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RESUMO

Existe um grande debate a respeito do significado do termo psyché na filosofia e na
cultura grega de modo geral. Com efeito, as proprias investigaces etimoldgicas sdo
confusas para se compreender seu significado bésico. Este trabalho busca compreender o
desenvolvimento deste conceito a partir de suas origens em Homero até sua solidificagdo
no didlogo Fédon de Platdo. Com efeito, em Homero, a psyché aparece como um principio
vital ligado principalmente ao risco de vida e a “sobrevivéncia” no além-morte. Em
compensacdo, o thymds carrega muitos dos sentidos mais claramente associados a vida
bioldgica e & cognigdo, vontade e decisdo. Tal quadro nos poetas arcaicos permanece
basicamente similar, embora o significado mais puro de “vida” comega a se insinuar de
modo mais claro. Os filésofos naturais da Jonia tém uma posicao de maior dificuldade de
compreensdo, devido a pobreza de atestagdo, em alguns casos inclusive devido a
inexisténcia de textos de sua autoria. Em alguns autores, como Anaximenes, ja comega a
surgir a ideia de psyché como uma massa aérea. Tal significado foi retomado por
Heraclito que desenvolve essa nocdo dentro de um quatro metafisico mais complexo que
estipula uma transi¢do e transformacdo entre os elementos, onde a “morte” da alma ¢
associada a sua liquefac@o, ao passo que a alma “excelente” ¢ aquela mais aparentada ao
fogo. Tal desenvolvimento, contudo, ndo foi sustentado na sequéncia da filosofia grega.
O pitagorismo, por exemplo, parece, a0 menos em seus estagios iniciais, regredir para
uma nog¢do mais geral de psyché como “vida” ndo marcada, ao passo em que autores mais
tardios, como Filolau, desenvolvem uma teoria mais ampla, e atribui a psyché uma funcéo
intermediaria, com um significado aproximado de “vida animal.” Por fim, o século V a.C.
vé uma grande expansdo de usos de psyché, gue se fragmentam, sobretudo nas obras de
Empédocles, que tem usos apenas tradicionais do termo, Anaxagoras, onde ele parece ter
mais o significado de “vida,” e Demdcrito, que enxerga a psyché como um elemento
fundamental do ser vivo, existindo paralelamente ao corpo, soma. Entdo é o momento de
discutir o Fédon. Neste trabalho vemos como o termo no dialogo tem principalmente
associacao com a morte e a escolha da morte pelo fil6sofo. No entanto, é possivel definir
a partir do didlogo a ideia de que, neste trabalho, a psyché é um objeto imaterial,
indestrutivel e eterno, através do qual se conhece o mundo e que, através da
reminiscéncia, relembra aquilo que viu antes do seu nascimento. Dessa maneira, podemos
ver como Platdo aproveita muitos dos caminhos filosoficos anteriores na diregdo da
constituicdo de um conceito unificado de psyché, que sera uma base fundamental para o
desenvolvimento da filosofia grega e todas suas consequéncias histéricas.

Palavras-chave: Filosofia Antiga; Alma; Platdo; Fédon



ABSTRACT

There is considerable debate regarding the meaning of the term psyché in Greek
philosophy and culture more broadly. Indeed, even etymological investigations are often
confusing when attempting to grasp its basic significance. This study seeks to understand
the development of this concept from its origins in Homer to its consolidation in Plato’s
dialogue Phaedo. In Homer, psyché appears as a vital principle primarily linked to the risk
of life and “survival” in the afterlife. By contrast, thymds carries many of the meanings
more clearly associated with biological life, cognition, will, and decision-making. This
framework in archaic poets remains largely similar, though the purer meaning of “life”
begins to emerge more distinctly. The natural philosophers of lonia present a greater
interpretative challenge due to the scant evidence available, in some cases exacerbated by
the complete lack of surviving texts authored by them. In certain figures, such as
Anaximenes, the idea of psyché as an airy substance begins to surface. This meaning was
taken up by Heraclitus, who developed the notion within a more complex metaphysical
framework that postulated transitions and transformations among elements, where the
“death” of the soul is associated with its liquefaction, while the “excellent” soul is likened
to fire. However, this development was not sustained in subsequent Greek philosophy.
Pythagoreanism, for instance, seems, at least in its early stages, to revert to a more general
notion of psyché as unmarked “life,” while later authors, such as Philolaus, advanced a
broader theory that attributed an intermediary function to the psyché, with a meaning akin
to “animal life.” Finally, the fifth century BCE witnessed a significant expansion in the
uses of psyché, which became fragmented, particularly in the works of figures like
Empedocles, who employed only traditional usages of the term; Anaxagoras, for whom it
seems to mean “life”’; and Democritus, who viewed psyché as a fundamental element of
living beings, existing alongside the body (soma). This sets the stage for the discussion of
the Phaedo. In this dialogue, psyché is primarily associated with death and the
philosopher’s choice of death. However, it is possible to discern from the dialogue that
psyché is an immaterial, indestructible, and eternal entity through which the world is
known and which, through recollection, remembers what it saw prior to its birth. Thus,
we see how Plato draws on many of the earlier philosophical paths to construct a unified
concept of psyché, which serves as a foundational basis for the development of Greek
philosophy and all its historical consequences.

Keywords: Ancient Philosophy; Soul; Plato; Phaedo
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INTRODUCAO

O problema da alma no Fédon

Este trabalho comecou de um modo inesperado para quem Vvé o produto
terminado. Afinal, o pré-projeto da tese era sobre o tema da psyché no Dialogo sobre a
Alma e a Ressurreicdo, do autor patristico Gregdrio de Nissa, (século IV a.C.). Como é
possivel ver de imediato, porém, em comum com este trabalho hd o tema e o contexto
dialégico: uma analise mais aprofundada vai revelar que o didlogo de Gregério tem
grandes intersecdes com o Fédon de Platdo, por ser um didlogo de um personagem mentor
do narrador (e, em ambos 0s casos, também do autor) em um momento préximo a morte.

De igual maneira, ambos o0s textos apresentam em comum o debate aprofundado
a respeito da tradicdo filosofica que antecedeu. O Dialogo de Gregorio, em especial, €
ainda mais explicito no seu tratamento do desenvolvimento histérico do conceito; no
entanto, ndo ha de negar que essa perspectiva também se apresenta no texto de Plat&o.

Contudo, quando iniciamos o trabalho, fazia parte dos planos originais uma
investigacdo sobre a historia do termo psycheé na filosofia grega, tendo em consideracéao
a importancia do aspecto histérico na montagem dos argumentos de Macrina, a
personagem principal do Dialogo de Gregdrio. No entanto, ao escrever as primeiras linhas
a respeito da historia do tema, deparei-me com um problema muito peculiar: era mais
facil estabelecer o significado de psyché para os autores posteriores a Platdo do que para
0s anteriores.

De fato, em uma abordagem da literatura que chegou até nds, é mais féacil
compreender as discordancias, por exemplo, entre Platdo e Aristoteles, do que o que ha
em comum entre Anaxagoras e Filolau. Em parte, isso se deve ao aspecto fragmentario
das evidéncias para o periodo; mas, de outra parte, isso se deve a um aspecto fundamental
do desenvolvimento do conceito de psyché: ndo ha muita certeza sobre os caminhos e 0s
significados do termo na tradicéo literaria.

Portanto, como nossa analise original partiu de Homero, decidimos conversar com
nosso orientador para manter essa abordagem ao longo deste trabalho. Chegamos a
conclusdo de que tinhamos, talvez, um problema mais agudo ao pesquisar a tradigdo até

Platdo do que a historia do termo em Gregorio de Nissa, uma vez que existe ja literatura
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estabilizada e sélida sobre esse tema, que é bastante importante também para a teologia e
a historia das ideias de modo mais geral.

Homero foi igualmente importante por fornecer uma primeira tese para
compreender o desenvolvimento deste trabalho: julgamos que, a partir da existéncia no
poeta épico de dois centros distintos, um cognitivo e outro de individualidade, ou seja, 0
thymds e a psyche, essa dualidade teria sido eliminada através da conflacdo dos dois
termos em um s, a psyché. Essa teoria, entretanto, embora soasse promissora, ndo se
confirmou — ao menos em nossa leitura — ao longo da investigacdo mais detalhada,
sobretudo a partir da analise dos testemunhos mais delicados e sutis relativos ao
pitagorismo e aos autores do seculo V a.C.

N&o obstante, conseguimos através deste trabalho estabelecer uma visdo mais
clara e mais abrangente do desenvolvimento do termo no periodo fundamental entre os
séculos VIl e IV a.C., que testemunha o principio da investigacao filoséfica na Grécia.
Cremos que neste trabalho conseguimos tracar os varios desenvolvimentos —
multifacetados e complexos — deste termo ao longo dos varios autores nesse periodo
formativo do pensamento antigo.

Como ponto final, julgamos que o Fédon de Platdo era a escolha mais clara, em
primeiro lugar por manter certa relagédo com o projeto inicial. Pode ndo ser relevante para
o trabalho final tal tipo de escolha; contudo, o aspecto dialético e investigador de ambos
0s textos serve como uma excelente apresentacdo da situacdo da compreensao do termo
em suas respectivas épocas. Dessa maneira, devido a sua interacdo aprofundada com a
tradicdo filosofica anterior, bem como sua posicdo de fundamentacdo do conceito de
alma, esse didlogo platbnico pareceu reunir as caracteristicas essenciais para se fazer um
resumo e uma compreensao final da historia do termo no periodo pré-socratico.

Dessa maneira, imaginamos que com este trabalho oferecemos uma perspectiva
nova — que talvez ndo seja original e totalmente profunda na analise detalhada de cada
autor - mas em conjunto que oferece uma visdo nova e distinta daquilo que os manuais
oferecem para tal desenvolvimento, como os de Kirk, Robinson e Guthrie. Com isso
cremos gue apresentamos um aspecto novo e original para o desenvolvimento do conceito

de psyché na filosofia antiga.
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1. AALMA NA POESIA GREGA ARCAICA: ACONSTITUICAO DOS ORGAOS
ANIMICOS NOS AUTORES DOS SECULOS VIII E VIl a.C.

1.1 Etimologias e significados

O que é a alma? Essa pergunta é uma das principais e mais discutidas de todos 0s
tempos. Com efeito, talvez mais do que qualquer outra questdo, essa é a que mais interessa
0 ser humano, pois consiste na investigacdo sobre sua propria natureza. Esta diretamente
ligada a propria nocdo da sua saude e da sua integridade humana, da sua existéncia
subjetiva.

O termo “alma” em portugués tem sua origem na palavra anima em latim, a vogal
“i” breve é frequentemente instavel no latim vulgar e, em algumas linguas, ela caiu. A
posterior transformacdo do n em | ocorre através da dissimilacdo das duas nasais. Dessa
mesma origem vém todos 0s cognatos nas linguas romanicas modernas, ame, em francés,
anima, em italiano, alma em espanhol, anima, em cataldo, excecéo feita ao romeno, onde
“alma” é suflet, mas existe também a forma inima.! Esta Gltima palavra talvez seja mais
significativa, porque ela é cognata de palavras como “sopro”, em portugués, souffle, em
francés etc. Isto €, o sentido relacionado a troca de ar do corpo com o exterior continua
mantido, ainda que utilizando, neste caso, outra raiz.

A palavra latina, em seu primeiro significado, é “sopro, halito, respiracéo,”? sua
origem € do termo similar animus, 0 nosso “animo”, que significa “pensamento, espirito,
coragem,” da mesma raiz temos palavras como animal, “aquele que respira”. De acordo
com o dicionario etimol6gico de Michael de VVaan, esse termo descende diretamente de
um proto-italico *anamo-, que tem cognatos em suas linguas mais préximas como anams
no Osco, com o significado de “coragem, energia” e “respiracdo.”® E possivel que ja na
lingua ancestral das itéalicas, o termo ja possuisse esse significado “animico”, como uma
profunda respiracéo frequentemente antecede um ato de maior coragem, é uma derivacao
ndo completamente desprovida de sentido. Veremos que em grego temos um
desenvolvimento semelhante.

Avangando na etimologia do termo, o mesmo dicionario da a derivagdo desse
termo proto-italico do indo-europeu *h;enhi-mo. Cognatos dessa mesma composicao séo
termos como o irlandés antigo anim, com o significado de “alma,” o arménio holm, que

tem o mesmo significado do grego &nemos, “‘vento.” O termo sem o sufixo -mo, tem como

Diez, F. Donkin, T. C. Etymological Dictionary of the Romance Languages, Londres/Edinburgo,
Williams and Norgate, 1884, p. 29.

2 Cf. Saraiva, p. 78.

De Vaan, Etymological Dictionary of Latin and the other Italic Languages, p. 43.
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cognato mais relevante o sanscrito an-,* verbo com o sentido de “respirar, viver, mover-
se.”

Partindo de outras linguas contemporaneas, 0s termos germanicos normalmente
compreendidos como “alma” sdo soul e Seele, em inglés e alem&o. Nessas duas linguas
podemos nos referir a um germanico antigo *saiwalo-, que foi ligado ao grego aiolos,
“rapido”, “veloz.” Neste caso, ao contrario dos outros que vimos, “alma” ndo deriva —
diretamente ao menos — da ideia de respiracdo, mas sim, aparentemente, da ideia de
movimento.

Além de soul, outro termo na mesma regido semantica € ghost, que em um inglés
mais arcaico significa “espirito alma”, ao passo que esse significado mantém-se no
alemdo Geist. A etimologia desse termo é um pouco mais incerta, porém, 0s termos
germanicos todos se remetem a um proto-germanico *ghoizdoz, que é associado ao
sanscrito héda, “raiva.” No entanto, em relacdo a essa aproximacdo, ainda que a
correspondéncia fonética seja grande, a distancia de significado impede uma associagdo
absoluta entre os dois termos. Em uma, as linguas germanicas sdo uma mostra de como a
auséncia de atestacdo em obras da Antiguidade frequentemente nos impede de ver o
desenvolvimento seméntico mais claramente.

No entanto, ndo apenas 0s termos germanicos, mas também os termos latinos ndo
gozam de tamanho prestigio e importancia por serem conceitos nativos. Certamente,
poder-se-ia fazer uma arqueologia do conceito de “alma’ na cultura latina a partir do seu
uso a partir dos textos mais arcaicos da literatura latina. Porém, a anima, ou o animus (e
inclusive boa parte dos autores antigos, de Cicero a Santo Agostinho, prefere usar animus
a anima), foi usada ndo como um conceito nativo, mas como a traducao do termo grego
psuche, e é a ele que devemos nos referir ao investigar 0s nossos conceitos de “alma,”
visto que, em Ultima instancia, é da Greécia, via traducdo latina, que ele deriva, seja atraves
da filosofia, seja através da traducdo da Biblia.

Se continuarmos essa nossa progressao para examinarmos a etimologia de psuche,
os dois grandes dicionarios etimoldgicos do grego ddo sempre o mesmo significado,
derivado de respira¢do. Com isso, podemos nos referir a toda a discussao terminologica
que fizemos e concluir que o conceito de “alma” deriva da respiracdo e encerrar

felizmente toda essa investigacao.

4 Rix, H. Lexicon Indogermanischen Verben, p. 267.
5 Cf. Monier-Williams, Sanskrit-English Dicitonary, p. 24.
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No entanto, como logo haveremos de ver, a historia da alma no pensamento grego
ndo € tdo simples, e envolve um complexo desenvolvimento semantico e conceitual, que
ndo se mostra inteiramente apenas atraves da etimologia e esta mesma € mais incerta do
que aparenta em um primeiro contato. Com efeito, a etimologia, neste caso mais nos
engana do que soluciona o problema, em primeiro lugar, porque da uma falsa ideia de
fixacdo terminoldgica, em segundo lugar porque é incapaz de revelar os matizes de
significado de cada termo, 0 que, evidentemente, ndo nos permite ter uma compreenséo
mais profunda da histéria do pensamento.

Contudo, haveremos de ver que esse sentido de “respiracdo” para a psuché nio é
de nenhuma maneira adequado no que tange o corpus mais vasto da Grécia arcaica, a
saber, os poemas homéricos. A investigacdo do significado desse termo, bem como o de
outros termos que se associam ao fenémeno psicoldgico mais amplo, oferece-nos um

quadro mais preciso do que exatamente os gregos queriam dizer com psuche.
1.2 Alma em Homero

1.2.1 Problemas preliminares, datacéo

Proponho, entdo, nessa investigacdo, como de costume, comecar a partir de
Homero. No entanto, a mera mencdo ao termo “Homero” exige uma série de
qualificagcdes. Em primeiro lugar, ao falar de “Homero,” ndo estamos fazendo nenhuma
declaracéo a respeito da identidade de um autor individual e distinto dos dois poemas que
tradicionalmente foram atribuidos a esse nome, a saber, a lliada e a Odisseia. Ao usar
“Homero,” queremos apenas fazer o uso de um termo abreviado para representar as
praticas costumeiras desses poemas antigos. Devido a sua antiguidade e influéncia, sdo
textos de enorme importancia para se compreender o pensamento antigo.

Ao falar de antiguidade, colocamos o problema da datacdo da obra de Homero,
que é uma questdo de enorme dificuldade e requer ainda uma longa discussdo para
assentar em bases solidas. Neste texto vamos tentar estabelecer a discussdo da maneira
mais solida possivel, esforgando-nos, porém, em ser 0 mais breve que o assunto permitir.
Tal problema se torna relevante por estarmos tratando de um relato cronoldgico do
desenvolvimento do conceito de psyché, pois apenas a partir de uma localizagdo sélida
no tempo, podemos comparar com Homero outros autores e saber se € uma inovagdo ou
uma manutencao de um conceito herdado.

Com efeito, a chamada Questdo Homeérica foi de enorme interesse durante parte

da historia dos estudos classicos em tempos modernos. Ainda que nos Gltimos anos essa
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discussdo tenha deixado de ter a importancia que teve no passado e a maior parte dos
estudos contemporaneos tenha relevado de lado a questdo da datagcdo, alguma resposta
precisamos dar para essa questdo, visto que estamos tratando de um desenvolvimento
diacrénico. Ao longo dos anos e da investigacdo essa datacdo flutuou desde o século X
até o século V, mas os argumentos mais recentes nos permitem recolocar a questdo de um
modo diferente

De fato, sobretudo a partir da obra de Milman Parry temos consciéncia de que a
génese dos poemas homericos é bastante mais complexa do que antes de imaginava. Com
efeito, suas investigaces provaram acima de qualquer suspeita que a poesia homérica é
fruto de uma longa tradicdo que antecede muitos séculos ao periodo em que essa obra foi
composta. De fato, um pesquisador como Martin L. West foi capaz de demonstrar, com
base em resquicios linguisticos deixados nos textos da epopeia, que ha férmulas dessa
poesia que datam da época micénica, em um periodo até anterior ao do Linear B, ou seja,
por volta do século X1V a.C.

Dessa maneira, ao falar da poesia homérica, estamos falando de um legado
cultural de uma antiguidade inigualada. Dessa maneira é preciso ter consciéncia desse
fato que Parry ja demonstrou com grande propriedade, que € o aspecto tradicional dessa
poesia, longe da obra de um autor individualizado, estamos lidando com um texto que
tem origem em uma tradicdo, em um coletivo que herda aspectos histdricos bastante
arcaicos e que ndo devem ser marcados como frutos de sua época.

No entanto, essa descoberta ndo cancelou ou tornou obsoleta a questdo da datacéo,
ela, no entanto, ampliou as questdes. Agora ndo apenas podemos falar de uma época de
escrita, como também devemos ter consciéncia da possibilidade de existéncia de outros
estagios anteriores a concretizacao de um texto material.

De fato, nesse sentido, nem todos os estudiosos estdo de acordo, alguns, como
sobretudo Gregory Nagy,” pensam no desenvolvimento histérico da tradicdo épica, ja
outros, como Martin West, focam somente no momento da escrita da tradicdo.2 Embora
haja visdes irreconciliaveis entre alguns desses estudiosos, é importante notar que, em
muitos momentos, eles estdo comentando aspectos diferentes, com abordagens distintas

e pressupostos diferentes.

® West, M. L. “The Rise of Greek Epic”. Journal of Hellenic Studies CVIII, 1988, p.156.
" Nagy, G. Questées Homéricas. Sao Paulo, Perspectiva, 2021, p. 76 € ss.
8 West, M.L. The Making of the Iliad. Oxford, Oxford University Press, 2010.
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Do nosso ponto de vista, creio que devemos tratar com dois aspectos. Em rpimeiro
lugar, se tivermos uma datacdo para a fixa¢ao por escrito do texto teriamos um marco
temporal muito importante para o terminus ante quem dessa tradi¢ao e de tudo aquilo que
podemos interpretar dela. No entanto, em segundo lugar, essa data ndo implica que os
conceitos e visdes de mundo que podemos depreender desse texto date efetivamente dessa
época. Na verdade, partindo do pressuposto do aspecto tradicional estipulado por Parry,
podemos estipular que os conceitos culturais da poesia homérica sdo muito anteriores ao
de sua fixacdo por escrito, podendo concluir que se trata de um texto que reflete uma
visdo tradicional antiga da Grécia, sem, no entanto, considerar que seja a unica.

Neste ponto, contudo, vamos passar em revista algumas teorias modernas a
respeito do momento da consignacao definitiva por escrito da poesia homérica, tendo em
vista, como afirmamos, que esse ponto € um momento decisivo para a historia dessa
tradicdo.

Com efeito, existem diversas tentativas de datacdo para a consignagao por escrito
dos poemas homeéricos. As tentativas para datar a época de Homero variam hoje em dia
desde a metade do século VIII, passando pelo século VII e chegando ao século VI.

Nesta secao vamos contemplar as propostas de datacdo de Homero e a questdo de
sua prioridade absoluta em relacdo ao restante da literatura grega. Essa investigacao €
importante porque a primazia temporal costuma ser aceita como um dado bruto, quando,
na verdade, a questdo € bastante complexa. Em uma discussao na qual adentraremos mais
adiante, Bruno Snell fornece como argumento para descartar uma suposta autenticidade
de um verso com base de ele se mostrar como uma adaptagdo de Tirteu. Ora, esse
argumento so é valido se tivermos dados seguros que comprovem a antecedéncia de

Homero, mas hoje esses sao cada vez menos certos.

1.2.2 Homero no século VIII

Das teorias mais recentes a respeito da datacdo de Homero, as mais influentes que
acolocam no século VIl a.C. sdo as de Richard Janko e lan Morris. Relevante para ambos
0s casos € o fato que elas dependem da ideia de uma nocdo de ditado como 0 momento
de fixacédo dessa tradicdo por escrito.® O primeiro publicou em 1982 em forma de livro
sua tese de doutorado, com o titulo Homer, Hesiod and the Hymns: Diachronic

development in epic diction.'? Essa foi a primeira analise computacional de frequéncia de

° Nagy, 2021, p. 77.
10 Janko, 1982.
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termos na épica grega e utilizou pela primeira vez algo que hoje é corriqueiro, mas na
época era inovador: corpora digitalizados de textos gregos. Seu maior objetivo é
estabelecer por meio da frequéncia de arcaismos uma gradual modernizacao da diccéo da
épica grega, que mostraria a Iliada como o poema mais antigo, com a Odisseia em
segundo lugar, a obra hesiddica em terceiro e 0s hinos homéricos em uma quarta posi¢édo
temporal.

Foi um trabalho inovador, em uma época em que se acreditava mais na utilidade
de tais ferramentas. No entanto, 0 mero uso de frequéncias de termos ndo é uma prova
decisiva em favor dessa ou daquela datacdo. Com efeito, ha outros fatores que
determinam o maior nimero de arcaismos desta ou daquela obra. De todos, o mais
importante € a propria tradigdo textual. Como séo textos tradicionais, estar filiado a esta
ou aquela tradicdo vai automaticamente alterar a forma do texto final. Ademais, outros
fatores também acabam por influenciar a presenca de arcaismos no texto, como, por
exemplo, um tema mais diretamente ligado a tradicdo vai naturalmente fornecer frases e
férmulas mais arcaicas. Outro fator que influencia a retencdo de arcaismo € a regido de
origem, visto que o autor pode ter como dialeto nativo uma lingua com uma maior
retencdo de arcaismos; por fim, o préprio estilo do poeta/aedo/cantor, que
conscientemente escolhe ou rejeita arcaismos deve ser considerado um fator relevante
nessa discussdo. Por esse motivo, a retencdo de arcaismo ndo € prova de uma
anterioridade cronoldgica da composicao de um texto. Inclusive, hei de argumentar neste
mesmo trabalho que, no que tange o conceito das fungdes animicas, neste caso, Homero
realmente aparenta como herdeiro de conceitos mais antigos, no entanto, isso ndo € prova
de que sua escrita seja realmente cronologicamente anterior. Em suma, se houver
argumentos mais decisivos para modificar a datacdo de Homero, eles tém prevaléncia
sobre a anélise de Janko, por mais inovadora e Util que ela tenha sido.

Barry Powell apresentou um argumento completamente diferente em relacdo a
datacdo de Homero.*' Seu argumento principal é de que a escrita alfabética foi criada para
a redacdo de Homero, nas mdos de um “adaptador” (redator) da Eubeia de nome
Palamedes. A principal razdo é que a anotacdo de vogais torna a escrita grega

especialmente Gtil para registrar poesia. De modo geral, seu livro € uma interessante

11 Powell, Homer and the Origin of the Greek alphabet, 1996.
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analise do desenvolvimento do alfabeto grego e seu contexto histérico, mas néo

convenceu muitos classicistas da acuracia de seus argumentos.*?

1.2.3 Homero no século VII

Uma visdo que tem se tornado popular entre os estudiosos de Homero é a que
argumenta para data-lo durante o século VII. Com efeito, em um de seus ultimos textos,
Martin West inclusive comenta o “arrasto dogmatico” que existe entre a maioria dos
estudiosos em aceitar a datagdo antiga, ainda que ndo restem mais, em sua opinido,
argumentos que sustentem a nocdo tradicional de um Homero do oitavo século.*®

Um dos primeiros helenistas modernos a argumentar em favor de uma datacéao de
Homero no século VII foi Walter Burkert, que pensa no comentario da “Tebas de cem
portas” que aparece no canto I1X da Iliada. Seu argumento é de que essa cidade foi
saqueada no ano de 661a.C. e que esse evento gerou tamanha comogdo (ele € inclusive
mencionado no Livro de Naum da Biblia Hebraica!4), que explicaria sua presenca no
texto épico. Dessa maneira, a lliada deveria ser posterior a essa data. Naturalmente, esse
argumento ndo exclui que uma parte importante do texto ja tenha estado composta de uma
maneira ou outra e esse comentario foi inserido em uma recomposi¢do mais tardia, depois
dessa data. Trata-se de um argumento que ndo € decisivo, mas em conjunto com outros
argumentos, torna todo o conjunto bastante sélido.

Ainda mais convincente € a argumentacdo de van Wees, que se baseia em
argumentos histéricos e materiais. Por exemplo, de acordo com o autor, um arquedlogo,
0 tipo de construcédo de escudos, feitos de couro com uma cobertura de bronze, a maneira
de luta e toda a panoplia encontra suas melhores correspondéncias na primeira metade do
século VII.Y> Ademais, outros autores ja comentaram como o aspecto do mundo que a
ilha de Esquéria na Odisseia nos revela é mais condizente com o mundo grego arcaico,
com agora, templos, muros, expedi¢fes navais, etc, do que com o periodo anterior, a
“ldade das Trevas.”'® Esse argumento é mais convincente, uma vez que mostra que

aspectos globais da narrativa ndo podem datar anteriormente ao século VII, isso mostra

12 Morris, I. Resenha de Powell, B, Homer and the Origin of the Greek Alphabet. 1996. Classical Philology,
88(1), 71-77.

13 West, M.L. “Towards a chronology of Greek epic” in: Andersen, O. Haug, D.T.T. Relative Chronology
in Early Greek Epic, Cambridge, Cambridge Univetsity Press, 2012, p. 235.

14 Na 3, 8-10.

15 Van Wees, H. “The Homeric Way of War: The ‘Iliad’ and the Hoplite Phalanx (II)” Greece & Rome,
Second Series, Vol. 41, No. 2 (Oct., 1994), pp. 131-155.

16 Romm, J. “Scheria” in: Finkelberg, M. (ed) The Homer Encyclopedia. Londres, Wiley-Blackwell, 2012.
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que elementos fundamentais do texto, talvez até a parte mais consideravel, datam desse
periodo.

De fato, se o proprio método de guerrear ou a disposicdo de uma cidade s&o
dataveis como referentes a cultura do século VII, ndo é possivel falar em Iliada e Odisseia
distantes dessa cultura material, de forma que nao se pode datar nenhum dos dois textos
em uma forma minimamente reconhecivel para o leitor moderno em um momento
anterior a essa data. Qualquer versao anterior desse texto s6 pode ser chamada de “proto-
Iliada” e “proto-Odisseia,” se é que tenha existido.

West ao longo de sua carreira lidou com essas questdes, mas ele resumiu seus
achados no capitulo “Towards a chronology of Greek epic”. Nesse texto ele reformula,
de modo geral, toda a nossa visdao da cronologia do periodo arcaico, isto é, em vez de
presumir Homero como o autor mais antigo e como se todos 0s outros autores com algum
paralelo com seu texto estivessem se baseando nele, ele retirou essa premissa e tentou
avaliar os paralelos para ver se eles demonstravam de fato alguma dependéncia. Sua
concluséo revoluciona nossa compreensdo da cronologia dos autores do comeco da
literatura grega, fazendo Hesiodo como o autor mais antigo e Seménides como um
contemporaneo da lliada.t’

Aqui lidamos com uma questdo complexa. Se, de fato, de acordo com muitos
especialistas, ndo podemos falar de uma versdo reconhecivel dos poemas homéricos
anterior ao século VII, no entanto, é seguro que a tradicdo épica que se materializaria nos
poemas que conhecemos existia em um periodo anterior a cristalizacdo do texto de
Hesiodo e a todo o corpus da poesia mélica e jambica. Dessa maneira, é natural que
“Homero” — e aqui compreendendo “Homero” ndo como o autor idealizado da lliada e da
Odisseia, mas sim a tradicao épica que esses poemas nos revelam — tenha influenciado de
maneira decisiva e marcante a poesia desses autores. Tendo em vista a riqueza de
expressdes épicas em absolutamente todos os géneros textuais da antiguidade, isso é algo

evidente.

1.2.4 Homero no século VI

Por fim, Minna Skafte Jansen apresenta um argumento a partir da chamada
recensdo de Pisistrato, de que 0s poemas homéricos teriam sido escritos e eternizados a

partir do processo de institucionalizagdo do festival ateniense das Panatenaicas. Ela

1 West, 2012, p. 240.
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argumenta que as condicdes materiais e culturais para a redacdo dos poemas sé se
materializam ao fim do século VI, de modo que a tradigdo da redagdo dos poemas em
Atenas é a melhor explicacdo para a Ultima redacdo dos poemas homéricos.*®

Um ponto de vista similar € colocado por Gregory Nagy, que, porém, toma uma
posicdo ainda mais radical. Ele também levanta o problema de ndo haver condicbes
materiais para a escrita dos poemas homéricos em um periodo arcaico, mas, ao mesmo
tempo, ndo est& convencido de que no periodo em que essas condi¢es surgem, 0 poemas
homericos tenham automaticamente se concretizado em um texto canénico. Ainda assim,
esse periodo, ao redor do ano 550 a.C. tem uma importancia fulcral para o inicio da
fixacdo do texto homérico. No entanto, na visdo do investigador, 0os poemas homéricos
nessa época gozavam de tamanho prestigio e importancia, adquiridos através da
performance oral e ndo apesar dela, que o texto ainda gozava de grande flexibilidade
nesse periodo. Além da questdo da oralidade e do prestigio a ela atribuido no periodo
arcaico, Nagy também levanta a questdo dos papiros antigos, pois até o periodo
alexandrino os testemunhos que possuimos exibem uma quantidade de variantes tdo
grande, que é, segundo sua opinido, mostra de que o texto entdo gozava de uma
flexibilidade maior do que uma fixacdo candnica poderia supor. Dessa maneira, na visdo
de Nagy, o texto homérico permaneceu aberto, embora tenha ficado cada vez mais
fossilizado por muito tempo antes de adquirir um estagio final.®

Essa brevissima revisdo da questdo da datacdo homérica nos mostra que
recentemente tem havido uma mudanca da posi¢do de Homero, de ser o autor mais antigo
indiscutivelmente, para uma colocacdo que o deixa razoavelmente contemporaneo de
muitos dos autores mais antigos que possuimos. No entanto, como ele pertence a uma
tradicdo muito antiga, é possivel que essa tradicdo mantenha muitos aspectos arcaicos.
Ademais, por ter um corpus de tamanho inigualavel para seu periodo, Homero permanece
de maneira inamovivel como a fonte mais relevante para o conhecimento do pensamento
grego arcaico. Dessa maneira, mesmo sem ser 0 mais antigo poeta grego, ele continua

como a fonte primordial a respeito de conhecimento do pensamento grego arcaico.

18 Jansen, M. S. The Homeric Question and Oral-Formulaic Theory. Opuscula Grecolatina (Supplementum
Musei Tusculani) 20. Copenhagen, Museum Tusculanum Press, 1980.
¥ Nagy, 2021, p. 78.
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1.3 A alma em Homero e nos poetas

1.3.1 Problemas metodoldgicos

Comecemos, entdo, a partir dai nosso exame do papel da alma na cultura grega.
Nosso primeiro texto a ser examinado e, em muitos sentidos, 0 mais importante € Homero.
Sua importancia deriva em primeiro lugar de sua antiguidade e seu arcaismo. Isto é, ele
ndo apenas é um texto muito antigo, um dos primeiros da lingua grega, como ele é
conscientemente arcaico, filiado a uma tradicdo secular e relatando um mundo
sabidamente pretérito. Com isso, ele se apresenta para n6s como um retrato de um mundo
grego mais arcaico do que qualquer outro que possuimos, sendo uma verdadeira fonte
para 0 conhecimento da evolucdo da cultura grega e seus conceitos sobre 0 mundo e o
homem.

No entanto, Homero estd muito distante de ter um tratado, como o que
posteriormente escreverd Aristételes, que nos mostre de forma clara e sistematica uma
“doutrina da alma” na Grécia arcaica. De fato, a simples nocéo de sistema, de absolutos,
estd totalmente ausente das preocupacdes do poeta arcaico, Homero ndo dedica, como
costuma fazer Aristoteles (ou ao menos seus editores) um capitulo de definigdes
terminoldgicas, tampouco, como Platdo, ele estd conscientemente tentando definir um
termo. Assim, temos que investigar o texto cientes de que o estilo do poeta requer um tipo
de investigacdo diferente do mais tradicional na investigacdo de histéria da filosofia. Em
virtude de seus aspectos retdricos e literarios, que estdo presentes ao longo de todo o texto,
é de se esperar se ndo uma imprecisao ou incerteza a respeito do uso de um termo ou
outro, ao menos um modo diferente de expressar seus conceitos.

Dessa maneira, é necessario de inicio examinar o desenvolvimento e o significado
desse termo. O texto que se tornou a um dos classicos a respeito da compreensdo das
concepgdes arcaicas de alma foi a analise de Bruno Snell, que notou que os gregos dos
tempos homéricos ndo tinham um termo que correspondesse ao Nosso termo “espirito”
(em alemdo Geist), ao passo havia um conjunto de palavras que, cada uma, podia
representar algo que interpretamos como espirito.?° Ele, e boa parte dos autores do século
XX, fez uso do chamado “metodo lexicografico,” que consistia em buscar termos na
lingua grega que tivessem o exato correspondente em uma lingua contemporanea, na

auséncia desse termo, ele chega a conclusdo de que esse conceito nao existe.

2 Snell, B. Cultura Grega e as Origens do Pensamento Europeu. Sdo Paulo, Perspectiva, 2011, p. 8.
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Os limites de tais métodos foram muito bem expostos por Corréa?! e Pellicia??,
isto é, a inexisténcia de um termo nao significa a inexisténcia de um conceito, no caso, a
nocdo de uma unidade do ser humano.?? Muito da bibliografia que fez uso dessa
metodologia e, ao centrar-se na investigacdo sobre a antropologia homérica, focou
exageradamente em um estudo de substantivos. O pesquisador partia de um termo em sua
lingua nativa, digamos, “alma” e tentava encontrar um correspondente na lingua em
estudo, ao ndo achar, ele declara triunfalmente que cultura X ou Y ndo possuia tal
conceito. Tal problematica ndo se estendeu somente aos estudos classicos, como se tornou
reconhecidamente um problema para a antropologia de um modo geral.?*

Além dessas consideracdes, devemos ainda adicionar que os proprios termos que
buscamos encontrar frequentemente estdo tingidos de uma coloracdo filoséfica
concernentes as nossas preocupacdes contemporaneas. Tal aspecto estd bem claro no
termo que Snell tenta encontrar, Geist, que é a moeda corrente da filosofia alema a partir,
sobretudo, de Hegel. Em Gltima instancia, poderiamos nos perguntar se Snell ndo estaria
tentando predicar o surgimento da Fenomenologia do Espirito em Homero e nédo
conseguiu acha-lo, o que, distante dos pressupostos do idealismo alemdo, ndo nos
surpreende nem um pouco.

A investigacdo aqui proposta esta consciente dos limites desse método e tentara
navegar com certa distancia das armadilhas que esse método de “lista de compras” de
termos oferece. Dessa maneira, nossa analise vai continuar centrando-se em termos,
muito porque estamos dentro da tradicdo conceitual que a filosofia estad acostumada a
fazer. Afinal, nosso objetivo é compreender as transformacgdes por que passou 0 conceito
de psyché. No entanto, ha uma diferenca fundamental do método que aplicamos para o
método lexicografico, ndo buscamos um termo em portugués para encontrar um paralelo
em grego e assim tentar descobrir quando os gregos inventaram tal conceito. Essa
abordagem é teleoldgica, porque tende a ver o presente como o fim ao qual se dirigem os
pensadores do passado, e pressupde um “sentido da histéria” que ndo esta dado e nédo
temos como admitir sem uma importante discussao.

Nosso objetivo é, antes, de tentar entender o que os gregos entendiam por psyche,

tentar compreender esse termo em seu ambiente e aquilo que ele significava para 0s

2L Corréa, P. C. As Armas e os Vardes: A guerra na lirica de Arquiloco. Sdo Paulo, Editora Unesp, 2009.

22 Pelliccia, H. Mind, Body and Speech in Homer and Pindar Hypomnemata 107. Géttingen, Vandenhoeck
& Ruprecht, 1995.

2 Corréa, P, 1998, p. 34.

24 Cf. Pelliccia, 1995, p. 20, n. 18.
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pensadores que refletiram sobre ele e inseri-lo na historia do pensamento antigo. No
entanto, como espero que fique claro a partir da leitura do texto, toda a analise sera sempre
feita tentando inserir o contexto 0 maximo possivel.

Nossa investigacdo ndo vai buscar encontrar conceitos contemporaneos em
Homero e nos antigos, ela antes vai tentar entender os conceitos e como eles funcionam
dentro dos textos que examinamos, apoiados antes no contexto cultural de sua época.
Desse modo, entenderemos como 0s gregos tentavam compreender seu mundo, como
cada autor tentou compreender a partir de sua heranca cultural, sem tentar forcar paralelos
€Om NOss0s conceitos e nNosso mundo, a medida do possivel.

Com isso, estamos sempre correndo o risco de ter uma atitude exagerada diante
do nosso objeto de estudo, com frequéncia tentando utilizar dados limitados para oferecer
argumentos contraintuitivos apenas pelo insucesso em colocar termos em paralelo. A
questdo € que um texto ndo € apenas um catalogo de palavras, mas sim um conjunto
dindmico, e nesse dinamismo dos textos, muitas das estranhezas que o Iéxico revela sdo

suavizadas, quando néo removidas de modo geral do que temos.?

1.3.2 A psyché em Homero

Como ja vimos, o termo que a tradicdo posterior consagrou para 0 Uso que
chamamos de “alma” é psyché. A passagem normalmente tida como paradigmatica para
as concepcdes greco-arcaicas de alma estd no canto XXIII da Iliada, o comentéario de

Aquiles sobre a psyché de Patroclo:

Incrivel, de fato também ha algo na casa de Hades

a alma [psyché], o espectro, mas o juizo ndo esta inteiro,
pois toda a noite a alma do desgragado Patroclo

ficou junto a mim, lamentando-se aos prantos
instruiu-me e, de forma espantosa, parecia com ele?®

Essa passagem faz uma descricdo sucinta, mas também completa sobre o pds-
morte em Homero. Existe um aspecto da pessoa que sobrevive a morte no Hades, mas é
uma mera imagem, o espectro, um eidolon, similar a pessoa quando viva, mas a0 mesmo
tempo vazia, isto €, como veremos adiante, sem agéncia e, em situacdes regulares, sem

percepcdo. Esse aspecto recebe 0 nome de psyché e costumamos traduzi-lo por “alma.”

