode ser propicio lancar um olhar sobre ambas as
perspectivas. As distintas interpretacoes de Guthrie e Cornford servirdo como

modelos que representam cada um dos sistemas em questao.

Na leitura de Guthrie, o Pitagorismo anterior a Platao foi dualista em sua visao
dos principios primordiais. O autor admite que, de acordo com fontes posteriores, os
pitagoricos possam ter reverenciado o Uno como suprema divindade; entretanto,
prossegue o autor, nao haveria nenhuma inconsisténcia em crer em dois principios
contrastantes e primordiais, um “mau” e outro “bom”, e conceder, por sua vez,
dignidade ao bom. Guthrie estima que a tradicdo doxografica detinha esse
entendimento, como expressa Aécio (I1,7,18, Dox.302): “Dos principios, Pitagoras
disse que a Monada era o divino e o bem, a verdadeira natureza do Uno, a Mente em
si; mas, a indefinida Diade é um daimon, mau, concernente a pluralidade material”.
Por essa linha interpretativa, os pitagoricos acreditariam que, no inicio, houvesse
apenas o principio do Limite, posteriormente oposto pelo disforme principio do
Ilimitado. Ao se impor sobre este, formou, a partir do caos desorganizado, uma

unidade organica, um kosmos. Nas palavras de Guthrie, “h4 regioes do universo nas

227 Ref. Filolau, 44 A13 D.K.
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quais o Ilimitado ainda mantém seu indesejavel e acidental carater, mas, em sua
estrutura principal, como revelado ao homem através dos movimentos harmoniosos

dos corpos celestes, logrou a unidade de um organismo perfeito” (2003b, pp.248 ss.).

Como defensor da linha oposta, tome-se Cornford, que leu os pitagoricos como
crentes em um Uno primordial, por tras de todo o demais; dele, derivaram-se o
Limite e o Ilimitado. Haveria, portanto, uma distin¢do entre o Uno e a unidade
correspondente ao primeiro nimero que deu inicio as séries do nimero, posto que a
unidade teria sido descrita como um “produto” dos principios superiores. Portanto, o
Uno seria antecedente e nao parte dos dois principios opostos.228 O autor
fundamenta-se na descricao que Théon de Smyrna faz do Uno, ou Mo6nada, “principio
de todas as coisas, e o mais alto dos principios, da qual derivam todas as outras, mas
que, ela mesma, vem do nada, sendo indivisivel e, potencialmente, todas as coisas”. A
teoria monista envolve, pois, uma distin¢ao entre o Um ideal e a unidade que se opoe
a pluralidade.229 Para Cornford, o Pitagorismo teria herdado dos orficos a doutrina da
queda da alma do seu primeiro estado perfeito de unido com o divino, sua
consequente degradacao no mundo dos sentidos e sua restauracao final na direcao da
unidade. Em seu modelo monista, a filosofia pitagbrica sustentaria que toda a

existéncia € originaria do Uno e volta a ele novamente (2009, p.208).

Apesar de tal discussao nao se mostrar conclusiva, ela é relevante por firmar
um ponto de chegada. Se ndo, vejamos. Nos fragmentos existentes, nao se
apresentam condicOes suficientes para que se possa estabelecer, com seguranca, se
Uno e Diade sdo principios “paralelos”, a interagir no universo com simetria de
presenca, ou, ao contrario, se ha entre eles uma relacao hierarquica, onde o Uno
antecede o principio ilimitado; tal determinacao, de qualquer forma, ultrapassaria o
que se pretende elucidar. As duas apreciagoes, todavia, sublinham a existéncia de
uma forma dual inscrita no universo pitagorico, seja ele, em esséncia, monista ou

dualista. Em ambas as solucoes, o que persiste — e define uma direcdo a alma — é a

228 Cornford, em artigo em The Classical Quarterly (1922), traduz que o Uno “consiste” em ambos os principios, e
ndo “procede” de ambos. Timpanaro Cardini coaduna-se com essa linha, pois infere a existéncia, no sistema
filolaico, de uma distin¢ao conceitual entre a unidade-principio gerador do cosmos — e limite-sintese harmonico —
da unidade oposta a pluralidade e correspondente ao inicio da série numérica. Haveria, pois, o Um principio
gerador do cosmos e o um que encerra a unidade oposta a pluralidade e correspondente ao inicio da série
numérica (2010, n.p.327).

229 A primazia do Uno é asseverada, ainda, por outros escritores posteriores, notadamente Eudoro (séc. I a.C.),
que conectou naturalmente a divindade do Uno com sua primazia dentre os principios (apud Simplicio. Phys.
181.10) e Alexandre Polimata (séc. I a.C.), em seu “Sucessao dos Filosofos” (Diégenes Laércio VIII, 25).
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dualidade entre o imutavel e o mutavel. Mesmo se estivéssemos diante de um sistema
monista, tratar-se-ia de um monismo que abriga um dualismo, onde persistem,

conjuntamente, o limitante e o ilimitado.

Em tal cenario, onde se insere a alma humana? Alguns intérpretes conferem-
lhe uma especial qualidade, que a coloca entre os seres intermediarios: trata-se de
sua participacao nas duas ordens de existéncia. Diogenes Laércio explica tal
qualidade em termos substanciais, ao relatar que a alma do homem é um “fragmento
do éter, seja do quente, seja do frio”. A sua participacdo no éter frio é que a diferencia
da vida perecivel, tornando-a imortal (VIII, 28). Acresce o historiador que a parte
imortal da alma é aquela relacionada a mente (VIII, 30)23°, o que remete ao noiis,

elemento prevalente em sua posicao intermédia. Tomemos outras interpretacoes.

Segundo Pugliese Carratelli, a evocacdo a Mnemosyne, atestada em Filolau (fr.
A13), indica que o “protagonista” da experiéncia de conhecimento vivida pela alma é
o “nucleo espiritual da psyché, o noiis”. Esse nicleo, conforme sugestao de Charles
Werner, por conter uma centelha da esséncia divina, revela-se semelhante aos seres
que vivem no mundo superior, “o que lhe permite transitar tanto pelo mundo
sublunar quanto pelo mundo das realidades eternas”. Sob tal perspectiva, pode-se
inferir que o impulso para abandonar a dimensao sujeita a corrupcao é dado pela
parte da alma que nao apenas reconhece como se sente atraida pela unidade. Os
exercicios do bios phitagorikés, utilizados para estimular o dom mnemonico,
propiciavam, em tltima instancia, despertar, na alma retentora de conhecimento, a

memoria adormecida de sua origem, como transmitiu Aristéxeno em seu legado.23!

O ascetismo pitagorico nao consiste, pois, de simples contemplacao estatica e
alogica, mas alicerca-se sobre o esforco catartico de busca e ascensao progressiva ao
conhecimento. As descobertas concebidas pelos pitagoricos no campo da matematica,
como avalia Cornford, demonstram que os teoremas isolados teriam sido elaborados
por atos de intuicao; contudo, a tarefa de demonstra-los teria obrigado os pitagoricos
a inverter o processo de raciocinio, passando por proposicoes mais ‘elementares’ até
atingirem as defini¢Oes e os axiomas originais. Partindo do despertar de uma tnica

convicgao correta ou de um unico ato de intuicao, a tarefa da reflexao ou raciocinio

230 Didgenes Laércio fundamenta-se na obra de Alexandre Polimata, Sucessdo dos Fildsofos, onde estaria narrado
o contetido encontrado nas Memoérias Pitagoricas.

231 Cf. Pugliese Carratelli, 2003, pp.18, 386; Charles Werner, La Philosophie Grecque, 1972, p.25; Aristoxeno,
fragmento 58 D1 D.K.
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pode continuar indefinidamente até se recuperar, se tal fosse possivel, toda a
estrutura logica da verdade (1975, p.95). Trata-se, pois, de um longo caminho
ascético, onde o noils é de fundamental importancia. A relacido entre o estudo

cientifico e a apreensao da verdade pode ser, outrossim, explicada por Plutarco:

As ciéncias matematicas sao como espelhos fiéis nos quais os
tracos e as imagens da verdade inteligivel sao refletidos. [...] A
geometria, segundo Filolau, sendo a origem das demais
ciéncias, volve e eleva a mente que estd purificada e
delicadamente liberta da percepcao.