25 Com respeito a divisdo entre o thumés e o resto do individuo, Pelliccia (1995, p. 29) conjectura se a visio
apresentada por Platdo no Fedro (246b) nao ¢ mais préxima de Homero do que essa critica assume.
Minha visdo, como espero deixar claro ao final do texto, ¢ um “sim” decidido.

% Jliada XXIII, 103-7. Tradugdo de Christian Werner.
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Essa descricdo da psyché ja nos alerta para um aspecto essencial desse termo em
Homero, ele, salvo algumas passagens que comentaremos adiante, ndo é totalmente
ligado a vida humana, nédo é a entidade responsavel pela vida humana, seja bioldgica, seja
intelectual, emotiva ou volitiva. Trata-se de uma entidade mais conectada com a morte e
0 Hades do que com a pessoa humana viva.

Com efeito, € por causa dessa caracteristica fundamental que um outro momento
em Homero onde a questdo da psyché aparece de forma mais distinta é nos cantos
passados no Hades na Odisseia, isto €, os cantos XI e XXIV. Ambas as passagens,
conhecidas também com o nome grego de nékuia, a primeira e a segunda, passam-se no
mundo dos mortos, a primeira depois uma viagem de Ulisses aos confins do mundo em
busca da psyché de Tirésias, com o objetivo de se informar sobre a sua viagem e o que
fazer para retornar para casa; a segunda mostrando a chegada ao Hades das almas mortas
dos pretendentes. No canto XI, Ulisses encontra diversas psuchai ao mesmo tempo em

que age ritualisticamente de modo a fazer com que elas recobrem um pouco da percepcao.

E o sol mergulhou, e todas as rotas escureciam;

e ela chegou ao confim de Oceano fundas-correntes.
L4 fica o povo, a cidade dos vardes cimérios,

em bruma e nuvens encoberta; nunca a eles

Sol, luzidio, mira de cima com os raios,

nem guando avanga rumo ao paramo estrelado,

nem quando do paramo se dirige a terra,

sempre noite letal se espraia sobre os pobres mortais.?”

Ulisses viaja do extremo oriente, que € onde se localiza a ilha de Circe, ligada que
esta ao simbolismo solar, para o extremo ocidente. Esse lugar, se encontra do outro lado
do mundo e é habitado pelos cimérios, um povo de “homens miseros” (deiloisi brotoisi),
porque ndo veem a luz do sol. Ou seja, mesmo antes de adentrar o mundo dos mortos (ou
atingir a porta, no caso), somos informados que é uma regido que ndo contempla jamais
a luz do sol.

Essa descricdo esta profundamente ligada a concepcdo grega de vida e morte.
Afinal, “ver a luz do sol” é frequentemente a expressdo utilizada para se estar vivo,?® nada
mais natural, e correspondente a essa visao de mundo, que o lugar onde os mortos vivem
esteja totalmente privado da luz do sol. Da mesma maneira, a morte esta associada a

escuriddo da noite, ““a noite do Erebo” sendo uma express&o que substitui “morte”.2°

2" Odisseia, X1, 12-19.

28 Por exemplo, oudé me phésin / déron ét’dpsesthai phaos elioio (Iliada V, 120), éphra dé moi zdei kai
horai phaos &elioio (Tliada XVIII, 61), etc.

2 Jliada, XX11, 470.
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Nesse lugar que estdo localizadas as psychai, esse termo cuja histéria estamos
desvelando. Essa € a questdo talvez fundamental para compreender o desenvolvimento
do conceito de “alma” na cultura grega e, depois, em boa parte das culturas euroasiaticas
ou influenciadas por elas. Se quisermos entender o significado de alma em qualquer autor
influenciado pela tradicdo grega, devemos primeiro entender seu desenvolvimento ao
longo dos séculos.

Aqui no canto XI da Odisseia, essas psychai sdo seres completamente inertes,
salvo uma, a de Tirésias. De fato, na descricdo do Hades por Circe logo antes no Canto
X, vemos uma interessante apresentacdo das caracteristicas do profeta tebano, que, por

contraste, nos permitem compreender melhor o que é a psyché no Hades:

Mas carece primeiro completar outra rota e ir

a morada de Hades e da atroz Perséfone

para consultar a alma [psychéi] do tebano Tirésias,

o adivinho cego, de quem o juizo é seguro [lit. “os pulmdes estdo intactos”3°
phrénes émpedoi eisi];

para ele, embora morto, Perséfone deu espirito [n6on],

s6 ele é inteligente [0i6 pepniisthai]; sombras, os outros adejam. 3

Essa descricdo de Circe é muito Util por servir para mostrar a estrutura basica
animica homérica. Ulisses deve ir inquirir a psyché de Tirésias na “morada de Hades,”
iSSO mostra em resumo que essa psyché é a entidade que sobrevive a morte e permanece
viva nesse submundo. No entanto, no caso exclusivo de Tirésias, ele € o Unico que
mantém os phrénes. O que sdo o0s phrénes? Adiante comentaremos de maneira mais
detida, mas, como uma defini¢do provisoria, estabelecamos os phrénes séo a instancia
superior dos Grgdos animicos de Homero, é nos phrénes que se da da reflexdo, o
julgamento, e também a vontade e as emocg6es. Por isso, ja em Homero, os phrénes ja
aparecem por metonimia para significar o juizo, o pensamento, e dessa raiz vao derivar
termos essenciais para 0 pensamento grego, COmo phronésis, sophron, etc.

Além disso, depois de afirmar que o phrénes de Tirésias estdo intactos, Circe
adiciona que Perséfone, a deusa do mundo dos mortos, concedeu um dom a Tirésias, que
é 0 de ter entendimento (noon). O noos € outro termo desse mundo animico arcaico de
importancia, também examinaremos de maneira mais detida adiante, mas para ser
resumido, é o termo que reflete o produto e a atividade mental, dai “pensamento, ideia,
plano.” Isso significa que os outros habitantes desse mundo (com excecédo, imagino, dos

deuses) ndo tém a capacidade mental preservada, ou seja, sdo incapazes de percepcao,

%0 Vide infra, p. XX.
81 Odisseia X, 490-5.
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reflexdo e deciséo. Isso fica claro no dialogo entre Ulisses e Tirésias, quando o herdi

percebe que sua mée nédo se deu por sua presenca:

Mas vamos, dize-me isto e conta com precisao:
14 vejo a alma [psychén] de minha finada mae;
ela, quieta, sentada perto do sangue, a seu filho
ndo ousa mirar de frente nem dirigir a palavra.
Diga, senhor, como ela saberia que este sou eu?%?

Ou seja, Anticleia esta presente, mas é incapaz de ter qualquer tipo de consciéncia
do que esta presente. Se juntarmos essas duas descri¢Oes, a de Tirésias e a dos outros
mortos, podemos chegar a conclusdo de que, de fato, carece a psycheé, pelo menos no
Hades, qualquer forma de percepcdo mental, de juizo e reflexdo. Ou seja, isso é um forte
indicio de que, em Homero, a psyché ndo possui 0s mesmos atributos que lhe sdo
conferidos por autores mais tardios, como Platdo e Aristoteles. Isso nos leva a uma
conclusdo relevante: aquilo que podemos chamar de ‘“antropologia” Homeérica,
aparentemente, é diferente daquela posterior, isto €, a imagem do ser humano e suas
capacidades animicas é distinta em Homero do que seré na filosofia do periodo classico.

No nosso caso presente, a primeira andlise, da qual descendem todas as
interpretacdes contemporaneas sobre o sentido de alma em Homero e na Grécia arcaica
encontra no livro Psyche de Erwin Rohde.®® Nesse livro ele identifica um aspecto
fundamental da antropologia homérica, que a concepcdo de que a dualidade entre corpo
(soma) e a alma (psyché), em Homero, ndo acontece durante a vida do individuo, mas sim
se materializa somente na morte. E apenas na morte que esses termos se distinguem.34
Dai ele chega a conclusdo sobre a existéncia de dois principios individuais no ser humano,
um dos quais seria a psyché. Sua visdo da psyché pos morte, contudo, é de uma entidade
completamente afastada do mundo dos mortais, que ndo guarda nenhuma forma de
relacdo, possuindo uma existéncia débil no Hades, cuja etimologia ele aceita sem
discussao ser o invisivel (a-ides). Com efeito, no livro de Rohde, o completo afastamento
da psyché depois da morte, ou, mais precisamente, depois dos ritos finebres, torna-se um
principio absoluto, ao qual todas as informagfes devem se dobrar. Isso oferece
dificuldades intrinsecas ao seu estudo. Por exemplo, ele reluta em aceitar a existéncia, em

Homero, de um culto aos mortos, porque se essa psyché € totalmente inerte, é também

82 Odisseia X1, 140-4.

33 Rohde, E. Psyche: The Cult of Souls and Belief in Immortality among the Greeks (traducio de W.B.
Hillis). Londres, Kegan Paul, Trench , Trubner & Co, Itd., 1925 (versdo Kindle retirada do Projeto
Gutenberg, disponivel em https://www.gutenberg.org/files/66555/66555-h/66555-h.htm [ultimo acesso
em 08/05/2023]).

3 Rohde, Psyche, 1§2, Kindle Edition.
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completamente irrelevante prestar culto a ela.®® Em virtude dessa analise, ainda que
derivada da interpretacdo de passagens relevantes nos textos, ele tem grande dificuldade
em explicar uma série de momentos em que o culto aos mortos se apresenta no texto,
frequentemente fazendo uso de metodologia questiondvel, como ao afirmar que a
primeira Nekuia da Odisseia pertence a um autor posterior, por mostrar de alguma
maneira um ritual de culto aos finados.

Quais sdo os dados que os proprios textos homéricos trazem para essa divisao
entre soma e psyché? Em primeiro lugar, somos informados que desde Aristarco se
reconhece que o termo que no grego posterior seria utilizado com o sentido de “corpo”,
soma, em Homero traz significado de “cadaver.” Vejamos alguns exemplos que tornam
mais claros. Por exemplo, em um discurso de Heitor, quando esta prestes a enfrentar os

gregos, no canto VII, diz-se:

Caso eu 0 mate, Apolo me cedendo a gl6ria,

as armas que despoje, as levo a ilion sacra,

onde as suspenderei no templo apolineo,

o morto [soma] devolvendo as naus de belo escalmo
para os aqueus cabelos longos sepultarem-no®

Mais tarde, o0 mesmo Heitor, quando é morto por Aquiles, tenta fazer um pacto

com seu inimigo, pedindo para devolver seu corpo:

Suplico-te por tua vida (psychés), joelhos e teus pais;
n&o deixes a mim devorar ces junto As naus dos aqueus
n&o, aceita bronze e ouro suficiente,

dadivas que te dardo meu pai e a senhora mée,

e devolva meu corpo (soma) para casa, a fim de ao fogo
0s troianos e suas esposas meu corpo entregarem. 3’

Como um altimo exemplo, ao encontrar Ulisses na entrada do mundo dos mortos,

Elpenor, na Odisseia, diz que seu cadaver (soma) ficou no palacio de Circe:

(...) Primeiro veio a alma (psyché) de llusério, o companheiro.
Ainda ndo enterrado sob a terra largas-rotas;

0 corpo, na casa de Circe, deixamos para trés,

ndo chorado, ndo sepulto, pois impelia-nos outra ag&o.®

A partir desses exemplos, podemos ver que, em Homero, o termo soma realmente
ndo fala de um corpo animado. Poderiamos nos perguntar se ha algum outro termo que

adquira esse significado nessa obra. Esse trabalho foi em parte feito por Snell,® que

3% Rohde, Psyche, 1§3, Kindle Edition.
% Jliada, V11, vv 81-85.

87 [liada, XXI11, vv. 338-43.

8 Odisseia X1, vv. 51-4.

% Snell, 2011, pp. 5 ss.
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identificou uma série de termos que se aproximam do uso que fariamos de “corpo” (ou
ao menos que alemaes do inicio do século XX fariam de Korper), para resumir seus
achados, quando o “corpo treme” fala-se nas juntas (guia), quando se “lava o corpo” fala-
se em lavar a pele (khrda nizeto), o suor escorre dos membros (idros ek meléon érreen).
Por fim, o termo démas, que significa “corpo” ele diz, com razdo, na nossa opinido, que
€ um pobre substitutivo de “corpo”, pois é usado somente no acusativo de relacéo e, devo
adicionar, quase sempre com o significado mais proximo de “aspecto, aparéncia” do que
de “corpo” propriamente dito.*°

Em outras palavras, ndo existe uma traducéo exata para o termo “corpo” em grego
homérico. E quanto a psyché, quais seus dados mais basicos no texto homérico? Este é o
tema geral do capitulo, entdo, antes de aprofundar em usos especificos, vou, como expus
o significado de corpo, examinar alguns dos trechos mais significativos do uso do termo.
Fizemos um apanhado de todas as referéncias ao termo nos dois poemas, lliada e
Odisseia, deixando de lado o restante do corpus homérico, deixamos em apéndice todas
essas ocorréncias. Primeiramente j& estabelecemos o significado basico do termo, que é
0 que resta do ser humano depois de sua morte. Neste ponto especifico talvez tenhamos
um corpus enviesado, porque boa parte das atestacdes de Homero, 31 das 83 coligidas,
déo-se no canto X1 e XXIV da Odisseia, os dois onde Homero narra 0s assuntos no Hades.
Entdo, mesmo que haja outro significado, em virtude da escolha narrativa dos poetas da
tradicdo homérica, boa parte do que temos sobre psyché esta relacionado a almas,
utilizando um termo que pode soar estranho no contexto, “desencarnadas”. Isso vale,
também para um outro momento que é 0 mais proximo de um “tratado” homérico sobre
a psyché, que é a discussdo que Aquiles faz no comego do canto XXIII da Iliada (vv. 99-
107). Por esses motivos, tende-se a considerar essa definicdo como a defini¢do basica em
Homero. No entanto, é de se perguntar se a riqueza de atestacdes nesse sentido € em
funcéo de esse ser o significado principal do termo ou de as necessidades draméticas da
obra terem forgado os autores dos poemas homericos a privilegiarem esse significado.

De fato, existem outros usos do termo psyché que admitem apenas com muita
vontade esse significado de “alma desencarnada” no Hades ou fora dele. Um exemplo
desse termo encontramos na primeira atestacdo, no proémio da Iliada, verso 3 do Canto
I, em que fala que a colera de Aquiles lancou “almas vigorosas” ao Hades; Enquanto esse

uso certamente admite a leitura desse termo com o sentido que estabelecemos, é

40 Corréa, 1998, p. 34, apresenta uma argumentagio contraria a isso.
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importante notar a diferencga, enquanto tanto no caso das nékuia quanto na aparicdo da
psyché de Patroclo no canto XXI1I da lliada, o objeto a que se refere psyché é uma pessoa
que esta morta, no caso dessa atestagdo do proémio o objeto sdo pessoas que estdo no
processo de morrer. Ou seja, neste caso, a psyché refere a0 momento da morte. Embora
tal discussdo possa soar como um preciosismo semantico, ela vai ganhar importancia
diante de outros significados do termo que identificamos nos poemas homéricos.

Um outro uso distinto da psyché é proximo ao de “vida.” Por exemplo, no comeco
da Odisseia, onde se fala “tentando garantir sua vida (psychén) e o retorno dos
companheiros™*! Outras passagens mantém um sentido similar, novamente Aquiles e o
priamida “corriam pela vida (psychés) de Heitor doma-cavalo.”? Na caverna do ciclope,

Ulisses narra:

E eu refletia como se daria a melhor solugdo,

se descobriria soltura da morte para mim e os demais
companheiros; todos os ardis, um plano eu tramava,
lutando pela vida (psychés), por perto grande perigo havia

Mas talvez o0 momento em todos os poemas homéricos em que psyché mais se
aproxima do sentido de “vida” é no canto IX da lliada. De fato, nesse canto, Aquiles
reflete sobre sua condicdo e sua mortalidade. Dessa maneira ele afirma de modo claro:
“Nada me coube a mais por sofrer aflicdes no animo,/ sempre arriscando a vida [psychén]
na peleja.”*® Nessa passagem ¢é dificil ndo traduzir por “vida”, pois é claramente a vida
dele que fica em risco ao se arriscar em batalha.

Ao longo do mesmo canto, na passagem que talvez seja seu ponto culminante,

Aquiles continua refletindo sobre sua psyche:

H& muito o coragdo (thymos) me instiga a desposar
alguém afeita a mim, a fim de desfrutar

dos bens que o ancido Peleu acumulou, pois nada
tem mais valor (antaxion) que a vida (psychés), nem o quanto flion
bem construida (dizem) possuia quando

a paz vigia, antes de o0s aqueus chegarem,

nem dadivas que luzem no limiar de pedra

do Sagitario Apolo na rochosa Pito,

nem bois, nem reses pingues. Adquirir as tripodes,
corcéis de louras cirnas é possivel, mas

a vida (psyché) do homem nao retorna, nem se deixa
reter quando ultrapassa a clausura dos dentes.*

Y Odisseia, 1, v. 5.

2 Jliada, XXII, v. 161.

B Ilada, IX, vv. 321-2.
“ [liada. TX, vv. 398-409.
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Aqui 0 termo psyché aparece em dois momentos com significados levemente
diferentes que nos permitem distinguir melhor seu uso. No primeiro caso, ele esta dizendo
que ndo ha nada que tenha 0 mesmo preco (antaxios, “equivalente”) de sua psyché. Ou
seja, ndo ha nada que ele possa trocar pela sua psyché, sequer as riquezas de Troia. Em
outras palavras, Aquiles afirma que o risco que se corre ao se expor em batalha ndo é o
bastante para adquirir as riquezas que se pode adquirir de Trdia (que, no mundo de
Homero, € o0 que h& de mais rico no mundo). Em outras palavras, a vida, que aqui ele
identifica a manter a psyché, é o que ha de mais valioso no mundo.

Na outra passagem o significado “vida” ainda é possivel, mas podemos divisar
nele um significado mais especifico de “alma,” mais precisamente, o significado de
“aquilo que existe enquanto estou vivo.” Podemos interpretar que nessa passagem fala-se
claramente na saida da psyché do corpo, o evento que, em Homero € a marca caracteristica
da morte. De fato, nas cenas de morte de Homero frequentemente 0 momento da morte €
designado como o ponto em que a psyché se separa do corpo.*® Junto com as instancias
em que os personagens lidam com psychai de mortos, essa é a ocorréncia normalmente
tida mais comum nos poemas homéricos.*® Uma passagem exemplar estad quando Hera
repreende Zeus por estar em davida sobre permitir a morte de Sarpédon, ela diz: “entdo
depois que sua psyché e vida (aion) o deixarem(...).”*” Um detalhe interessante que
podemos fazer a respeito dessa descricdo é que o evento da morte nunca € concebido
como uma forma de “abandono”.

De fato, essa é uma questdo relevante a ser comentada. Nas cenas de morte em
Homero, a alma nunca é descrita como abandonando “o corpo”. De fato, pode ser
relevante com relacdo a isso a proposta de Snell de ndo existir um conceito homérico para
“corpo,” entdo a psyché ndo pode abandonar algo que ndo é conceituado. Mas talvez haja
algo de mais significativo ainda nessa representagdo. Ao falar da psyché na morte vemos
que Homero se expressa de trés modos diferentes. O primeiro, e talvez o mais
caracteristico, é falar da ida da psyché para o Hades. Esse é o0 modo mais regular para
expressar tal acontecimento.*® De fato, naqueles que sejam talvez os momentos mais
marcantes de todo o texto homérico, nas mortes de Patroclo e Heitor, o poeta faz uso do

mesmo verso: “sua alma voou para fora dos membros e ao Hades partiu.”*°

4 Por exemplo, Iliada, V, 696; Odisseia X, 555.

46 Essa j4 era a interpretagdo de Rohde, 1§2, Kindle Edition.

47 Iliada XV1, 453.

4 [liada I, 3; V 654 (=XI, 445; XVI, 125); VII, 123;

4 Iliada XVI1 856 = XXII 362. A tradugio de “membros” sera comentada adiante.
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Um segundo modo de falar de morte é por meio da formula, ““soltou-se-lhe a alma
e o impeto” (toii d’aiithi lythé psyché te ménos te).>° Neste caso, a morte é qualificada
como uma “distensdo” ou um relaxamento, em virtude de ser qualificada com o verbo
lyo. Isso lembra bastante algo que ressoara muito a frente, no Fédon de Platdo, no
argumento da harmonia,® ao qual nos voltaremos em momento oportuno. Assim, a morte
é qualificada como a distensdo, o relaxamento de dois elementos, ou seja, a psyché, que
aqui estamos discutindo e 0 ménos.

Este ultimo termo ndo tera a mesma importancia de muitos outros conceitos que
encaramos ao longo deste estudo. No entanto, ele exerce seu papel ao longo dos poemas
homéricos. Na analise de William Beck,>? ele ¢ uma forca “voltada a um objetivo” (goal-
oriented), e a contraparte nominal do verbo mémona. Dessa maneira, a morte é
caracterizada precisamente pela perda dessa capacidade de se chegar a um objetivo, ao
lado da perda da psyché.

Proximo a esse significado encontramos as ocorréncias da Odisseia, canto XV,
91: hos min psyché lipoi aithi pesénta. Essa é uma das possibilidades que Ulisses
contempla em seu combate com o mendigo Iro, no caso seria a possibilidade de mata-lo,
e a morte é aqui designada apenas como o abandono da psyché do individuo. Em outras
palavras, trata-se do uso ao qual ja nos acostumamos de contemplar em Homero.

Mas, de maneira paralela, também na Odisseia encontramos um uso similar, mas
talvez mais misterioso. Com efeito, no canto XIV, Eumeu recebe Ulisses sem saber que
se trata de seu amo, em meio ao ritual de recepcao, ele sacrifica um porco. Nessa cena de
sacrificio, a morte do porco é assim descrita: ton d’élipe psyché (e a alma o abandonou).
Essa descricao é bastante singular em Homero por ser a Gnica passagem em todo o corpus
que possuimos em que se fala de uma psyché dos animais. Isso coloca um problema para
muitas das interpretacdes do termo, uma vez que elas estdo em muitos modos associadas
a uma nocdo de identidade humana, como algo ndo animal. Esse uso esdrixulo da
expressdo, que €, de alguma maneira, como vimos, formular, pode ser apenas uma
instanciagdo pouco hébil de uma férmula mais ligada @ morte humana, ou entdo pode
indicar um uso do termo algo diferente do que a maioria dos intérpretes estipulou. Vamos

deixar, por ora, essa questdo em suspenso e continuar o exame dos usos do termo.

%0 Jliada V, 296; VII1, 123; VIII, 315; X VI, 453;

51 Referimo-nos mais especificamente ao passo Fédon 86b: hdsper entetaménou tot somatos hemon

52 Beck, W. “menos” in: Finkelberg, M.(Org) The Homer Encyclopedia. Londres, Wiley-Blackwell, 2011,
p- 509.
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Com efeito, ao longo dos poemas, 0s personagens chegam até a fazer descri¢fes
do que é a psyche, que certamente sdo muito (teis para nossa investigacdo. Por exemplo,
no canto XI da Odisseia, a mée de Ulisses explica o fendmeno da morte, nessa explicacao
ela afirma “a alma, como um sonho, esvoaca e voa embora.”® Ja Aquiles, em uma
passagem imediatamente anterior a uma que ja comentamos, afirma “a alma, terra abaixo,
como fumaca / partiu, guinchando.”>

No momento do duelo com Aquiles, Heitor suplica pela psyché de Aquiles.>® no
entanto, isso ndo é, como Clarke bem analisou,*® um pedido para Aquiles entrar em
introspeccdo e analisar na sua mente, € antes um pedido que lembra a mortalidade
imediata do heroi, isto é, Heitor recorda que Aquiles também esta prestes a morrer e usa
essa similaridade para obter sucesso retorico, que, no caso, € infrutifero. Por certo, isso
vai ficar ainda mais claro na passagem imediatamente seguinte®’ onde a futura morte do
herdi sob as flechas de Paris € mencionada de modo explicito.

Um ualtimo uso, raro, mas também relevante, encontramos no verso 467 do canto
XXIl da lliada. Ao ver a morte de seu marido, Heitor, Andrémaca tem um desfalecimento,
e isso € qualificado pelo poeta como a saida da psyché do corpo. No texto aparece da

seguinte maneira:

Noite tenebrosa desceu e encobriu seus olhos,

Tombou de costas e expirou seu ar vital [psychén ekdpysse].
Para longe da cabeca lancou os luzentes adornos,

O diadema, a rede, a faixa trangcada

E o véu, que Ihe dera a dourada Afrodite

No dia em que Heitor elmo-fulgente a conduziu

Da casa de Eécion, ap6s Ihe oferecer muitas dadivas.

Em volta cunhadas e concunhadas se puseram

E a seguram entre elas, quase morta com o choque.

Quando voltou a si [empnyto] e no peito o animo se recompds [es phréna thumos
agérthé],
Reiniciou o lamento entre as troianas e disse:

Essa passagem € verdadeiramente fascinante porque mostra que, em uma situacéo
de profundo estresse (atyzoméné apdlesthai, aterrorizada até a morte), descreve-se a saida

da alma, ela é exalada (ekapysse). Ou seja, nesse ponto de quase morte, a alma

58 Odisseia, X1, 222.

% Iliada XXII1, 100.

5 Iliada XX11, 338.

% Clarke M. Flesh and Spirit in the Songs of Homer: A study of words and myths. Oxford: Oxford
University Press, 1999.

SVv. 358-9.
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efetivamente abandona o corpo. Até que, auxiliada por suas parentes, ela se recompde.
Essa recomposicdo é descrita como o redespertar do thumos. Ou seja, a ligagéo entre
thymds e psyché esta confirmada aqui, e ambos parecem associados com a acdo de
respirar.

Ha uma outra passagem em que a mesma atividade € descrita assim. No canto V
da lliada, Sarpédon é ferido com a lanca na coxa esquerda.>® Momentos depois, ele é
removido do campo de batalha e seu companheiro Pelagonte remove a langa de sua coxa.
Nesse momento, devido a dor, ele quase desfalece. Nas palavras da traducdo de Christian

Werner:

A consciéncia [psyché] o deixou e pelos olhos verteu-se escuriddo [akhlys
(LSJ: névoa)];

E retornou o alento, e em volta o sopro de Béreas

O reviveu, mesmo com o animo extenuado.

Podemos discutir, a luz da nossa investigagdo aqui, a escolha em traduzir psyché
por “consciéncia.” No entanto, é claro aqui que, como na passagem de Andrémaca que
ha& pouco vimos, uma dor, no caso fisica, muito forte, é capaz de fazer com que a alma
saia do corpo. Em outras palavras, a saida da alma do corpo também é descrita em
momentos em que ha um desfalecimento, um desmaio. Ou seja, nesse caso, 0 uso da
psyché por consciéncia, embora ndo certamente preciso, uma vez que em momento algum
em Homero a psyché é descrita como parte da consciéncia, € justificado porque nessas
duas situacOes, a saida da alma é a maneira pela qual o poeta indica o desmaio, essa
situacdo critica de quase morte — pelo menos na experiéncia do sujeito.

Em ambos os casos, tanto de Sarpédon, quanto de Andrémaca, de maneira
significativa, o sujeito recobra a consciéncia e tal narracdo é feita pelo redespertar do
thymos e ndo da psyché. Como veremos adiante, o thymds estd bastante associado a
respiracdo, entdo a volta da respiracdo e das fung¢fes animicas gerais € descrita através do
thymos. Isso revela como a psyché em Homero surge em momentos de crise e jamais em
momentos normais e corriqueiros.

De modo geral, portanto, a psyché em Homero aparece com quatro significados®

1) no contexto do didlogo e encontro com mortos; 2) como significado de vida; 3) ao sair

%8 Jliada, V 660-2.

% A melhor analise dos significados dos termos animicos, exaustiva e extremamente completa, ¢ a feita
por Thomas Jahn em seu livro Zum Wortfeld ,Seele-Geist’in der Sprache Homers. Munique, Beck, 1987.
Trata-se de uma analise baseada na nogdo de campos semanticos de todos os termos relativos a alma no
corpus Homérico (lliada, Odisseia e Hinos), ele chega a poucas conclusdes absolutas, mas traca um
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do corpo humano e se dirigir para o Hades, debaixo da terra e 4) em momentos de crise,
em que h&a um desmaio. Consequentemente, podemos unificar esses trés significados em
um Unico processo: a morte potencial e atual do herdi, a ida dessa psyché e sua
permanéncia no Hades sob a terra. Comentaremos logo a frente sobre outras teorias a
respeito desses trés eventos, mas, salvo um Unico caso — que ja mencionamos — Sao esses
0s usos de psyché nos corpora homéricos. Podemos, desse modo, fazer algumas
consideragGes sobre o uso desse termo, seguindo a analise de Thomas Jahn, a psyché tem
menor corporeidade, ndo apresenta nenhuma atividade ou reflexividade (ela ndo pensa ou
condiciona o0 pensamento), esta presa a uma pessoa e, ao morrer, fica presa no Hades e

vale como representativo de vida.®°

1.3.3 O thumos

Dessa maneira, falar da psyché é se colocar em um contexto muito restrito para a
conceituacao de “alma” nos poemas homéricos. De fato, como ja podemaos ver, os limites
da funcéo dessa entidade sdo claros e todo um rol, a maioria, na verdade, de atividades
humanas ndo é contemplado ou atuado pela psyché. Como, entdo, Homero conceitua as
operacdes propriamente psicoldgicas? De fato, existem toda uma série de termos: phrén,
thymos, ker, kradié, prapides, ndos e até ménos, que dizem respeito a varias dessas
atividades, e estdo muito mais proximos do que modernamente considerariamos “mente,”
“gspirito” e “psique” do que psyche.

O termo mais importante do ponto de vista de frequéncia e uso é certamente
thymos, mais a frente examinaremos outros, mas vamos comecar a partir desse. Thymas,
com efeito, é com certa distancia o termo mais comum e usual em todo 0 campo semantico
animico em Homero, com 754 atestacbes na lliada e na Odisseia, tendo grande
proeminéncia sobre outros termos (psyché, por exemplo, conta com apenas 84 atestagGes,
0 segundo termo mais comum, phrénes, conta com 379 atestacfes). Por conseguinte, é o
termo central para representar as atividades psicolégicas nos poemas homéricos.

Contudo, etimologicamente, thymds apresenta uma dificuldade um tanto
complicada, pois ele é frequentemente associado ao sanscrito dhiima-, ao latim fumus, ao
antigo eslavo dymui, todos esses termos trazem o significado de “fumaca.” Porém, em

nenhuma dessas linguas ha um significado que se aproxime de “espirito, coragéo,

quadro bastante rico e 1til do significado e das relagdes que esses termos trazem entre si. Esse texto é
absolutamente indispensavel na discussdo de qualquer tema relativo a alma em Homero e esse texto,
como espero deixar claro, ¢ absolutamente essencial para este capitulo.

60 Jahn, 1987, p. 41.
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vontade” que o grego apresenta. Por isso, Chantraine considera dificil essa identificagdo
por conta da semantica,®! ao passo que Beekes ndo considera essa questdo e aponta para
um artigo de Victor Maignien que pensa em thumos como “souffle vital, ardeur,” de onde
se pode depreender algo que se aproxima do sentido etimol6gico.®? Contudo, a analise de
Maignien € notadamente ampla em seu carater, busca entender o sentido ao longo de toda
a lingua grega antiga. Nés aqui estamos mais interessados, por ora, no sentido em
Homero.

R.B. Onians, em seu livro The Origins of European Thought, faz uma analise
muito arguta da terminologia corporal e animica de Homero e chega a conclusdes ao
mesmo tempo surpreendentes e convincentes. Para o estudioso, a psyché surge como um
analogo ao thumds, como significativo de uma alma-sopro (breath-soul) que simboliza a
identidade humana.®® Por seu lado, o thumés estaria ligado a vida enquanto ela existe e é
destruido com a morte. Ele preenche o pulmédo de forma vaporosa e esta associado
também a nossa ideia de félego.®* Porém, além dessa nocéo de folego, o thumds é a sede
daquilo que podemos chamar de “capacidade mental” e é por onde 0s personagens
homéricos sentem, experimentam sentimentos e, inclusive, deliberam.

Com esse fim, fizemos um catalogo de todas as atestacGes do termo thymos na
Iliada e na Odisseia. Tal analise foi feita anteriormente por Thomas Jahn, no entanto,
refizemos para ter um contato mais profundo com o corpus. Nao obstante, sua analise
também € de importancia para nosso estudo. De fato, de acordo com essa analise, 0
thymds tem uma ampla gama de func@es, em primeiro lugar, ele é uma sede emocional,
racional e volitiva. Ou seja, ele serve de centro para as atividades mentais dos sujeitos em
Homero. Vejamos alguns exemplos de cada um desses aspectos.

Em outras passagens, ele se apresenta como esse ponto de partida da acdo. Por
exemplo, na fala de Atena dirigida ao Aquiles que estd prestes a avancar contra
Agamémnon: “se 0 animo (thymds) te incita, recua que nio te persuadirei(...),” aqui é
possivel observar de modo claro o sentido volitivo do thumos, pois é dele que sai 0 ponto

de partida da acdo. lgualmente no canto V Apolo impele “animar o &nimo [thumén] dos

81 DELG, p. 446.

62 Maignien, V. “Quelques mots du vocabulaire grec exprimant des opérations ou des états de ’ame” REG
40, pp. 117-141.

8 Onians, R.B. The Origins of European Thought: about the body, the mind, the soul, the world, time and
fate: New Interpretations of Greek, Roman and kindred evidence also of some basic Jewish and Christian
beliefs. Cambridge, Cambridge University Press, 2000 (primeira edi¢ao 1951).

8 Idem, p. 45.
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troianos,”® claramente aqui se referindo a algo como a “disposicdo de lutar.” No canto
VI, Hécuba fala com Heitor: “0 animo (thumas) cé te impeliu/ a fim de que da acrépole
erguesses os bracos a Zeus.” 6

Analisemos mais detidamente, o thymés € frequentemente descrito como a
instancia que impele os sujeitos a realizar uma acéo. Por exemplo, no canto VI da Iliada,
verso 361: “meu animo ja me apressa (thymos epéssytai) a socorrer os troianos”. De fato,
no nominativo é frequente que o thymos seja associado a verbos como “ordenar,®’*
“impelir,”®® “mandar,”®® “querer,””® “impelir.”*“ Em outras palavras, o thymds é
representado nos poemas homéricos como a instancia que controla as acdes dos
individuos, suas decisGes e suas vontades. Neste ambiente semantico, no entanto, é
importante distinguir uma uso mais especifico, que é aquele relacionado com as
necessidades corporais, mais especificamente comida e bebida. De fato, o thymds
frequentemente € a instancia que controla as atividades de comida e bebida, por exemplo:
“mas depois de libar e beber o quanto o animo [thymds] quis,””2 ou “a taca de vinho para
beber quando o animo [thymds] quisesse.”’3

Em outros momentos o thymds € apresentado como uma entidade capaz de
conversar com o sujeito. Temos cinco instancias onde o thymds é apresentado como
“discutindo” ou “debatendo,” com o verbo dialégomai.” Por exemplo, na lliada, Ulisses
esta ponderando a possibilidade de fugir da batalha, comparando os males advindos das
duas possibilidades que se lhe apresentam: “Ai de mim, o que devo sofre Grande o mal
se fugir / da multiddo com medo; mais arrepiante se for pego / sozinho (...)”, mas ao final
afirma: “Mas por que meu caro animo (thymas) examina (dieléxato) isso? Sei que 0s Vvis
se afastam do combate.””® Tal uso indica, na minha opinido, que o thymds é uma instancia
deliberativa, capaz de sopesar as possibilidades e compara-las, uma atividade que nédo

poderiamos qualificar de outra maneira que nao racional.

% Jliada, V, 510.

8 Jliada V1, 256-7;

57 Anégei, lliada V1, 439, 444; VIL, 74; VIIL, 322; XV, 43; XX, 179; XXII, 142; Odisseia, X1, 206; X1V,
246; XV, 395; XVI, 466; XXI, 194.

% gnéken, lliada, V1, 256; VII, 25; XXI, 395.

6 Keletei, lliada, VII, 68, 349, 369; VIIL, 6; XIII, 784; Odisseia, VI, 187; VIII, 27, 204; XIV, 517; XV,
339: XVI, 81; XVII, 469; XVIII, 352; XXI, 198, 276, 342.

0 Thélei, lliada, 1X, 177; XVIIL, 262; Odisseia, X1, 566.

L Otryno, lliada, X, 220, 319; XXIV, 288; Odisseia, XVIIIL, 61.

2 Odisseia, XVIII, 427 = VII, 228

8 Odisseia, V111, 70 = lliada, V111, 189.

4O Lexicon of the Homeric Dialect de R. J. Cunliffe d para dialégomai a seguinte definicio: “to go
through, debate,” isto &, ir “através, debater.”

5 Iliada, X1, 407 = XVIL, 97; XX1, 562; XXII, 122; XXII, 385.
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Ou seja, 0 thymos é apresentado como o centro decisorio tanto em consideracéo a
instancias volitivas, quanto em relagdo a aspectos mais “fisiol6gicos,” como comida e
bebida. De fato, no caso acusativo, o thymds tem uma propriedade de se apresentar quase
como um local fisico, onde ha tanto a sensacdo quanto a decisdo, Vejamos alguns
exemplos.

A expressdo kata thymdn é a expressdo local mais comum nos poemas homéricos,
totalizando 86 atestagdes — sozinha é mais comum do que a palavra psyché. Ha outras
localizagbes, como ana thymon, mas sdo mais raras e ndo apresentam diferenca de
significado relevante para este estudo. De fato, tais usos se apresentam dentro do
funcionamento formulaico e ndo seria de todo preciso dar-lhes um valor muito decisivo.
No entanto, sua frequéncia é um forte indicativo do valor que possui o termo thymads nos
poemas homéricos. Vejamos que tipo de atividade é localizada neste “6rgéo.”’®

Logo no comeco da Iliada Agamémnon menciona a possibilidade de os Aqueus
trocarem Criseida por bens que sejam correspondentes, nesse ponto ele diz “Se os
animosos aqueus me derem uma mercé, adequada a meu animo [thymdn] aceito a
compensacdo.”’” Neste caso, o thymds tem uma funcéo racional de julgar a adequacéo (o
grego usa o termo antaxion, o mesmo que Aquiles utilizara ao falar da troca da psyché) e
correspondéncia. Possui assim tanto um significado volitivo quanto racional. Mais
adiante, Aquiles ja se encontra em sua nau e aparece encolerizado pela perda de Briseida,
0 poeta narra da seguinte maneira “enraivecido no animo [kata thymon] pela mulher
acinturada / arrancada a forca contra sua vontade.”’® Neste caso, 0 thymds ndo tem uma
funcdo de deliberacdo ou juizo, mas aparece como o local onde os sentimentos se
localizam, ou seja, é no thymds que 0s humanos sentem os sentimentos, no caso, de raiva.

Alguns versos abaixo, 0 poeta descreve a indecisdo de Aquiles em matar ou
poupar Agamémnon: “Enquanto revolvia isso no juizo e no animo [kata phréna kai kata
thymon],””® novamente o thymds aparece como uma instancia de deliberacdo, neste caso
ndo necessariamente de valoragdo, mas sim de formar uma decisdo a partir da qual uma
acdo serd realizada. A mesma localizacdo, mais adiante, vai indicar, em fala de

Agamémnon, a sua certeza de que Troia caira no futuro: “de fato, isso bem sei no juizo e

76 Sigo a pratica de Bruno Snell ao fazer uso do termo “6rgio” [Organ, no original], com dificuldades que
se verdo logo adiante devido a natureza desse thymads homérico.