(Plutarco, Questoes de Convivas, 718E, tr. Barnes)

A partir das consideracoes expostas, poder-se-ia arriscar um fim, bastante
admissivel, para essa trajetoria. O ntucleo divino da alma, ao qual é “permitido”
transitar pelos diversos reinos, é o que propulsiona a alma a buscar a ascese, por
atracdao ao que lhe é afim, em detrimento daquilo que lhe é contrario. Como reflete
Burkert, “entre o ser imutavel e verdadeiro e o que devém e nunca ‘¢’, a alma esta
manifestadamente do lado do que é superior e permanece” (1993, pp.610,611).
Através dessa Otica, o testemunho de pseudo-Jamblico, onde é sugerido que ao final
da escatologia pitagbrica a alma retorna ao Uno, dissolvendo qualquer vinculo de

finitude, adquire estatuto de corolario da filosofia pitagorica.

Para concluir este capitulo, leia-se uma concisa reflexdo de Guthrie que, de

certa forma, ordena o que foi visto:

As almas individuais sao, essencialmente, de mesma natureza
que o divino; logo, sua identidade com o divino deve ser
constituida essencialmente de numeros em harmonia.
Enquanto, ainda, for necessaria a purificacado através da
filosofia, parece ser acertado chamar o elemento da impureza de
elemento de discordia, uma nota dissonante causada por uma
falha na ordem numérica de nossas almas, ou — para colocar
isso de uma maneira pitagbrica — por um elemento do Ilimitado
que ainda nao foi subjugado pelo Limite.

(Guthrie, 2003b, pp. 308-309)
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PARTE III

CONSIDERACOES FINAIS:
A ASCESE NA RELIGIAO E NA FILOSOFIA

[...] o homem cujo pensamento estd preso a
verdadeira realidade [...] contempla um mundo no
qual reina uma ordem harmoniosa e imutével,
onde impera a razio e onde ninguém pode fazer ou
sofrer mal algum; e assim como se imita um
companheiro que se admira, ndo podera deixar de
se moldar a sua semelhanca. Também assim o
filbsofo, na companhia constante da ordem divina
do universo, acabara por reproduzir essa ordem na
sua alma e por se tornar, tanto quanto isso é
possivel a um homem, semelhante aos deuses.
(Platdo, Reptiblica)
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I11

CONSIDERACOES FINAIS:
A ASCESE NA RELIGIAO E NA FILOSOFIA

A religiao e a filosofia foram muito préximas nos assentamentos gregos da
Magna Grécia no final do século sexto a.C. Esta relacao, entretanto, nao foi exclusiva
do Sul da Italia. Existiram lacos unindo mistica e filosofia na Grécia como um todo, ja
que o proprio misticismo foi um processo helénico que recebeu influéncias, também,
da Grécia Oriental. Por sua vez, os ritos de iniciacao tradicionais dos meios religiosos
foram substituidos, em campo filosofico, por outros sinais, como uma regra de vida,
um caminho de ascese ou uma via de pesquisa que, ao lado das técnicas de
argumentacdo ou dos novos instrumentos mentais como as matematicas,
conservaram em seu lugar antigas praticas divinatorias, além de exercicios espirituais

de concentracao e de separacao da alma e do corpo.232

Para Werner Jaeger, a busca filoso6fica por um principio primordial — busca
esta que norteou as especulacoes dos primeiros filosofos — indica a presenca, no
amago do antigo pensamento grego, do “germe” da teologia, na medida em que nao
somente era buscado um principio de unidade e sustentacdo da realidade como,
também, uma explicacdo racional para a relacdo entre a natureza e o divino. A
teologia — em seu pleno significado de aproximacao ao divino ou aos deuses (theoi)
por meio do logos — representa, para Jaeger, “uma atitude de espirito
caracteristicamente grega, que se relaciona com a grande importancia que os
pensadores gregos atribuiam ao logos”.233 Nesse sentido, os varios mitos gregos sobre
a alma nao foram fruto puramente do espirito filoso6fico que se desenvolvia, mas, em
grande medida, da influéncia do movimento 6rfico em mescla com a filosofia dos

primeiros pensadores.