7 Iliada 1, 135-6.

8 Iliada, 1, 429.

® Iliada, 1,
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no animo.”® Em outras palavras, o thymds também € a instancia onde se localiza o
conhecimento. Logo adiante, Nestor ira falar que os guerreiros do passado [hoi proteroi]
lutavam “mantendo essa ideia [ndon kai thymon] no peito.” No contexto, mais do que
“ideia” o significado de thymds aproxima-se de “decisdo,” “espirito,” “vontade.” Assim,
thymds é uma instancia animica que também determina a maneira pela qual os guerreiros
combatem.

Um outro uso de thymds é muito préximo a um dos usos de psyche, isto é,
relaciona-se a descricdo da morte. De fato, em muitas instancias, a morte é descrita como
a remocdo ou dissipacdo do thymds. Por exemplo, no verso 531 do canto 1V da lliada, o
guerreiro Toas mata Piroo com um golpe no ventre “e privou-o da vida [ek d’ainyto
thymdn]. Igualmente, o mesmo verbo, exainymai, € utilizado para descrever a morte, no
verso 155 do canto V do mesmo poema: “Diomedes abateu os dois, da vida privou.” Uso
similar consta em diversas formulas do tipo ton lipe thymés,8! “o animo o deixou” ou lipe
d’6stea thymds, “0 animo deixou 0s 0ss0s.”8?

A partir dessas instancias, que poderiamos ampliar com muitos outros exemplos,
vimos gue o thumaos é um elemento ativo, com a capacidade de fazer um ser humano agir,
é uma instAncia que leva o sujeito a praticar uma acao, é o thumés que impele Aquiles a
matar Agamémnon, que faz os troianos dirigirem-se a batalha, mas também, e isso e
importante, porque no século V o termo passa a adquirir o significado de “ira”, “furor”,
ele é responsavel por outras formas de disposicao, como a disposicdo de praticar um culto
religioso.

Mas ndo é o Unico significado de thumos, ele pode ter também o significado
“emocional”, como o lugar onde as emogdes sdo sentidas, ou o lugar de onde partem as
emoc0es.23 Ou seja, ele tem tanto uma funcéo ativa, de produzir o sentimento, como por
exemplo “assim o animo de Eneias se alegrou no peito.”® Mas também, em maior
frequéncia, segundo a analise de Jahn,®® como o ponto final onde os eventos chegam no

sujeito, por exemplo, “mas esta angustia [akhos] terrivel atinge o Animo do coragéo

8 Iliada TV, 163; XVI, 410.

8 Jliada 1V, 470; X VI, 743; Odisseia, 111, 455; X11, 414.

8 Iliada X11, 386.

8 Importante lembrar que termos como “emogdo” e “sentimento” sdo completamente anacrdnicos na
Grécia antiga e tém sua origem na especulacao filosofica do iluminismo.

8 [liada X1V, 494.

8 Jahn, 1987, p. 27.
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[kradién kai thumdn).”® Ele pode ser também o lugar onde esses fendmenos afetam, dai
vemos “aflito no animo,”®” “temerosa no animo,”8 e outras expressdes simulares.

Por fim, o thymds pode ter, tambeém, um valor racional, de ser o ambiente e a
instancia onde a deliberacao racional ocorre. Por exemplo “sei como teu animo [thymos],
no caro peito, conhece / planos amigaveis; tu e eu pensamos igual.”® Esse exemplo é
elucidador, porque claramente est4 na posicdo de centralidade da atividade mental do ser
humano, inclusive sendo praticamente intercambidvel com o sujeito “tu”.%® Outra
passagem também mostra como o thymas é o objeto para afetar o que hoje chamariamos
de “mente”, por exemplo “cegou 0 animo™°?

Por meio desse breve exame dos usos de thymds podemos divisar que esse 6rgéo,
se assim o podemos chamar, tem uma fun¢do muito variada de deliberacéo, percepcgéo e
resolucdo, também esta associado a vida, sem o qual ela ndo existe, cumprindo, portanto,
praticamente todas as condi¢fes similares a que costumamos chamar de ‘“alma.”
Avancemos na anélise do termo e identificar alguns aspectos a ele relativos.

O thymds ndo é um ¢érgdo individualizado, isto é, em algumas situacdes pode-se
descrever como varios individuos compartilham do mesmo thymés. Isso fica claro a partir
da expressdo héna (phresi) thymon ékhonte(s), “tendo um Unico animo,” que é utilizado
sempre que dois ou mais guerreiros possuem o mesmo intento. Naturalmente, esse uso
pode ser lido de maneira simplesmente figurativa, mas na auséncia de uma indicacao
individualizante do thymaos, esse uso se mostra uma indicacdo de seu carater genérico.
Mais adiante veremos como isso contrasta com o uso de psyché.

Uma questdo importante é sobre a identificacdo que essa cultura arcaica fazia com
relacdo a localizacdo desse thymds no corpo. Com efeito, uma primeira investigacao seria
com respeito a corporeidade ou ndo desse 6rgdo. De fato, Homero claramente
representa o thymds como algo que é fisico e tem uma localizacao corporal bem marcada.
Vamos ver os testemunhos, partindo das andlises ja feitas, como as de Bruno Snell,
Richard Onians e Thomas Jahn, mas aprofundando a partir dai.

8 Odisseia XVIII, 274.

8 Odisseia XXII, 87.

8 Odisseia X VI, 331.

8 Jliada TV 360-1.

% Isso inclusive vai de encontro a teoria proposta primeiro apresentada por Snell (1951) de que niio hd uma
unidade psiquica em Homero, e que existem centros psicologicos diversificados. Pelliccia (1995, p. 18)
fala em uma teoria de homunculi, onde diversas instancias psiquicas, “homenzinhos,” entrariam em
conflito, sem uma unidade individual que controle o todo.

%1 Jliada 9, 537, tradugdo nossa (Werner escreve “foi um grande desatino”)
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Algumas caracteristicas fisicas sdo apresentadas em relacdo ao thymds. Com o
lamento, o estrangeiro cretense recomenda que Penélope “o animo/ ndo derretas,”®? o
thumés pode ser “de ferro,”®® “grande”** ‘“vermelho.®* Com relagdo a seu
comportamento, Penélope, ao descrever seus sentimento de medo diante de um engano
afirma “pois sempre meu animo no caro peito tremia,’‘ em compensacéo, ele pode se
destacar pela qualidade de ndo tremer, descrevendo os sentimentos dos mirmiddes antes
de voltarem a batalha, o narrador diz: “o &nimo no peito € intrépido (lit. a-tromos, que
ndo treme).”®” Ou seja, a palpitacdo do thymds ocorre em situacdes de temor ou medo,
a0 passo em gue a pessoa que € corajosa e nao teme tem a caracteristica de nao tremer.
Acho que ndo ha como ndo pensar que aqui o thymds se identifica aquilo que hoje
identificamos as palpitacdes do coracdo. No entanto, é dificil ainda imaginar que esteja
conceitualizado da mesma maneira com que nés hoje em dia figuramos, ou seja, com o
orgao fisico do coracdo, localizado na regido do peito que conhecemos, com as
caracteristicas que aprendemos a partir da biologia e da medicina contemporaneas. Isso
vai ficar mais claro a partir de outras caracteristicas fisicas desse thymos.

O thymos esta intensamente relacionado a vida fisica dos humanos, de modo que
ele deve ser mantido ou mesmo incrementado através da alimentacdo. Tal é a
recomendacéo de Circe para os companheiros de Ulisses: “Mas vamos, consumi a comida
e bebei o vinho,/ até de novo recuperardes 0 animo no peito”,% em situacdes de angustia
ou desanimo ele tende a condensar, ganhando um carater liquido, como na passagem do
canto XIX que ja vimos®°.

Mas acima de tudo, ele estd intimamente relacionado com o fendmeno da

respiracdo. Em uma passagem, um guerreiro € atingido no pé por uma pedra:

A pedra insolente aos dois tenddes e ao 0ss0
esmagou de todo; de costas, na poeira ele tombou
e estendeu os dois bragos aos caros companheros,
exalando (apopneion) seu thymos.1%

92 Odisseia X1X, 263.

% Jliada XXI1, 357.

% Iliada 11, 196.

% Hino Homérico a Apolo, v. 361.

% Odisseia, XXIII, 215-6,

% Iliada XVI1, 162-3.

9% Odisseia X, 460.

9 Odisseia XIX, 262-3: “O mulher veneravel do Laertida Odisseu / ndo mais prejudicai a bela pele, nio
condense (téke) o thumon, lamentando pelo marido. Contudo, ndio te condeno” (Traducdo nossa). Cf.
Onians pg 48, nota 3.

100 1ifada TV, XXXXX
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Essa passagem deixa clara relacdo entre o félego, a respiracdo e o thymos, afinal,
0 verbo que o rege nesse caso é apopneia, que € justamente “exalar”, “soprar para fora.”
Por conseguinte, notamos a qualidade de hélito que o thymds apresenta. Nesse caso, no
entanto, ndo é um momento decisivo, pois ele em seguida vai ser ferido e morto, mas é
um indicio de que nessas situacdes criticas, o thymds corre o risco de abandonar o corpo
e levar a morte. De fato, € o que acontece quando Hipodamante, ao ser atingido por
Aquiles, “exalou 0 &nimo (thymon aisthe) (...) assim o 4nimo-macho deixou seus 0ss0s
enquanto gritava,”** o que demonstra que a cessagdo do thymos, ou sua exalacéo, para
usar a compreensao que Homero tem desse mecanismo, é idéntico a morte.

Essa ultima imagem é importante, porque encontramos algo muito parecido em

um contexto diferente, na batalha entre Patroclo e Sarpédon:

O segundo a atacar, Sarpédon, ndo o atingiu

com a langa brilhante, e em Pédaso, o cavalo, cravou

a lanca no lombo direito; este rilhou ao exalar o &nimo (thymon aisthon),

no pd tombou, berrando, e seu &nimo voou para longe (apo d’éptato thymos). %2

Esse ultimo exemplo é particularmente ilustrativo porque mostra que o thymos é
também descrito como esse principio vital dos animais. Um cavalo (ndo imortal, como os
outros de Aquiles) também é capaz de exalar o thymos e sua morte é descrita de um modo
muito semelhante a morte de outros personagens de Homero. De modo semelhante,
Agamémnon ao sacrificar os cordeiros “depositou-os, em convulsdo (apospairontas),
sobre 0 solo / carentes de thymdés (thymo( deuoménous).1% Essa descrigéo dos cordeiros
no chdo carentes de félego parece claramente mostrar aquele animal que luta para
conseguir o félego, mas, morrendo, faz seus ultimos movimentos.

Ulisses, ao chegar na ilha de Esquéria, colocou-se em uma situacdo de crise e em
extremo cansaco, a ponto de entrar em colapso e ficar perto da morte. A descricdo de

Homero é do seguinte modo:

Eis que ele, sem folego (apneustos) e sem voz

jazia, exaurido, e fadiga terrivel o atingiu.

Quando voltou a si e no peito 0 animo (thymas) se recomp0s,
entdo sim soltou de si 0 véu da deusa.

Essa passagem é elucidativa porque ela coloca em paralelo um termo em que néo

ha davidas sobre seu significado (apneustos, sem folego) ao lado do thymds, que se

101 lfada XX, 403.

192 1lfada X V1, 466-9.

108 Adaptacio nossa, Werner coloca “perdendo a vida”, porque ele estd fazendo uma traducio e nio uma
analise do significado de thumos.
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mostra fortemente associado ao fenémeno do folego e da respiracdo. Fica evidente que,
embora ndo seja um significado idéntico, o félego e o thymds aparecem fortemente
associados nessa antropologia homérica. Assim, Onians conclui que thymos além de
relacionado ao folego, também esta relacionado ao sangue.'%* Isso esta intimamente
ligado a antropologia implicita de Homero, que neste livro foi esmiucada em maior
detalhe. Assim, o thymds, como principio de um félego-sanguineo localiza-se nos

phrenés, que vamos examinar mais brevemente.

1.3.4 Os phrénes

De fato, 0s phrénes sdo descritos com caracteristicas, de certo modo, condizentes
com os pulmdes. Em primeiro lugar, eles estdo localizados, como algumas passagens que
ja vimos, no “peito” (stéthea). Estes, como a andlise de Jahn mostra claramente, sdo o
nivel superior da anatomia arcaica, eles ndo sdo descritos como contidos dentro de nada,
sdo uma regido do corpo absoluta, que tradicionalmente identificamos com térax. A
passagem onde essa posicdo anatdmica é descrita de maneira mais clara é quando Ulisses
contempla matar o Ciclope em sua caverna: “e golpear no peito, onde os phrénes seguram
o figado.”1%

Um outro exemplo de como os phrénes sdo também um 6rgéo fisico podemos ver
na passagem em que Aquiles tenta abracar Patroclo: “mas ndo havia absolutamente
phrénes.”1% A interpretacdo de phrénes como um érgdo puramente animico, como o
fazem os tradutores, completamente perde o sentido da passagem. De fato, Aquiles tentou
segurar, por meio de um abraco, a regido tordcica de Patroclo, o0 comentério sobre a
auséncia de phrénes vem como reacdo a essa incapacidade, e ndo um comentario sobre a
perda de consciéncia dos mortos. Na verdade, os mortos perdem a consciéncia justamente
por ndo terem esse 6rgéo fisico. 0’

A escola médica grega passou a identificar os phrénes com o diafragma, a

membrana muscular que fica abaixo dos pulmdes.1® Talvez mais interessante para nos,

104 Onians, p. 46.

105 Odisseia 1X, 301.

108 Jliada XXIII, 104.

107 A analise de Clarke (1999, p. 74) me iluminou quanto a essa passagem.

198 Corpus Hippocraticum, Da Medicina Antiga XXII: “De fato, a extensdo dos phrénes é achatada e
separadora, sua natureza ¢ extremamente enervada e muito resistente, por isso € menos sujeita a dores”
(tradugdo nossa).
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Platdo no Timeu também oferece essa interpretacdo®® — um sinal da tradicional ligacéo
deste didlogo com a escola médica. Fica claro que no século V a.C as se¢bes mais
racionais e investigativas da cultura grega passaram a conceber os phrénes como o
diafragma, distinguindo-os claramente do pulmao, pneumanes.

No entanto, Onians elenca diversos problemas com essa atribui¢do tradicional, no
que tange os poemas homéricos.*'% Em primeiro lugar, ele considera a dificuldade de se
conceber uma membrana muscular abaulada como um 6rgéo maltiplo, porque os phrénes
sdo quase sempre referidos no plural. Ademais, os phrénes sdo descritos como
“negros,”!! ora, o diafragma tem uma cor rosada, ao passo que o pulmao de um adulto
oscila entre o azulado e o negro. Eles também sdo apresentados como “se enchendo, %12
e ele levanta a questdo de como seria possivel que essa membrana muscular (e enervada,
como diz “Hipdcrates”,) se encha de alguma coisa. Ademais, a localizacdo do thymos —
esse halito algo sanguineo — no interior dos phrénes e ndo acima, é mais condizente com
um 6rgdo que se encha e esvazie — 0s pulmdes.

A comprovacdo Onians tira do restante da tradicdo poética. Vou poupar 0 excesso
de dados e focar apenas em dois exemplos que mostram o paralelo entre os pulmdes e 0s
phrénes. Ja em Homero, fala-se que o vinho afeta os phrénes,'!3 isso pode ser lido como
“juizo, entendimento,” no entanto, pode ser visto como a teoria amplamente difundida no
mundo antigo de que sdo os pulmdes que recebem bebida e alimento. Alceu fala para
“molha(r) os pulmdes com vinho” (ténge plelmonas oinai), utilizando o termo pledmon,
porém, uma outra passagem, do Escudo de Héracles do corpus hesiddico, deixa implicito
que os phrénes sdo também eles identificados com o receptaculo de bebidas: “e elas,
quando saciaram os phrénes de sangue humano.”** Em uma passagem do Timeu de

Platdo, préxima a que ja vimos, fala-se que os pulmdes recebem as bebidas, nesse caso,

199 Timeu 69e-70a: “No peito, também chamado torax, sediaram a parte mortal da alma. Visto que uma parte
dela é, por natureza, mais forte e outra mais fraca, construiram uma divisoria na cavidade do torax, (70a)
como se delimitam os aposentos das mulheres separados dos dos homens. Entre elas puseram o
diafragma [tas phrénas] a servir de barreira [diaphragma].”

110 Onians, p. 23.

1 Cf. Iliada XVII, 83: “juizo enegrecido de Heitor.” Christian Werner traduz phrénes consistentemente
como “juizo”, preferindo verter o significado animico ao anatdmico.

Y2 Iliada 1, 103-4: “seu juizo se enegreceu ao se encher/ de muito impeto”.

18 Odisseia XXI, 297: “cegou o juizo (phrénes) com vinho.”

14 Hesiodo Escudo de Héracles, 255-6, tradugio nossa.
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contudo, a imagem do corpo humano € bastante diversa da de Homero, e deveremos falar
mais adiante.!®

A traducéo de Christian Werner para a passagem do Ciclope acima referida verte
como “diafragma,” revertendo para o significado tradicionalmente aceito para phrénes,
mas nos preferimos a associacdo com os pulmdes, que parece, de modo geral, mais
apropriada e em concordancia com essa investigacéo.'*6 Esse segundo nivel da anatomia,
0s phrénes, ainda que estejam “dentro dos peitos” (en sthétessi), frequentemente contém
outros 6rgdos no seu interior. Mais abaixo faremos referéncia a analise que Thomas Jahn
fez dessa constituicéo.

Os phrénes, desse modo, sdo o local onde a atividade animica em Homero se
concentra. Assim, 0 processo de consciéncia, bem como todos 0s tipos de sentimentos,
tais como coragem (ménos), pesar (kédos) coragem (tharsos), localizam-se nos pulmdes
e estdo associados ao processo respiratorio. Com efeito, um uso muito curioso, mas de
interpretacdo ainda controversa, é chamar o personagem de “inteligente a partir do uso
adjetivo do participio da voz média do verbo pnéo, respirar, pepnimenos, Telémaco,
Penélope, Antiloco sdo todos classificados com esse adjetivo. Varias teorias foram
propostas para interpretar esse uso, mas se admitirmos que 0 processo cognitivo é
centrado no pulmao, seu significado torna-se claro, o ar peitoral € onde se localiza a
inteligéncia. Igualmente, quando Nestor elogia Clitemnestra dizendo que ela tem “bons
phrénest’

Com efeito, ndo sdo apenas 0s processos cognitivos que se centram nos phrénes,
também os processos de coragem e disposicdo passam pelo mesmo processo. Por
exemplo, os personagens homéricos “respiram coragem” (ménea pneiontes),® e essa
pode ser insuflada pelas divindades, como Atena, que insufla a coragem em Diomedes!*®
e em Laertes!® antes de batalhas. Ou seja, tal tipo de sentimento é concebido de forma

quase material, fisica.

115 Platdo Timeu 70c-d: “os deuses engendraram um reforgo, implantando a forma do pulmao, que, primeiro
que tudo, é mole e exangue e, por outro lado, tem no seu interior cavidades perfuradas, como as de uma
esponja, para que, ao receberem o ar e as bebidas, arrefecessem o coragdo e o dotassem de folego e
acalmia quando aquece. Por isso talharam um canal desde a traqueia até ao pulméo e estabeleceram-no
em volta do coragdo como uma almofada, para que, quando a paix@o se desencadeasse dentro dele,
ressaltasse contra algo que amortece e arrefece, para que se esforcasse menos, e, juntamente com as
paixdes, pudesse submeter-se mais facilmente a razdo.”

116 Ver Onians, pp. 26 ss. para essa discussio mais aprofundada.

17 Odisseia 111, 266, Werner traduz por “juizo valoroso.”

118 [liada 11, 236 = XXIV, 364.

19 Iliada X, 482.

120 Odisseia, XXIV, 520.
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Thomas Jahn fez uma analise mais recente da psicologia homérica e trabalhou a partir do
principio de campos seméanticos. Ele selecionou sete termos do campo psicolégico e fez
uma analise detalhada da sua constituicdo: stethos, phrén, thumds, kér, kradie, étor,
prapides, ménos, psyché e ndos. Os achados vdo de acordo a nossa analise e s&o
interessantes de serem citados. Em primeiro lugar, ele diferencia os seis primeiros termos
dos trés altimos, analisando, como ja o fizemos, 0s primeiros como corporais e 0s ultimos
como incorpéreos.t?t Além disso, ele procede a uma analise, até onde fomos capazes de
analisar, Unica até o momento, que é a identificacdo, se ndo anatomicamente, como fez
Onians, pelo menos em posicdo relativa, da localizacdo de cada um desses Orgaos
corporais.

A conclusédo a que Jahn chega é de que o0s 6rgdos animicos, ao menos 0s que Sdo
corporais, localizam-se de uma forma concéntrica, com cada um tendo sede no interior
de um mais correspondente, assim se comeca com o stethos que contém os phrénes, que
por sua vez contém o thymds, como vimos, em seguida o kér e o étor, por fim. Apesar
dessa grande complexidade, que provavelmente inviabiliza uma identificacdo anatémica
mais precisa qudo mais no interior se localiza esse érgdo, todos esses sdo compreendidos
como se tivessem uma existéncia fisica, eles palpitam, agitam, tremem, etc.'?> Em que
medida esse quadro € possivel de se harmonizar com a interpretacdo de Onians é uma
questdo que ndo é de todo resolvida. No entanto, € importante notar que os testemunhos
que permitem essa identificacdo precisa sdo de qualidade diversa. Temos diversas
instancias que localizam o thymos dentro dos phrénes, o que indica ser essa a relacdo mais
forte e fundamental da psicologia homérica, ao passo em que a maioria dos outros 6rgaos
tém sua posicdo estabelecida com uma Unica passagem, 0 que, longe de negar sua
validade, mostra que tem uma importdncia menor dentro da anatomia organica da
psicologia homérica. Por esse motivo, e também por julgarmos que o0 mais importante da
antropologia arcaica se encontra no thymaos e nos phrénes, vamos nos furtar de discutir

outros elementos dessa anatomia arcaica, como o kér, a kradié e as prapides.

1.3.5 O noos

Um altimo 6rgdo mental que cabe investigar em Homero é o ndos. Trata-se
de um termo que ganhara, também ele, na filosofia uma importancia grande e relevante,

correndo em paralelo e ndo se confundindo com a psyché. Esta palavra, como Jahn ja

121 Jahn, Zum Wortfeld “Seele-Geist” in der Sprache Homers, Munique, Beck, 1987, p. 9 ss.
122 Jahn, p. 18.
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mostrara, tem uma caracteristica diversa do campo do thymds e dos phrenes, porque traz
um aspecto incorporeo. Isto é, 0 néos ndo é descrito por adjetivos ou caracteristicas
corporais e ndo se permite localizar facilmente.

Seguindo ainda a analise de Jahn, podemos ver em diversas instancias como o
termo é descrito nas mesmas caracteristicas que termos mais claramente fisicos sdo
descritos, isto é, em paralelos formulares. Por exemplo, na can¢do de Demddoco a
respeito da disputa entre Aquiles e Ulisses, fala o poeta que “Agamémnon / alegrava-se
na mente (khaire néai),”'* essa expressdo é claramente paralela em formacdo e em
sentido (embora em posicdo diferente na frase) a “alegrou-se no animo (khaire de
thumoi)”'* ou a “gozou em seu juizo” (phresi hési khaire), De modo que o poeta
certamente vé um paralelismo, o n6os aqui é compreendido como uma faculdade mental
capaz de perceber e se alegrar.

O noos também segue em paralelo esses outros 6rgdos animicos ao falar da
percepcao e do intento. Por exemplo, “tendo um dnico animo [héna thymdn], indiquemos
ao espirito e ao intento refletido dos argivos como se realizara melhor,”*?5 em paralelo ao
“indica a0 animo” (phrézeto thumoi).1?6 “deleite, como a mente o instiga” (térpein,
héppéi ho néos dérnutai),*?’ em paralelo a “para deleitar, por onde o animo o incita a
cantar” (térpein, hoppéi ho thumos eportinetai aeidein)*?®. Dessa maneira, 0 n00s aparece
como um dublé dos 6rgdos animicos como thumas ou os phrénes.

No entanto, é um engano pensar que o significado de ndos é um mero paralelo dos
Orgdos animicos porque, seguindo o estudo de Jahn, a maior parte das ocorréncias da
palavra (81 de 118) carrega um significado totalmente diferente do daqueles 6rgéos
animicos. S8o usos como o seguinte: “como quando se langa o pensamento [néos] do
vardo,”?° ao comparar a velocidade de Hera na sua ida do Ida ao Olimpo.

Ulisses, ao visitar o mundo dos mortos, diz “fala-me da intencdo e mente da lidima
esposa [boulen te néon te],”*3° ja Nestor fala “Ninguém mais pensara ideia melhor que
esta”13! (ou gar tis néon dllos ameinona toiide noései). Esses termos, traduzidos por

Werner como “pensamento, mente, ideia” todos centram em um significado diverso dos

123 Odisseia VIII, 78.

124 Iltada X1V, 156.

125 Odisseia, 111, 128 (tradugio nossa).
126 Iliada X V1, 646.

127 Odisseia, 1 347.

128 Odisseia V111, 45.

129 Iliada XV, 80.

10 Odisseia, X1, 177.

B [liada 1X, 104.
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Orgdos animicos, eles se referem ao intento, ao objetivo, ao plano. Muitas vezes o termo
segue em paralelo a termos como boulé (designio, plano, vontade). Penso que o exemplo
de Hera € interessantissimo, porque descreve o néos como saindo de seu lugar e chegando
a outro. Ou seja, 0 ndos ele ndo esta preso a um lugar, como os termos animicos, mas ele
é livre e se movimenta, pode avancar e se afastar do sujeito.

O noos é um “ponto final,” um objetivo. Como Jahn analisou para este verso da
Odisseia, “e entdo contou-me toda a ideia [ndon] dos Aqueus.”**? Ele pode ser mudado,
retido e frustrado “contém tua mente [kata son néon iskhane],”*33 é o conselho de Odisseu
para Telémaco quando ele repara a mudanca do ambiente do palacio que lhe parece ter
algo de divino no ar. Ou seja, aqui goza menos do sentido de plano, mas algo mais
préximo de um sentido de “atividade mental,” até curiosidade. Igualmente esse n6os pode
ser frustrado: “ndo completaste seu plano [néon].”t34

Assim, 0 n6os ndo € univoco, ele pode existir em uma multiplicidade dentro da
mesma pessoa ou grupo. Nao existem testemunhos que falem de varios thymoi com
relacdo a um individuo, mas temos testemunhos que falam de mudanca, troca ou retengéo

de ndoi. Por exemplo, falando de Penélope:

Tiro, Alcmnea e Micena belas-trancas

nenhuma delas ideias [noémata] semelhantes s de Penélope
conheceu. Porém, a que pensou ndo é moderada.

Bom, teus recursos e teus bens ele comerao,

enquanto ela mantiver esta idéia [ndon] (...)*®

Nenhuma das outras mulheres da tradi¢cdo poética tem noémata como os de
Penélope. No entanto, ela pode manter (ékhei) ou descartar esse ndos, que néo é algo fixo,
imutavel. E flexivel e resultado da intencéo e do plano do agente. A seguinte passagem

da lliada nos ajuda a compreender isso de uma maneira mais precisa:

Quem se engalfinhava tinha esta ideia [ndon]: os aqueus
pensavam ndo haver escape do mal, mas ser seu fim,

e 0 &nimo de cada troiano esperava, no intimo,
incendiar as naus e matar os herdis aqueus.*3®

Aqui sdo apresentados dois grupos com nooi diferenciados. Os aqueus tém um,
que seria o de ndo ver solugdo na sua situagao e esperar a morte; e os troianos tém outro,

de incendiar as naus. Cada um desses grupos contem uma grande multiplicidade de

132 Odisseia, 1V, 256.
133 Odisseia, XIX, 42.
134 Tliada XXIII, 149.
185 Odisseia, 11, 120-2;
136 Iliada XV, 699-702.
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membros, mas cada uma dessa coletividade é capaz de possuir 0 mesmo n6os. Nesse caso,
claramente n6os ndo € um 6rgao de percepcao, ndo é uma faculdade individual, mas esta
mais perto do resultado da opinido sobre uma ocasido especifica. N&o se trata de um
plano, porque, nesse caso, ndo ha uma agdo e um processo planejado, é mais proximo de
“pensamento, imaginacdo, impressao.”

Portanto, nesses casos, n6os esta claramente distante do significado de um 6rgéo
corporal ou animico e mostra que, embora ele possa ser colocado em paralelo com os
orgdos, nao se confunde com eles. Ele tem o significado mais aparentado ao de um
resultado dos processos mentais, dai a tradugdo consagrada de “mente, pensamento,
intento, plano.” Ele ocorre em paralelo aos 6rgdos animicos porque € através deles que
surgem e sdo entretido os n6oi, mas ndo ha identidade nesse caso entre 0s 6rgdos e 0s
pensamentos.

O significado do verbo derivado do nome, noéo, talvez clarifique ainda mais o
significado do termo. Nesta analise € sobretudo iluminador o artigo “NOOZX and NOEIN
in the Homeric Poems” de Kurt von Fritz.**" Partindo da discussdo sobre o termo
suscitada na academia alema no inicio do século XX, ele faz uma anélise detida do uso
do termo noos, chegando a conclusdes similares as que chegamos, mas sua interpretacdo
do significado de noéo ajuda-nos a compreender de maneira mais profunda o significado
de ndos e aquilo que Homero quer dizer com esses termos.

Ele divisa dois significados basicos do verbo: perceber e planejar, sendo que o
primeiro é o mais frequente. Um exemplo significativo do sentido basico do termo esta
no seguinte passo da Iliada, Menelau esta em duelo com Péris e logra alcancar o capacete
e arrasta-lo para o0s aqueus. Teria sido a morte de Paris “ndo o tivesse percebido a deia
Cipris,”*® ndo é o significado que um Bohme havia divisado, “observar,” mas sim
“perceber,” no sentido de chegar a uma conclusao da situacéo.

A conclusdo de von Kurtz é que noéo localiza-se um degrau acima de outros
verbos de percepgéo idein, ver, seria a primeira percepcao visual, inclusive sem o objeto
ser definido; gigndskein seria o reconhecimento do objeto como algo definido e, por fim,
noéo a percepcdo desse objeto na rede mais ampla de significados: um inimigo, um

amigo, a morte, etc.’*® Podemos, entdo, concluir que estamos ja distante de um érgéo da

187 Classical Philology, 38, vol 2, pp. 79-93.

138 Jliada, 111, 374. Tradugio de Trajano Vieira, a versdo de Christian Werner “nio tivesse pensado rapido”
parece-me ndo convir com nossas analises.

139 Kurtz, p. 88.
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percepcdo, mas sim de um processo mental racional. E é nesse campo semantico que
podemos colocar n6os e noéo.

Como um adendo a essa investigacdo, cabe citar a etimologia da palavra. Os
dicionarios etimoldgicos de Chantraine!*® e Beekes'*! tém dificuldade em tracar a
etimologia do termo. Levantam varias possibilidades, sem concluir decisivamente por
nenhuma alternativa. No entanto, ha um livro, publicado depois do dicionario de
Chantraine, que faz uma analise bastante convincente da etimologia e do significado
ancestral do termo ndos, que € o livro The myth of Return in early Greek Epic de Douglas
Frame.'*? Ele parte das possibilidades etimolégicas e aproxima o termo do verbo néomai
—retornar. A partir disso, ele chega a conclusao de que n6os e ndstos sdo cognatos e que
0 sentido primordial da raiz *nes- é “trazer de volta a luz,” “salvamento, salva¢éo.” Com
0 tempo, segundo o autor, houve a transformacdo do resultado da acdo para 0s meios
pelos quais a salvacdo foi obtida, dentro do contexto da Odisseia (mas também indo-
europeu em geral) isso seria através da inteligéncia, gerando o significado de
“pensamento, plano, mente.”'*3 Trata-se certamente de uma teoria engenhosa, mas néo
tem relacdo direta com nossa investigacao, uma vez que tentamos entender o significado

dos termos animicos em Homero e ndo sua origem etimoldgica.

1.3.6 De volta a psyché

Agora devemos retornar a nossa investigacao sobra psyché, primeiro em Homero,
depois, em outros capitulos, em outros autores. Chegamos as seguintes conclusdes a partir
da investigacdo dos outros 6rgdos animicos: O pensamento, as emocdes, decisdes e
arrazoados ocorrem em Homero em um conjunto de 6rgaos que se centram no térax. O
primeiro sdo os phrénes, 6rgdos em multiplicidade que sdo por muitos associados ao
diafragma, mas que preferimos associar aos pulmdes; em segundo lugar existe o thymos,
que preenche os phrénes, um vapor sanguineo-aéreo onde se centra a percepcao mental,
volitiva e emocional dos seres humanos, associado diretamente a manutencdo da vida
através da respiracdo. Dentro do thymds estdo os termos relacionados a coragéo, keér,

kradie, fazendo essa visdo concéntrica da anatomia animica de Homero.

140 DELG p. 756.

141 Beekes, 2011, p. 1023.

142 Disponivel digitalmente em https://chs.harvard.edu/read/frame-douglas-the-myth-of-return-in-early-
greek-epic/ (Gltimo acesso 7/4/2024).

143 Snell, 2011, p 75.
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Diante desse quadro, a psyché esta associada a outro principio vital, que seria o da
identidade humana, e sua sede, na opinido de Onians, localiza-se na cabeca, de onde se
explicam termos como “cara face” (philé kephalé) como identificador de uma pessoa
humana.** Os motivos para essa identificacdo sdo interessantes, um dos termos de onde
a psyché se evola do corpo sdo os chamados réthea, esse termo é considerado pelo
dicionéario Cunliffe,*® por Snell**¢ e pelos tradutores da Iliada como um plural referindo
a “membros,” porém, Onians afirma em uma nota que pelo e6lico sabemos que réthea
significa face.

A explicacédo para isso encontra-se em um escolio ao verso 68 do canto XXII da
Iliada. Com efeito, nesse texto, recebemos duas informacdes contrastantes, a primeira é
de réthea sdo os membros (ton meléon), a segunda € essa informacdo de que os edlicos
chamam o rosto (t0 présopon) de réthea (interpretamos, nao € claro o escélio). Assim
temos uma dupla possibilidade de leitura, historicamente o significado de “membros” foi
consolidado e ndo ha traducdo que ndo coloque o termo em seu lugar.

Em outros contextos, o termo aparece somente no singular com o significado de
“rosto’, por exemplo: “uma nuvem de angustia turva-lhe o rubor/ do rosto (réthos),”*4’
ou “mostre ao sol o rosto (réthos).”'#® Snell admite esse significado, mas pensa que a
passagem do Canto XXII da Iliada néo é possivel compreender com esse sentido.'* Ele
entdo parte de pressupostos completamente defasados sobre a forma de composi¢éo de
Homero, considerando que essa passagem € uma interpolacdo de um poeta que “nao
conhecia bem a lingua homérica,” [!] e Snell também interpreta thymds como
“movimento” (Bewegung), portanto, pensa que faz mais sentido pensar que o movimento
sai dos membros e ndo do rosto. Esses argumentos sdo equivocados, tanto ninguém mais
cré que esse verso é uma interpretacdo tardia de um poeta que ndo conhecia a linguagem
homérica, quanto thymos, como ja analisamos, ndo significa “movimento.”

No entanto, é importante notar que outras constru¢des homéricas sdo paralelas e
indicam uma morte representando a psyché como saindo de uma ferida. Um exemplo

claro disso esta na morte de Sarpédon, no canto XVI da lliada, que é assim narrada:

143 Onians, pp. 95-104, contra Bremmer, 1983 p. 17.

145 Cunliffe, R. J. A Lexicon of the Homeric Dialect, p. 355.

148 Spell, p. 10: “E impossivel darmos aqui a pén outro significado que ndo o de membros”.

147 Sofocles, Antigona, 528-9, Tradugio de Guilherme de Almeida (in: Almeida, Guilherme, Vieira, Trajano
Trés Tragédias Gregas com a Participacao Especial de Haroldo de Campos. Sao Paulo Perspectiva, 1997)

148 Euripides, Héracles, 1205, tradugiio nossa (a tradugdo de Trajano Vieira d4 “permite que hélio-sol
rebrilhe a face.”).

19 Iliada, XXI1, 68 “A mim, por ultimo, nas portas dianteiras, os cies/ devora-cru rasgario quando alguém,
com bronze afiado/ golpe ou arremesso, tirar-me a vida dos membros [retheon].”
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“puxou a lanca do corpo, e os pulmdes [phrénes] com ela sairam / retirou sua alma
[psychén] junto com a ponta da lanca.”** Tal descrigdo deixa bem claro que uma leitura
de réthos como “ferida” pode muito bem se harmonizar com a descricdo da morte ao
longo dos poemas.

Dessa maneira, temos bons argumentos para defender tanto um lado como o outro
da questdo. No entanto, podemos achar um compromisso notando que o termo réthos,
como pertencente a um dialeto que ndo era nativo dos falantes que compuseram 0s
poemas homeéricos, admitiu ser reinterpretado de maneiras diversas. Desse modo, é
possivel que originalmente a formula indicasse “rosto,” como o ambiente natural da
psyché, mas com o tempo passou-se a admitir — ou sempre foi admitido — que ela se
evolava a partir das feridas no caso de mortes traumaticas.

Somos capazes de aceitar, portanto, ainda que parcialmente e com ressalvas,
réthos como “rosto,” inclusive, a passagem do verso 68 do canto XXII da lliada é
perfeitamente compreensivel se pensarmos no thymds como esse halito sanguineo que
mantém a vida, que ndo apenas também pode sair do corpo pelo rosto, como esse é o
caminho mais natural para se compreender o fim desse principio.

Desse modo, a cabeca e 0 rosto estdo intimamente associados a individualidade e
a vida. Como vimos, na cultura grega arcaica, a cabeca ndo esta associada a sede de
deliberacdo, volicdo e emocdo, mas ela permanece associada a ideia de vida e de
individualidade. Ha diversos exemplos que mostram essa estreita ligacdo entre cabeca e
vida. Por exemplo, Hermes fala para Ulisses tomar uma droga (pharmakon) que “afastara
de tua cabega (krat6s) o dia danoso.”*5! No combate pelo corpo de Patroclo, Ajax diz a
Menelau “temos que algo aconteca a minha fronte (eméi kephaléi).”*5> Na Odisseia, um
pretendente diz a Atena disfarcada de Mentor que, por ajudar Ulisses no combate contra
eles, “pagaras com tua propria cabeca (kraati).”'>® Em todas essas passagens, € outras
ainda, citadas por Onians,'>* as palavras que significam “cabeca” (kras e kephalé) tém o
sentido de vida, exatamente como psyché em diversas passagens que ja pudemos
examinar neste trabalho.

Em outras passagens, a cabega entra como um simbolo da individualidade inteira

da pessoa. Por exemplo, é assim que Werner traduz kephalé: “Pétroclo, que eu honrava

150 Jlfada X V1, 504-5.
51 Iliada X, 288.

192 liada, XVII, 242.
18 Odisseia XXII, 218.
1% Onians, p. 96.
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mais que a todos / como a minha pessoa (kephalé),”*>® da mesma maneira Telémaco fala
nos “insultos que entornaram sobre minha cabeca,”'®® no mesmo poema, Penélope
reprova Melanto: “De modo algum, atrevida, cadela petulante, ignorei/ teu inaudito feito,
com que besuntaras tua cabeca.” Ou seja, a cabeca entra no lugar da propria
individualidade pessoal, como o simbolo da pessoa como um todo.