Religiao e filosofia coexistiram nao apenas no mundo exterior, mas no mundo
interior das reflexoes dos fil6sofos pertencentes ao periodo demarcado. Os grandes

pensadores pré-socraticos nao tinham, cada um de per si, duas visoes distintas do

232 Cf. Nock, 1998, pg. 165; Gernet, 1932, pp.145-150; Vernant, 2006, p.63.
233 Cf. Jaeger, La Teologia de los Primeros Filésofos Griegos, 1992, pp.10-12.
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Universo, uma religiosa e outra fruto de estudo. Cada um concebia uma tnica visao
global, abarcando todas as suas crencas sobre a realidade e tudo aquilo a que
ele chamaria de sabedoria. Por tal razao, é recorrente o recurso a imagens e
mitos extraidos de antigas teogonias para ilustrar intuicoes e reflex6es acerca do

homem e do cosmos.234

Assim, nao seria de se estranhar que a concepcao ascética orfico-pitagbrica nao
permanecesse estanque no interior destes movimentos; ao contrario, ndo somente
esta se expandiu como influenciou muito do posterior pensamento, como registra
Nock. Tal género de vida existiu ndo somente na Magna Grécia, durante o quinto e
quarto séculos a.C., mas também na Atenas do quarto século. Para o autor, nao ha
davidas de que a vida ascética daquelas ordens tenha influenciado o pensamento
vindouro: “E digno de nota qudo frequentemente filésofos usam a metafora da
iniciacdo, ou de uma série de iniciagoes, para descrever a apreensao da verdade

filoso6fica”.235

As marcas das confrarias em questao, efetivamente, se perpetuaram através da
filosofia posterior: o influxo o6rfico-pitagérico no pensamento de Empédocles ja é
estabelecido; alguns comentadores reconhecem tal presenca nas concepcoes de
Parménides e, em menor escala, tal influéncia é percebida, por alguns poucos, na
filosofia de Heréaclito. Contudo, é a partir da obra de Platao que as doutrinas tanto
orficas quanto pitagbricas adquirem visibilidade. Platao se refere ao Orfismo em
alguns didlogos como Repiiblica, Cratilo, Leis e Banquete. Por sua vez, o influxo das
doutrinas de cunho pitagorico pode ser percebido no Filebo, Gérgias e Fedro, e, de
maneira expressiva, no Fédon e Timeu. Ha especiais passagens do Banquete e do
Fedro que comungam com a descricao da ascese da alma disposta no capitulo
anterior. Tais influéncias ja foram investigadas e colocadas em obras por varios
estudiosos, de forma que tal discussdo nao seria necessaria. Acrescente-se, ainda,

que, para alguns intérpretes, o Pitagorismo teria preparado o Platonismo.23¢

234 Cf. Cornford, 1975, p.176; Bernabé, 2004, p. 14; Pugliese Carratelli, 2003, p.17.

235 Cf. Darby Nock, 1998, pp. 167-168, 181-182.

236 Em sua Introducdo a obra Pitagorici Antichi, de Maria Timpanaro Cardini, ajuiza Giovanni Reale que fica
evidenciado o influxo pitagdrico sobre o pensamento platonico, em detrimento da influéncia de Demécrito que
prevalecia (2010, p.XXVIII). Para Burnet (Early Greek Philosophy, 1930, 83 n.1), o Fédon é dedicado a
comunidade pitagorica de Fliunte. Que seja lembrado o contato pessoal que Platio estabeleceu com os pitagobricos
da Grécia ocidental ao lhes fazer uma visita, por volta de 390 a.C. O proéprio Platdo revela, em sua Carta VII, suas
relagbes com o rei-filosofo Arquitas de Tarento.
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1. CONVERSAO E ASKESIS

Este reduzido capitulo, inserido em ambiente de consideracoes finais, traz
alguns esclarecimentos adicionais acerca dos termos “conversao”— insinuado em
certas passagens — e “ascese”’— eixo da presente dissertacao. O auxilio necessario para

essa empresa provém dos estudos direcionados por Pierre Hadot e Darby Nock237.