Como vimos, ela se manifesta sobretudo apds a morte, ndo que ndo exista antes,
mas ela parece inefetiva em vida, no entanto, o evento da morte nos permite diferencia-
la do thymds: este deixa o corpo apds a morte e depois desse momento néo se fala mais
nele, € como se se dissipasse, 0 thymds € o principio vital, mas ndo um principio
individualizante, cada pessoa tem um thumds, mas néo tem o seu thymos. Ja a psyché, em
uma passagem se fala que ela deixa o corpo “como sonho” (eut ‘oneiros),*>" e no Hades
ela é o eidolon, a imagem da pessoa que antes vivera,>8

Rohde faz a interessante sugestdo de que a nocao de psyché surge através da ideia
de que 0 sonho nos apresenta imagens, e essas visdes de sonhos sugerem a existéncia de
uma outra realidade, e a psyché seria a identidade humana no sonho. Ele adiciona que,
além da experiéncia do sonho, experiéncias como desmaios!®® também sdo descritas como
a saida da psyché do corpo. E uma interessante hip6tese, no caso sugerida por conceitos
contemporaneos do autor,®® mas ndo temos como prova-la de modo absoluto.5*

Nesse sentido, ao contrario do thymods, a psyché é indestrutivel e permanece em
existéncia de modo eterno no Hades. Uma analise mais recente desses termos, que vem
como uma conclusédo depois de quase um século de antropologia homeérica, € o texto de
Jan Bremmer, The Early Greek Concept of Soul.16? Nesse texto ele parte da analise da
antropologia dos Vedas feita pelo sanscritista Ernst Arbman, esse trabalho descobriu que
0s Vedas tém um conceito duplo de alma (a@tman e purusa) que € irredutivel, assim, ele
chama esses dois principios de almas do corpo e almas do ego. O mesmo autor procede
para identificar o mesmo principio na Grécia antiga—a analise que fizemos ja demonstra
que esses principios podem ser associados, pelo menos de modo grosseiro, ao thumos e a

psyché, respectivamente — e em varias outras culturas “primitivas.” N&o é preciso aceitar

15 Jliada, XVIIL, 81-2.

156 Odisseia XXII, 463.

57 Odisseia X1, 222.

138 Jliada, XXIII, 104.

159 flliada V, 696, “A anima (psuche) o abandona, a névoa desce aos olhos.”

160 Cf. Bremmer, p. 7.

161 Rohde, Psyche, 1§1, Kindle Edition.

162 Bremmer, J. The Early Greek Concept of Soul. Princeton, Princeton University Press, 1983.
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as pretensdes universalistas da analise de Arbman e seus estudantes para perceber que
essa andlise se casa com perfei¢do com investigacdes independentes de Homero e fornece
um cabedal interpretativo Gtil para entendermos a psicologia arcaica.

A psyché é o que Bremmer chama de “alma livre” (Free soul).13 Em outras
tradicdes, a alma livre € aquela parte da experiéncia humana que esta associada, de um
ponto de vista mais natural, aos sonhos, mas também sai do corpo em momentos de crise,
como em desmaios. Em outras tradi¢Ges ela é capaz de sair do corpo e viver experiéncias
externas. Uma passagem da lliada que ja comentamos nos permite observar algumas das
caracteristicas mais singulares da psyché, o narrador concentra-se na reagdo de

Andrémaca aos eventos criticos do livro XXII:

Mas quando, em meio a turba, chega a torre, para,

mira do muro e o vé sendo arrastado diante

da cidadela por cavalos muito rapidos

em direcdo as naves concavas dos danaos.

O anoitecer do Erebo Ihe encobre a vista,

cai para tras e expira exanime (apo dé psuchén ekapusse) (...)
Cunhadas, concunhadas a circundam logo

para ampara-la desvairando, morta, quase.

]quando recobra o alento (émpnuto) e o coracdo anima (thumas egérthe)
sobressaltada grita, pranteando, as troicas.'%*

Aqgui vemos ambos as caracteristicas principais de “alma” em Homero e, como
veremos, na Grécia arcaica em disposicdo. A psyché, como o thymds, aqui esta
relacionada a respiracdo, mas ndo € a respiracao ordinaria, a qual este se associa, sim uma
respiracdo critica. O termo aqui, kapyo, ou talvez apokapyo, é bastante discutido, o
dicionario de Cunliffe da como “breath or pant forth”, ou seja, “exalar ou bufar.” E aquela
respiracdo forte que em Homero aparece quase exclusivamente em momentos de crise,
em outras situacBes associado ao thymos. Nesta passagem, uma leitura possivel é que a
psyché exale, isto €, seja expulsa do corpo nesse momento, indicando uma experiéncia
préxima do falecimento. Essa interpretacdo se harmoniza com a descricdo do “anoitecer
do Erebo” (erebenné nlx) com sua associacio direta & morte, ou seja, Andromaca esta
proxima de morrer. No entanto, ela ndo chega a morrer, amparada pelas parentes, ela
“recobra o alento e o thymads se agita”, dada a discussdo anterior, podemos ver que ambas
as oracdes sdo quase sindnimas, ela recobra a respiracao e, exatamente pelo thymds se
apresentar nessa atitude de respiracdo, ele se recobra e Andrémaca retorna de seu

desmaio, depois de sua experiéncia de quase morte. Dessa forma, essa experiéncia da

163 Bremmer, p. 18.
164 Iliada XXI1, 466-8; 473-6.
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esposa de Heitor mostra a relacdo entre os dois tipos de alma, um que significa a alma
viva e outro que identifica um principio individual que subsiste depois da morte.

Essa é a visdo que se pode depreender dos poemas homéricos. Uma questdo que
entdo se seguiu é em que maneira esse quadro se modifica na literatura subsequente. A
interpretacdo tradicional € uma que podemos chamar de “evolutiva” e foi melhor
exemplificada por Bruno Snell em seu A Cultura Grega e as Origens do Pensamento
Ocidental: A descoberta do Espirito. Neste texto, o autor parte de um principio
metodologico de que ha uma diferenca fundamental entre autores imediatamente
posteriores a Homero e o poeta da Iliada. Ele leva a cabo essa interpretacdo fazendo
frequente de clivagens semanticas a partir de dados pequenos e néo totalmente relevantes.
Por exemplo, Snell comeca sua andlise evolutiva a partir de algumas méximas de
Heraclito, por mais dados novos que issO possa trazer para nossa Visdao do
desenvolvimento do conceito de psyché ao longo da historia grega, ele parte de siléncios
de Homero, de afirmacdes peremptdrias sem uma devida demonstracdo. Afirmagdes
como “o conceito de intensidade ndo aparece em Homero, 1% “Homero nédo podia dizer
queria e ndo queria,”'% servem de base a uma visdo de que houve uma mudanca
fundamental do periodo homérico para autores que chamariamos de posteriores, no
periodo arcaico.

Esse ultimo exemplo é particularmente revelador, uma vez que ele cita a expressdo
hekon aékonti ge thumai, interpretando-a como uma incapacidade de aceitar um dissidio
interno. Snell 1& o thymo6s como algo afastado e diferente do “eu”, contudo, essa é uma
interpretacdo que contradiz sua prépria leitura anterior e a analise que aqui fizemos (que
ndo estdo muito distantes). Ora, se 0 thymos € a sede da reflexdo, € ultimamente 1a que se
da toda a decisdo, ndo hé, na psicologia homérica, outra instancia onde essa reflexdo pode
se dar para haver essa cisao. Mas o conflito entre a pessoa e 0 thymds € antes uma maneira
poética do autor exibir esse dissidio do que uma inexisténcia de uma individualidade. A
interpretagdo pressupde a existéncia de um self anterior e completamente isolado do

mundo, o que em Homero, e em todo periodo pré-moderno, simplesmente ndo existe.6’

165 Snell, p. 19.

166 Tdem, ibidem.

167 Aqui devo remeter a analise feita pelo filésofo contemporaneo Charles Taylor em As Fontes do Self, Sdo
Paulo, Edigdes Loyola, 2013, pp. 149 ss. Ainda que ndo se destaque pela analise filoldgica (ele segue
especialmente Snell e Adkins), ele tem a riqueza de articular essa visdo homérica com a histéria mais
ampla das ideias, sendo assim iluminador pelo contraste.
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Um exemplo de como essa metodologia € problematica é que a mesma
interpretacdo seria possivel de se fazer quanto ao verso célebre do Hipolito de Euripides:
“Minha lingua jurou, mas no a raz&o®“ Aqui igualmente poderiamos hipostatizar uma
lingua como um homunculo totalmente diferente da razo. Fazé-lo isso, no entanto, seria
ndo compreender a linguagem poética e 0s objetivos estéticos do autor. A opinido
presente é que 0 mesmo vale para as leituras de um Homero completamente diferente do
periodo arcaico.'6°

O exemplo € ilustrador porque, como veremos, Platdo criara uma organizacao
psiquica que ira permitir teorizar tal tipo de cisdo, mas na época arcaica esses conceitos
ainda n&o estdo formados. Ainda que Homero tenha duas instancias de alma, ainda que,
como na analise muito arguta de Snell, ele ndo tenha uma consciéncia da unidade do
corpo (o que levanta uma outra questdo em que medida essa unidade é real ou uma criacédo
de nossa cultura), e tampouco tenha uma ideia de “mente” ou “espirito” como o homem
moderno tem, ele ainda tem uma instancia volitiva Unica. Em um modo de falar moderno
seria plenamente possivel falarmos “dei voluntariamente, ainda que minha mente dissesse
ndo”, e dai ndo é possivel depreender que ndo temos uma unidade volitiva na nossa
antropologia. Homero ¢, afinal de contas, “um” poeta oral e esta cercado de uma
diversidade de constrigdes métricas, formulares e estéticas, que é muito dificil utilizar
exemplos tdo frageis para se fazer afirmacGes tdo peremptdrias em relacdo a sua
psicologia. Igualmente, é bastante problematica a oposicdo que se faz com Heréclito,
autor que conhecemos com segurancga ainda menor, haja visto que ndo temos um texto
completo, subsistindo em citacfes de outros autores, com uma historia textual complexa
e de dificil exame. Um ultimo agravante é que a fala esta na boca de Zeus, o maior dos
deuses, 0 que levanta ainda outras questdes a respeito da psicologia divina em relacéo a
humana.

Dessa maneira, 0 ser humano em Homero se mostra na posse de dois tipos de
orgdos animicos. O primeiro € a “familia do thymaos,” substancias fisicas localizadas em
Orgdos corporais especificos no interior da regido torécica, esses Orgdos Sdo 0S
responsaveis por todas as atividades corporais, como reflexdo, desejo e sentimento, bem
como sdo responsaveis pela alimentacdo e nutricdo. Resta um segundo Orgdo que
podemos chamar de animico somente de modo provisorio, que é a psyché. Esta se

materializa apenas na morte e € completamente inerte durante toda a vida humana distante

188 Euripides, Hipdlito, 612. Tradugdo nossa.
169 Como mostram as andlises de Corréa (1998) e Pelliccia (1995), entre outros.
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de uma situacéo de crise. Ela ndo é descrita com nenhuma materialidade, comparada com
a fumaga certamente por isso. No entanto, ela sobrevive a morte e tem sua existéncia, ou
antes sub-existéncia precéria no Hades, aparentemente por tempo ilimitado.

A questdo que se coloca, que é a questdo desta tese € como esse ente bastante
limitado passou a assumir a posicdo central no pensamento grego de sede de todas as
atividades animicas, psicoldgicas e, mesmo, fisioldgicas. Poderemos ver como isso se
desenvolveu primeiro quando virmos o uso de psyché nos autores arcaicos da tradicdo
poética e depois acompanhando o desenvolvimento dos conceitos de psyché na tradicéo

filoséfica.

1.4 A alma nos outros poetas da primeira parte do periodo arcaico

A questdo que entdo se coloca é como se deu a transigdo entre essa psuché algo
fantasmagorica e de pequena importancia para a que encontramos, por exemplo, no
dialogo Fédon, de Platdo? Essa questdo, considero, ndo obteve uma resposta satisfatoria
até agora. J& mencionamos algumas das insuficiéncias do livro de Snell, que em grande
parte toca nosso trabalho. Snell parte de uma “lista de compras” de termos que busca
encontrar em Homero, diante da sua incapacidade em encontrar um paralelo para o termo
Geist, ele cria um Homero muito diferente do que veio depois, em uma metodologia
pouco atenta ao contexto mais amplo, que néo se interessa em compreender o fendmeno
poético e que hipostatiza técnicas dramaticas.

Em um outro tratamento alongado dessa transicdo, o livro de Thomas Robinson
As origens da alma: Os gregos e o conceito de alma de Homero a Aristételes,’® busca
explicitamente tratar do tema sem mencionar thymds,'’! no entanto, considero esse
conceito absolutamente essencial para explicar o desenvolvimento do conceito de alma.
De fato, thymds é o termo animico fundamental na tradicdo grega arcaica e muito daquilo
que 0s autores posteriores considerariam como psyche, sdo funcdes exercidas pelo
thumés. J& vimos, com efeito, a amplitude de significados que esse termo possui em
Homero, sobretudo em comparagdo com o uso mais limitado da psyché. Dessa maneira,
sem levar em conta esse termo, a historia da alma fica deficiente e incompleta, sobretudo
em seus estagios iniciais.

Desse modo, tragamos no capitulo anterior, de modo geral, um esbogco do

significado dos termos animicos em Homero. Doravante, boa parte dos tratamentos, Snell

170 S30 Paulo, Annablume, 2010.
171 Robinson, 2010, p. 16.
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em primeiro lugar,'’? considera que a partir de Homero a situacdo muda e a transicéo ja
comeca a ocorrer, e assim o Weltgeist comeca se fazer manifesto na obra dos autores da
Grécia arcaica, com o slbito surgimento de um conceito pleno de psyché como Atena da
cabeca de Zeus. A situacdo, contudo, € um pouco mais complexa, e mostrar essa situacdo
nos primeiros autores do periodo arcaico é o plano deste capitulo.

De um lado, nossa discussdo bastante abreviada da cronologia de Homero nos
colocou as diversas dificuldade na datacdo deste autor. De fato, mostramos como, a
depender das definicbes que fizermos do que significa “Homero,” essa posicdo de
primeiro autor grego antigo pode recair até sobre Hesiodo, sem excluir a existéncia de
outros autores intermediarios, segundo algumas propostas de cronologia recentes. Isso se
ndo pbe de cabeca para baixo toda a linha do tempo sob a qual boa parte dos autores
considerou o desenvolvimento da cultura grega, certamente torna mais complexa a tarefa
de tracar uma “evolucdo” do pensamento grego a partir de Homero.

A discussdo de Snell complica-se bastante a partir do momento em que
percebemos que Arquiloco e Safo, longe de simples herdeiros de um Homero, séo
contemporaneos de uma tradicdo que ainda se desenvolve e ndo esta totalmente fixa
ainda. Por tal motivo, no lugar de desenvolvimento histérico, somos obrigados a nos abrir
para outro tipo de questdes: estilo, género e objeto passam a ser uma resposta mais
provavel para a diferenca entre o tratamento desses autores ao nosso objeto de estudos.

Com efeito, tal abertura é bem-vinda mesmo no caso daqueles que consideram
que a tradicdo homeérica ja havia chegado a seu estdgio final no periodo de Safo e
Arquiloco.r”® De fato, as diferencas entre os autores podem se dever a outras questdes
além de variagdo diacrdnica mesmo quando ha uma significativa distancia cronoldgica
entre eles.

No entanto, mesmo considerando que o texto final de Homero date de uma época
mais recente, ha arcaismos em sua obra que sdo inescapaveis. Uma explicacdo para esse

fendmeno nos ¢ dada por Clarke, a linguagem homérica e,

moldada (...) por uma tradi¢do fortemente organizada, e seu proposito — pelo
menos de modo ostensivo — ndo é encontrar palavras para o quase
inexprimivel, mas contar contos elevados de uma forma correspondentemente
elevada. Se ela é eficaz é porque os conta total e claramente dentro dos limites
colocados por seus recursos expressivos. Dai se depreende que a lingua
homérica ndo podia depender da lingua cotidiana no modo parasitico
moderno.t™

172 Snell, 2005, p. 60.

173 Como vimos no capitulo passado, essa sugestio hoje em dia é aceita por alguns poucos autores, como
Tan Morris e Richard Janko, embora cada um por motivos diferentes.

174 Clarke, 1999, p. 24.
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Dessa maneira, 0 mundo linguistico homérico tem um afastamento do mundo
comum que ndo deve ser ignorado de pronto. Esse afastamento, no entanto, tem, entre
outros fatores (mas ndo unicamente) o arcaismo da tradicdo homérica. Em outras
palavras, a lingua e o estilo da poesia homérica sdo tradicionais, herdado de geracdes de
poetas, trabalhando em um ambiente fechado e com menos contato com o mundo
coloquial do que a maior parte dos outros géneros literarios.

Esse é um fator que aprofunda os questionamentos as abordagens que partem de
Homero. De fato, embora tal tradicao tenha um desenvolvimento historico concomitante
a vérios dos autores mais arcaicos, ndo obstante, em virtude de seu arcaismo e
distanciamento do mundo quotidiano, ela pode preservar uma antropologia mais arcaica.
Por outro lado, € possivel que autores contemporaneos ao desenvolvimento dessa tradicdo
tenham pontos de vista diferentes. Mesmo se admitindo esse contra-argumento, a questao
ndo se torna de um desenvolvimento cronoldgico, mas sim de pontos de vista sincronicos,
visdes da constituigdo humana que existiram ao mesmo tempo e variam segundo fatores
além do tempo.

Essa discussdo, porém, pressupde que as divergéncias apontadas por Snell e outros
sejam legitimas, o que ndo é de todo garantido, por isso, proponho, primeiro, apresentar
a situacdo nos outros autores do século VIII e VII, como era a visdo deles da psyché bem
como do thymds e dos outros 6rgdos animicos que identificamos em Homero.1”® Essa
limitacdo temporal tem um motivo bastante simples, ela vai coincidir com o surgimento
da filosofia. Como nosso objetivo € tracar essa primeira histdria da alma na filosofia
grega, vamos, com esses dois primeiros capitulos, tracar um quadro do que era a psyché
antes do surgimento da filosofia. O fim do século VI se d& em concomitancia com o do
comeco da atividade de Tales e dos outros fil6sofos da escola jonica. Em seguida, nos
capitulos seguintes, vamos tratar desse desenvolvimento, que parte de Tales até chegar a
Platéo.

Que autores podemos identificar nesse corpus que investigamos? S&0 0s
chamados poetas arcaicos. Os poetas tradicionalmente chamados de “liricos” desses
primeiros séculos sdo Alcman, Safo e Alceu, ao lado desses existe o corpus chamado

“elegiaco e jambico,” com autores bastante antigos como Arquiloco e Semdnides.'’® Por

175 Estou me baseando na cronologia dos poetas gregos apresentada em Budelmann, F. (ed) The Cambridge
Companion to Greek Lyric. Cambridge, Cambridge University Press, 2009, p. 386.

176 Nio temos tempo para aprofundar uma discussio sobre essa terminologia. Uso somente os termos
consagrados na academia brasileira. Para uma discussdo aprofundada sobre essa questao, inclusive com
uma critica contundente a terminologia consagrada, ver Ragusa, 2011.
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fim, mas de especial importancia, é Hesiodo que, de acordo com o trabalho de West,
assume a primeira posi¢do em termos de antiguidade na literatura grega.'’” Ndo vamos
considerar os chamados Hinos Homéricos, por estarem eles exatamente na mesma
tradicdo poética de Homero, tendo sido usados por muitos autores na investigacao sobre

a natureza da linguagem homérica.1’®

1.4.1 Os termos animicos em Hesiodo
i. A psyche em Hesiodo

Comecemos com 0s usos de psyché em Hesiodo. Existem seis atestaces do termo,
uma nos Trabalhos e Dias, trés no Escudo de Héracles e mais duas em outros fragmentos.
Essa quantidade de testemunhos é condizente com a proporcao em Homero, uma vez que
0 termo ndo é extremamente comum no autor, muito por ter, como vimos no capitulo
anterior, uma amplitude de uso bastante restrita. Comecemos com a citagdo dos Trabalhos

e Dias:

Outra navegacdo, primaveril, ha para os homens
quando chega a hora — 0 corvo, ao andar, tdo grande
pegada faz quanto ao homem parece a folha

no alto da figueira — nisso se pode no mar embarcar;

é primaveril essa navegacao. Eu ndo a ela

louvaria, pois ndo compraz meu espirito (emai thymaoi)
bens séo vida (psyché) para mortais coitados.

Terrivel € morrer entre as ondas; mas te pego,

no juizo (phresin) considera tudo isso como exponho
e nas cavas naus ndo ponha todo o sustento (bion)*’

Essa passagem é o encerramento famosa Nautilia dos Trabalhos e Dias. Essa
secdo de quase cem versos é uma longa digressdao em que Hesiodo compara, de um lado,
a vida no campo e, de outro, a vida de comerciante que se arrisca a0 mar para ganhar
dinheiro com o comércio. Rosen considera que tal oposicao tem por trds o proposito de
diferenciar o trabalho de poeta heroico do trabalho de poeta “didatico”,'® que ele se
propbe, comparando a vida itinerante do comércio com a vida mais segura do trabalhador

do campo.*8!

177 West, 2012, p. 235.

118 £ o caso de Jahn (1987), Janko (1982), entre outros.

179 Tradugdo de Christian Werner.

180 Sobre a poesia didatica, ou literatura sapencial, vide a introdugio da edi¢io comentada de M.L. West
Hesiod Works and Days: Edited with prolegomena and Commentary by M. L. West. Oxford, Oxford
University Press, 1978.

181 Rosen, R.M. “Poetry and Sailing in Hesiod’s ‘Works and Days.” Classical Antiguity, 9(1), 1990, pp. 99—
113.
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Essa passagem é mais proxima do final do poema. Ele louva a navegacéo estival,
porque essa pode ser feita também pelo homem que trabalha ao longo do ano. O verédo
marca o fim dos lavores do campo, de modo que o agricultor pode partir em uma
navegacao para, por assim dizer, “complementar a renda,” Hesiodo mesmo afirma que
ele fez uma navegacdo, embora bastante curta.'® Em compensacdo, a navegacdo da
primavera (eiarinos pléos) ele ndo louva, porque implica uma vida dedicada a navegacao
(como a do pai de Hesiodo e Perses),' sem a seguranca do trabalho e com os riscos
implicitos dessa atividade.

E nesse contexto que ele afirma que “os bens [khrémata)] sdo vida [psyché] para
0s mortais coitados.” Essa afirmacéo encerra um dos significados centrais do poema. O
homem precisa trabalhar para se sustentar e ndo viver defraudando, falta de que ele acusa
0 irmdo no comeco do poema.*®* Aqui ele esta pensando no actimulo de riquezas advindo
do comércio, a0 mesmo tempo ele comenta insistentemente nessa passagem sobre 0s
riscos de se empreender no mar.

Psyché, assim, é um dos termos que tem o significado de “vida” na Grécia arcaica,
mais precisamente a “vida em perigo.”# Isso se coloca em contraste com outros termos
para vida. Nessa citacdo dos Trabalhos e Dias aparece outro termo “bios.” Trata-se de
uma palavra com a qual ndo nos devemos ocupar com maior profundidade nesse trabalho,
porém ela é o termo herdado do indo-europeu para “vida,” cognato do sanscrito gaya-,
do latim uita (e consequentemente do portugués “vida), do antigo eslavo eclesiastico
Zitje, €, com um sentido alterado, do inglés quick.8

Em grego, sobretudo no periodo arcaico, porém, o significado mais comum de
bios é, como Werner traduziu, “sustento, meios de sobrevivéncia.” Ou seja, a vida
pensando em como ela € mantida e preservada. Posteriormente, porém, vai passar a
significar “vida” no sentido bioldgico do termo.

O uso de psyche aqui é claramente feito com o significado de “vida,” de modo
que os tradutores todos se aproximam dessa traducdo, Alessandro Rolim traduz como

“sopro da vida,” Gléria Onelley e Shirley traduzem como “o maior bem”. Como vimos,

182 Hesiodo, Trabalhos e Dias v. 651. A distancia entre Aulis e Eubeia, em seu ponto mais estreito, ¢ de 30
metros, hoje uma ponte cumpre essa travessia que, como comparagdo e propor¢do, ¢ muito menor do
que a barca de Niterodi.

183 Hesiodo, Trabalhos e Dias 633-4.

184 Hesiodo, Trabalhos e dias, vv. 33-5.

185 Clarke, 1999, p. 55.

18 DELG p. 177.
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esse era um dos significados do termo em Homero, como no famoso verso do canto XXI|I
em que “corriam pela vida de Heitor.”

No entanto, como Clarke havia bem comentado, o significado de “vida” ndo €
uma ideia neutra e abstrata de vida, mas sim o de “vida em perigo,” ou, poder-se-ia dizer,
vida colorida pela morte.’8” Como Aquiles no canto IX da lliada fala em sua psyché
justamente sob a perspectiva de seu fim, aqui Hesiodo fala na vida dos “mortais coitados”
diante do risco que a navegacao implica para quem empreende esse feito.

Dentro das obras inteiramente preservadas de Hesiodo essa € a Unica apari¢éo do
termo psyché. Porém, ha outra no chamado Escudo de Héracles, nesse texto, cuja autoria
é disputada, vemos uma quantidade bem superior de mencdes a psyché. O primeiro
exemplo vem de uma passagem que ja comentamos, quando as Ceres sedentas de sangue
atacam o primeiro que encontram e a “alma [psyché] desceu ao Hades,”*88 uma férmula
que reflete a ida do morto ao Hades, de modo condizente com o que vimos em Homero.

Outra atestacdo do termo na obra hesiodica é referindo-se a herdina Atalanta, que
desafiava os pretendentes para uma corrida e, caso ela ganhasse, eles morriam.®° Entéo,
na narragdo, o autor afirma “para ele a corrida era por sua vida (psyché).1%“ Novamente
vemos 0 mesmo uso de psyché com o significado de vida, mas ndo uma vida em abstrato

e sim a vida que esta no perigo da morte.

ii. Os outros termos animicos em Hesiodo

De modo geral, 0s mesmos termos animicos mantém-se em Hesiodo e exercem
uma fungdo similar. Nesse caso, o trabalho de Shirley Sullivan foi de excepcional
utilidade, ao investigar em dois artigos 0 uso desses termos na obra de Hesiodo. O
primeiro artigo investiga os phrénes em Hesiodo,** o resultado é que os significados sdo
bastante similares, com pouca variancia. Em resumo, os phrénes sdo o 6rgéo animico que
estdo presentes na pessoa e sdo preenchidos pelo thymos: “escolhe aquela que te incita o
thymos nos phrénes, 1?2 ocasionalmente podem se encher de ménos, o que faz a pessoa

agir de forma excepcional: “o peito (phrénes) encheu-se de impeto (ménos).”1%3

187 Clarke, 1999, p. 57.

188 Hesiodo, Escudo de Héracles, v. 254.

18 Ganz, T. Early Greek Myth: A Guide to Literary and Artistic Sources (2 vols). Baltimore, Johns Hopkins
University Press, 1993, p. 335.

190 Hesiodo, ft. 76 v. 7. Traducgio nossa.

191 “Phrenes in Hesiod” Revue belge de philologie et d’histoire, tome 67, fasc. 1, 1989. Antiquité - Oudheid.
pp. 5-17

192 Hesiodo, Teogonia v. 549. Tradugio nossa.

198 Hesiodo Teogonia. v.688, tradugio de Christian Werner.
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Desse modo, os phrénes séo considerados a sede da atividade intelectual humana
(e divina, no caso, também). A Terra se regozija nos phrénes,’** diante do engano de
Prometeu, Zeus indignou-se em seus phrénes,’®® Hesiodo recomenda a Perses, na
passagem que ja citamos da Nautilia e em outras dos Trabalhos e Dias, “considerar em
seus phrénes.”® De igual maneira, um agente externo é capaz de enganar os phrénes,
Zeus, com um trugue, enganou os phrénes (phrénas exapatésas) de Métis, % por sua vez,
Prometeu enganou (éperopeusas) 0s phrénes de Zeus.'®® Por fim, os phrénes também
estdo presentes e sdo 0 6rgdo de agéncia volitiva dos animais, como nesta passagem dos

Trabalhos e Dias em que se descreve 0 inverno:

Entéo os chifrudos e os sem-chifre toca-no-mato

rangem funestamente e pelos capdes com ravinas

fogem, e no juizo a todos isto preocupa (eni phresi touto mémélen),
procurar abrigos e ter covis cerrados

ou furna pétrea (...)**°

Em Homero também, ocasionalmente os animais sdo descritos como agindo com
seus phrénes como gamos,?® lobos,?%! e ledes.?%? Mais tarde veremos um fragmento de

Safo que fala nos phrénes de uma pomba.

a. O thymés

O thymos em Hesiodo foi pouco analisado. O artigo de Sullivan, embora util,
comete um equivoco metodolégico que compromete bastante suas conclusfes, ao
misturar Hesiodo e os “poetas liricos” em uma categoria, de um sé lance reunindo mais
de dois séculos de literatura grega, de Hesiodo até Pindaro, um contemporaneo mais velho
de Sécrates.?%® Dessa maneira, nossa analise ndo vai partir de nenhuma outra, mas sim
utilizaremos o Thesaurus Linguae Graecae para fazer uma pesquisa sobre as ocorréncias
do termo na obra Hesiddica.

Os resultados dessa breve pesquisa confirmam a imagem que ja tracamos para 0s

phrénes e a psyché, ou seja, o quadro ¢é bastante similar ao apresentado em Homero. O

194 Hesiodo Teogonia v. 73.

195 Hesiodo Teogonia, v 554.

19 Hesiodo Trabalhos e Dias, vv. 107,274, 688,

17 Hesiodo Teogonia v. 889.

1% Hesiodo Trabalhos e Dias v. 55.

199 Hesiodo Trabalhos e Dias vv. 529-33.

200 [liada IV 245.

201 Jliada X VI 157.

22 Jligda XVII, 111.

208 “The Function of Jupég in Hesiod and the Greek Lyric Poets” Glotta, 59. Bd., 3./4. H. (1981), pp. 147-
155.
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thymos se localiza nos phrénes?® e no peito.?% Ele é a instancia principal de volicéo, de
onde parte o desejo, tanto dos humanos, como dos deuses. Por exemplo, no Hino a Hécate
da Teogonia, a deusa é capaz de oferecer “quando ela quer no thymés” (ethélousa
thymoi),2% nos Trabalhos e Dias fala do homem que tem “o thymds [voltado] ao trabalho
(epi érgoi).”

As caracteristicas do thymds também servem para descrever o carater de uma
personagem. Logo no comecgo dos Trabalhos e Dias, Hesiodo fala nas duas Disputas
(Erides), uma delas, ele diz, “tem um thymos distinto (andikha).”2%” lgualmente é o
significado principal do termo em palavras compostas, quase sempre indicando um
carater permanente do personagem. Por exemplo Ares de thymos forte (obrimothymos),2%8
Eris de thymos resistente (karterdthumos).2® Nesses casos traduzir thymos por “carater,
modo, jeito” talvez seja a solugdo mais correta.

O thymos é também uma instancia ativa. Ele € o elemento que age dentro da
pessoa “nos phrénes o thymoés te ordena,”?'% “para eu dizer o que o thymds no peito (en
stéthessi) me ordena,”?!! “o thymds deseja fortemente a guerra.”?!2 Todos esses Usos ndo
sd0 especiais ou caracteristicos em Hesiodo e sdo largamente comparaveis com o que
encontramos em Homero. Se em Hesiodo encontramos menos referéncias a uma
caracteristica fisiolégica do thymds isso aparentemente ocorre mais pela muito maior
quantidade de texto preservado de Homero do que por alguma diferenca entre os dois
autores.

Assim, essa analise mostra que a antropologia de Homero é largamente a mesma
de Hesiodo. Isso naturalmente deriva, também, do fato de ambos os autores fazerem uso
da mesma linguagem formulaica tradicional, que Ihes concedeu um modo de fazer poesia
com uma série de formulas em comum, que pressupdem também uma visdo de mundo e
uma antropologia comuns, através das férmulas ja estabelecidas, frases feitas, e um estilo
que faz com que os poetas partam dessa visdo herdada da constituicdo do homem. No
entanto, esse tipo de poesia naturalmente também influencia e determina a visdo do

homem que esses poemas apresentam. Trata-se do proprio carater tradicional da poesia

204 Teogonia v. 239; 549,

205 Teogonia 641.

206 Teogonia 443.

207 Trabalhos e Dias, 13.

208 Teogonia, 140.

209 Teogonia, 225.

210 Teogonia 549. Tradugdo nossa.
21 Teogonia 645. Tradugdo nossa.
212 Teogonia 665. Tradugdo nossa.
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épica grega, que vale tanto para Hesiodo quanto para Homero. Uma analise interessante,
que deixaremos para um momento oportuno, € quando um autor de pensamento
distintamente ndo tradicional faz uso dessa linguagem, que € o que h& de acontecer com

Xenofanes e Parménides, mas deixemos essa discussao para o futuro.

B. Os outros poetas

Agora cabe examinar o uso desses termos em outros autores da tradicdo poética
no periodo que cobre os séculos VI e VI, isto é, aqueles mais antigos, que precedem os
primeiros autores filosoficos. Esse grupo, como explicamos antes, consiste dos
jambografo e elegiaco Arquiloco, e dos “liricos” Alceu e Safo. O nimero de atestagdes
de psyché nesse conjunto é reduzidissimo e poderemos tratar de modo exaustivo.
Procederei de modo cronolégico, a partir de Arquiloco, que é o autor mais antigo depois
de Hesiodo (e, na visdo de West, anterior mesmo a Homero), depois concluindo com os
Iésbios que, por serem contemporaneos, conterraneos, falarem o mesmo dialeto e estarem
dentro da mesma tradicdo poética, se prestam mais do que 0S outros autores a um
tratamento comum. Seménides e Alcman entrariam nesse corpus, porém, sua obra n&o
possui atestacdo do termo psyche, motivo pelo qual excluimos sua presenca nesse
trabalho. Poderemos citar, a guisa de exemplo, os usos que fazem de thymaos, mas vamos

Nos concentrar nos autores em que poderemos fazer o contraste entre os dois termos.

i. Jambo e elegia

Arquiloco de Paros é um dos mais antigos escritores que a tradi¢cdo grega nos
legou. Como seus textos vieram todos a partir de citacbes ou em papiros descobertos mais
recentemente, temos uma quantidade muito menor de texto e questbes textuais
importantes, que inclusive sdo importantes para este trabalho. Com efeito, mais do que
qualquer outro poeta desse género (excecdo feita a Solon de Atenas, que é célebre nédo
por ser poeta), Arquiloco, foi o autor que atingiu a maior notoriedade e, ja na Antiguidade,
tornou-se um classico consolidado.?®3,

Nos fragmentos que subsistiram de Arquiloco possuimos uma Unica atestacdo
segura do uso de psuché, que € no fr. 213W: “com as nossas vidas [psychas] nos bragos

das ondas”.?* “Trata-se de um trimetro trocaico que muito provavelmente é um

213 Corréa, 1998, p. 21.
214 Tradugdo nossa, o fragmento inteiro é ékhontes psuchas kumaton en ankdlais.
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fragmento de um tetrdmetro, metro comum do uso de Arquiloco e, como diz Corréa, capaz
de aceitar um estilo “elevado.”

Em termos de sentido, esse brevissimo fragmento é sempre lido no contexto da
metafora do navio do estado. Em Arquiloco, o fragmento principal que leva a leitura dessa
tematica é o fr. 106W.2%> Com efeito, essa metafora é uma das mais ricas e produtivas da
literatura grega, com ecos que chegam até hoje nos mais diversos campos do
conhecimento e da sociedade.?'® Arquiloco parece ter sido se ndo o inventor, o primeiro
autor no qual podemos encontrar esse uso. Segundo Adrados, a imagem teria nascido ao
enxergar o poeta o mar antes de uma jornada com os riscos que ele oferecia e estendeu
essa comparacao a situacdo presente em que Arquiloco esté partindo em uma expedi¢do
bélica contra a ilha de Tasos. Dessa maneira, ele compara as tormentas que existiam no
mar com 0S perigos que ameacavam sua ilha e que, mais importante, o general Glauco
deveria salvar.2’

Esse fragmento admite perfeitamente essa leitura. Na verdade, a origem da citagéo
que o preservou é perfeitamente condizente, porque se refere a um contexto politico, uma
referéncia que é feita a Arquiloco nas Ras de Aristdfanes.?*® Segundo Pértulas?'® o termo
ankale tem o significado de “abraco amoroso,” e, portanto, os “bracos das ondas” ele
prefere ler como o balangar suave do mar no lugar de uma tormenta mais explicita. Ou
seja, segundo essa leitura, o fr. 213W falaria dos perigos do mar como algo que pode
aparentar tranquilidade, mas ser, no fundo perigoso.?2°

O que ¢é certo, e para nossa empreitada mais importante, é que o significado de
psychas estd muito bem delimitado. A melhor leitura para essa passagem é ler a psyché
como no sentido de “vida em perigo.” Da mesma forma, como vimos acima, que Aquiles
fala da sua psyché no contexto de morrer em batalha, Arquiloco fala do mar retendo as
psychas no contexto imediato da morte no mar, porém em alusdo (ou antes alegoria) a
morte possivel em guerra, ou a destruicdo da cidade por causa da batalha. Em outras
palavras, esse uso de psyché € ainda indistinto do uso homérico. O termo mantém o

mesmo significado de “alma em consideracdo com a morte” que tinha em Homero.

215 Tradugdo de Carlos A. Martins de Jesus. Sobre esse fragmento, ver Corréa (1998, pp.293 ss.)

216 Adrados, F.R. El mundo de la lirica griega. Madri, Alianza Editorial, 1981, pp. 167 ss.

217 Idem, p. 168.

218 Aristofanes, Rds, 704.

219 Portulas, J. “Archilochus, fr. 213 West = 21 Tarditi.” Quaderni Urbinati Di Cultura Classica, 11, 29,
1982.

220 N3o ¢ essa a leitura dos tradutores de Aristofanes “A polis / sujeita agora a opressio da tempestade”
(Trajano Vieira) e “com a cidade nos redemoinhos das ondas” (Américo da Costa Ramalho),



67

Existe uma segunda atestacdo de psyché, porém, ela é extremamente dubia. Ela

ocorre em uma citagdo a Arquiloco que Aristéfanes faz na Paz:

-- Agora se vangloria um saio do meu escudo, que, na mata
abandonei, sem um risco, pois ndo o queria mais
-- Me conta pirralho, vocé esta cantando sobre seu préprio pai?
-- Mas salvei a vida [psychén)

-- E envergonhou sua linhagem??*

Essa passagem contém de maneira quase inteira o fr. 5W de Arquiloco. Sua
mencéo na comédia de Aristofanes da testemunho da importancia e popularidade que essa
poesia tinha obtido no periodo. Esse texto foi citado uma diversidade de vezes na
Antiguidade, o que forneceu uma série de leituras possiveis, porque nenhuma dessas
citacdes contém o poema de forma inteira, de modo que o que West imprimiu em seu
lambi et Elegi Graeci € uma reconstrucdo filoldgica, que devemos tratar como uma
aproximacdo do texto “original” mais do que algo realmente fixo e definitivo.

A traducdo do texto impresso por West € a seguinte:

Com meu escudo um saio exulta, arma impecavel

que larguei num arbusto, sem querer!

Mas salvei-me [auton eksdasa].. Aquele escudo — que me importa?

Dane-se! Terei logo outro, ndo pior. moita, sem defeitos, deixei sem querer.???

West imprimiu auton eksdasa. Essa escolha vem na esteira de um longo debate a
respeito da linguagem de Arquiloco e as possiveis leituras que as fontes permitem. De
concreto, a Unica citagdo em verso é a de Aristofanes, que apresenta psychén, o termo
autén é retirado de uma versdo bastante divergente de Sexto Empirico que ndo é aceita
pela maioria dos editores.??2> Depois de Sexto Empirico, uma série de autores
extremamente tardios menciona o texto com auton, em muitos casos mencionando como
se a frase tivesse se transformado em um dito corriqueiro.??* N&o é sequer certo que esses
autores tenham tido acesso ao texto de Arquiloco, como diz Corréa: “a partir desse ponto
(ie. Século V d.C.) ndo temos mais noticias de seus textos.”??> Dessa maneira, esse tipo
de citagdo deve ser considerado com maior cuidado. No entanto, é de se registrar que

West ndo esta de todo satisfeito com sua escolha de remover o termo, a ponto de registrar

221 Tradugdo de Greice Drummond.

222 Tradugdo de Giuliana Ragusa & Rafael Brunhara.

223 West, M.L. Studies in Greek Elegy and Iambus. Berlim, Walter de Gruyter, 1974, p. 118.
224 Ver a discussdo em Corréa, 2009, pp.114-24.

225 Corréa, 2009, p. 29.
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esse fragmento no indice de palavras notaveis ao fim do volume em ocorréncias do termo
psyché. De um ponto de vista meramente filoldgico, ousariamos afirmar que a leitura de
psychén é a lectio difficilior e, consequentemente, deveria ser impressa caso nao haja
argumentos decisivos contrarios a essa escolha.

Dutra fez um apanhado das opinifes a respeito desse texto. De modo geral,
consideram a troca por psychén um fendmeno constrito ao século V ateniense, por uma
tendéncia do periodo a usar psyché no lugar do pronome reflexivo.?26 Porém, a prépria
existéncia de tal fendbmeno é bastante discutivel, inclusive ndo estd registrado em
nenhuma das gramaticas mais relevantes. O que ha é o uso metonimico de psyché pela
pessoa inteira, mas é muito dificil imaginar que uma confuséo seria possivel no caso. 2%’
Dover (e West, citando Dover) apontam para o uso de autén como reflexivo, no lugar de
emautén, e indicam como fonte Schwyzer. Analisando o grande gramatico grego, ele fala
em reflexivo enfatico (nachdrickliches Reflexiv) e d& como exemplo casos em que a
énfase é marcante e indiscutivel, com a pessoa da oracdo estando claramente evidente, e
ndo se trata do caso aqui.??® Ademais, tanto Schwyzer quanto a gramética da lingua
homérica de Chantraine, sdo bastante claros ao afirmarem que o pronome autés ndo tem
valor reflexivo sozinho, como no caso, mas apenas para “reforcar o sentido reflexivo do
pronome pessoal.” Consequentemente, ndo ha nenhum testemunho que mostre que um
autds sozinho tenha um sentido reflexivo, e, de modo ainda mais agudo, um reflexivo de
uma primeira pessoa.

Lendo o fragmento como West imprimiu, a leitura mais evidente que apresenta é
“mas salvei-0”, indicando que Arquiloco salvou o tal do saio. Essa licdo, de um ponto de
vista semantico. é completamente incongruente e nenhuma traducéo ou mesmo os leitores
antigos indicam essa possibilidade como vélida. Esta na base de qualquer leitura
minimamente coerente, que ha a oposicdo entre a perda do escudo e a preservacdo da vida
do “eu” desse poema. Dessa maneira, a leitura proposta pelos editores mais recentes é
absurda e temos motivo para buscar outra.

Ademais, Dutra afirma, corretamente, que as outras citacbes de Homero na

mesma passagem de Aristdfanes ndo sdo modificadas, 0 que mostra que, no momento,

226 Dytra, L.M.C.S. “Salvando a vida ou a si proprio: um comentario critico ao fragmento 5 West, de
Arquiloco” Nuntius Antiquus 2, 2008.

227 Por exemplo, 0 uso mais proximo de um reflexivo que pude achar em Arisféfanes foi Acarnenses v. 357:
“Embora tenha muito amor a vida.”

228 Schwyzer, E. Griechische Grammatik: Zweiter Band, Syntax und styntalktische Stilistik. Munique,
Beck, 1988.
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Aristéfanes esta sendo fiel ao texto.?® Ao final, a pesquisadora afirma que provavelmente
é um uso neoplatbnico de se trocar psuché por autds que entrou nas citagdes mais tardias
do texto.23° Estamos de acordo com essa leitura, que também é a que apresenta o Francois
Laserre, editor francés da colecdo Budé.

No entanto, apesar dessas complicadas questdes textuais, podemos ler também o
texto com psyché e a luz do que ja vimos com relacdo ao significado do termo. A
concluséo a que chegamos é “e salvei minha psyché” é perfeitamente condizente com o
uso do termo no autor, como vimos pelo fragmento 213W que ja citamos. Aqui, “salvar
a psyché” faz o uso do termo no sentido de “vida em perigo”, “vida colorida pela morte.”
Essa leitura inclusive se adequa ao significado do texto e o reforca o sentido do geral.
“Arquiloco” perdeu o escudo, mas a0 menos, nao perdeu a vida, que salvou, embora tenha
estado sob o risco de perdé-la. Assim fica reforcada a ideia de que Arquiloco esta fazendo
uma celebracdo da sua sobrevivéncia, em contraste com a possibilidade de morrer que

antes existia.

a. O thymos

Existem nove atestacdes de thumds em Arquiloco, € uma quantidade bem inferior
as mais de y00 em Homero, mas ha que se levar em conta a diferenca de versos
conservados e o estado desses. A condi¢cdo fragmentaria, inclusive, contribui para essa
menor atestacdo. Em muitos desses fragmentos, vemos usos muito similares aos que ja
temos observado. Por exemplo, no fr. 23 W v. 10: “deixa o thymos propicio,” ou seja, 0
thymaos entra como o representante do 6rgdo animico central. Essa recomendacédo aparece
no meio de uma conversa de seducdo, ele diz para uma mulher ndo prestar atencdo no
falatorio dos homens (v. 8: phétin... kaken) e a recomendacéo de Arquiloco é “preocupe-
se com a noite somente.” Entéo ele faz a proposta do verso 10, ou seja, a mulher, deve
controlar e modificar o seu préprio thymés. Tal uso, que pressupde uma unidade exterior,
capaz de controlar o thymds, ndo é inovador e, pelo contrario, estd muito bem atestado
em Homero. Atena, por exemplo, fala com Aquiles: “cessa com a ira e retenha o teu

thymés,”2%! ha a diferenca superficial de em um caso o thymés ser absoluto e no outro ele

229 Dutra, 2008, p. 102.

230 N3o teremos tempo de comentar a psicologia do neoplatonismo, no entanto, um bom resumo do que é a
psuché em Plotino encontra-se em Branddo, B.G.S.L. “A unifio da alma e do intelecto na filosofia de
Plotino” Kriterion 48 (116), 2007.

23 Iliada 1, 192.
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ser qualificado com um adjetivo, mas objetivamente trata-se do controle do thymos pelo
sujeito.

O fragmento 89 West contém duas atesta¢cdes do termo. Infelizmente o estado de
conservacao do texto, que nos foi preservado somente por um papiro de um tratado a
respeito de Arquiloco, nos fornece apenas parte do contetdo. Mas o pouco de inferéncias
que podemos tirar desse texto é que em ambos 0s casos 0 thymds aparece no nominativo.
A primeira ocorréncia, no verso 15, tem um moi, que indica ou 0 meu thymos ou é um
objeto indireto, dizendo que o thymos produz algo nele. Esse algo é um tadta, “estas
coisas.” O contexto é fornecido mais pela introducdo em prosa da autoria de um tal de
Mnesepes. Ele fala de uma guerra entre 0s parios e 0s naxios, e aparentemente, Arquiloco
fala para virem em socorro.

No contexto imediato, Arquiloco fala que “eles” (0os parios ou 0s naxios?)
cortaram (apéthrisan) algo e algo arruinou-se (eripen), e ndo posso deixar de considerar
que séo acgdes bélicas de alguns dos lados, possivelmente os inimigos de Naxos. Se essa
minha leitura é correta, o uso do thyméds aqui possivelmente se refere ao resultado da
deliberacdo racional do poeta, tratam-se dos conselhos do poeta para a populagéo de Paros
em dificuldade, que deve socorrer (boethein, no texto introdutdrio). Ou seja, é a instancia
mais racional e deliberativa do thymds que esta ocorrendo nessa passagem.

A segunda ocorréncia do thymos nesse poema é mais misteriosa porque o papiro
estd ainda mais fragmentario nessa passagem. O Unico que € possivel saber é que se fala
em “irmdo(s)” no verso superior, 0 que ja ocorria antes. Possivelmente é uma referéncia
ao risco que cai sobre os familiares. Também é uma ocorréncia no nominativo, que
pressupde uma forma de agéncia do thymds, mas mais do que isso ndo é possivel saber.

Duas atestacdes, nos fragmentos 181 e 196 indicam o thymds, também no
nominativo, como o ponto de partida da acdo e da experiéncia humana, ele “espera”
(élpetai) e também ‘“dirige” (ithyei) a acdo dos sujeitos. Em outras palavras, o thymds
também é visto como o 6rgéo central de cognicao e de vontade aqui em Arquiloco.

Outra atestacdo na obra de Arquiloco encontra-se no fr. 96 e o contexto também
é bélico. Alguém, talvez os léshios (a Unica referéncia certa no texto, mas esta distante),
0s parios (compreensivel por se tratar da terra de Arquiloco a quem ele frequentemente
faz referéncias) ou algum outro grupo de sodados, colocou escadas nas torres. Isto &, o
contexto € uma situacdo de sitio e o inimigo resolveu fazer um assalto, acéo arriscada e,
ao mesmo tempo, decisiva. E “deixaram o thymas grande.” Dificil de saber, pelo contexto,

se foram os deuses que engrandeceram o thymaos ou os préprios sujeitos. Pela auséncia de
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qualquer indicio de deuses aqui, acho mais provavel imaginar que seja 0 proprio sujeito
que altera o seu thymds. Também é dificil de saber, mas irrelevante para nossa discussao,
de quem se trata, se dos assaltantes ou dos defensores, quem que teve que engrandecer o
thymos nessa situacdo. Parece-me provavel que seja possivel em ambas as situacoes.
Assim, esse uso é similar ao primeiro que mencionamos de Arquiloco, o agente é capaz
de transformar o seu thymos para enfrentar a situacéo desejada.

Esse trecho mereceu um breve comentario de Bruno Snell, mas embora resumido,
contém uma discussao que é importante aprofundar. A opiniao de Snell, como ja pudemos
anunciar, é que houve uma grande transformacdo do mundo homérico para o0 mundo que
ele chama de “lirico.” Embora ele tenha consciéncia de que os gregos ndo chamavam a
poesia de Arquiloco de “lirica”, ele usa o termo porque ‘“ela corresponde
aproximadamente a nossa concepcéo de lirica.”?3? Esse uso simboliza um dos grandes
problemas dessa metodologia: a confusdo de categorias e a dificuldade de Snell e muitos
helenistas de compreender o periodo arcaico dentro de seus termos, sem impor defini¢cdes
estrangeiras a ele.

Essa questdo textual pode parecer trivial, no entanto, ela se faz dentro de uma
clivagem absoluta entre os géneros, clivagem, para ele, tematica, animica e cronologica.
A lirica é fundamentalmente diferente da épica, tdo diferente que ndo pode sequer
compartilhar a mesma época, quaisquer diferencas, por minimas que sejam, devem ser
indicativo de uma transformacéo radical de um periodo para o outro.

No que tange nossa investigacao, a respeito desse fragmento, Snell diz que o
“muito coracdo” (na traducdo da traducdo alema, em aleméo estd voll Herz) é uma
expressdo que Homero ndo conhece. Isso é um erro factual. O thymds é mégas em cinco
ocorréncias na lliada, muitas delas em pontos centrais da trama, como quando Fénix
recomenda Aquiles “doma o teu grande thymds.”33 Snell nessa passagem tenta negar uma
funcdo animica para o thymds em Homero e quer interpretar seu uso na épica somente
como um oOrgao somente de dimensdes corporais, no entanto, como ja temos estudado,
em Homero ele é um 6rgdo que possui, é verdade, um aspecto fisico, mas também um

aspecto animico.?3*

232 Snell, 2011, p. 57.

233 Jljada IX, 496.

234 Com esse respeito, Paula Corréa afirma o mesmo em seu artigo “Arquiloco e Heraclito” Kléos 1, 1997,
pp- 47-62.
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Inclusive essa questdo do thymos mégas é um perfeito exemplo de como na visao
greco-arcaica os dois ambientes, 0 animico e o fisico, se interpenetram. Se admitirmos o
elemento fisico do thymds como esse vapor que existe na troca respiratdria, um guerreiro,
quando ele estd em uma grande acdo de coragem, vai respirar mais forte, vai inflar os
pulmdes, de modo que nédo € possivel desvencilhar — nesse contexto cultural, onde as
acles “grandes” sdo também agdes fisicas — uma grande alma de alguém em grande
estado de exergdo fisica. Isso é vélido, inclusive, para a passagem de Arquiloco que ha
pouco mencionamos.

No entanto, a passagem em que o thymoOs mais se destaca € o comeco do
fragmento 129 W, em que, em um uso de exaltada carga emocional, ele fala diretamente

com o seu thymos:

Coragdo, coragdo [thymé, thymé], por inelutdveis lutos agitados
levanta, protege-te dos oponentes, volvendo adverso

peito, nas emboscadas inimigas proximo postado

firme; e vencendo, ndo exultes abertamente,

nem vencido, em casa caido, lamentes,

mas com alegrias alegra-te e males deplora,

sem excesso: aprende que ritmo rege o ser humano.?*®

Falar consigo mesmo por meio dos 6rgéos animicos é uma préatica ja encontrada
em Homero, 0 que quase todos os comentadores nao falharam em perceber. A passagem

gue todos mencionam sao os versos 19-22 do canto XX da Odisseia:

Suporta, coracdo (kradie), suportaste outro feito mais canalha
no dia em que o ciclope, de poténcia incontida, comeu

os altivos companheiros; tu resististe até a ast(icia a ti
conduzir para fora do antro, pensando que morrerias.

A diferenca entre as duas passagens esta, em primeiro lugar, no érgdo animico ao
qual o personagem se dirige (0 que nem todos os comentadores destacaram). O poema de
Arquiloco fala com o thymos, ao passo em que Ulisses fala com sua kradié. Embora sejam
Orgdos vistos como objetos distintos, como falamos, com a kradie vista como uma
instancia mais recondita do que o thymos, em termos de uso, sdo, de certo modo
intercambiaveis.?% Por exemplo, no canto XX 111 da Odisseia, Telémaco fala que o thymds

de sua mae é duro (apénéa),?®” alguns versos abaixo, ele retoma a imagem (em uma clara

2% Tradugdo de Giuliana Ragusa e Rafael Brunhara.
236 Jahn, 1987, p. 203.
27 Odisseia, XXIII, 97.
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instancia de Ringskomposition) mas agora falando que a kradié de Penélope é “mais dura
que uma pedra.”?38

Outros paralelos com a Odisseia também podem ser feitos. Em um trecho
imediatamente anterior ao mencionado, Euricleia encontra Ulisses depois de ele derrotar
0s pretendentes, a serva pde-se a ulular, quando é constrangida pelo amo, que lhe diz:
“No animo (thymaéi), ancid, compraze-te, contém-te e ndo ulules,”?*° o que parece ser uma
exortacdo para a moderacao nao de todo dissimilar daquela que estd exposta no poema de
Arquiloco.

No quesito, entretanto, do significado de thymds e dos 6rgdos animicos em geral.
Devemos sempre tomar o alerta de Pelliccia como guia e néo tirar de passagens como
essas a conclusdo de que tais 6rgdos animicos possuem existéncia independente da
centralidade do sujeito.?*® Parece melhor compreender tal tipo de instancia como um
recurso poético, um modo de o poeta narrar o dialogo interno, individualizando o seu
thymos, ou sua kradie, para aumentar o pathos da expressao. De fato, a anélise de Jahn
com respeito a0 modo com que 0 poeta troca 0S termos animicos mostra como, em
diversas passagens, o thymds, os phrénes, o ker, etc, sdo intercambiaveis com o sujeito
em si. Uma passagem em que isso fica bem claro é na fala de Patroclo para Aquiles no

inicio do canto XVI da lliada:

“este atroz sofrimento atinge meu coracao e animo, (aindn akhos kradién kai
thymon hikanei)

sempre que um vardo quer roubar de um igual

e arrancar uma mercé de volta, com poder prevalecendo.

Atroz sofrimento é o meu (ainon akhos té moi estin), pois afli¢des padeci no
animo”

Ou seja, em uma instancia Patroclo fala que o sofrimento atinge (literalmente
chega) a sua kradie e seu thymos, para logo depois afirmar que esse sofrimento é dele.
Tal uso revela que é totalmente intercambiavel o uso dos érgdos animicos e do sujeito e,
em certas circunstancias, € apenas uma expressao poética fazer o uso de um ou de outro.
Isso ndo quer dizer que esses 0rgaos sejam meramente uma convencao poética, pois €
assim, sem outros usos paralelos, que os poetas concebem a reflexéo e todas as atividades
psicoldgicas, mas o que buscamos argumentar é que a clivagem entre o sujeito e 0s 6rgaos

animicos é que é a convencao poética. Ou seja, ao contrario da posicdo dos pesquisadores

238 Odisseia, XXIII, 103.
29 Odisseia XXI1, 411.
240 pellicia, 1995, p. 27.



74

da metade do século XX, ndo existem necessariamente homunculos dentro do ser humano
e 0s poetas consideram o ser humano como uma unidade.

Em resumo, em Arquiloco ndo é fécil ver diferenca de uso com relagdo a Homero
no que concerne a concepgdo dos Grgdos animicos. A psyché continua a sua existéncia
limitada, simbolizando sobretudo o sentido de “vida em risco, em perigo,” a0 passo que
o thymds € a grande instancia de reflexdo e coragem nessa antropologia. Afirmar mais do
que isso é temerério, tendo em vista a exiguidade dos testemunhos, mas o que ha é
bastante proximo do uso em Homero e Hesiodo.

Porém, ha um Unico uso em que Arquiloco se afasta da pratica em Homero, que
é no fr. 131 W, onde Arquiloco fala novamente com Glauco: “assim é o thymés dos
homens, Glauco, filho de Leptines / ele ocorre aos mortais tal e qual o dia que Zeus traz.”
Nesse caso, 0 thymos esta servindo para descrever o “carater,” o “modo de ser,” ou até
mesmo “pensamento.” Esse uso ndo estd documentado em Homero. De fato, Corréa
notou um paralelo muito préximo com a Odisseia,>** mas a passagem em que ha o
paralelo ndo se fala em thymds e sim em n6os, €, com efeito, o sentido de “carater”, “modo
de ser”, “pensamento”, como ja analisamos no capitulo anterior, pertence ao ndos, nao ao
thymos.

N&o considero ser irrelevante essa distin¢do, pois o thumés aqui centraliza ainda
mais a atividade psicoldgica dos seres humanos com essa expansdo de significado. Ou
seja, ele deixa de ser apenas um Orgao animico, capaz de deliberar, ter vontades e
experimentar sentimentos, ele passa a ser também confundido com o seu conteudo. Trata-
se de uma expansao do uso do termo, que indica que em Arquiloco ele esta tomando uma
posicdo de ainda maior centralidade. De qualquer modo, esse uso expandido do thymas
ndo deixa de ser curioso, porque, quando examinamos o grego do século V, o termo
thymds desse 6rgdo animico central, passa a significar somente “ira.” Explicar essa

mudanca de significado é um dos objetivos deste trabalho.

ii. Os poetas lésbios

A base de que nos valemos é o indice de termos da edicdo de Eva-Maria Voigt
(1971). A esse conjunto adicionamos achados novos presentes na edicdo de Campbell,
inclusive divergéncias entre essas duas edi¢fes sdo importantes ao longo dessa

investigacdo e nos dois fragmentos de maior extenséo que foram publicados em 2005 e

241 XVIII, 136-7.



75

2014, ambos contém termos relevantes para essa pesquisa. As versdes digitais desses
fragmentos foram retiradas do site Digital Sappho e, naturalmente, conferidas as versdes
publicadas.?#?

Existem duas, possivelmente trés, apari¢des do termo psycha, psyché no dialeto
Iésbio, com a baritonese e manutencdo do alfa longo, no corpus dos dois autores. A
primeira que veremos localiza-se no fr. 62 V de Safo. Ao contrario das outras passagens,

é indispensavel citar o texto grego em sua inteireza:

® éntaEate] Assustastes. ..

dapvag dta[ do loureiro quando (?)...

7o &” Adov[ tudo ¢ mais doce...,

4.1 xfjvov €\o[ do que aquilo...

Kai Taiol pev af De um lado, com as...

odoimopog v ....]..[ um guia (?)

poyic 8¢ mot’ giodov: ExA[ com dificuldade ouvi, (chamastes ?) (...)
8.yiyo & dyomdtacy . [ . O alma adoravel (psticha agapétasu), tu
TéavTo, 68 VoV Eup assim agora (v)est(ou)

ikeod’ dyova[ viestes agradavel

£€pOate: kahov[ chegastes, bela

1216 T Eppota ko[ & as vestes...

O poema esté bastante danificado, mas em tese temos todos 0s versos, Vvisto as
coronis tanto ao comeco quanto ao final. No entanto, temos s6 um lado do texto, de forma
gue nossa compreensdo é bastante limitada. O inicio com o verbo “assustar,” ptasso,
ptesso em atico, refere-se primeiramente ao gesto de recolhimento que um susto provoca
em uma pessoa. E dificil saber, dada a falta de contexto, se a referéncia é ao susto ou ao
movimento caracteristico do susto. No entanto, essa referéncia é contrastada com a
suavidade que se exprime no resto do poema, com adjetivos bastante similares se
repetindo adion (doce), agapata (amavel), kalan (bela), etc.

O texto apresenta a oposicao entre a primeira pessoa — seria a voz de Safo? — e
uma segunda pessoa no plural. O costume nos leva a imaginar as companheiras da poeta,
mas temos dificuldade de precisar se essa segunda pessoa plural € um conjunto feminino.
A Unica indicacdo € o dativo plural do artigo que surge no verso 5, mas isso pode estar
relacionado a diversas outras referéncias, de modo que ndo é uma comprovacao. O poema
comecga com o susto dessa coletividade oposta a primeira pessoa, e termina com uma

chegada. Ademais, a mencdo a odoiporos, que pode ser tanto caminhante como guia,

242 Disponivel em https:/digitalsappho.org/title-page/ (ltima visualizagdo 19/05/2023)
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reforca a impressdo de que essa segunda pessoa esta viajando, provavelmente para
encontrar a poeta.

O lugar ao qual chega o grupo parece indicar um ponto de dogura, de relaxamento.
Seria um locus amoenus como, em Safo, é a descri¢éo no fr. 2? E dificil responder com a
escassez de dados. Certamente a poetisa ndo se dedica a descrever minuciosamente a
regido, e o Unico elemento marcante dessa geografia € o loureiro, planta que, importante
que seja na cultura grega como arvore ligada a Apolo, é atestada somente aqui em toda a
poesia lésbia. Se isso marca um desinteresse, uma importancia menor ou até mesmo uma
maior raridade na boténica da ilha no periodo em questao, ¢ dificil precisar.

Tsantsanoglou faz uma leitura ousada do texto, analisando como um poema que
mostra a chegada das discipulas de Safo com temor pela vida da poeta. Ele faz uso dos
fragmentos que foram encontrados na proximidade a esse texto e que aparentemente
pertenciam ao mesmo livro, para depreender esse primeiro sentido. Ele interpreta o
loureiro como uma folha de uso apotropaico, tirando um sentido de Teofrasto. De acordo
com a sua leitura, as discipulas estariam assustadas com a possibilidade de morte e Safo
faria troca delas, sugerindo que trariam uma folha de loureiro, com esse objetivo.?*3

Esse significado simbolico do loureiro é muito singular e incomum na Grécia, e,
embora Teofrasto seja léshio como Safo, estd muito afastado temporalmente para seu
testemunho ter um peso maior do que a tradigdo grega que associa a planta a Apolo, um
deus da cura. Ademais, ele depende de uma interpretacdo muito especifica e contextual
do poema, que depende da ideia — ndo comprovada — de que os livros de Safo tinham uma
unidade tematica.
De qualquer forma, se ndo é certo que haja uma descricao geografica, é segura a mencao
a “viajante.” Ou seja, é certo que haja um deslocamento, que nao € claro no comego, mas
ao final do poema fica bem evidente, com essa mencdo a hodoiporos, com o verbo
“chegastes.” No entanto, o viajante esta no singular, de modo que ndo é uma referéncia
exata a essa segunda pessoa plural que falamos. Poderia ser, como no caso da atestacdo
dessa palavra em Homero, um encontro com outro viajante??** Ou poderia ser uma
maxima que Safo esteja colocando para exemplificar? Infelizmente, o estado do texto ndo

nos oferece muitas respostas.

243 Tsantsanoglou, K. “Sappho Illustrated” in: Studies in Sappho and Alcaeus. Berlim, de Gruyter, 2019.
24 Iliada XX1V, 375.
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O verso seguinte ja tem talvez a Unica ora¢do completa do fragmento inteiro, “ouvi com
dificuldade.” O verbo eisaio — formacéo regular em eélico®*>— apresenta uma raiz verbal
que Safo usa em outros momentos. Talvez encontremos o paralelo mais interessante no
fr. 1 de Safo, o chamado Hino a Afrodite. Nos versos 5 e 6 desse poema temos o participio
desse verbo: 4oisa, que esta associado ao “tu” do poema, que é a deusa Afrodite. Ja no
verso seguinte, podemos ver o verbo éklyes, formando um paralelo de quase sinbnimos
“ouvindo minha voz” e “escutaste”, justaposicdo semantica que incrementa a
dramaticidade do relato.

No fragmento que estamos analisando, os editores identificam no manuscrito as
letras epsilon, kappa e lambda depois do verbo eisaion. Examinando as fotos em alta
resolucdo do papiro, que a universidade de Oxford disponibilizou online?*%, o lambda é
apenas muito sutilmente discernivel como um traco que continua o traco do kappa
anterior. No entanto, em se aceitando a leitura dos editores, vemos um paralelo muito
grande com o Hino a Afrodite da mesma autora. Na minha opinido, a leitura com o verbo
éklyes é mais préxima e plausivel do que a suplementacdo excessiva de Tsantsanoglou,
gue imagina um eklimpanete “deixastes,” ou algo semelhante, nessa passagem.

E possivel ainda adicionar que, como no fr. 1, aqui vemos a dinamica de
chamamento e chegada. Na segunda estrofe deste poema, a poetisa chama elth’ (v. 5) e
Afrodite, ao ouvir e escutar (vv. 6 e 7) a voz da orante, chega (v. 8). No nosso poema
guem escuta é a primeira pessoa, ao contrario da dinamica do Hino, aqui é a poeta que
escuta provavelmente a voz dessa coletividade que chega ao final. Dessa maneira ndo ha
aqui nesse poema a mesma relacdo orante-deus que se estabelece com Afrodite no fr. 1.

O verso seguinte é 0 que mais nos interessa neste comentario, e afortunadamente
0 verso onde esta atestado psycha é um dos melhor preservados de todo o conjunto. Nem
Voigt, nem Campbell, Lobel ou Page decidiram imprimir com certeza as Gltimas palavras
escritas, mas parece-me bem seguro que devemos separar agapata e su, tratando o
primeiro como o adjetivo “adoravel”, em atico agapétds, e 0 segundo como 0 pronome
pessoal de segunda pessoa, embora devamos deixar espaco para outras leituras, visto ndo
termos a continuidade do verso. Tsantsanoglou Ié o traco de letra que segue como um nu,
mas outras letras sdo igualmente possiveis, como o0 mu, de modo que ndo ha nenhuma

certeza a se tirar desse ponto.

245 Cf. Hamm, 1957, p. 40, § 84.
246 Disponivel em: https://portal.sds.ox.ac.uk/articles/online resource/P_Oxy XV 1787 Sappho Book
_1v/21132976711le=37655786. Acesso em: 31 mar. 2023.
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No entanto, qual argumento para aceitar a segunda pessoa Su € rejeitar a
preposicdo sun? De fato, embora o nu possa ser rejeitado devido a outras possibilidades,
esse dado ndo garante que a palavra anterior seja 0 pronome pessoal de segunda pessoa,
visto que a leitura do nu ndo esta excluida. Porém, observando o contexto, um argumento
pode ser dado sobre a leitura su como o pronome pessoal de segunda pessoa ser mais
provavel do que as outras.

O principal motivo é a organizagdo do texto. No verso anterior temos uma oracao
em primeira pessoa, no verso abaixo temos uma ora¢do com outro sujeito, Como veremos.
Desse modo, a oragdo com a alma no nominativo encontra-se truncada entre outras
oragOes, quase como um a parte. Partindo desse ponto, é uma leitura mais coerente ler
como um comentario que Safo faz a uma “alma amével,” lendo-a entdo como um
vocativo. Assim, a leitura com su evidencia esse fala direcionada a “alma”, embora néo
seja certo que a leitura seja realmente como o pronome de segunda pessoa.

A pergunta que se faz € “a alma de quem?”” Dado o contexto do poema, visto que
ele é um dialogo entre uma individualidade, a primeira pessoa que é “Safo,” e uma
coletividade (as discipulas?) e vendo que o termo alma esta no singular, o mais provavel
é que estamos falando ou da alma de “Safo”, dessa maneira ela interpelaria sua propria
alma, ou uma segunda possibilidade, inclusive mais em harmonia com a tradicéo anterior,
com uma alma de alguém morto.

Em se admitindo essas leituras como o mais provavel que temos do texto, 0 verso
embora truncado nos apresenta uma dimensdo muito relevante para nosso estudo sobre o
conceito de alma na Grécia arcaica. A psyché agapété ndo aparece em Homero, muito
embora houvesse espaco tanto métrico quanto narrativo para isso, sobretudo diante das
cenas com 0s mortos na Odisseia. Mais ainda, ao aceitarmos o pronome pessoal de
segunda pessoa, a melhor leitura para esse trecho € de interpretar como um vocativo, com
a poeta falando para a sua alma. “6 alma amada, tu”.

Essa expressdo € totalmente diferente do que Homero nos apresenta. A alma em
Homero, como temos visto ao longo deste trabalho, aparece no corpo vivo do ser humano
apenas em situacOes de crise, seja durante a morte, quando ela sai do corpo, seja em
momentos de grave pesar, como no desmaio de Andrémaca diante da morte de Heitor. O
dialogo com as psychai aparece somente diante de mortos, seja Aquiles e Patroclo
(embora nem chegue a ser um didlogo, pois Patroclo fala em sonho para Aquiles e este

sO percebe depois de se levantar), Odisseu no Hades com as almas dos mortos.
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Em Homero, a propria possibilidade de diadlogo de um vivo com uma psyché do
Hades s0 se torna possivel depois de um sacrificio e dessas psychai sorverem do sangue
sacrificial. Dessa forma, se interpretarmos essa leitura como um dialogo de Safo com
alguma alma morta, é bem provavel que haja aqui uma divergéncia da maneira com que
Homero apresenta a relacdo dos vivos com os mortos. Safo fala sem apresentar nenhum
indicio no fragmento que possuimos de uma mediag&o ritualistica, ou sonho, ou qualquer
dos outros meios que Homero apresenta para essa comunicagédo entre vivos e mortos.

No entanto, imagino que essa interpretacdo como o dialogo de Safo com uma
alma morta ndo se adeque ao que o texto nos oferece. Em primeiro lugar, ndo ha essa
mediacdo ritualistica que em Homero é essencial para esse contato. N&o é apenas em
Homero, contudo, que essa relagdo é mediada pelo ritual. Um texto posterior, a tragédia
Os Persas, de Esquilo, mostra-nos a Rainha-Mae dos Persas fazendo libacdes ao timulo
de Dario (“Trazendo ao pai de meu filho libacdes propiciantes?47), que védo terminar pelo
surgimento do eidolon do antigo rei em cena.

Além de esse fragmento ndo apresentar nenhum indicio desse processo ritual, em
segundo lugar, ndo ha nenhuma palavra que nos apresente a tematica da morte, ou algo
gque possamos conectar a morte na poesia de Safo. No maximo, poderiamos ler,
acompanhando Tsantsanoglou, o verbo inicial como introduzindo uma ideia de uma
morte proxima de Safo, mas ndo considero essa leitura necessaria pelo contexto.

Dessa maneira, o didlogo com a psyché de alguém vivo é algo que ndo se
apresenta em Homero, em absoluto. 1sso aponta para uma transformacéo do significado
do termo, de mera sombra no Hades, sopro vital que evidencia a morte através de sua
separagdo do corpo, para um sentido mais proximo de um “tu” mais marcado, um
destaque para uma individualidade. Essa € uma conclusdo que penso que todo esse texto
nos obriga a chegar.

Porém, penso que podemos usar a tradicdo grega para compreender melhor essa
construcdo de Safo e ver que, a0 mesmo tempo em que iSSO se mostra como uma
inovacdo, ela surge através dos usos ja consagrados pela tradicdo. N&o penso, como Bruno
Snell, que Safo se coloque como uma inovadora que descobre a individualidade, mas
antes que essas séo transformacOes conceituais que atingem o mundo grego como um
todo. E verdade que, de um ponto de vista cronoldgico, em Safo ocorre a primeira

atestacdo de psyché em um sentido diferente do que vislumbramos em Homero, mas

247 Bsquilo, Os Persas, 609-10.
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também é verdade que Safo se encontra na passagem para o século VI e, neste, como
veremos no capitulo seguinte, os usos de psyché vao se diversificar bastante.

Aqui a analise feita por Onians da localizagdo da psyché é que mais nos permite
compreender essa transicdo de significado.?*® Em sua leitura da tradicéo arcaica, ele vé a
cabeca como sede da vida, como o centro do ponto de forca vital, que é a psyche.
Expressdes como “cabeca confidvel”?® de Aquiles a psyché de Patroclo, da mesma
maneira Aquiles diz ir atras de Heitor como “o algoz da testa a mim téo cara.”?>° Some-
se a isso 0 costume da moc¢do com a cabeca, como para denotar 0 assentimento, cujo
exemplo mais famoso encontra-se na resposta positiva de Zeus a Tétis no canto | da
[liada.?%*

Além disso, no préprio Hades da Odisseia, as psychai sdo descritas como “cabeca
exangue dos defuntos.”?%? Ja na lliada, no canto XI, o poeta sinaliza que a intengdo de
Zeus era “arrojar; muitas cabecas vigorosas rumo ao Hades.” O que ha de mais simbdlico
neste Ultimo verso é que ele relembra imediatamente o verso 3 do canto I, mas neste caso
s8o as psychai que sdo enviadas ao Hades. Todas essas indicagdes mostram que “cabeca”
e “alma” gozam de uma proximidade muito grande nessa antropologia arcaica, sendo até
intercambidveis em algumas situacdes.

Em Homero, ademais, a expressao philé kephalé é utilizada como uma forma de
vocativo, direcionada uma vez a Teucro, Teitkre philé kephale.®>® E, a0 sermos
iluminados pelo uso de “cabeca” como correlato de psyché, essa expressdo se mostra
como muito proxima da fala psycha agapata de Safo.

Assim, 0 uso de psycha em Safo mostra uma importante modificagcdo com relagao
a Homero e aos autores anteriores: ela é referida diretamente a uma pessoa viva, ela
individualiza alguém, seja a prépria primeira pessoa, como é minha leitura, mas
possivelmente uma outra pessoa também. Em Homero isso ndo existe, com relacdo a
psyché. Contudo, essa modificacdo ndo surge em um vacuo, antes, ela é claramente
derivada metonimicamente da posi¢do que a cultura grega arcaica oferecia a alma, a

cabeca.

248 Onians, 2000, pp. 95 ss.

29 Iliada XXIII, 94.

20 Jliada XVIII, 114.

2L Iliada 1 524-30.

22 Odisseia X 521, 536; X1 29, 49.
258 ITiada VIII 541.
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Dessa maneira, vemos que o desenvolvimento do conceito de alma parte mais de
ampliacBes e modificagdes sutis de aspectos que a prépria tradi¢do trazia e ndo de uma
descoberta fundamental e inovadora.

a. Uso de psycha em Alceu

O outro poeta lésbio preservado pela tradigdo também possui um tnico fragmento
em que ha uma atestacdo segura de psycha, e este também estd miseravelmente
corrompido. Temos certa seguranca no carater do poema e na temética abordada, porque
ndo restou apenas um lado do papiro, como no caso de Safo, porém, algumas passagens
estdo igualmente corrompidas de tal modo que impossibilita compreender o sentido
basico do texto. Para nossa investigacao, a atestacdo de psycha tem menor ancoragem no
texto que foi salvo, entdo ela oferece uma seguranca ainda menor do que a primeira de
Safo.

Curiosamente, o papiro que foi salvo € precisamente o papiro seguinte na
numeracdo dos papiros de Oxirrinco e isso levou a uma certa controvérsia na atribuicao.
De fato, esse papiro foi o testemunho que nos ofereceu os fragmentos de nimero 115 a
128 e poucos sdo aqueles realmente legiveis. A maioria aceitou a atribuicdo a Alceu, mas
Herrman Frénkel colocou-se como voz contraria, preferindo atribui-los a Safo. Mais
recentemente, Gauthier Liberman em sua edicdo de Alceu para a Colecdo Budé, retomou
a discussdo e ndo imprimiu esses fragmentos, pois ele julgou que a tematica, mais
feminina, convinha mais a Safo do que a Alceu.?*

Nosso objetivo ndo é aqui de discutir a autoria, mas vamos seguir a maioria dos
editores e comentadores atribuindo-o a Alceu, visto que nossa discussao esta no uso de
alma nos autores lésbios, importando pouco a precisao da autoria.

O fragmento € bastante longo e é provavel que contenha mais de um poema, temos
uma coronis ao fim, mas a margem esquerda esta corrompida em boa parte do fragmento,
de modo que fica dificil saber onde comeca. Metricamente temos um verso até o 12, com
um glicdnio com expanséo coriambica,?>® o verso 16 (o Gnico mais legivel) parece conter
algo diferente em questdes métricas, possivelmente um glicénio com dupla expanséo

dactilica,® Ja a partir do 21 podemos identificar o retorno do gliconio com expansao

2% Liberman, “Introduction”, pp. LXXXVIII-XCI.
2% Com o seguinte esquema métrico: X X | —UU—|U—|U—X.
2% Com o seguinte esquema métrico: X X | —UU | —UU—|UX
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coriambica, mas agora alternando com um glicénio com adicdo jambica,?®” que segue até
a coronis. Seria o caso de marcar ai o inicio do poema? E possivel, mas ¢ dificil marcar
Se 0 comego é no verso 21 ou se poderia ser antes, ou mesmo se mais de um poema esta
presente neste trecho do 21 até o 40. Entre 0 verso 27 e 0 28 vemos no papiro a marca do
paragrafo, formando estrofes de quatro versos. Assim, com seguranca sabemos que a
partir do 23 temos esse sistema métrico, mas € possivel que ele retroceda até o 19.

Citemos esses 20 versos com uma traducdo funcional de minha autoria:

[ 1.[..Jo via monuevat [...] (eles) construindo uma nau

[ ]v.agd, od yap Eyw.Eym pois nédo (?) tenho

[ €&lmbévnoog kota[plopéva: tu (mulher) te esforcaste imprecando.

[ ].-gxoi morka yapio| E muita graca

[ 1901 10ic &' vmicw[.].[ aos (de baixo?)

[ Jrov wopvar &' & xé tic dig[mt quem quer que se entregue a uma prostituta
_1{Joa kd[¢] moliag kOu' GA[o]g EoB[a]Any. é como jogar-se as ondas do mar cinzento

- "Ime[..]e.1¢ ToBT' 0vK 01dgv, Epor w[i]Onv Isso ndo sabe mas confie em mim

6]o w[opv]oiowy dpidder, Téde yive[t]afr com guem se envolve com prostitutas assim acontece

devg[1] na[A'] adto to ypuatos [Gyepolv | mais tarde, depois do acontecido, tera
_a]ioyog ka[i xoké[ta]t dAopév[oy vergonha e maxima perdigao (?)

TOAMAV.[....] [.]tov, weoudn Ogl.....Joar mentiras

Jou[ JAE. [....] xékov Eoyaz].....].[] limites do mal

[ Jvéep[.]m woyxav dxaz[ ] alma

..Jaier dax[pvct]v: & &' ov[.]Jeco.[ . chora com lagrimas. Mas ela...

J.0]-ai[In[...].8" éAdog[..]..[ outro

St den.... Jepan, y..[ que

J.petxoy[.....] woyp[olv [ onda fria

J.opéovr[.... Jupe...[ carrega? V0s?

=.Irep Zioveo[....Jotov[]+d.[ como Sisifo

O poema esta bastante danificado, porém, temos entre o verso 27 e 0 31 uma
quantidade de texto suficiente a nos permitir ter uma nocao do tema até mais precisa do
que o fragmento 62 de Safo que vimos. O tema central da parte que possuimos € a relacéo
com prostitutas, ter relacionamento com prostitutas é desaconselhado. Primeiro Alceu faz
uma comparacgao “é como jogar-se as ondas”, utilizando uma metéfora ndutica muito
comum em sua poesia (muitas vezes descrita como a “hau da cidade”, mas como podemos
ver aqui, essa metafora pode ser particular também), em seguida, h& uma deterioracdo do
que temos preservado, mas ha a mencdo a uma série crescente de males, primeiro a
vergonha (aiskhos) e alguma coisa que esta perdida (olomén[an), qualificada com um

superlativo “pessimamente” (kakotata).