De acordo com seu significado etimologico, a palavra “conversao”, proveniente
do latim conversio, significa “mudanca de direcao”. Segundo Nock, a conversao
refere-se a reorientacdo da alma de um individuo, sua deliberada transformacao de
uma antiga forma de ser a outra; essa transformacao, portanto, s6 pode ser entendida
como conversao quando implica em uma conscientizacdo da mudanca que esta em
curso. A correspondéncia grega do termo pode ser encontrada em duas palavras de
sentidos diferentes, como ensina Hadot: a epistrophé — que significa “mudanca de
orientacdo” e envolve a ideia de retorno a uma origem ou a si; e a metanoia, que

significa “mudanca de pensamento” e pressupoe uma mutagao ou “renascimento”.

A conversao é, tradicionalmente, associada ao campo religioso. Entretanto, o
esboco concernente ao fenomeno geral da conversdo permite compreender que a
filosofia, enquanto exercicio vivido, é conversio. Em consonancia com tal
conceituacao, informa Nock que a palavra epistrophé, usada posteriormente pelos
cristaos convertidos, é aplicada aos efeitos da filosofia, significando, portanto, uma

“orientacdo ou foco da alma”. Ainda, em suas palavras,

pode-se utilizar a palavra conversao para indicar a
transformacao de um tipo de vida para outro, que pode envolver
uma vida de disciplina e, algumas vezes, de contemplacao,
mistica ou cientifica.

(Nock, 1998, p.7)

Convém afinar tal entendimento, sobretudo no que diz respeito a esfera
filosofica. As obras dos Antigos sao, frequentemente, exercicios espirituais destinados

a formar as almas. Nesse sentido, toda assercdo deve ser compreendida pela

21 cf., respectivamente, Exercices Spirituels et Philosophie Antique (2002) e Conversion, the old and the new in
Religion from Alexander the Great to Augustine of Hippo (1998).
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perspectiva do fim que ela visa produzir. O ensinamento filos6fico adquire, por esse
viés, qualidades de “pregacao”, para a qual os meios retoricos e l6gicos colocam-se a
servico da conversao das almas. O ato de conversao é provocado na alma do ouvinte
(aprendiz) através da palavra de um filésofo. Eis o que leva Hadot a afirmar que “na

Antiguidade, a filosofia era, essencialmente, conversao”(p.232).

A conversao corresponde, ainda, a uma ruptura total com a forma habitual de
viver: mudanca de costumes, frequentemente de regime alimentar, as vezes rentncia
a questoes politicas, mas, acima de tudo, transformacao total da vida moral. Tal
definicdo nos remete ao que foi averiguado no decorrer deste estudo, seja no ambito
orfico, seja no pitagorico. Sob esse prisma, é possivel inferir que o que ocorria nas
ordens estudadas era uma conversao paulatina, decorrente de um esforco catartico —
no caso do Orfismo — e de uma progressiva elevagao em direcao ao conhecimento —
no caso do Pitagorismo. O valor purificatorio atribuido ao processo de conhecimento
racional representa, neste caso, um processo de conversio moral. A gradativa
conversao € alcancada através da pratica assidua de exercicios, como foi visto na

abordagem do bios orphikoés e pythagorikos. Passemos ao proximo conceito.