27 Com o seguinte esquema métrico: X X | —U U —|UX|U—U X
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A perda do contexto perturba um pouco nossa compreensdo dessa passagem, mas
no que se salva dos versos seguintes hé a atestacdo de “mentiras” (pseude) e no verso
abaixo “limites do mal” (kakon éskhata). O contexto, embora o contelido ndo seja claro
precisamente, é extremamente negativo. Abaixo da atestacdo de psycha vemos a mencao
de “com lagrimas” e um possivel “chora” (klaiei) e mais além “onda fria”, que Campbell
pensa tratar-se da morte.?%®

Ao contrario de Safo, aqui temos seguramente atestado o contexto da morte,
provavelmente a morte no mar, tendo em vista as mengdes a navio no comeco do excerto
e da onda fria mais ao final, embora, neste caso, possa ser um mar metaforico. De fato,
todas as mencdes e termos ao redor de psycha podem se referir a morte. Desse modo, € a
leitura mais coerente a de que essa menc¢ao esta associada ao conceito de “morte”, talvez
a morte concreta e ndo somente o risco de morte, COmo em outros casos.

Assim sendo, a melhor concluséo é que, pelas informacdes que foram preservadas,
0 uso de psycha neste fragmento de Alceu ndo apresenta muita diferenca com 0s usos
consagrados pela tradi¢do anterior, que estudamos em Homero, Hesiodo e Arquiloco. Nao
acho que com isso podemos tirar a conclusao precipitada de Bruno Snell de que Safo é
inovadora e Alceu tradicional,?%° até porque a propria autoria desse papiro é duvidosa. No

entanto, é certo que o uso de psycha em Safo aponta para algo diferente do que vimos.

O thymos em Safo e Alceu

Como acontece em todos 0s autores que vimos até agora, o uso de thymds é muito
mais amplo do que de psyché, um indicio de que nesse periodo arcaico é o thymds que
ocupa a posicdo central, a0 passo em que a psyché aparece apenas em contextos
especificos. Felizmente, a atestacdo é muito mais ampla do que de psycha, de modo que,
para esse estudo, bastard um exame das passagens em que a leitura € mais consolidada.

O poema mais longo preservado quase completamente, a ndo ser um problema
textual, é o fr. 1 de Safo, conhecido como Hino a Afrodite. Nele, o thymos aparece trés
vezes, a primeira é: “ndo me domes com angustias e nauseas (...) o coragdo (thymon).”260
Esta passagem parece indicar o thymos como o centro onde ocorrem 0s sentimentos, como
0 ponto central das emogdes. Esse uso, como vimos, é tradicional. O fato de pedir para

ndo domar ndo implica necessariamente que a divindade seja capaz de intervir

2% Campbell (ed.), Sappho and Alcaeus, Loeb, p. 291.
259 Snell, 2011, p. 58.
260 Tradugdo de Giuliana Ragusa, p. 103.



84

diretamente nos 6rgaos animicos, porque a leitura mais compreensivel € que a deusa pode
domar o thimos de Safo através dos sentimentos amorosos que ela tem o poder de gerar,
sobretudo através das frustracGes a eles ligadas.

No verso 18, fala em “o que mais quero que me aconteca em meu/ desvairado
coracdo.” Ha duas leituras a se fazer dessa passagem. A primeira é que o thymos é também
o0 centro volitivo. No entanto, aqui em Safo, esse centro esta “desvairado,” “louco.” O
adjetivo maindlai é um hapax, embora tenha origens bastante arcaicas.?* N&o é um uso
inovador, uma vez que em Homero se fala em um “mau thymos.”?6?

Esse é, contudo, um uso curioso, galgado em uma expressdo que aparece no fr. 5
da mesma autora, que € a prece para que aconteca o que o thymds dela deseja, no fr. 5 ela
pede para “que aconteca aquilo que ele (no caso, seu irmédo, Caraxo) quiser em seu
thymos.”2%% Aqui nos fragmentos dos poetas Iéshios o thymos em muitas vezes parece
querer significar mais “desejo” ou “vontade, ““ ndo a instancia animica onde surgem, mas
0 proprio desejo. Por exemplo, o Hino a Hermes de Alceu, do qual temos preservada a

primeira estrofe, diz assim:

Salve regente em Cilena, pois é meu

desejo (se gar moi thymos hymnén) te cantar, a quem nos pincaros
Maia pariu, unida ao Cronida

rei de todos.?%*

Nessa passagem o thymaos ja deixa de significar um érgdo animico para significar
puramente o resultado desse processo, a vontade, 0 desejo. E um processo similar que vai
levar ao significado do termo no Atico: “ira, raiva,” nesse caso, entretanto, é
individualizando o sentido emocional que o termo naturalmente carregava desde 0s
primeiros autores da tradicdo épica dos quais temos testemunhos.

Em outras passagens, o significado animico arcaico ainda € mantido, um
escoliasta a Pindaro testemunha sobre Safo falando sobre as pombas: “seu thymos esfria-
se / e enfraquecem as asas.”?%% Vemos com isso que a nocdo de um vapor que anima, e
mantém vivos o0s seres, ainda persiste. Essencial para o funcionamento do thymds é o
calor, sem ele as forcas diminuem e pode-se chegar até a morrer.2%% Esse uso nao é nada

distante do homérico, no entanto, € importante té-lo em mente na hora de entrarmos nas

261 Cf. Gripp, 2015.

22 Iliada V, 643.

BIEr 5V, v. 3.

264 Fr 308a V. Tradugdo nossa.
265 Fr, 42 V. Tradugio nossa.
286 Cf. Onians, 1951, p. 46.
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analises dos filosofos. Ele também evidencia que a proposta de Snell de que em Safo ha
um passo para uma maior imaterialidade do mundo animico esta equivocada.?®” Ainda
que nem sempre esses aspectos materiais sejam evidenciados nos textos, esse uso prova
que eles ainda sdo concebidos como entidades materiais e fisicas.

Prova dessa ligagéo entre o fisico e 0 animico € o fr. 48 V de Safo: “Chegaste e
fizeste, eu te desejava/ esfriaste meu phréen que queimava de desejo.” Aqui néo é o thymds
que esta quente, mas sim o phrén. Assim, estados como o de um desejo intenso (e
possivelmente qualquer outra atividade psicologica intensa) sdo representados como uma
forma de calor, que ndo vejo como nédo ser sendo de um modo literal, um calor fisico
mesmo. Depois da realizacdo do desejo, hd um arrefecimento dos 6rgaos, de modo que a
atividade do thymés/phren é representada como produzindo um calor.

Também tém aspecto fisico a atuacdo de Eros nos phrénes, segundo o fr. 47 de
Safo: “Eros sacudiu meus phrénes, como um vento que incide nas arvores da montanha.”
Essa imagem poderia ser vista como meramente metaforica se ndo tivéssemos visto ja
acima como a atividade psicolodgica, incluindo a prépria cognicdo sdo compreendidas
nesse mundo como algum tipo de vapor. Dessa maneira, a concepgao antropoldgica abre
espaco para a figuracdo metafdérica. Um exemplo mais claro dessa percepcao arcaica de
raciocinio e pensamento e como ela esté tdo ligada com a nocdo de “ar,” é que Alceu é
capaz de dizer no fr. 336 V: “Um tufdo arrancou-lhe completamente os phrénes.” Ou seja,
para representar a perda de juizo, o poeta fala em um vento forte incidindo e destruindo
0 6rgao animico central.

Outro fragmento em que a nocdo tradicional de thymds esta exposta é o fr. 283 V
de Alceu:

e balancou o thymos de Helena argiva

no peito, por um homem troiano

traidor dos anfitrides enlouqueceu e ao mar
seguiu a nau.

Deixou uma filha sozinha em casa

e o leito bem armado do marido

no thymos persuadiu com a paixao de Leda
a filha, e de Zeus.

muitos irm&os a terra
negra detém na planicia de Tréia, vencidos
por sua causa.

Muitos carros na poeira

267 Snell, 2011, p. 70.
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langou muitos

O thymés de Helena é o personagem central desse poema e € a acao,
provavelmente de Afrodite, no centro da sua atividade psicoldgica que a fez “balancar”
(0o mesmo verbo do famoso fr. 31 V de Safo) e enlouqueceu. Ou seja, a perturbacdo do
thymos é capaz de fazer a pessoa tomar decisfes erradas e perder a razao.

Mas esse thymds tem algo de discursivo e racional, uma vez que ele é persuadido,
€ objeto do verbo peitho, que pressupde uma atividade racional. Ou seja, nesse fragmento,
e em todos 0s que vimos até agora, o thymos, ao lado de outras funcées, detém ainda uma
capacidade discursiva e intelectual.

Em dois outros fragmentos, os poetas léshios falam do thymos dos deuses,
certamente no 129 V de Alceu (tendo um thymds benévolo [eunoon thymon]) e “tendo
um thymos” no fr. 86 V de Safo. Neste ultimo caso, porém, perderam-se pelo menos as
duas primeiras letras do verso, e temos apenas a terminacao -on, que indica um acusativo,
provavelmente um adjetivo qualificando o thimon, que deve ser ou o proprio etnoon de
Alceu ou algo similar.

Trata-se de um uso algo divergente do que encontramos em Homero. De fato, em
Homero, nas preces aos deuses ndo ocorre esse pedido para ter um thymos de um jeito ou
de outro. Pela recorréncia nos dois autores parece ser até um topos literario ou religioso
desse mundo léshio. Esse uso, eu sugeriria, esta muito proximo do uso do “thymos-
vontade” que vimos acima. Esse pedido para ter um “thymos benevolente” seria muito
préximo de “seja favoravel”, “tenha boa disposicédo,” e reflete como o thymds assume nos
Iésbios um carater mais proximo a “vontade” do que nos outros corpora que ja estudamos.

Esses sdo 0s usos de thymds entre os lésbios. Trata-se indiscutivelmente de um
corpus com usos ndo totalmente similares aos de Homero e 0s outros autores, com
divergéncias na énfase, no carater mais volitivo do thymos dos lIésbios em comparacao
com 0 uso nos autores que ja vimos. Contudo, a despeito dessa divergéncia, em linhas
gerais, € possivel perceber uma similaridade entre todos 0s usos e na no¢do do thymos
como uma sede da atividade psicologica humana. Esse thymds ainda tem as caracteristicas
fisicas que lhe caracterizaram em Homero, como evidenciado pelo comentario de Safo
sobre o thymos se esfriar. Ou seja, ainda estamos no contexto de uma percepgao concreta
desses 6rgdos, como uma realidade fisica e quase médica.

Em suma, ao longo dos autores do seculo V11l e VII, o modelo fisioldgico que os
autores apresentam € aproximadamente similar. Os phrénes sdo um oOrgao corporal

localizado nos peitos onde se centra a cognicgéo, a voligéo e a sede das emog0es, dentro
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dos phrénes se abriga o thymds, um vapor quente que preenche os phrénes e sdo o0 6rgéo
ativo das operacOes psicologicas. A maior parte dos usos que os autores fazem desses
Orgdos diz respeito as funcbes que eles operam, o que faz com que muitos traduzam como
instdncias meramente psicoldgicas e incorpOreas, com termos como “juizo”,
“pensamento” etc.

Além disso, existe a psyché, que significa a vida em risco, o que se separa do
corpo no momento da morte e que sobrevive ao corpo no Hades. Ela é algo imaterial,
sobretudo porque nunca é descrita como possuindo algum tipo de materialidade.
Curiosamente, esse uso das psychai nos inferos é encontrado apenas em Homero, no
entanto, comparando todos os autores do periodo arcaico, temos uma quantidade de texto
tdo inferior a Homero, em um estado quase sempre t&o inferior de preservacao, que essa
auséncia ndo é significativa. H4 um exemplo isolado de psyché em que ela parece
significar a pessoa como individualidade, mas em nenhum dos casos encontrados ela é
descrita como operando as faculdades psicoldgicas humanas, ainda que, nas situagdes em
que hé& encontros entre seres vivos e as psychai elas eventualmente venham a falar,
conversar e refletir. Neste Gltimo caso, exclusivo em Homero, existem trés grupos, o
primeiro é das almas insepultas, que parecem manter de alguma forma suas propriedades
intelectuais (seria por acaso porque seus phrénes ainda existam fisicamente?); o segundo
é das almas ja sepultadas e que habitam o Hades, essas precisam sorver do sangue
sacrificial para recobrar suas faculdades intelectuais; e o terceiro é Tirésias, que Homero
nos explica que é o Unico ser que teve seus phrénes preservados, a quem Penélope
ofereceu 0 n6os.2%

Desse modo, o quadro que o mundo arcaico nos oferece € de certa estabilidade na
representacdo da antropologia animica humana. Tudo isso vai tornar o uso e o conceito
de psyché em autores posteriores como Platdo ainda mais misterioso, qual o caminho
percorrido para a literalmente sombra (skia, como diz Circe?%?) tornar-se a sede global da
cognicdo e das atividades psicologicas. Essa transformacéo ocorre principalmente nos
autores do século VI, sobretudo nos primeiros filosofos. E essa vai ser a investigagédo do

préximos capitulos.

%8 Odisseia, X 492-4.
29 Odisseia, X 495.
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2. A ALMA JONIA. COMO OS FILOSOFOS DA ESCOLA JONIA
CONCEITUALIZARAM A ALMA

2.1 Tales

Depois desse mergulho nos poetas antigos, agora voltaremos nossa atencdo a
filosofia propriamente dita. Comecando, como seria esperado, dos pré-socraticos,
especificamente da escola Jonia. Vimos até entdo relativamente poucas mudancas na
compreensdo do que é a psyché, que se mantém razoavelmente estavel ao longo de todos
os autores do século VIII e VII. No século VI, porém, ndo € o mesmo caso. Como
haveremos de ver, ja de inicio, aquilo que se discute nos autores desse periodo arcaico
que estudamos agora cada vez mais vai se constituindo como um modelo unificado de
sopro vital e capacidade de inteleccéo e sentimento na psyché. Essa jungdo ndo é somente
obra da especulacdo filosofica jénica, mas antes aparentemente se revela em diversos
outros ambientes. No entanto, doravante, vamos nos limitar aos autores pertencentes ao
canone filosofico, como uma forma de circunscrever o corpus e afunilar o escopo da
investigagdo para a discussdo filosofica.

Com efeito, uma analise ideal levaria em conta as diversas transformacGes do
termo em todos 0s canones, uma vez que essas tradi¢cdes nao existem de maneira estanque,
mas constantemente se interpenetram e influenciam-se, o que é especificamente pungente
no caso de um autor tdo “global” como Platéo, que trabalha influéncias de praticamente
todas as areas do saber que existiam em sua época.?’® No entanto, é proximo de
inexequivel essa proposta, tendo em vista a miriade de géneros e modos do saber que se
vao desenvolvendo no final do periodo arcaico e inicio do classico.

Ao lidar com os pré-socraticos, no entanto, temos que estar atentos a questdo das
fontes e da origem dos fragmentos. De fato, até 0 momento lidamos ou com textos que
foram integralmente preservados através da tradicdo manuscrita que passou da
antiguidade até o inicio do periodo moderno, como é o caso de Homero e Hesiodo, ou
lidamos com autores preservados em citagcdes, mais ou menos literais, como € o caso do
poema de Arquiloco, ou, em ultima instancia, em autores cujos livros foram encontrados
em carater fragmentario nas areias do Egito ou em outras formas de resquicio
arqueologico. Ao lidarmos com as tradi¢des textuais dos filésofos pré-socréaticos, porém,

lidamos com questdes de uma natureza totalmente diferente.

210 Trabattoni, F. Platdo. Sdo Paulo, Annablume, 2010, pp. 35ss.
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Por exemplo, uma parte consideravel do conhecimento que temos dos primeiros
filésofos vem através daquilo que se cunhou “doxografia,” isto &, a compilacdo de
testemunhos a respeito do pensamento dos fildsofos antigos.?’* Esses textos, por suposto,
ndo sdo citacbes originais, mas parafrases e explicacbes do pensamento de certos
autores.?’?> Em casos especificos, como o de Tales, essa tradi¢do doxografica inclusive
assinala que sequer o autor escreveu algum texto,?’3 de modo que néo temos nenhuma
outra via de acesso ao original sendo através dessa tradicdo indireta.

Isso levanta problemas que até entdo nos ndo haviamos enfrentado, isto €: ao ndo
termos acesso a um texto transmitido a partir de um original, estamos lidando com as
palavras de outra pessoa sobre esse texto, e isso nos coloca dificuldades em relacdo a
terminologia utilizada, especialmente diante da empreitada desta tese, que € a
investigacdo do desenvolvimento de um conceito especifico. Ou seja, em que sentido
podemos ter certeza de que Tales ou outro filésofo antigo utilizou realmente o termo
psyché e ndo outro? Na verdade, ndo temos, de modo que, até o ponto em que formos
capazes de identificar uma citagdo literal e ter o minimo de seguranca de que se refere a
algo que um filésofo do periodo arcaico disso, ndo ha como afirmar com certeza a
natureza da psyché para este ou aquele autor. No entanto, mesmo com a incerteza
terminoldgica, podemos tirar algumas conclusdes a partir das noticias que os diversos
doxografos nos indicam.

Comecemos com Tales porque esse é o pensador que foi colocado como arkhégos
da filosofia grega desde, pelo menos, os textos de Platdo. De fato, os grandes filésofos
atenienses solidificaram a presenca de Tales como o iniciador do pensar filosofico, ao
virar a chave do pensamento mitoldgico e fazer da investigacdo etiologica o centro das
suas preocupacbes. Essa mudanca, como Branddo muito bem examinou, é uma
singularidade do mundo grego, ainda que encontre antecessores e alguns paralelos no
pensamento do mediterraneo mais amplo.?74

Quanto a datacédo de Tales de Mileto essa € uma questdo que apresenta relativa

seguranga, porque um evento importante de sua vida pode ser datado precisamente com

271 Uma visdo ampla sobre essa bibliografia se encontra nos primeiros capitulos de 4 Aurora da Filosofia
grega, de John Burnet.

272 Sobre as questdes a respeito dessa pratica, conferir o artigo iluminador de André Laks “Du témoignage
comme fragment” in: Most, G. (ed) Collecting Fragments: Fragmente Sammeln. Géttingen,
Vandenhoeck & Ruprecht, 1997.

273 Didgenes Laércio, I, 23.

214 Branddo, J.L. “Sabedorias pré-platonicas € o ethos do filosofo” VirtuaJus v. 4 no. 6, 2019, pp. 35-53.
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ajuda da astronomia moderna.?’® De fato, um acontecimento marcante de sua carreira foi
a previsao de um eclipse, que teria acontecido, segundo Herodoto, na guerra entre 0s
lidios e os medos.?’® Como podemos precisar com certiddo o evento de qualquer eclipse
do Sol atraves de calculos astrondémicos, estes localizam esse eclipse no dia 28 de maio
de 585 a.C.,%’" Plinio, provavelmente seguindo Apolodoro, ja calculara no quarto ano da
48* Olimpiada.?’® Essa data foi utilizada para calcular retroativamente sua data de
nascimento, estabelecendo-a como a akmeé, colocando seu nascimento 40 anos antes, e
sua morte teria acontecido, segundo Didgenes Laércio, na altura da 582 Olimpiada.?”® Isso
0 coloca como um contemporaneo ligeiramente mais jovem dos poetas lésbios e €
importante para recordar que o que chamamos de “filosofia pré-socratica” € um
acontecimento do final do periodo arcaico, depois de que uma parte importante do género
poético ja ter sido composto e estabelecido.

Sobre o tema do nosso trabalho, Aristoteles, em sua “historia da alma” no inicio
do seu De Anima, diz: “Alguns afirmam que ela [ie. a psyché] esta misturada ao todo,
motivo talvez pelo qual Tales julgou que tudo esta pleno de divindades.”?8° Existem dois
niveis nessa mencdo a Tales, o primeiro € uma frase que de alguma maneira é atribuida a
Tales, essa seria ‘tudo esta pleno de divindades.” De que maneira essa frase foi
transmitida e chegou a Aristételes € uma questdo interessante, pois, de fato, existem
maximas ainda menores atribuidas aos chamados “sete sabios da Grécia” que teriam sido
inscritas em Delfos e sdo mencionadas por Platdo em diversas vezes,?! é possivel haver
diversos modos de transmissao dessas maximas, orais ou em colecdes de maximas, tal
qual Estobeu nos fornece uma coletanea também relacionada a esse grupo, ao qual Tales
foi associado.?®?

Entdo em se admitindo que a frase ‘tudo esta pleno de divindades’ de algum modo
se relaciona com a figura histérica de Tales e com seus ensinamentos, € preciso
reconhecer que encontramos essa maxima em outro lugar da tradicdo, de fato, hd uma

referéncia a ela na discussao que aparece nas Leis de Platdo a respeito da divindade dos

215 Stephenson, F. R. € Fatoohi, L. J. “Thales’s prediction of a Solar Eclipse” Journal for the History of
Astronomy xxviii, pp. 279-81.

276 Herodoto, Histdrias, 1, 74.

217 Kirk, Raven e Schofield, 1995, p. 73.

278 Ou seja, no ano de 585 a.C. Cf. Bickerman, E. J. Chronology of the Ancient World, Ithaca, Cornell
University Press, 1980, p. 115.

219 Didgenes Laércio I, 34 (DK 11 A 1).

280 Aristoteles, De Anima, 411 a7, tradugdo de Maria Cecilia Gomes dos Reis (DK 11 A 22).

8L Protagoras 343b, Filebo 43c, etc.

282 Wachsmuth, K.; Hense, O. (edd). Joannis Stobaei Anthologium. Vol. 3. Berlim, Weidmann, 1884, pp.
125-128.
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astros celestes: “existe alguém que, ao concordar com tudo isso, aceita tudo ndo estar
cheio de deuses [theon einai pléré panta]?’®® A leitura de Platdo, contudo, é
completamente diferente de Aristoteles e mostra como essa méxima se presta a uma
diversidade de leituras, incluindo uma visdo mais tradicional, na cultura grega antiga, da
afirmacéo da presenca constante de divindades em todas as instancias da vida, como com
relacdo aos deuses das matas, das florestas, €, no caso, dos astros.?34 J& o protagonista do
didlogo platdnico argumenta contra uma visdo exposta por alguns fildsofos anteriores,
como Anaxagoras, em favor da crenca corriqueira no mundo grego na divindade dos
astros celestes, uma crenca que ira perdurar por toda a antiguidade. Tal leitura, no entanto,
pelo menos no que estamos considerando nestes capitulos, ndo tem ligacdo direta com o
conceito de psyche, tal qual estudamos agora.

Devemos nos voltar, entdo, a leitura aristotélica. Aristoteles também menciona
esse apotegma em outra de suas obras, no terceiro livro de sua Geracdo dos Animais,
onde a maxima de Tales serve para uma afirmacdo metaférica de haver almas (isto €, de
animais) em todos os ambientes da terra, sejam terrestres ou aquéticos. E significativo
para a compreensdo de Aristoteles do dito de Tales que ele, neste caso, tenha trocado
theon por psychon, mudando, dessa forma, o significado do texto de “tudo esta cheio de
deuses” para “tudo esté4 cheio de almas.” 28

Em uma passagem anterior a essa “citacdo de Tales,” ele avanca uma “opiniéo”
do patriarca da filosofia grega que tem relacdo direta com essa fala que foi depois citada:
“e também Tales, segundo o que dele se lembra, parecia supor que a alma € algo capaz
de mover, se é que disse que o magneto tem alma porque move o ferro.”2

Apesar da extrema precariedade dos testemunhos, a leitura que Aristételes faz da
“doutrina” de Tales parece ser a seguinte: ha almas em todos os objetos, inclusive nos
objetos inanimados, prova disso € a existéncia da pedra magnética, capaz de fazer mover
outros objetos inanimados. Pressuposto por debaixo disso esta que a psyché é a origem
do movimento; consequentemente, tudo que se move tem de possuir necessariamente uma

alma, como até as pedras se movem, logo elas possuem almas.

283 Platiio, Leis, 899b. Traducdo Nossa.

284 Cf. Burkert, W. , 1993, “o ntimero dos deuses ¢ ilimitado e inabrangivel” p. 333.
285 Aristoteles, Da geracdo dos animais, 762a

286 Aristoteles, De anima, 405a19, tradaucdo de Maria Cecilia Gomes dos Reis.
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Kirk e Raven, ja na primeira edicdo de seu The Presocratic Philosophers?®’ ndo
apresentam certeza da atribuicdo a Tales da doutrina da existéncia de alma em todas as
coisas, nessa especie arcaica de panpsiquismo. No entanto, eles pensam que Aristételes
tirou essa nocdo a partir do exemplo do magnetismo, que, na opinido dos autores, é
legitimo de Tales, mas que nao necessariamente seria uma afirmacéo universalizante, isto
é, de que todos os objetos necessariamente teriam almas.

No entanto, um terceiro testemunho deve ser adicionado, que € o da passagem em
Diogenes Laércio que afirma que “Aristoteles e Hipias afirmam que ele [ie. Tales]
partilhou a alma até aos objetos inanimados, servindo-se da pedra de magneésia e do ambar
como indicio desse conceito.”?® Didgenes Laércio ndo tem plena certeza de que esse
argumento deriva de Tales e prefere atribuir a terceiros. A passagem de Aristdteles deve
ser essa que ja vimos, do passo 441a do De Anima, a menos que alguma outra passagem
estivesse presente em suas obras que se perderam. Ja Hipias é o sofista, que figura nos
didlogos de Platdo, a quem Bruno Snell atribui a criagdo dessa nogdo das almas de
Tales.®°

A partir dessas trés noticias, Kirk e Raven, ndo na edicdo retrabalhada por
Schopfield, pensam que a assercdo de que a psyché é a forga motriz é “absolutamente
legitima.”2?® Barnes aponta que a afirmacgdo de que imés e pedras de &mbar tém psyché
pode ser “inequivocamente” (unequivocally) atribuida a Tales e ele procede reconstruindo
um silogismo que ele atribui a Hipias da Elida e, em ultima instancia, um raciocinio que
estaria na base de Tales.?® Bom, pode ser para a interpretacdo de Aristoteles, mas de que
maneira podemos saber se 0 era para Tales? Como o artigo de Snell deixa bem claro, e
com isso concordo com ele apesar das divergéncias em torno da interpretacdo que ele faz
desse fato, quem estudou a nocéo de psyché nos autores mais arcaicos tem ciéncia de que
esse termo de modo algum poderia significar a psyché como motor, como é em
Aristoteles.

E nisso somos levados a questdo das fontes. Nesse assunto da psyché temos trés

fragmentos, de “original” (na medida em que pode haver qualquer coisa de original em

27 Kirk, G.; Raven, J.E. The Presocratic Philosophers: A Critical History with a Selection of Texts.
Cambridge, at the University Press, 1957.

28 Diogenes Laércio I, 24.

289 Snell, B. “Die Nachrichten iiber die Lehren des Thales und die Anfinge der griechischen Philosophie-
und Literaturgeschichte” Philologus 96 (1-2), 1944.

2% Kirk, Raven, Schofield, p. 94.

291 Barnes, J. The Presocratic Philosophers: The Arguments of the Philosophers. Londres, Routledge, 2004
(edig@o original 1979), p. 6
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um autor que ndo escreveu e, diferentemente do caso, ja complexo, de Socrates, nenhum
de seus discipulos sequer escreveu algo sobre ele) possuimos somente uma maxima que
ndo menciona psyché. De resto, nds temos apenas a tradigdo doxografica em que alguém
diz que alguém disse, e, embora a tradi¢do possa preservar algo do ensinamento desta ou
daquela figura, ndo é de modo algum garantida a preciséo terminoldgica dessa cadeia de
transmissdo. Como Snell afirmou com grande perspicécia, a terminologia émpsychos e
apsychos e mais ainda aeikinétos e autokinétos deriva antes da escola peripatética e ndo
deveriamos retroagir de modo algum ao periodo arcaico.?%?

Dessa maneira, em que medida podemos afirmar que Tales disse mesmo que todos
os seres sdo dotados de psyché? Acho que de modo algum. Como Snell ja apontou, ndo é
essa a terminologia utilizada pelos autores mais arcaicos e ndo possuimos nenhuma
comprovacao textual de que Tales teria dito isso. O que retrocede a Tales? Na nossa
opinido apenas o dito de “tudo estar cheio de deuses,” e o sentido dessa afirmacéo esta,
segundo nosso ponto de vista, mais préoximo da interpretacdo que Jaeger fez décadas
antes: “tudo esta cheio de forcas vivas misteriosas; a distin¢cdo entre natureza animada e
inanimada ndo tem fundacdo na realidade,”?®® ndo podemos apenas adicionar a Ultima
conclusdo de Jaeger, porque ela se choca com o problema terminoldgico que estamos
discutindo “tudo tem uma alma.”2%

Em resumo, para a nossa historia da psyché ndo devemos confiar no testemunho
aristotélico no sentido da precisdo do uso do termo em Tales. No entanto, é importante e
sera relevante para a continuidade de nosso estudo a questdo da afirmacéo da vida de tudo
que existe, que essa me parece retroagir ao iniciador da filosofia, bem como a nocdo algo
inicial de uma divindade do mundo. Esses séo dois temas que continuardo presentes em

toda a tradicdo milésia e que, provavelmente, tiveram inicio com Tales.

2.2 Questdes cronolodgicas

Quase todos os manuais de filosofia antiga perfazem o mesmo percurso no
comego das suas tratativas. Iniciam, como de costume, com Tales de Mileto e apresentam
uma trinca inicial, com Anaximandro e Anaximenes. Esse estabelecimento, naturalmente,
encontra sua manifestacdo mais fundamental na colecdo de fragmentos de Diels e Kranz,

que oferecem os primeiros testemunhos verdadeiramente filoséficos a partir de Tales (n°

292 Snell, 1944, p. 170.

2% Jaeger, W. The Theology of the Early Greek Philosophers The Gifford Lectures 1936. Oxford, Clarendon
Press, 1947, p. 21.

2% “Everything has a soul” no original. Ao menos ele nio tenta introduzir de volta o termo psyché em Tales.
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11), Anaximandro (n° 12) e Anaximenes (n° 13). Existem fatores relevantes para essa
justaposicéo, 0 mais importante é que ha a tradigdo de reconhecer uma relagdo de mestre
e discipulo entre esses trés personagens, 0 que torna seu agrupamento natural,?®® o fato
de ambos serem da mesma cidade e predominar entre eles o estudo da natureza fisica
torna essa identificacdo algo ainda mais natural. Ademais, ha, de fato, uma comunhéo de
ideias entre esses primeiros autores, sobretudo na tentativa de se compor uma cosmogonia
material que explique o mundo como ele é. No entanto, esse agrupamento revela-se algo
mais problematico a partir do ponto em que, ao colocar esses trés autores no inicio,
consideramos 0s trés como os iniciadores do pensamento pré-socratico, o que € valido
para Tales, essa posic¢do ele ocupa indisputadamente nas historias da filosofia grega, mas
ndo tanto para 0s outros pensadores, porque nos faz esquecer que eles sdo
contemporaneos e, em parte, até mais jovens do que muitos outros autores do periodo
arcaico, tais como Xendfanes, Heraclito e Pitdgoras (com todos os problemas que este
ultimo oferece e veremos no proximo capitulo).

Esse trabalho de cronologia ocupou ja na antiguidade uma quantidade de
estudiosos, votados a compreender a sucessdo temporal dos diversos pensadores gregos.
Boa parte de nossas informacdes a respeito dessas datas depende do trabalho desses
autores, que chegaram a nds ndo por via direta, mas através das citagdes principalmente
encontradas na obra de Didgenes Laércio, mas também, em menor escala, em autores
como Cicero, Plinio, Simplicio e outros.?%

Tradicionalmente, a cronologia desses filésofos milésios, tomemos como
“ortodoxa’ a apresentada pelo grande fil6logo Herman Diels que estabelece o nascimento
de Anaximandro por volta de 610 a.C.?°” e o de Anaximenes por volta de 585 a.C.2% O
motivo é uma informacéo na Vida do fil6sofo,?* que diz que ele teria 64 anos no segundo
ano da quinquagésima oitava olimpiada, isto é, no ano de 547 a.C.2% H4, no entanto, uma
dificuldade nessa datagdo, pois Didgenes Laércio nos informa, em uma passagem sem
problema textual evidente, que ele teve sua akmé por volta do periodo de Policrates de

2% Simplicio, no seu comentario a Fisica de Aristoteles, nos d4 a seguinte informagdo, vinda de outro
peripatético, Teofrasto: (ad 24,13) “Daqueles que dizem que o um € motor e ilimitado esta Anaximandro,
filho de Praxiades, de Mileto, que foi sucessor e discipulo de Tales (...)” e posteriormente no mesmo
passo “Anaximenes, filho de Euristrato, que foi colega (Aétairos) de Anaximandro.” (tradugdo nossa).

2% O artigo de Herman Diels a respeito da cronologia ¢é até hoje o padrio-ouro a respeito dessa discussio:
“Chronologische Untersuchungen iiber Apollodors Chronika” Rheinisches Museum fiir Philologie 31,
1875, pp. 1-54.

27 Diels, 1876, p. 24.

2% Idem, p. 27.

299 Didgenes Laércio, Vida dos Filésofos, 11, 1.

300 Cf. Bickerman, 1980, p. 115.
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Samos. Tradicionalmente, a akmé é vista como os 40 anos da biografia do personagem,
mas se Policrates comecou sua tirania por volta de 533 a.C. ele ndo poderia ter sua akmé
depois de fazer 64 anos. Por esse motivo, Diels julga que esse trecho teria sido de alguma
forma extraviado da biografia de Pitdgoras para a de Anaximandro, razdo pela qual a
edicdo de Marcovich da Vida dos Filosofos coloca essa frase entre colcheias.

No entanto, mais recentemente Thibodeau fez uma sugestdo que parece elegante
e tem relevancia para o desenvolvimento deste capitulo. Se essa discrepancia foi resolvida
por Diels ao remover um testemunho, ele prefere imaginar que haja alguma confusdo nos
relatos e baseia-se na seguinte interpretacdo: as datas em olimpiadas ndo descendem
diretamente de Apolodoro de Atenas, mas sim dependem dos célculos de algum autor
intermediério. No entanto, como John Burnet j& havia notado, o0 ano de 547 é o ano do
saque de Sardes pelos persas, acontecimento descrito no primeiro livro da Historia de
Herodoto.

Acontece que houve um segundo saque a Sardes, 49 anos depois. E esse saque
possui também ele grande relevancia na historia, pois foi o auge da rebelido jonica, que
fez com que as cidades gregas se afastassem dos persas e contou com auxilio ateniense e
espartano, culminando no pretexto para o inicio das hostilidades entre gregos e persas.3?
Thibodeau imagina que algum crondgrafo tenha se confundido entre os dois saques e
antecipado a data de Anaximandro em 49 anos.2? Dessa maneira, as noticias sdo
preservadas e o erro que gerou o conflito € mais facil de se supor do que uma
contaminacdo vinda gratuitamente de outro texto. Outras histdrias da tradi¢do tornam-se
plausiveis diante desse cenario, como por exemplo, a noticia que Didgenes Laércio da de
que Teofrasto informa uma conexao entre Parménides e Anaximandro.303

Tal conexdo, entretanto, é dificultada pela grande disparidade entre as filosofias
de ambos os autores. De fato, o pensamento de Parménides dista bastante do de
Anaximandro, de tal forma que fica dificil conceber que tipo de relacdo poderia haver
entre essas duas figuras, uma relacdo que, aparentemente, temos dificuldade de
reconhecer a partir dos fragmentos que eles nos legaram. Um dos poucos comentadores
que identifica uma relacdo entre os dois é a figura singular e peculiar de Martin Heidegger

— se é que podemos chaméa-lo de comentador.®** A outra relacdo de Parménides que

301 Herddoto, Historias, V, 100.

302 Thibodeau, p. 235.

308 «“Este Teofrasto diz ter sido aluno (akodisai) de Anaximandro,” Diégenes Laércio, IX, 21.

304 Heidegger, M. Der Anfang der Abendlandischen Philosophie: Auslegung des Anaximander und
Parmenides, Heidegger Gesamtausgabe 35, Vittorio Klosterman, 2012, p. 31.
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Diogenes Laércio reporta — com um grau de seguranca maior, uma vez que nao atribui
essa opinido a um terceiro — € com Xenofanes. Neste caso, a critica tende a aceitar mais
a aproximagcdo entre esses dois pensadores.3%

No entanto, ainda que a relacdo de mestre-discipulo entre Parménides e
Anaximandro seja dificil de identificar e ndo totalmente aceita nem pelos comentadores
antigos e tampouco pelos modernos, algum motivo deve haver para a identificacdo de
Teofrasto. Uma razdo possivel seria a proximidade temporal entre os dois autores, que
pode té-lo motivado a fazer tal aproximacédo, a despeito de posicdes filoséficas bem
divergentes.

Esse postergamento da data de Anaximandro, por consequéncia, também posterga
a data de Anaximenes, 0 que acaba por permitir a aproximacao entre todos 0s outros
autores que a tradicdo associa, Parménides e Anaximandro, como ja vimos, mas também
Anaxagoras e Anaximenes.’%®® Em outras palavras, aceitando essa reformulacdo da
cronologia dos autores, obtemos um quadro diferente do desenvolvimento e da conexéo
entre cada um desses filosofos.

Por fim, creio que poderemos adicionar alguns outros argumentos em favor dessa
data mais tardia, argumentos que dizem respeito ao tema dessa tese, a questdo da psyche.
Porém, curiosa e significativamente, ndo ha nenhum registro de um testemunho ou
fragmento de Anaximandro que revela alguma especulagdo em torno da psyché. A Gnica
excecdo é um fragmento de Ecio que afirma que “Anaximenes, Anaximandro,
Anaxagoras e Arquelau disseram que a natureza da alma (psyché) é aérea”.%%” Porém,
como ele elenca uma diversidade de fil6sofos, alguns muito posteriores, ndo ha muito o
que comentar nesse caso, Visto que veremos investigacoes mais aprofundadas.

De modo geral, é importante notar que a questdo da cronologia dos autores nao é
algo absoluto. Ndo temos dados suficientes que nos permitam decidir por uma escolha ou
por outra e, a rigor, nenhuma das resolucdes desse problema interfere de maneira decisiva
na compreensao dos fendbmenos que aqui relatamos. No entanto, de um ponto de vista
mais amplo, tendo em vista a histdria do termo psyché na cultura grega, os relatos da
natureza aérea da alma sdo mais condizentes com uma datacdo tardia, uma vez que em

toda a cultura grega ndo ha testemunhos da identificagdo entre psyché e qualquer forma

305 Cf. Costa, A. “Da presenca de Xeno6fanes no Poema de Parménides: Um ensaio sobre a construcio
historica do pensamento filosofico” Fénix: Revista de Historia de Estudos Culturais vol 2 no. 4, pp. 1-
11.

306 Cf. Thibodeau, p. 245 para as estripulias de Diels para antecipar as datas de Anaximenes.

307 DK 12 A 29.
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de halito ou respiracao até o final do seculo VI a.C. Esse € um argumento decisivo para
se escolher uma datacdo mais tardia de Anaximandro? N&o, uma vez que é plausivel que
essa mudanca tenha ocorrido primeiro justamente no entorno dos naturalistas jonios e a
partir dai se espalhado para a cultura grega em geral. Desse modo, nossa investigacao nao
depende da escolha de uma datacdo exclusiva, embora essa possibilidade de se postergar
a data de Anaximandro e, consequentemente, de Anaximenes harmonize-se melhor com

as conclusdes que tiramos até agora.

2.3 Anaximenes

Assim, no caso de Anaximenes temos um testemunho que aponta para uma
doutrina da psyché melhor desenvolvida. Vamos discutir o fragmento em que isso ocorre
e partir para uma interpretacdo do que podemos tirar dele.

Um dos fragmentos mais relevantes da histéria da filosofia grega é o DK 13 B 2.
O uso da letra B deixa claro aos entendidos da obra de Diels que o editor considerou que
se tratava de uma citacdo direta da obra de Anaximenes. Com efeito, a informacdo que
Diogenes Laércio nos da de que ele “fez uso do dialeto jonico simples e ndo
rebuscado,”30%8

Esse fragmento afirma o seguinte: “Tal como a nossa alma [psyché] (...) que ¢é ar,
nos mantém unidos e nos governa, assim também o vento (pnelima) e o ar cercam 0
mundo inteiro.”3% O testemunho de Aécio nos informa igualmente que Anaximenes usa
pnelima e aér como sindnimos.

Em primeiro lugar, vamos considerar a suposicao de que se trata realmente de uma
citacdo literal do texto do autor. Em primeirissimo lugar, temos um problema de ordem
dialetal, pois esse texto ndo esta escrito, como Didgenes Laércio nos informa, em “dialeto
jonico simples e n&o rebuscado”, mas sim em puro grego koiné. Com efeito, o participio
olisa era para estar escrito eo(isa se estivesse no dialeto jonico do século V1,310 ademais,
0 termo mais importante para o autor, aér, ndo esta escrito no dialeto jénico do periodo,
uma vez que Hipdcrates apresenta a forma éer.3 Ora, esse uso do jonio ndo apenas vai
contra a afirmacdo de Didgenes Laércio, mas também € a Unica possibilidade de um autor

do século VI em Mileto se expressar em prosa. Consequentemente, devemos concluir que

308 Diggenes Laércio, 11, 3.

309 DK B. 2, tradugdo de Carlos Alberto Louro Fonseca .

310 Byck, The Greek Dialects, p. 142.

311 Hipocrates, Ares Aguas e Lugares, passim. Herodoto ndo utiliza o termo em toda sua obra.
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esse texto ndo é uma citacdo fidedigna do livro de Anaximenes e essa citacao passou por
algum tipo de reelaboragéo.

N&o sendo uma citagdo direta, isso levanta toda uma série de questdes. Em
primeiro lugar, a modernizacdo teria sido feita pelo epitomista original, porque esse
trecho é mencionado tanto no pseudo-Plutarco, quanto em Estobeu, as duas fontes que
possuimos para o texto de Ecio. Ademais, que seguranca poderiamos ter a respeito do
conteldo exato e dos termos que Anaximenes usou? Em questdo aqui, para nossa
investigagdo, ¢ o uso do termo psyché, Podemos estar certos de que ele foi usado
realmente nessa passagem ou trata-se de uma adaptacdo para uma discussdo tematica do
significado do termo ao longo da histdria da filosofia?

Creio que, embora ndo possamos usar esse trecho para ter certeza da terminologia,
é importante dizer que, ao contrario do trecho relacionado a Tales que vimos acima, as
palavras parecem realmente ter sido atribuidas pelo epitomista ao filésofo, dessa maneira,
existe algum tipo de atribui¢do ao autor, mas, como vimos, ela € problematica em termos
de sua exatiddo e precisdo. Contudo, proponho adotar uma forma de leniéncia
metodoldgica e aceitar provisoriamente que as palavras de alguma maneira sdo de
Anaximenes, ainda que, de algum modo, a citacdo tenha sido corrompida.

Em primeiro lugar, é importante notar que o uso de arkhé para esse tipo de
pensamento, como Barnes indicou com bastante acuidade, ndo deriva dos filésofos
milésios, mas sim é uma criacdo da filosofia peripatética, de Aristoteles e seus
seguidores.®? Isso implicou em uma mudanca da perspectiva e em uma adulteracdo do
proposito dos autores. Com efeito, esses autores ndo sao o que se chama modernamente
(o termo ndo é utilizado em grego antigo) monistas, isto é, afirmam a existéncia metafisica
de um Unico principio material; eles sdo, na verdade cosmogonistas, que explicam a
formacdo do mundo a partir de algum principio bésico.3!® E certo, essa formacdo do
mundo é explicada de uma forma racional e ndo mitoldgica, o que faz, realmente, desses
autores os predecessores da filosofia, mas a proximidade com as cosmogonias do antigo
oriente é clara e evidente.

Dessa maneira, a frase de que o ar é a arkhé, deriva antes da leitura e teorizagéo
aristotélica do que de fato do pensamento dos autores. A origem aristotélica se torna
evidente na sequéncia do fragmento, que tende a ser muito citada: “também ele erra ao

imaginar que do simples e puro (monoeidous) ar e sopro 0s animais sdo compostos. Pois

312 Barnes, p. 39.
313 West, M.L. “Three presocratic cosmologies” Classical Quartely 13 no. 2, pp. 154-176.



99

é impossivel que um Unico principio, a matéria (hulen) seja a base dos entes, mas é preciso
supor também a causa (aition) que a fez, etc.” O vocabulario e a nogéo aristotélica de
causa eficiente deixam claro a origem dessa critica e dessa interpretagao.

De volta ao trecho atribuido a Anaximenes, ele afirma “nossa alma, que é ar.” Nao
parece ser um texto argumentativo, mas antes parece ser algo que o autor admite de
principio. Ele ndo d4 nenhuma demonstragio, nenhum argumento. E possivel que isso ja
tenha sido demonstrado em alguma passagem anterior, mas € igualmente possivel que
ISSO seja apenas um pressuposto comum, que, na sua Visdo, nao necessitaria de
demonstracéo.

Outro fator importante, que penso que é de grande valor na interpretacdo dessa
passagem, € a informacdo de Ecio de que ele trata como sindnimos aér e pnedima. De
fato, aér em Homero, tem o significado de “bruma” e ndo especificamente de “ar.”314
Assim, em um periodo arcaico como esse, é possivel que Anaximenes pense ndo no ar
ordinario, mas em algum fendmeno aéreo mais especifico. A informacdo que recebemos,
entdo, que é sinbnimo de pnedma, ie., “sopro,” clarifica essa nocdo de que o “ar” de
Anaximenes € algo mais proximo de um ar em movimento.

Esse ar que “€” nossa alma tem a caracteristica mais importante desse fragmento,
que é o de “dominar-nos,” sunkratei. Esse verbo, porém, apresenta uma série muito
relevante de dificuldades, que foram muito bem colocadas no estudo de Kirk, Raven e
Schofield. Em primeiro lugar, eles notam o que apresentamos acima: a frase ndo esta no
dialeto jonico, que seria de se esperar, inclusive, é o dialeto em que se apresentam, por
exemplo, os fragmentos mais convincentes de Heraclito. Em segundo lugar, o verbo
synkratef, que seria, na visdo de Kirk et al., uma formacéo tardia da koiné, cuja primeira
atestacdo se da em Plutarco e nos “padres cristdos.”3!®> Assim, esse termo seria uma juncao
de sunékhein (conter, deter, controlar, dominar) e kratos, kratéo (dominar, ter poder
sobre), formulacéo certamente incomum por partir do significado de um composto para
criar outro. No entanto, em Anaxagoras, um filosofo posterior, mas oriundo da mesma
tradicdo jonica, o verbo kratéo aparece com um sentido muito similar em um contexto
bastante semelhante.3® Em terceiro lugar, eles ndo admitem o termo késmos para

significar o “mundo”, que, segundo eles, transiciona para esse sentido de “universo,

814 Cunliffe, sub voce.

315 Uma breve pesquisa no TLG nos informa que esse termo aparece no Pastor de Hermas e, principalmente,
nos alexandrinos, Origenes e Clemente.

316 Vide infra.
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mundo” apenas a partir de Empédocles. Essa ultima afirmacdo, no entanto, é
particularmente fraca, visto que nada impede que o termo tenha tido o significado mais
tardio em um autor como Anaximenes, sobretudo se adotarmos essa cronologia mais
tardia de seu periodo de florescimento que discutimos na secdo anterior. E, de fato,
Heréclito usa kdsmos com sentido de “mundo,” “universo.”3

De volta ao fragmento, ele argumenta do micro para o0 macro, como (hoion) o ar
— que é nossa psyché — nos governa, assim também o ar e o sopro contém (periékhei) todo
0 mundo.3!8 Ou seja, nossa psyché € o que nos mantém em vida, a partir dessa percepcéo,
essa psyché é feita de ar. Esse mesmo ar existe ndo apenas na individualidade humana,
mas também em todo o cosmos. Embora a afirmacéo ndo esteja explicita no fragmento,
um passo previsivel é imaginar que esse dominio do ar no ser humano também se estende
para 0 dominio sobre o cosmos como um todo. Synkratei e periékhei, apesar das
diferencas semanticas, aqui funcionam em paralelo, em primeiro lugar relacionado ao
dominio da psyché sobre o individuo, e em segundo lugar o envolvimento do ar em todo
0 cosmos. Em outras palavras, ndo me parece absurdo concluir que esse fragmento afirma
que o ar é aalma do mundo, é aquilo que deixa 0 cosmos Vivo e, talvez, o deixa em ordem.
Essa parece a primeira sugestdo de um tema que sera relevante na historia da filosofia, a
nogdo de que ha alguma entidade que ordena todo o universo, a alma do mundo.

Considero extremamente relevante fazer a ligacdo entre essa concepc¢do milésia
de ar como psyché com a viséo tradicional homérica e de outros poetas de que os phrénes
e, sobretudo, o thymaos nos phrénes sdo o centro da operacdo humana. Em momento algum
nessa passagem fala-se em psyché como tendo qualquer propriedade cognitiva, a Unica
coisa que se afirma a seu respeito é que ela € ar e nos controla. Ainda assim, penso que
essa é uma afirmacéo que ndo se pode fazer de modo algum a respeito da psyché homérica
e do arcaismo que estudamos até agora, afinal, esta nunca esta em jogo quando o ser
humano esta vivo de maneira ordinaria, ou seja, ela ndo possui uma relagdo com o ser
vivo. Todas as referéncias que vimos a psyché dizem respeito a ou a vida em risco, ou ao
que resta dos humanos no Hades ou, em um caso de Safo, a nogdo da individualidade.

Ademais, como o thymos, essa psyché referida em Anaximenes, é um halito, um
sopro, uma substancia aérea, donde acho seguro concluir que ela esteja operando pelo
menos algumas fungdes que o thymds opera em Homero, isto €, a de manter o ser vivo.

Dessa maneira, a leitura que nos parece mais condizente com os dados que temos é de

317 Cf. DK 22 B 5, cf. infia.
318 Mondolfo, p. 77.
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que a psyché em Anaximenes assume pelo menos algumas das propriedades que o thymos
apresenta na antropologia arcaica tradicional. Esse € o primeiro testemunho que mostra a
aproximagao entre esses dois termos, a menos que, como comentamos acima, 0 termo
psyché em Ecio seja uma glosa e no uma citacdo literal de Anaximenes. De fato, 0
comentario de Kirk, Raven e Schofield ja fala de modo explicito na interpretacdo dessa
alma humana como o thymés homérico.3°

Daqui em diante cada vez mais havera um sumico desses elementos corpoais,
como vimos que existem distintamente em Homero, mas havera a tendéncia de se
conceber apenas um Unico, a0 menos uma Unica terminologia é utilizada tanto para o
principio vital humano, sua capacidade cognitiva, identidade e o que permanece depois
da morte. Aqui ndo é possivel discernir uma doutrina precisa pré-heraclitiana referente a
identidade da alma e ha muitas dificuldades para uma interpretacdo precisa dessa

passagem, tendo em vista sobretudo as questfes textuais que ele apresenta.

2.4 Heraclito

Porém, entre todos o0s pré-socraticos, o autor que mais trata da alma, e de modos
bastante peculiares e inovadores dentro da tradicdo grega, € Heraclito. Como todos os
outros filésofos do periodo, sua obra ndo sobreviveu em sua inteireza, mas apenas de
modo fragmentéario. Contudo, em seu caso, preservou-se material em uma profusdo
incomparavelmente maior do que a de Anaximandro e Anaximenes, bem como, como
sempre, através de relatos doxograficos, também esses em uma quantidade
significativamente maior do que os filésofos de Mileto. Isso tem como consequéncia
deixar a doutrina da alma de Her&clito ainda mais misteriosa, porque temos vislumbres
aqui e ali, mas sem nenhuma ordem que ajude a dar sentido. No entanto, a investigagédo
filoséfica dos Gltimos cinquenta, cem anos muito avancou, de modo que a imagem que
hoje fazemos de Heraclito € muito mais nuancada e rica do que a visdo tradicional, que
era muito derivada da doxografia aristotélica ou do Crétilo de Platdo. Felizmente,
portanto, estamos em uma posicdo melhor para compreender o desenvolvimento do
conceito de psyché na filosofia e na cultura grega da passagem do século V1 parao V.

De fato, uma vez que citei o periodo temporal, € mister retornar a questao
cronologica, para melhor nos situarmos. Em termos de datacdo, como de costume, temos
poucos dados para precisar a vida de Heraclito, mas é praticamente seguro que ele era um

personagem ativo ao redor do ano 500 a.C, ou seja, por volta da sua akmeé. Aristoteles diz

319 Kirk, Raven e Schofield, p. 162.
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que ele morreu com 60 anos, o que poderia colocar sua morte por volta de 480 a.C., mas
iSSO j& € especular demais a partir de pouquissimos dados. Relevante é que ele cita alguns
personagens em um de seus fragmentos (B 40): “a polimatia ndo ensina a ter senso [néon].
Afinal, teria ensinado a Hesiodo, a Pitagoras, a Xendfanes e Hecateu.”3?° Essa lista é
condizente com um personagem do final do sexto século, especialmente por dar um matiz
temporal pretérito a personagens como Pitagoras e Xendfanes, por cita-los no aoristo e
ndo no presente. Disso se pode concluir que a datagdo tradicional de Heraclito é
convincente, embora devamos sempre lidar de maneira mais flexivel com esses marcos
cronoldgicos, tendo em vista a precariedade dos nossos testemunhos.

Como dissemos, no caso de Heraclito estamos lidando agora com um volume de
texto muito mais significativo do que os outros filésofos jonicos, ndo apenas no conjunto
geral dos fragmentos, mas também e sobretudo relativo a psyché. Com efeito, existem
vinte atestacGes do termo nos fragmentos de Heraclito, trata-se da maior atestacdo na
literatura grega ate entdo, excluindo-se Homero. Esse simples dado revela a profundidade
e importancia que o termo tem para a filosofia do autor, e, talvez ja de anteméo indique

também um significado diferente daquele que havia sido usado até entéo.

2.4.1 Os elementos da psyche

Para 0 comeco da nossa investigacdo, em uma série de fragmentos Heraclito se
ocupa da questdo da qualidade material das psychai. O melhor ponto para comecar creio
ser B36, que citamos na traducdo (adaptada) de Alexandre Costa: “Para as almas
(psychéisin!), tornar-se agua é morte; para a agua, tornar-se terra € morte; mas da terra
nasce agua, da agua, ar (psycheél!).”

Esse fragmento, presente nos Stromateis de Clemente de Alexandria, € muito
provavelmente uma citacdo direta, visto estar no dialeto jénico, como evidenciado pelo
dativo plural psuchéisin. De fato, ndo faria sentido um autor que escrevia na lingua erudita
de seu tempo utilizar um dialeto antigo exceto se estivesse citando um autor que utilizou
esse dialeto. O contexto da citacdo é que o padre alexandrino esta demonstrando 0s
empréstimos que 0s gregos tomam uns dos outros, e parte de um fragmento de “Orfeu,”
que muito provavelmente € inspirado por Heraclito, para mostrar como essa ideia da
morte de um elemento ser o outro esta espalhada pela literatura, ele tira citagdes parecidas

depois de Atamante, um pitagérico, e de Empédocles.

320 Tradugdo nossa.
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Com efeito, o livro de Clemente € um texto de historia da filosofia avant la lettre,
0 alexandrino traca paralelos a partir de diversos contextos entre os filésofos, com
insights, cada um dos quais merece um estudo mais aprofundado. Em uma passagem mais
adiante do mesmo texto, Clemente diz: “Calo-me diante de Heraclito de Efeso, ele que
tomou a maior parte de Orfeu.”3?! Ainda ndo foi completamente estudada essa relagéo
entre “Orfeu” e Heraclito, mas a recente descoberta de uma citacdo de Heraclito em um
papiro orfico levanta a questdo do relacionamento entre a tradicdo 6rfica e Heraclito,
trataremos desse assunto no préximo capitulo.3??

A doutrina que se parece apresentar aqui € a psyché como um dos elementos da
natureza. Como Khan nota,?® essa pequena maxima esta artisticamente composta, na
forma de Anel, ou antes, de acordo com Vieira, composi¢do em arco, porque o retorno ao
primeiro termo ndo é exato, mas “flexionado,”®** comega com o termo psychéisin, no
dativo plural, e termina com o termo psyché, no nominativo singular. Comeca com a
morte da alma e termina com o surgimento dela. No entanto, o termo é utilizado com
sentidos distintos nas duas vezes em que aparece. A primeira mencao a psyché parece
fazer referéncia a alma individual dos seres vivos, em um sentido similar ao que
divisamos até agora (com a ressalva de que a especulacao filoséfica ja deixou suas marcas
e ndo se trata de uma visdo tradicional), mas na segunda mencédo o termo psyché esta
diretamente associado a um elemento, seria como se ele fosse um elemento cosmolégico
em meio a outros dois: terra, agua e psyche.

Dessa maneira, como Vieira nota de maneira bem arguta, a diferenca entre o
primeiro e o segundo termo servem para mostrar que 0 movimento das psychai para se
transformarem em psyché ndo é de todo circular, pode ser antes retilineo, ou pelo menos
ndo da maneira como o vulgo esperaria.®?® Ele se pergunta, em outro trabalho, se haveria
uma diferenca entre o uso do plural e do singular e sua leitura é de que o uso no plural
denota um matiz individualizado (isto €, a psyché individual de cada pessoa) e 0 uso no

singular teria o sentido de massa, de conjunto dos elementos.3?¢ Essa interpretacéo resolve

321 Clemente de Alexandria, Stromates V1, 27.

322 Sobre a citagdo ver Betegh, 2004. Trateremos do Papiro de Derverni no préximo capitulo.

323 Kahn, 2004, p. 239.

324 Vieira, C.O. “Heraclitus’ bow composition” Classical Quartely 63.2, 2013, pp. 473-490.

325 Vieira, C.O. “Heraclitus’ bow composition” Classical Quartely 63.2, 2013, pp. 473-490.

3% Vieira, C.O. Razdo, alma e sensagdo na antropologia de Herdclito. Dissertagio (Mestrado em Filosofia),
Faculdade de Filosofia e Ciéncias Humanas, Universidade Federal de Minas Gerais, Belo Horizonte, pp.
75 ss, 2010.
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parte dos problemas e ajuda a explicar a variancia nos usos, partindo do microcosmo para
0 macrocosmo.3?’

Esse movimento semantico € um dos procedimentos textuais mais caracteristicos
de Herdaclito, o uso consciente de ambiguidades, duplos sentidos, sinonimia.®?® O que
mais surpreende é o uso de psyché como “ar” (ou “vento”, “vapor’?), algo que, como
acho que fica claro na leitura continua deste trabalho, é completamente distinto do
significado tradicional do termo. No entanto, € preciso deixar claro que, por mais que o
significado de psyché nesta passagem esteja mais proximo de “vento,” sobretudo ao final
do fragmento, o significado anterior de “individualidade, vida” ndo pode estar
completamente ausente desse ponto, uma vez que esse é o sentido tradicionalmente dado
ao termo.

E uma questdo que entdo se coloca, qual a origem do significado de “vento” para
psyché? Penso haver duas possibilidades, que ndo sdo totalmente excludentes e que talvez
estejam na origem dessa mudancga semantica do termo. A primeira, que trataremos agora
nesta secdo, € uma influéncia do pensamento de Anaximenes. Como vimos, para
Anaximenes, a psyché € ar, e o ar que ele concebe é algo préximo do vento. Ou seja, a
especulacéo jénica do final do século VI a.C. passou a considerar o alento humano, que
até entdo era representado pelo termo thymos, pelo termo psyché. Seria essa uma inovagao
dos milésios que se disseminou para Heréclito? Veremos mais especificamente sobre esse
desenvolvimento semantico no fim deste capitulo.

E dificil ter dados precisos para afirmar de forma absoluta, porque, de acordo com
as investigacOes cronoldgicas que apresentamos, 0s autores podem ser, grosso modo,
contemporaneos, de modo que ndo da para estabelecer alguma prioridade entre os dois.
Ademais, a tradicdo doxografica, normalmente tdo prédiga em estabelecer
relacionamentos entre os filosofos, ndo nos informa nada a respeito de Heraclito e seu
relacionamento com a escola de Mileto. Na verdade, Didgenes Laércio diz explicitamente
que Heraclito ndo foi aluno de ninguém,3?° ainda que deixando a ressalva de uma possivel

relagdo com Xendfanes. No entanto, Efeso dista da cidade de Tales aproximadamente 80

327 O mesmo autor (p. 78) parte desse movimento micro-macro para argumentar que a alma em Heraclito é
fogo, porque ela seria o elemento unificador do corpo e este €, na sua andlise, o do cosmos. Discordamos
dessa leitura, sobretudo porque depende da premissa, ndo atestada em Heraclito, de que a psuché seria o
elemento unificador da individualidade humana, ela depende da nogdo aristotélica da psuché como eidos
do corpo e ¢, na minha opinido, anacronica. Ademais, nossa analise d4 peso a outros argumentos que
sustentam a psuché como uma forma de ar.

328 Kahn, 2004, p. 8.

329 Didgenes Laércio, Vidas, 1X, 1, 5.
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km, a ilha de Samos, terra de Pitagoras, inclusive fica no caminho, de modo que algum
tipo de conexdo entre Heraclito e as escolas pitagdrica e milésia é completamente
plausivel.

O que é certo é que Heréaclito discutiu alguns autores do periodo, inclusive, como
javimos, dispensando criticas a Pitagoras e Xenofanes, bem como a Homero, Hesiodo e
Hecateu (de Mileto). Isso mostra um autor envolvido na discussdo intelectual de sua
época e de alguma maneira informado. A auséncia de mencdo a Anaximandro e
Anaximenes, embora um mero argumento ex silentio, talvez seja indicio de que néo foi
dos milésios que ele tirou essa doutrina da psyché. Uma outra teoria se encontra na propria
etimologia da palavra, mas, novamente, para isso vou deixar para uma discussao em
separado ao fim deste capitulo.

Diante desse quadro, a melhor maneira de compreender o texto € supor que a
psyché esteja aqui associada ao elemento aéreo, como ja o era em Anaximenes. Alguns,
como Vieira e Kirk, Raven e Schofield,*® tentaram, a partir da importancia desse
elemento na cosmologia heraclitiana, identificar esse elemento animico com o fogo, mas
Khan argumenta de modo, para nos, bastante convincente pela identificacdo com o ar.33!
Jean Bollack, em sua traducio dos fragmentos, também opta por interpretar a psyché
como um elemento aéreo, em virtude da distincdo que ele faz do fogo/l6gos e da
capacidade cognitiva/ psycheé.33?

Os motivos pelos quais Khan prefere optar pela identificacdo da alma com o ar
s&0 os seguintes. Nesse fragmento, o filosofo de Efeso fala na psyché surgindo a partir da
agua e também ela evoluindo para a agua. O comentador americano considera
improvavel, tendo em vista a natureza da experiéncia, que Heréclito imaginasse que 0
fogo surgisse a partir da agua, como uma condensacdo desta. Ademais, em mais de um
fragmento Heréclito fala em alma Umida e seca, sendo impossivel imaginar tal distin¢éo
com relacdo ao fogo. Por fim, o fogo gera cinzas e fumaca, mas ndo agua, ao passo em
que o ar sim guarda essa caracteristica de variar entre umidade e secura, CoOmo veremos
adiante.333

Isso ndo exclui, contudo, a possibilidade de essa psyché, que existe em Heréclito

em um continuo que atravessa a secura e a umidade, tenha, em alguns pontos, um

330 p. 211.

331 Devido ao propdsito deste trabalho, ndo temos tempo de examinar a doutrina heraclitiana sobre o fogo,
que ¢ absolutamente central no interior da sua filosofia.

332 Bollack, J. Wismann, H. héraclite ou la séparation. Paris, Les Editions de Minuit, 1972, p. 319.

333 Kahn, p. 239.
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parentesco com o fogo. Desse modo, as interpretacdes que associam a psyché ao fogo o
fazem por motivos plausiveis e ndo devem ser de todo rejeitadas, mas tdo somente
atualizadas com esse aspecto aéreo que a psyché apresenta, como veremos a seguir. Uma
questdo importante é que Heraclito ndo apresenta os “elementos” segundo a no¢cao medica
de stoichefa, nem sequer segundo a no¢do empedoclitiana de “raizes.” N&o hé, de fato,
nenhum aspecto fundamental nesses elementos e, pelo contrério, a apresentacdo das
transformacgfes naturais € mais de uma transicdo entre esses elementos do que uma
posicao que os enxerga como elementos absolutos do cosmos.

Ja Bollack, por outro lado, prefere visualizar a razdo como uma forma de
proporcao, de modo que € necessario que ela tenha algum tipo de comunicagdo com todas
as outras naturezas. Assim, ele distingue n6os de phrénesis, com o primeiro termo
aparentado ao fogo, e 0 segundo ao ar, que pode se comunicar com tudo e se aproximar
de tudo.33* Dessa maneira, o estudioso também identifica a psyché como o elemento aéreo

e, no limite, ele distingue completamente a psyché do fogo.

2.4.2 Secos e molhados

Sobre essa questdo da secura ou umidade das psychai, Heréclito tem uma série de
fragmentos em que comenta justamente essa questdo. O primeiro que escolhemos para
analise é o B117: “O homem, quando bébado, é levado por uma crianca impubere,
tropego, ndo notando para onde anda, tendo Umida a alma [hygreén ten psuchén ékhon].”%%
Aqui, a acdo de embriagar aparenta tornar a alma mida.

Essa leitura tem relagdo direta com aquela posicao cosmoldgica que vimos acima,
de que o ar era a psyché. Ora, se a morte da psychélar é tornar-se agua, a umidificacéo da
psyché (e, consequentemente, do ar) é, de algum modo, a diminuicdo desse elemento.
Assim, ao ler esse fragmento a luz do anterior, que diz que a morte da alma € tornar-se
agua, vemos aqui a possibilidade de se compreender a umidificacdo da alma através da
bebida (alc6olica, como fica claro a mencéo da embriaguez) como uma espécie de morte,
ou, de outra maneira, um embotamento das capacidades psiquicas. O homem bebe, sua
alma fica imida e ele tem uma capacidade mental inferior a de uma “crianga impubere”,
ndo nota para onde anda. Dessa maneira, os efeitos do vinho na mente humana sdo
compreendidos como um efeito fisico imediato de condensagao da psyché, dessa maneira,

com o aumento do elemento Umido, a capacidade intelectual é reduzida.

334 Bollack, Wissmann, 1972, p. 327.
33 Tradugdo de Alexandre Costa.
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Aqui ha uma mistura de elementos proprios de Heraclito com elementos
tradicionais da cultura grega. Surpreendentemente, a ideia de que o vinho causa a
umidificacdo do alento ndo é uma propriedade nova, pelo contrario, € um aspecto
tradicional. Ao menos seguindo o relato de R.B. Onians,33® as perturbacdes da capacidade
intelectual sdo descritas na tradi¢do poética grega como uma forma de umidificacdo dos
phrénes. 1sso se da sobretudo com o sonho e a intoxicagdo alcodlica, por exemplo, 0 sono
é vertido (kékhyte,®¥” um verbo utilizado com liquidos, “verter”, pour em inglés) nos
phrénes, 0 mesmo sono é descrito pelo mesmo epiteto do vinho (meliphron). Por sua vez,
0 vinho é descrito como afetando diretamente os phrénes, temos diversas passagens da
Odisseia que o mostram: “prejudicou os phrénes com vinho (phrénas dasen oinoi), 38
“domado nos phrénes com vinho” (damassamenos phrénas oinoi),**° “o vinho te domina
nos phrénes” (se oinos ékhei phrénas), “o vinho atingiu os phrénes do Ciclope” (Kyklopa
peri phrénas élythe oinos).3*°

Isso acontece porque, como j& vimos, o pulmao/phrénes sdo concebidos como a
regi&o do corpo que recebe os liquidos. E assim que Alceu pode dizer “molha os pulmdes
com vinho” (ténge plelimonas oinoi).**' Ora, a interpretacdo de Onians a partir desses
dados € que a visdo tradicional da cultura grega é que a umidificacdo dos phrénes, aqui
vistos como o pulmé&o, leva ao prejuizo da capacidade cognitiva, seja através do sono,
seja através da bebida.

Uma confirmacao dessa interpretacéo esta na doutrina heraclitiana do sono. Com
efeito, 0 sono esta no D26: “um homem, a noite, acende para si um fogo, porque se apagou
a Vvisdo; vivo, ele toca na morte ao dormir, em vigilia ele toca no sono.” Muitos
comentarios a esse fragmento centram-se na ideia da unidade de opostos,®*?> mas acho que
a nocao principal é a de que o sono € comparavel a morte e que o homem esta préximo
da morte de maneira constante. Se nos voltarmos a essa ideia de que o sono é um liquido
vertido nas palpebras dos vivos, vemos novamente aqui a associacdo entre liquido e
morte, o sono é algo liquido, que perverte as capacidades “secas” da alma, isto é,

principalmente, a compreensao e o entendimento.

33 Onians, 2004, pp. 31 ff.
87 Iliada 11, 19.

338 Odisseia XXI, 297.

3839 Odisseia 1X, 454.

340 Odisseia 1X, 362.

341 Alceu, Fr. 347a V.

332 Marcovich, p. 242.
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Os dados nao informam de maneira completa essa concepcao, pois ndo ha, de
fato, uma descrigdo anterior a Heraclito de que a umidade do alento esteja diretamente
relacionada com a embriaguez. No entanto, penso que partindo da visdo do sono como
um liquido, do efeito do vinho se dar nos phrénes (pulmdes) e de estes serem o
receptaculo dos liquidos ingeridos, além da condicao evidente de o vinho ser um liquido,
ddo a impressao bastante clara que Heréclito, no minimo, estava tirando uma conclusédo
I6gica da conceituacdo cognitiva tradicional grega.

Em contrapartida, vemos a condi¢do oposta da psyché, isto €, a secura, em outro
fragmento, o D118: “um raio de luz [alge] é a alma seca [xeré psyché] melhor,
sapientissima.” Antes de prosseguir para a analise do fragmento, sdo necessarias algumas
palavras com relacdo ao estado textual do que possuimos.

Escolhi a licdo impressa por Charles Kahn, em oposicao a escolha de Marcovich
e a preferéncia de Hermann Diels. Nesse caso, a edi¢do de Marcovich é particularmente
elucidativa por apresentar todas as citagdes que se referem a esse fragmento e todas as
citagOes principais, inclusive dos autores que certamente tiveram acesso ao livro de
Heraclito, como Plutarco, Estobeu e Clemente de Alexandria (como Kahn diz, nossos
melhores testemunhos34®). Em compensacdo sdo apenas os editores modernos,
comecando por Henri Estienne (nosso querido Stephanus, da paginacdo de Platdo e
Plutarco) que pensaram que o termo augé pudesse ser uma corrupgdo de um adjetivo aue,
“seco.” A escolha ndo é completamente desproposital, porque esse adjetivo aparece na
tradicdo lexicografica como tendo sido usado por Heraclito e esse testemunho, embora
ndo associado com seguranca ao fragmento que estamos lendo, € usado para corrigir o
texto.

No entanto, utilizando os parametros estabelecidos por M.L. West em seu Critica
Textual e Técnica Editorial, a emenda deve ser 1) correspondente ao que o autor quer
dizer, 2) adequada a linguagem e 3) plausivel na leitura da tradicdo textual,®** penso que
essa emenda falha no item 3, porque ela pressupde uma emenda originaria na tradigcdo
textual do préprio livro de Herddoto, ao qual ndo temos acesso, porque, de maneira
independente, todas as fontes nos apresentam a mesma corre¢do. Além disso, a licdo
apresentada pelos textos, se removermos a pontuagdo que alguns editores dao, € mais do
que plausivel e inteiramente condizente com o estilo seco — com perdéao do trocadilho —

do autor.

343 Kahn, 2004, p. 256.
34 West, M.L. Critica Textual e Técnica Editorial. Lisboa, Fundagdo Calouste Gulbenkian, p. 58, 2002.
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Em minha leitura, aqui ndo é a alma Umida que aparece, mas a seca, “alma seca”
€ 0 sujeito da oracdo, provavelmente em oposi¢do nao apenas aqui mas também no texto
de Heréclito com a alma Umida. Essa alma seca, segundo a minha leitura, é qualificada
com trés predicados, o primeiro é um substantivo, “raio de luz” (azgé) e 0s outros dois
sdo adjetivos, melhor [ariste] e sapientissima [sophaotatel].

Podemos ver a partir desses dois fragmentos que, assim como a alma pode
apresentar uma umidificacdo, ela pode também ser ressecada. Ou seja, a alma existe, em
Heraclito em um estagio onde pode se aproximar da qualidade dmida (que é a morte,
como ele afirmou no B36) ao lado em que pode se aproximar da qualidade seca (que é a
melhor), existindo, entdo, em um espectro de umidificacdo. Poderiamos ser levados a
pensar que essa noc¢do de morte é indiferente, ou seja, que qualquer transformacao da
psyché € naturalmente a morte, mas ndo € exatamente isso que esta nos fragmentos. A
morte € o0 movimento descendente, se aplicarmos os parametros posteriores da filosofia
grega, a morte € 0 movimento para os elementos mais pesados da natureza.

Ou seja, em compensacao, a “ascensdo” da alma para os elementos mais sutis,
paraasecura, 0 que poderia ser a “morte” no sentido inverso, em Heréclito ndo € apontada
como morte. A “melhor alma” é aquela que ndo é Umida, e isso a qualifica, nas palavras
do proprio Heraclito como “raio de luz,” ou seja, algo aparentado ao fogo.

Aqui abrimos espaco para divergéncias de interpretacdo, que penso que dependem
da natureza fragmentaria e incompleta do texto de Heraclito. Muitos intérpretes pensam
que esse fragmento mostra que a melhor alma é aquela mais aparentada com o fogo.34°
Certamente ha alguma proximidade em virtude da secura: o fogo seca, logo, a alma mais
proxima do “fogo” é aquela que é a mais seca, a alma seca, consequentemente, tem
alguma relacdo com o fogo. E Heraclito coloca o fogo como elemento fundamental na
composicdo do cosmos,3#¢ dessa maneira ha alguma correlagdo entre a prevaléncia da
secura, que é a sabedoria, com o dominio do fogo. Em que sentido, porém, essa psyché
sébia é fogo, no entanto, ndo podemos discernir com certeza. De fato, como vimos no
B36, a psyché é o elemento formado a partir da evaporagédo da agua, e as duas melhores
leituras para isso € como “ar” ou, como outros preferem, “vapor.” No entanto, 0 que
produz o ar/vapor é o fogo, que esquenta a agua e a faz evaporar. A questao principal é
em que medida o fogo € visto como um elemento posterior nessa scala entis ou algo que

se localiza fora dela. Charles Kahn pensa nessa segunda opcédo e a maior parte dos outros

5 F o caso de Marcovich (1967, p. 378), Pradeau (2001, p. 286), Vieira (2009, p. 90), dentre outros.
36 Cf. B30, B31.
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comentadores ndo. A solucdo depende da interpretacdo do B31, e estamos inclinados a
favorecer a interpretagdo de Kahn, que vé o mar ndo como a “transformacéo” da agua,
mas como a sua “antitese.”®*’ Contudo, essa questdo ndo é relevante para a nossa analise,
porgue nos centramos exclusivamente sobre a psyché e ndo sobre a filosofia heraclitiana
como um todo, embora, evidentemente, seja importante Ié-lo a luz do quadro geral do que
possuimos.

De volta a questdo do B117, com efeito, a umidificacdo é a morte ndo apenas nos
fragmentos de Heraclito que vimos, mas também na tradicdo grega mais ampla. De fato,
como Onians fala, em momentos de pesar ou sofrimento o thymds “se liquefaz,”34® ja
Heréclito afirmou no B36 que a “morte para as psychai é tornar-se agua.”

No B118 vemos 0 movimento oposto, a ressicacdo da psyché, embora ndo seja
vida, ¢ uma qualidade desejavel, e esta diretamente associada a condi¢do intelectual
favoravel, isto é, a sabedoria. Dessa maneira, em Heraclito, a sabedoria é compreendida
como a condicdo seca da alma. Secura essa que € qualificada como um “raio,” um
“clardo,” um “esplendor.” Auge é o brilho que advém do sol, do ouro, como Kahn notou,
esse uso com relacdo a luz é possivel identificar com o aithér, isto €, o ar quente superior,
que é mais seco.3#

Desse modo, podemos vislumbrar um pouco a teoria de cognicdo de Heraclito, a
condicdo de sabedoria esta diretamente relacionada com a condicéo fisica da psyche. A
umidificacdo da psyché implica uma perda da sua capacidade de compreender a verdade,
de conhecer o que é de fato. Ja vimos isso na discussdo da alma Umida em B117, mas
acontece em outros fragmentos de maneira igual.

Um exemplo interessante, e novamente nos encontramos diante de problemas
textuais, € o fragmento B77a, neste, uma parafrase de Numénio, um fildsofo
neopitagorico, feita por Porfirio em seu Antro das Ninfas. Neste, afirma-se o seguinte:
“disso também Heraclito falou que é prazer, e ndo morte, tornarem-se Umidas.” Esse
trecho talvez tenha que ser lido no contexto mais amplo da passagem, que nos ¢ fornecido
somente por Marcovich. Dentro do contexto, vemos que a argumentacdo € sobre a
proximidade entre os seres “espirituais” — utilizo o termo sem nenhuma precisdo — e 0
elemento aquético, citando diversos textos da tradi¢do judaica mostrando como 0s

espiritos, inclusive o do Deus biblico, pairam sobre as aguas (cf. Gn 1). Dentro desse

347 Kahn 2004, pp. 140ss.
348 Onians, 2001, p. 33.
349 Kahn, 2004, p. 250.
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contexto, imagino que o autor tente harmonizar a umidificacdo das almas, que, como ja
vimos, é explicitamente comparada a morte, de Heraclito. Com isso, 0 mé apresentado no
texto serve como um a parte, para especificar que, em Heréclito, tornarem-se imidas é
prazer (térpsis) e ndo morte (thanatos).

Esse mé, contudo, requer uma discussdo textual. Walter Kranz editou o
fragmento, retirando o mu, e deixando a particula & e a maior parte dos comentadores
seguiu essa leitura. Tal edi¢do ndo é despropositada, uma vez que nu de térpsin pode ter
sido dobrado por um erro de copista e, sobretudo na escrita cursiva, confundido com o
mu, dessa maneira criando a particula. No entanto, ela ndo € necessaria e, talvez, ndo seja
a leitura mais coerente do fragmento. De fato, a leitura com mé é perfeitamaente
plausivel.

Uma coisa importante de estabelecer € que esse fragmento ndo prova que a
umidificacdo ndo é a morte. De fato, temos alhures evidéncia dizendo que a umidificacédo
da alma é morte, como ja vimos. Porém, ndo penso que devamos descartar o fragmento
por causa disso, mas antes tentar compreender a informacdo nova que esta contida ai. Se
minha leitura estiver correta, Heraclito pode ter dito em algum ponto de sua obra que 0
prazer resulta na umidificacdo da alma. Isso pode ser comprovado ao se refletir pelo que
se disse sobre a bebida. A bebida alcodlica, especialmente o estado de embriaguez,
fornece algum tipo de prazer — ndo imagino ser necessario dar evidéncia disso — e esse
estado foi caracterizado como “alma umida,” consequentemente, o prazer em Heraclito é
associado a umidificacdo da alma.

Temos outro fragmento que nos permite corroborar esse pensamento. O
fragmento B15 é visto como uma critica aos rituais dionisiacos: “Se ndo fosse para
Dioniso a procissdo que fazem e o hino que entoam com as vergonhas, realizariam a coisa
mas vergonhosa (...) mas ¢ o mesmo Hades e Dioniso, a quem deliram e festejam [nas
Leneias].” Esse fragmento exibe toda a riqueza da construcdo literaria de Heraclito, pois
trabalha com repeticdes e aliteracfes de modo a cada trecho ressoar no outro. O cantico
(aisma) € celebrado com os “vergonhas” (aidoia, isto €, aos genitais). Isso se refere
claramente a pratica da procissdo com o falo, a phalophoria, um evento tradicionalmente
ligado as procissdes de Dioniso. No entanto, o sentido originario de vergonha ressoa no
termo que vem imediatamente a seguir: desavergonhadamente (anaidéstata), ou seja, a
acao de cantar um cantico as partes pudendas seria uma forma de acdo sem vergonha.
Essa construgéo ressalta a tensdo entre a celebracdo das partes sexuais no rito dedicado a

Dioniso e o valor cultural da aidés, isto é, vergonha.
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Sobre esses ritos de levar o falo em procissdo, de modo geral o tom dessas
cerimonias era burlesco e grotesco, de modo que ndo é apenas a exaltacdo do 6rgdo sexual
que poderia chocar, mas a propria falta de compostura do evento de modo geral. A falta
de vergonha aqui € ritualizada e por isso ganha uma posicdo de aceitacdo. Ou seja, a hdo
condenacdo das acdes se da apenas pelo contexto religioso em dedicacdo a Dioniso. As

palavras de Burket sobre essas a¢des sdo bem elucidadoras:

Nos testemunhos gregos, porém, destaca-se sempre o ridiculo, o humoristico
do procedimento e, simultaneamente, desce-se a um nivel inferior, das classes
inferiores e das partes inferiores do corpo, o que se reflecte também na
linguagem do mito das «criadas». Do mesmo modo que a pompa e a ceriménia
contrasta com o quotidiano, assim também é o caso daquilo que é
exacerbadamente ndo cerimonioso, que é ridiculo e obsceno 3

Essa tensdo apenas atinge o seu apice quando ele afirma a identidade entre Dioniso
e Hades (aidés, que acaba ressaltando o jogo aliterativo com o som aid-). Essa
aproximacdo nao é de todo despropositada, pois o culto a Dioniso desde a época arcaica
se desenvolveu também como um culto ligado a morte e as esperancas do além.3%! Isso,
parece, tem valor sobretudo com relagdo ao ritual das Leneias, aqui apresentado.3®? No
entanto, se lermos o fragmento em conjunto com o restante do que possuimos de
Heraclito, conseguimos fazer uma leitura mais viva do que ele propde.