O termo “ascese”, em seu sentido moderno que advém do emprego cristao,
corresponde a abstinéncia completa ou restricbes na alimentacdo, no sono e nas
vestimentas bem como a continéncia no dominio sexual. Distingue-se de tal acep¢ao
o termo grego daskesis, propriamente “exercicio” e, em sua origem, indicativo do
treinamento de atletas e suas regras de vida. Entretanto, como elucida Hadot, o
enfoque principal do termo encontra-se nos exercicios do pensamento filosofico. Na
filosofia, adquire o significado atribuido pelos Antigos, que designa os exercicios

espirituais relacionados a atividade interior do pensamento e da vontade.238

Com os pitagodricos, assim como ocorria no campo religioso entre os orficos, tal
conceito passa a ser, também, aplicado a vida moral, na medida em que a realizacao
da virtude implica limitacao dos desejos e rentincia. A ascese, nesse sentido, é a busca
constante pela elevacao da alma através de exercicios que, por um lado, propiciam o

desligamento das sensacoes e das coisas sujeitas a mudanca, e, por outro, servem

238 Hadot esclarece que os exercicios espirituais — Exercitia spiritualia — de Inécio de Loyola sdo uma versao
cristd de uma tradigdo greco-romana; bem antes de Incio de Loyola, no antigo cristianismo latino, tal concepg¢ao
correspondia & dskesis do cristianismo grego, que, por sua vez, enquanto pratica de exercicios espirituais, existia
desde a tradicao filosofica da Antiguidade (2002, p. 21).



116

para despertar a parte noética da alma, fazendo-a relembrar sua verdadeira origem.

Acresca-se que o ascetismo ¢ a pratica da ascese; a ascética, sua doutrina.

Sob esse enfoque, entende-se que os exercicios espirituais praticados nos
circulos em questao sao um modo de vida e uma escolha de vida, fazendo parte
integrante de uma nova orientacio no mundo, uma orientacido que exige uma
transformacao de si mesmo. Os detalhes referentes aos tipos de exercicios praticados
no cotidiano 6rfico sao escassos, se nao inexistentes. Entretanto, é feita mencao a tais
praticas na literatura especifica. O que evidencia-se, perceptivel ao olhar externo, é a

mudanca na atitude de vida e algumas formas de restri¢oes, como visto.

Em relacdo aos pitagoricos, verificou-se que os exercicios para despertar a
memoria de sua origem — para Hadot, uma epistrophé — faziam parte das praticas
diarias. O esforco da memoria, por si s6, é purificacdo, disciplina de ascese,
constituindo um verdadeiro exercicio espiritual. Para Vernant, os exercicios
espirituais de rememoracgao, bem como a andmnesis de vidas anteriores, foram, em
tempos antigos, solidarios com as técnicas de controle respiratério que permitiam a
alma concentrar-se para se libertar do corpo e viajar ao “outro lado”.239 Além do
mais, a tarefa de reflexdo ou raciocinio exercida pelos pensadores pitagoricos na
tentativa de alcancar a estrutura légica da verdade, é um exercicio ascético. Platao
ensinou que o exercicio dialético é uma ascese em direcao a verdade, precisamente
por se tratar de submissao as exigéncias do logos, que conduz ao pensamento puro,
retirando a alma do sensivel. A dskesis, em tal sentido, é necessaria para a
purificacdo, pois permite alcancar o pensamento puro. Remetendo-se as tradicoes

antigas, escreve Platao:

[...] purificacao nao é justamente o que diz a tradicao antiga?
Separar o mais possivel a alma do corpo, habitua-la a recolher-
se e a fechar-se em si mesma, alheia a qualquer elemento
corpdreo, e a permanecer, tanto quanto possivel, tanto na vida
presente como na futura, sb, inteiramente desligada do corpo
como de suas cadeias? (Platao, Fédon, tr. Miguel Ruas)

239 Cf. Vernant, 1966, pp. 65,66.
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2. CONCLUSAO

As definicoes vistas no capitulo anterior permitem esbocar algumas
consideracoes referentes a via percorrida através do panorama religioso grego.
Algumas das religioes de mistérios nao reivindicam a totalidade da vida interior de
seus adeptos, admitindo a aceitacdo de outros cultos e ritos por parte do praticante. A
fé e a salvacdo envolvidas nos mistérios eleusinos e dionisiacos nao requerem uma
conversao do fiel, mesmo que pressuponham uma mudancga de orientacdo durante os

fenOmenos estaticos nos quais o deus toma posse dos iniciados.

Se tal constatacao for aceita, a primeira tarefa estipulada em nossa
investigacao pode ser considerada concluida. Apurou-se, € certo, a presenca de sinais
de continuidade de crencas na imortalidade da alma que, manifestas no periodo
micénico, perpassam o periodo homérico e alcancam o arcaico; todavia, mesmo que
essas crencas encerrassem a semente de rituais que viriam a germinar nos Mistérios,
nao se pode atribuir a tais manifestacoes as origens do Orfismo. A caracteristica
nuclear do Orfismo, equivalente no Pitagorismo, é a busca gradativa da dissolucgao
das afeicOes ao elemento terreno, através dos exercicios de ascese constantemente
renovados. Tal marca nao se encontra nos registros concernentes aos demais

mistérios.

A segunda proposta deste estudo refere-se a perquirir as razoes subjetivas que
levam a escolha de uma vida ascética. Ora, refazendo o percurso de forma sucinta,
tem-se que a alma encontra-se encerrada em um corpo participe das formas
materiais inferiores. Enquanto permanece atrelada a roda da transmigracao,
mantém-se, ainda, impura. O processo de purificacio da alma, exigéncia que
encontra convergéncia entre o6rficos e pitagoéricos, tem por finalidade a emancipacao

de tais vinculos e o retorno da alma a sua origem divina.

A razao para inscrever-se em tal processo decorre, em ambos os casos, de um
vislumbre que provém seja de revelacao seja de esforco dialético: a alma descende do
seu estado original de uniao com o divino mas continua a manter, em si, a centelha
espiritual que garante sua suscetibilidade as influéncias divinas e o consequente

retorno a unidade. No ambito do Orfismo, essa certeza é expressa pela sentenca “sou
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filho da terra e do céu estrelado”. No Pitagorismo, as intuicOes acerca da organizacao
do cosmos e das relacoes entre limitantes e ilimitados conduzem a tal conviccao.
Tanto um circulo quanto o outro, por vias diferenciadas, auferem a existéncia de um
plano cosmico dual, onde persistem entes sujeitos ao devir em oposicao a realidade

imutavel.

Assim, a ascese empreendida pelos adeptos, decorrente de ritos catarticos ou
esforco intelectivo, tem por inica meta a passagem do plano de Léthe para o plano de
Alétheia. Os orficos, para atingirem tal objetivo, entregam-se, irrestritamente, aos
rituais catarticos e ao processo de conversao moral. Os pitagdricos encontram nas
especulacoes intelectuais — mesmo que decorrentes de revelacdo — a via ascética. O
notis é a chave que torna possivel o processo de verdadeiro conhecimento e, como sua
consequéncia, a purificacao e elevacao da alma. Apesar de que a matéria onde a alma
humana estd encerrada a induz a ignorancia e ao esquecimento, esta ignorancia é
incessantemente informada pela constante persuasao do principio imutavel que atua
sobre ela. O nicleo cognitivo quando se harmoniza com o Inteligivel cria o elo que

permite ultrapassar as imposicoes trazidas pelas sensacoes.

O Uno, partindo de si para a multiplicidade, mantém seu principio limitante. O
retorno ao Uno € possibilitado através da presenca, na alma, de uma centelha de tal
unidade. Esta centelha pode ser ativada, mesmo que momentaneamente, através de
revelacdo, como acontecia nas epopteia dos cultos mistéricos; entretanto, seu
verdadeiro despertar transcorre das revelagoes trazidas por aquelas intuicoes que,
constantemente, impulsionam o ato intelectivo. Através da revelacdo, o Uno se
manifesta no multiplo; pela busca consciente da contemplacao da verdade e o esforco

ascético intelectual, a alma encerrada no maultiplo pode retornar ao Uno.
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