Em primeiro lugar, ndo é possivel retirar a referéncia ao vinho, como Kahn tenta
estabelecer.®2 De fato, é verdade que Dioniso néo é exclusivamente o deus do vinho, ao
contrério da concepcdo moderna,®** no entanto dissociar o culto a Dioniso do uso do vinho
é impossivel, O vinho estd presente em todas as celebracdes dionisiacas,®® parte
importante do calendario dionisiaco esta relacionado ao ciclo do vinho e, portanto, uma
tendéncia a diminuir a posic¢éo do vinho no culto dionisiaco foi criticada por Burkert em
seu Historia da ReligiZo na Epoca Classica e Arcaica.3°

Dessa maneira, ndo é possivel remover os tons do vinho no comentario de
Heraclito e isso se harmoniza bem com outros de seus fragmentos. Assim, Dioniso é
Hades do mesmo modo que a psyché se aproxima da morte ao se umidificar em B36 e

que quem estad embriagado tem a alma imida em B117. Ou seja, a celebracdo de Dioniso

350 Burkert, W. Religido Grega na Epoca Cléssica e Arcaica. Tradugdo de M. J. Simdes Loureiro. Lisboa,

Fundagdo Calouste Gulbenkian, p. 218, 1993.
351 Burkert, W. Les cultes a mystére dans [’antiquité. Paris, Les Belles Lettres, p. 28, 2003.
352 Pickard-Cambridge, A. The Dramatic Festivals of Athens. Oxford, Clarendon press, p. 35.
358 Kahn, 2004, p. 264.
354 Dodds, E.R. “Introduction” in Euripides Bacchai, Oxford, Clarendon Press, p. xiii, 1986.
3% A despeito do que afirma Agave nas Bacantes, v. 686.
36 Burkert, 1993, p. 106.
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é uma celebracéo da morte tanto no sentido dos mistérios gregos, quanto na aproximagao
da morte por meio da bebida do vinho.

Isso se harmonia perfeitamente com um segundo fragmento relacionado aos
cultos de mistério, 0 B 14: “os mistérios praticados pelos homens iniciam-nos
impiedosamente.” Quando se fala em mistérios, imediatamente somos levados a pensar
nos antigos cultos, sobretudo de Kéré e Dioniso. A referéncia no fragmento que vimos
anteriormente se harmoniza perfeitamente com esta. Ou seja, a pratica dos ritos de
mistério é representada por Heraclito como uma forma de impiedade.

Seria porque a impiedade viria do consumo de vinho? Em parte sim, mas nao
completamente e, talvez neste caso, nao principalmente. A questdo principal aqui é a
posicdo da morte na filosofia de Heréclito. De fato, vimos que a morte € apresentada nos
fragmentos “cosmologicos” (B31 e B36) como 0 movimento para “baixo”, isto é, para 0s
elementos mais pesados: transformar-se em agua e posteriormente transformar-se em
terra. O movimento contrario, pelo menos nos fragmentos que possuimos ndo é chamado
de morte, mas sim de “vir-a-ser” (genésthai) ou “origem” (génesis B31).

Assim “morrer” nesse sentido mais amplo da transi¢do dos elementos no cosmos
aparece na filosofia de Heréaclito apenas no movimento de surgimento dos elementos mais
pesados, como a dgua e, posteriormente, a terra. A ideia deve ter sido tomada do conceito
de condensacdo e evaporacao da filosofia de Anaximenes, uma vez que nesta — ao menos
segundo a tradicdo doxografica — os elementos sdo formados por condensacéo a partir do
aér.37 Ja 0 movimento contrario, a transi¢do para os elementos mais sutis é apresentada
como “surgimento.” De fato, os Unicos fragmentos em que o movimento contrario é
apresentado como “vida” sdo as parafrases de Maximo de Tiro, vistas com bastante

ceticismo pelos comentadores.3°8

2.4.3 O filésofo e a multidéo

Desse modo, um dos sentidos de morte, o cosmoldgico, apresenta um claro
desbalanco, é “morte” somente 0 movimento em uma das direcoes.®® Assim, a
equivaléncia entre Dioniso e Hades deve ser lida dentro desse prisma, Dioniso é uma

forma de morte ou porque o vinho € um movimento para o elemento aquoso, como ja

357 DK13A5: “Difere-se pela dispersio (manététi) e densidade (puknotéti) da natureza (ousia). Ao se
rarefazer torna-se fogo, ao se adensar torna-se vento, em seguida nuvem, ainda depois dgua, depois terra
e em seguida pedra. Todo o resto vem desses.”

3% Kahn, 2004, p. 153.

39 Kirk, 1949, p. 387, reconheceu esse significado de morte em Herdclito, contudo ele nio reparou na
assimetria do esquema: génese (para o alto), morte (para baixo).
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vimos, ou porque também € um deus da fertilidade e a fertilidade (humana ao menos) é
também igualada a morte em Heraclito.

De fato, no fragmento D20 ele afirma que a producéo de filhos é uma forma de
perdicdo (moros): “Nascidos, querem gozar a vida e ter perdicdo, deixam filhos para
serem sua perdicdo.” N&o ha como ndo aproximar esse fragmento do D29, o que foi feito
por Marcovich,36° Kahn, entre outros: “Uma s6 coisa contra todas as outras escolhem os
melhores [aristoi], a gléria eterna dos mortais,*®* a massa [hoi polloi], porém, esta
empanzinada como gado.” Onde a escolha por ter uma geracdo é vista como algo
negativo, onde talvez o proprio prazer sexual seja mal-visto.’®? No entanto, ndo
conseguimos aceitar a sugestao de Kahn de que a liberacdo de sémen é uma das instancias
de liquefacdo da psyché, ndo por ndo ser plausivel — pois 0 é — mas porque ndo ha
nenhuma referéncia explicita a essa conceituacdo dentro dos fragmentos de Heraclito.362

Por fim, a morte em batalha — tema tdo caro a cultura arcaica — é celebrada por
Heréclito em B24: “aos mortos de Ares prestam honra deuses e homens”.3%4 Tal viséo
parece uma mera banalidade, mas deriva imediatamente do que comentamos com relagao
ao B29: a gloria é o melhor que os melhores escolhem para si. Ndo temos a intencdo de
entrar em uma longa discussdo sobre o significado de kléos, algo que ja fiz alhures,®%° e
0 sentido é bastante evidente que, no periodo arcaico, fala-se principalmente de gléria
militar. Essa proximidade de Heréclito com o pensamento tradicional é relativamente
pouco comentada, uma vez que ha uma tendéncia em se escolher os trechos em que ha
algo diferente, as vezes mesmo forgcando uma interpretacdo para criar esse conflito com
a tradicdo.

Mas um comentério interessante a esse fragmento, que nos permite avangar um
pouco mais na compreensdo da psyché em Heraclito é o B 136: “as almas mortas em
combate sdo mais puras do que as mortas em doencas.” Esse fragmento estd em metro e

quase todos o tém como espurio,®®% no entanto, Kirk argumenta de modo razoavelmente

30 Marcovich, p. 522.

31 Cf. Marcovich, p. 508.

%2 Embora com uma leitura dos fragmentos um pouco diferente da minha, a analise desse matiz de
condenagdo ao prazer se encontra em Casertano, G. O prazer, a morte e 0 amor nas doutrinas dos Preé-
socraticos. Sao Paulo, Annablume, 2012, pp. 33-47.

363 Kahn, 2004, p. 248.

364 Tradugdo de Alexandre Costa.

365 Gripp, B. 4 Antiga Lira Lésbia; Resquicios Indo-europeus na poesia de Safo e Alceu. Tese (Doutorado
em Letras Cléssicas) — Faculdade de Filosofia, Letras e Ciéncias Humanas, Universidade de Sao Paulo.
Sao Paulo, pp. 163 ss, 2015.

36 Marcovich, p. 510-11.
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convincente, de que algo de Heraclito estd presente nessa formulacdo.®’ Bollack,
igualmente, enxerga esse fragmento como uma exegese dos textos heraclitianos, nio
sendo capaz de retirar dele um pensamento original, mas refletindo a doutrina que vimos
nos frr. 24 e 25.3%8 Em se aceitando que ha algum resquicio de um pensamento
heraclitiano na ideia da superioridade da alma morta em combate sobre a que morre em
doenca, uma concluséo possivel é que a psyché se perde de alguma maneira pela doenca,
ela embota e, com isso, ela perde sua capacidade de percepcdo. Desse modo, a morte em

batalha preservaria a alma em um estado superior.

2.4.4 O l6gos comum

No entanto, parece ser formada uma doutrina ético-cosmoldgica: a sabedoria esta
associada a secura da psyché — entendendo a psyché como uma massa aérea,
individualizada no alento de cara ser humano — ao passo que a tolice estd associada a
umidade. Vinho e prazer sexual estdo diretamente associados a umidade, de onde o prazer
é uma forma de perdicdo — um voltar-se para os elementos itmidos da humanidade e, com
isso, para uma perda da natureza mais aérea, seca, da humanidade e do conhecimento.
Essa condicdo é a da maioria, a qual, segundo o proémio do livro de Heraclito, ndo é
capaz de discernir o que ha de comum no kdsmos e sdo constritos a suas opinides pessoais
(B2). Entre os melhores (aristoi) estdo aqueles que negam esses impulsos do prazer e
morrem em batalha, e acho, também, embora ndo atestado por algum texto de Heraclito,
que estdo entre os melhores aqueles que sdo capazes de compreender a natureza do
kdsmos e o universal (xynds B2).

Em consequéncia, a individualizacdo é apresentada de forma negativa, isso se da,
em primeiro lugar, no plano cognitivo, aqueles que ficam presos em sua propria reflexdo
(idian phronésin) ndo sdo capazes de perceber o xyn6s. Em segundo lugar, a
individualizagdo é apresentada de maneira critica na negacdo da geracdo humana, gerar
mais pessoas € um mal, presumivelmente porque o objetivo é o comum e ndo o individual,
criando pessoas, cria-se mais espago para a particularidade e o afastamento ainda maior
do xynds.

Assim, vemos que a psyché tem uma posicdo cosmoldgica, ela é um dos

elementos constitutivos do mundo. Na verdade, ele talvez seja o elemento essencial, por

367 Kirk, G. S. “Heraclitus and Death in Battle” (FR. 24D). The American Journal of Philology, 70(4),pp.
384-394, 1949.
368 Bollack, Wissmann, p. 358.
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ser capaz de interromper o ciclo de “morte,” porém, em Heréclito ndo aparece nenhuma
nocdo de uma Vontade algo schopenhauriana capaz de interromper esses movimentos.
Nesse sentido, ele ndo estd distante das concepgcfes milesianas anteriores, de Tales e
Anaximenes, de que um elemento fisico tem proeminéncia sobre a vida, mas a0 mesmo
tempo exibe um raciocinio mais amplo e detalhado sobre essa natureza fisica. Tudo é
vivo, ou, como diz Tales em um fragmento j& citado, tudo possui deuses. Para esses
filésofos, a morte € um elemento do cosmos, representado pela descida para baixo, a
conversdo de ar em agua, ja a ascensdo da agua para ar € vida, nascimento. Essa visdo
puramente fisica associa-se, na visdo de Khan, a uma visao religiosa de renascimento,
néo distante da viséo pitagorica.36°

Ao mesmo tempo em que traz novidades em sua concepg¢éo universalista e global
da vida, € possivel ver como Heraclito ainda mantém os pés firmes na tradicdo grega. A
alma como um ar que pode ser condensado e seco € um ponto de vista que ndo €
revolucionario, mas sim parte da visdo grega tradicional que vimos a partir Homero.
Contudo, na tradi¢éo poética, o principio racional e vital é chamado de thymés, algo que
tocaremos com maior profundidade ao final da se¢do. Ou seja, 0s pré-socraticos estao
elaborando a partir de uma visdo tradicional e ndo estabelecendo uma cisdo completa e
absoluta com suas concepces “vernaculas”.

Mas € o B107 que nos revela uma caracteristica fundamental dessa alma
heraclitiana: “Para os homens que tém almas barbaras, olhos e ouvidos sdo mas
testemunhas.” Olhos e ouvidos se referem as duas principais maneiras de se apreender a
verdade, por meio do testemunho direto (olhos) ou por meio de ouvir falar (ouvidos),
como Vieira ja comentou.®’° Essas faculdades de apreenséo no entanto, nédo sdo perfeitas
e podem ndo ser confiaveis, mas testemunhas (martyres), portanto. “Maus” (kakoi) tem o
sentido usual do termo em grego: feio, perverso, ruim. Heraclito subordina essas
faculdades a um fator ulterior, que é a psyché. Isto é, depende da condicdo da psuché a
possibilidade de apreensdo e conhecimento da realidade. Ou seja, de pouco adianta a
experiéncia ou o testemunho se essa psyché € incapaz de interpreta-los corretamente. Um
outro sentido desse fragmento € que a alma e os olhos tém um principio comunicador que
pode estar dissociado do objeto que experiencia, ou seja, é possivel que eles sejam

“barbaros”, ou seja, incapazes de se comunicar ou incapazes de apreender.

369 Kahn, 2004, p. 221.
370 Vieira, 2008, p. 98.
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E qual seria esse principio de comunicagdo, podemos buscar outros fragmentos de
Heréclito para ver, é a razdo, o Logos. que é dado através da experiéncia de mundo. Esse
termo carrega no autor uma grande ambiguidade, a leitura de Marcovich me parece a mais
interessante. O primeiro sentido € relativo ao discurso que o filésofo efésio esta
enunciando, no entanto, esse discurso é correlato a natureza, pode ser encontrado “antes
de ouvir”, como ele mesmo anuncia. O grande tema do livro de Heréclito parece ter sido,
precisamente, a comunicacao desse logos, que a maior parte das pessoas nao consegue
compreender, muito embora tudo ocorra segundo ele. Essa é a conclusao que se pode tirar
da leitura dos fragmentos B1 e B2, que, sabemos a partir de Aristételes e Sexto Empirico,
advém do proémio de seu livro.®”* Essa experiéncia de compreenséo da realidade tende a
ser deficitaria na maioria das pessoas (hoi pollof), tornando, portanto, sua psyché em um
barbaro que ndo comunica com o mundo.372

Vaérias conclusdes podem ser tiradas dessa informagdo a respeito da psyché em
Heréclito. A primeira é que ela é explicitamente descrita como tendo uma centralidade na
razdo. No entanto, como vimos acima, a psyché em Heraclito era o ar, a massa aérea. 1sso
equivaleria a dizer que o ar, enquanto elemento fisico, possui propriedades cognitivas?

A principio creio que sim, e isso ndo esta em desacordo com a tradi¢cdo grega ou
filosofica. Ora, se o principal érgdo de cognicdo é o vapor que se localiza nos pulmdes,
esta evidente desde a obra homérica que, nesse mundo grego, a respiracao tem ligacdo
direta com as capacidades emocionais, volitivas e cognitivas dos seres humanos.
Ademais, como o ar em Anaximenes é gerador e origem de tudo, parece que dai deriva
que também a capacidade de apreensdo tenha origem nele. Em outras palavras, o ar, como
0 gerador de tudo, é também o elemento através do qual se da a percepcao e a cognicéo,
como diz Cicero em seu Da Natureza dos deuses: “estabeleceu que o ar € e surge como
um deus imenso e sempre em movimento.”3"3

Uma segunda conclusdo que podemos tirar desse breve exame a respeito da psyché
em Heraclito é que, agora, ela é vista como um principio cognitivo. Esse principio
cognitivo é tanto o individual quanto algo coletivo, uma espécie de razdo do mundo, que
se desenvolve ao largo do ar, que é uma espécie de alma do mundo. Ou seja, a transi¢éo
do significado de thymos e psyché foi feita de modo bastante rapido e quase imperceptivel,

Com efeito, ndo é possivel tracar o desenvolvimento em um texto onde a pyuché adquire

371 “Comegando o livro sobre a Natureza.” Sexto Empirico, Contra os Matematicos VII, 132.
372 Cf. Khan, p. 107.
373 Cicero, Da Natureza dos Deuses I 10, 26 = DK 13 A10, tradugio nossa.
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maior relevancia e gradativamente vai assumindo uma posi¢do central na psicologia
grega. A partir do momento em que se centrou o locus das emogdes e dos sentimentos na
psyché, a transicdo para ela de todas as faculdades racionais e sensoriais foi quase
instantanea. A partir desse momento, o termo thymos passa a adquirir um novo
significado, passando a ganhar, no periodo classico, o sentido de “ira, raiva, desejo,”
perdendo completamente o significado homérico.

Contudo, uma questdo importante nesta nossa analise € em que medida essa
transformacéo envolve uma mudanca conceitual ou apenas uma mudanga lexical. Isto é,
se € 0 conceito antigo de psyché que passou a ganhar outras caracteristicas que antes ndo
tinha ou simplesmente o que antes se chamava thymds passou a ser chamado de psyché.
Temos ao menos dois indicios para dizer que se trata mais do segundo do que do primeiro.

Em primeiro lugar, porque a associacdo da psyché com a respiragao e o elemento
aéreo estdo, com temos afirmado, em direta continuidade com a condi¢do do thymds em
Homero e em outros autores da tradicdo poética. Como ja notamos, em Homero ao menos,
a psyché ndo tem uma caracteristica marcadamente fisica, material. Desse modo, a
relativa imaterialidade da psyché esta totalmente perdida aqui em Heréaclito, ao passo em
gue mantém a proximidade com o alento, que era o thymds.

Em segundo lugar porque a psyché em Homero ndo tem uma funcgdo cognitiva,
emocional ou volitiva. Ela é somente 0 que se separa do corpo no momento da morte,
afirmando-se explicitamente que no Hades elas ndo possuem nenhuma capacidade
cognitiva. Dessa maneira, a psyché em Heraclito e, de maneira muito mais restrita em sua
aplicacdo, em Anaximenes, apresenta uma proximidade seméantica muito maior com o

uso do thymés em Homero do que com o uso de psyché do mesmo.

2.4.5 A psyché no Hades?

Em relacdo a essa questdo, possuimos, com efeito, um testemunho Unico de
Heraclito que fala das psychai no Hades, é o B98: ““as almas farejam no Hades.” Trata-se
de uma das poucas referéncias em todo corpus de Diels-Kranz sobre a psyché no Hades,
de certa forma retomando a no¢édo homérica de que esse elemento estd associado ao que
sobrevive depois da morte. No entanto, o significado desse fragmento eludiu a maior parte
dos comentadores. Kirk em dois momentos, no seu artigo de 1949 e em seu livro Os
Filosofos Pré-Socraticos, interpreta a capacidade de sentir cheiros com o fogo — que ele

vé como a caracteristica fundamental das psychai — e a relagéo entre o olfato e os objetos
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secos (que inclusive é o contexto do fragmento),®’ nessa visdo, o carater de exalacdo da
psyché preservaria a capacidade de perceber as outras exalacdes, desse modo, esse sentido
seria mantido no mundo dos mortos. Marcovich pensa que é uma corre¢éo a passagem
homérica que mostra as psychai bebendo sangue, na verdade elas, na sua viséo, sentiriam
somente a exalacéo do sangue.®’

No entanto, & guisa de uma interpretacdo, a falta de contexto prejudica nosso
empreendimento hermenéutico. Mas o uso do verbo osmaomai é particularmente singular
nesse contexto. Afinal, em Heréclito e em toda a tradicdo grega,*’® os 6rgdos de percepcéao
mais relevantes sdo a visdo e a audicdo, assim essa alma no Hades possui apenas um
sentido menor, com capacidade de apreender menos informacdo e consequentemente
conhecimento do que anteriormente em vida. Isso fica bem claro se nos voltarmos ao B7
que afirma “Se todos os seres fossem fumaca, os narizes discerniriam.” Como Vieira
afirma, a compreensdo esta diretamente ligada a qualidade do objeto perceptivel,®’” os
narizes, dessa forma, seriam importantes para fazer o julgamento apenas se todos 0s
objetos fossem fumaca, como ndo é esse 0 caso, 0S narizes ndo sdo um o6rgdo de
julgamento relevante (na verdade, é a psyché, como vimos).

Mas podemos avancar na leitura desse fragmento. Se as psychai estdo no Hades
elas sé&o um vapor, sendo um vapor, eles poderiam manter alguma forma de relacdo com
outros vapores.3’® Dessa maneira, 0 sentido do olfato estaria preservado ainda nessa forma
de sobrevivéncia no Hades. No entanto, essa descri¢cdo das psychai no Hades parece algo
manca, algo falha, incompleta, estranha. Talvez seja esse 0 motivo que tenha feito todos
os comentadores citados aludirem a dificuldade de compreenséo do texto. Essa estranheza
se da justamente porque Heréaclito esta falando um absurdo. Com efeito, ja comentamos
arespeito da individuacao das almas, na leitura que fizemos dos outros fragmentos, depois
da morte, as almas se tornam a massa cosmica de ar ou dgua, ndo ha espaco para uma
sobrevivéncia em um Hades tradicional. Por isso, prefiro atribuir, junto com Vieira, uma
ideia de escarnio nessa passagem, uma critica a ideia tradicional da cultura grega de que

as almas estio no reino de Hades.3”® Ademais, nesta visdo ndo se trata da sobrevivéncia

374 Kirk, Raven e Schofield, 2001, p. 216, n.3.

375 Marcovich, 1967, pp. 393-4.

376 Um exemplo cléssico é o inicio da Metafisica de Aristdteles (A 1 980a22-25)"Todos os hoens desejam
por natureza conhecer. Um indicador disto consiste no nosso zleo pelos sentidos — ja que, para 14 de seu
uso efetivo, temos em atengdo a sua propria preservagao -, € acima de tudo o da visdo.”

377 Vieira, 2014, p. 67.

378 Essa é a interpretacdo de Kirk, 1949.

379 Vieira, 2008, p. 108.
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de uma visdo individual, como no caso dos mistérios a que aludimos, Heraclito esta,
portanto, constantemente criticando as posigdes tradicionais da sociedade grega.

Outros fragmentos, contudo, oferecem um vislumbre para significados que seriam
antes totalmente inauditos. Um dos mais interessantes é o B45: “N&o encontrarias 0s
limites da alma (psychés peirata), mesmo todo o caminho percorrendo tdo profunda
medida (bathyn I6gon) possui.”38°

A terminologia é bastante interessante e temos diversas maneiras de abordar esse
fragmento. Em primeiro lugar, imagino que seja importante partir do principio de que ha
uma continuidade entre esses fragmentos, de modo que o0 que vimos em outras passagens
seja ainda valido nesta. Dessa maneira, podemos partir da premissa de que, de acordo
com o que ja investigamos, a psyché € uma massa de ar cosmica. Assim, Heréclito afirma
que ndo ha possibilidade de encontrar os limites (peirata) dessa massa de ar.

Ora, esse vocabulario de “limites” ja havia sido utilizado em um filésofo jénico,
em Anaximandro. Ele, de fato, havia estipulado o apeiron, isto é, a auséncia de limites,
como “algo eterno e indestrutivel do qual tudo provinha e para o qual tudo retornava.”8!
Essa fala de Heréclito é bastante proxima do (pouco) que sabemos de Anaximandro,
haveria alguma relagdo entre elas? Essa € a opinido de Kahn,382 que enxerga nessa psyché
uma continuidade da protologia milésia. Tendemos a estar de acordo, inclusive, a
dificuldade de se encontrar os limites da psyché pode ser melhor entendido se pensarmos
na expansdo de ar ao redor do mundo, o ar estd por toda parte, se imiscui a tudo, dessa
forma, ndo é possivel encontrar seus limites.

No entanto, como j& comentamos, essa massa de ar ndo pode ser pensada como
uma substancia inerte, ela é também uma fonte de cognicdo, algo que tem certa
propriedade que poderiamos chamar de divina. Como ja vimos, o todo, para Heréaclito, é
universal (xyndn), e a compreensdo desse todo esta ligada justamente a assimilacdo a esse
todo. A melhor forma de alma é aquela seca, isto é, aquela que ndo estd maculada pela
agua, e que guarda proximidade com a massa de ar universal. As pessoas que Sdo
incapazes de compreender, a maioria para Heraclito, estdo presas a seus julgamentos
particulares, ao passo que a compreensao da unidade de tudo devemos imaginar que é

uma consequéncia da secura da alma, que melhor se aparenta a alma cdsmica.

380 Tradugio de Alexandre Costa adaptada.
381 Burnet, p.67.
382 Kahn, 2004, p. 126.
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Dada essa leitura que fazemos, essa psyché é toda a expansdo aérea do cosmos,
que é um todo pensante ao qual tudo que existe esta ligado. Ao contrario dos outros
elementos, a alma pode ir a qualquer lugar, ela é veloz, sutil, continua. Por isso, 0
pensamento é capaz de chegar a qualquer lugar e estar presente a tudo. Essa nossa leitura
aproxima Heraclito de Anaximenes. Com efeito, Heraclito fala também no fogo universal,
mas esse, em nossa leitura, que segue a de Charles Kahn, é um outro principio que existe
lado a lado com o principio do ar/psyché.

A segunda terminologia que carece discutir é esse conceito de que a psyché possui
um logos profundo, o que sera que isso quer dizer? Em primeiro lugar cumpre saber o
significado de logos nesse contexto. Esse termo, como € bem sabido, é notoriamente
polissémico, podendo significar “palavra,” “relato,” “razdo,” etc. O tradutor de Heréaclito
para o portugués, Alexandre Costa, se recusou a traduzir o termo, de onde deixou sua
traducdo “tdo profundo logos possui.” Adaptamos essa traducdo para inserir nossa
interpretagéo do texto. No entanto, a escolha de nédo traduzir e manter o termo no original
é certamente valida porque esse uso polissémico se reflete na conceituacdo de Heréclito,
afinal, este livro ele chama de 16gos, e diz que tudo que ocorre no mundo ocorre segundo
esse 16gos. Ou seja, 0 “relato” que ele esta contando é a mesma medida segundo a qual
tudo ocorre no mundo. O texto dele, por consequéncia, € uma manifestacdo de uma razéo
universal.

Em uma traducdo essa polissemia se perde se traduzissemos B1 assim: “de tal
relato [I6gos] que sempre existe 0s homens estdo alheios seja antes de ouvir ou depois de
ouvir de primeiro. Mesmo com todas as coisas vindo a ser segundo essa razdo
[16gon](...)” Ficamos, neste caso, sem perceber que o relato de Heraclito € o0 mesmo que
a razdo pela qual tudo ocorre. Por esse motivo é uma escolha tradutdria razoavel tentar
manter a polissemia.

No entanto, em uma empresa interpretativa como a nossa, deixar de lado a
traducéo significa se recusar a compreensdo mais profunda, nem que cheguemos ao final
a nocdo de que tal termo € intraduzivel, é necessario, antes expor e apresentar 0s
significados possiveis e 0s ecos que tal palavra apresenta. Marcovich, por exemplo,
prefere traduzir como Truth, “Verdade”,38 capitalizada, trata-se de uma escolha razoavel,

ainda que perca a singularidade dos termos nos contextos especificos em que aparece.

383 Marcovich, 1967, p. 6.
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Se compreendermos B45 como ‘tdo profunda verdade ela tem’ ndo estariamos
longe do significado compreendido pelo autor, isto é, a psyché, como massa de ar dotada
de compreenséo, é também a medida de verdade do mundo. No entanto, esse talvez ndo
seja o significado principal nesta passagem. Com efeito, o verbo /égo tem o significado
de “contar” originalmente,®* e um dos significados imediatos do substantivo é a
consequéncia da contagem, isto €, “medida”, ou mesmo “valor.”

O contexto dessa passagem: “ndo encontrarias os limites da psyché, mesmo
percorrendo todo caminho,” apontam claramente para a nogao de extensédo da psyché. Dai
a maior parte dos comentadores, como Marcovich,3® Kahn3® preferiu traduzir assim,
com excecdo de Pradeau, que escolheu traduzir como “conhecimento” (connaissance).3¢’

Por isso, penso que a melhor traducéo é como “medida”, isto &, referindo-se a
ampliddo que tal psuché apresenta. Como Kahn, tendo a imaginar que essa psuché ndo é
somente uma psuché individual humana e, antes, é algo que se estende pelo cosmos,
aproximando-se de um principio senciente-cognitivo universal.388

Alguns comentadores®® foram da opinido de que esse fragmento simbolizava a
origem da investigacdo sobre a alma humana. A razdo seria que anteriormente (em
Homero, como vimos) a psyché teria apenas aquela fungdo fantasmagorica, néo
exercendo muitas funcdes, mas agora ela amplia sua importancia e ganha fungdes novas.
Nossa opindo é de que esse é um erro terminoldgico que muitos comentadores cometeram
por descuido de perceber a mudanca lexical que ocorre, possivelmente em Anaximenes,
mas certamente em Herdclito.

De fato, ndo penso que inexista uma profundidade psicoldgica no pensamento
grego anterior a Heréaclito, o que existe & um termo diferente, é o thymds homérico que
exercia, grosso modo, as mesmas funcgdes da psyché de Heraclito, Ele era um centro
cognitivo, emocional, impessoal e de natureza aérea. Naturalmente, a especulagdo
filosofica imprimiu outros fatores, como sua universalidade, sua ligacdo com o ciclo do
surgimento e morte elementar do mundo e a disting&o interna aos seres humanos entre 0s
gue sdo mais ou menos sabios. No entanto, segundo nossa leitura, hd uma continuidade

conceitual entre a thymos tradicional e a psyché na filosofia jonica.

3 DELG, p. 625.

38 Marcovich, 1967, p. 8.

386 Kahn, 2004, p. 129.

387 Pradeau, 2002, p. 160.

38 Kahn, 2004, p. 128.

389 Elencados por Kahn, 2004, pp. 126-7.
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E a psyché homérica? Em Heraclito, segundo vimos, ha somente uma referéncia
explicita a uma caracteristica que a psyché tinha na tradicdo homérica. Essa referéncia,
contudo, segundo nossa leitura, é irdnica e tenta argumentar pela impropriedade a partir
de um principio ad absurdum, isto é, as almas no Hades manteriam a capacidade do olfato
por manterem seu aspecto aéreo. Dessa maneira, ndo ha espaco na filosofia heraclitiana
para a nogdo homérica de psyché pessoal que sobrevive de alguma maneira no Hades.

Dessa maneira concluimos que a filosofia jonica desenvolveu uma teoria da
psyche, partindo desde os principios de Tales e Anaximandro, de algo que ¢ mais proximo
do thymds em Homero do que da propria psyché no mesmo autor. Ou seja, houve um
transplante terminologico, e a dificuldade de compreender essa unido sob o mesmo termo
de dois conceitos distintos gera grandes problemas para a interpretacdo tanto antiga
guanto moderna da filosofia desses autores.

Qual seria, no entanto, a origem dessa dificuldade terminologica? A resposta esta,
penso eu, na etimologia de psyché e na maneira com que os falantes de grego do século
VI reetimologizaram o termo, emprestando para ele um sentido diferente do que tinha
originalmente. Por esse motivo, para concluir o capitulo, vamos nos dedicar a etimologia
do termo, uma investigacao que adiamos até este ponto mais avangado do trabalho porque
a posic¢do dibia que o termo passa a ter a partir deste momento é melhor compreendida a
partir de sua etimologia.

2.5 Etimologia de psyché

Palavras de primeira declinacdo terminadas em e ou a em grego tém duas
maneiras de formacdo. Ou sdo formadas a partir do grau -0 de uma raiz verbal, como
brokhé (de brékho), stoibé (de steibo), pnoé (de pnéd), spoudé (de speudo), etc. A essa
formacdo podemos chamar, imitando os gramaticos das linguas germanicas, de “forte”,
devido a alteracdo do formato da raiz durante a composicéo (apofonia ou Ablaut).3%

Existe, contudo, outra classe de nomes em -a, aquelas raizes que, aparentemente,
ndo sdo derivadas de uma raiz verbal, mas, pelo contrario, a partir delas que se cria uma
raiz verbal, um tipo de formac&o verbal que chamamos de “denominativo.” Nesse caso,
o sufixo -a é mantido na formagao verbal, e temos verbos como eundo (de euné), ormad

(de ormé), timao (de timé), audaé (de audé), etc.3%

3% Schwyzer I 460.
%1 Schwyzer 1 721.
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O termo psucheé, contudo, ndo pertence a nenhum desses casos, ele ndo demonstra
ser uma formacéo antiga em grau 0 (donde se derivaria de um *pseiikhao), e tampouco ele
produz um verbo a partir de si *psukhdo. O que acontece é que existe, lado a lado, um
verbo com a raiz idéntica psukho. Tal verbo, na sua Unica atestacdo homeérica, significa
“assoprar.”3®2 No entanto, no segundo autor mais antigo a atestar esse termo, Herddoto,
seu significado é bastante diferente, significa “estar frio,” de modo impessoal,®* e, na voz
passiva, “esfriar.”%% Dessa maneira, saber sua derivacdo nao é tarefa facil, visto que as
primeiras atestacdes do termo, em dialetos diferentes, sdo totalmente diversas.

Emile Benveniste propds a existéncia de dois verbos 1psukhao, que significaria
“esfriar’ e opsukho que significaria “assoprar.”3% Esse segundo termo, que ele liga a
psuché, deriva de uma raiz indo-europeia *b"es-, ele ligaria um sufixo *-eu-, e coloca
esses dois termos no grau 0, o que geraria um *b"su-. Essa etimologia, no entanto, é por
demasiado complexa. Ademais, ela ainda consegue chegar somente a um verbo *psya,
que ndo existe em grego. O préprio Chantraine, reconhece as dificuldades dessa posi¢éo
ao notar que ainda carece de uma explicacdo a natureza longa da vogal.®%

Curiosamente, Benveniste reconhece as dificuldades em se ler psyché em Homero
com o significado de “sopro vital,” mas isso ndo o impediu de propor a etimologia. Os
autores dos dois dicionarios etimolégicos tiveram menos escrdpulos em imaginar esse
significado primordial do termo e afirmam de modo peremptdrio essa derivacao.

Com certeza, hd um fragmento do gramatico Frinico, que indica claramente o uso
de psyché como “folego”: “ndo nos deixa nem ao menos ter folego (psyché).” Frinico é
um exemplo classico de aticista, isto é, autor que buscava recomendar os melhores usos
linguisticos para os escritores do periodo imperial. Como prética usual, eles buscavam se
restringir aos usos documentados em autores considerados “bons.” Entdo, podemos ter
quase certeza de que tal uso remete a alguma préatica do século V ou V.37

Essa atestacdo de psyché como “folego” é absoluta e argumento completo para
fechar a questdo etimoldgica? Tendemos a dizer que ndo, por uma série de motivos.
Primeiro, as atestagdes mais antigas ndo trazem o sentido de folego, seria necessario

explicar esse desenvolvimento seméntico. Como j& vimos, essas atestacfes ocorrem em

392 Iliada XX, 404.

3% Herodoto 111, 104. Trata-se da célebre passagem das formigas que escavam ouro.

3% Herodoto 1V, 181.

3% Benveniste, E. “Grec yoy” Bulletin de la Societé Linguistique 33.

3% DELG, p. 1295.

397 Com respeito ao aticismo, conferir o artigo de Jakob Wisse “Greeks, Romans, and the Rise of Atticism”
in: Nagy, G. (ed) Greek Literature in the Roman Period and in Late Antiquity. Londres, Routledge, 2000.
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toda a literatura anterior ao seculo VI de maneira consistente e independente dos géneros
em que aparece. Em teoria ndo é impossivel que as primeiras atestacGes tragam um
sentido diferente do etimoldgico e esse apareca mais tarde, mas € mais improvavel. Em
segundo lugar, com o sentido de “félego” é um uso rarissimo, que possuimos apenas em
uma lista de um preciosista gramatical da época de Adriano, e essa restri¢cao nas apari¢oes
também é um forte indicio de que ndo se trata de um uso amplo e relevante. Em terceiro
lugar, o verbo “soprar” onde aparece €, também ele, rarissimo, aparecendo somente em
um trecho da Iliada, que pode ser interpretado de outras maneiras.

Em favor de “félego” como significado etimoldgico de psycheé, além dessa citagio
de Frinico, esta o fato de em alguns momentos a psyché ser exalada do corpo pela boca,
como na passagem de Andromaca ap6s a morte de Heitor,3%® e por aquilo que
identificamos como “rosto.””%° No entanto, o que essas descricdes mostram € que a psyché
sai do rosto ou é exalada no momento da morte (ou, no caso de Andrémaca, de uma quase-
morte), e ndo que ela seja o félego normal da pessoa viva.

Dessa maneira, a etimologia de psyché como “sopro”, parece bastante fragil
diante de todos os dados e andlises que estamos fazendo neste trabalho. Dessa forma,
proponho uma etimologia diferente, derivar psyché ndo desse fantasmagorico zpsucho
que Benveniste divisou, mas sim do psychéo que aparece ao longo da literatura grega do
periodo arcaico, com seu significado de “estar frio.”

Minha proposta, portanto, é de aproximar psyché do frio da morte, tendo o sentido
inicial de “morte,” com a derivacdo imediata de “pessoa morta,” j& em um periodo
anterior a Homero, havia sido formulada uma crenca a respeito do resquicio dos humanos,
que foi tratado com diversos nomes: skia (sombra), eidolon (imagem) e, por fim, psyché
(pessoa morta). Essa derivacdo semantica parece-me que tem a melhor capacidade de
explicar os dados que temos.

Clarke apresentou uma proposta semelhante, e interpreta psyché como “o halito
frio que se evola no momento da morte.”*% Tal interpretacdo aproxima-se muito da nossa,
divergimos somente em caracterizar psyché como hélito de qualquer maneira, nem que
seja o halito frio da morte. Em consequéncia da nossa interpretacéo, psyché ¢ o frio da
morte, o frio corporal mesmo que atinge o corpo ap6s morrer. Um artigo mais recente,

que descobrimos somente depois de fazer esta analise de Mumm e Richter, faz uma longa

398 Jliada XX11, 468.
39 Iliada XX11, 68.
400 Clarke, 1999, p. 60.
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analise dos usos de psyché e chega aos mesmos resultados que chegamos, isto €, que o
significado original de psyché deve ser compreendido como o frio do cadaver.*%

A questdo que se coloca, entretanto, € que neste capitulo vimos exemplos onde
claramente psyché passa a ser representada de uma forma mais aérea, certamente em
Heraclito e também, provavelmente, em Anaximenes. Como explicar tal
desenvolvimento?

Parece-me que 0 2psycho, no sentido de assoprar, na verdade, origina-se do
1psycho, sopra-se para esfriar, por exemplo, uma sopa.“®> Um dado interessante para esse
desenvolvimento é o termo psychrds, que todos os etimologistas concordam ser derivado
da mesma raiz, e este termo pode ter duas acepg¢Bes, muito proximas em Homero, segundo
os dicionaristas ele significa “frio.” Contudo, que tipo de frio, Mumm e Richter
analisaram esse uso e chegaram a conclusdo de que existem dois significados “frio por
causa de um vento” (dessa maneira correlato a um opsucha) e “frio.” Em Homero, no
entanto, existe apenas uma instancia em que a possibilidade de estar frio por causa de um
vento é possivel: “como quando das nuvens voa neve ou granizo/ gelado.”*% Mesmo
assim, essa talvez seja a melhor solucéo para se compreender a origem do termo: sopro,
frio por causa do sopro, frio.

Diante desse significado, como compreender o desenvolvimento da psyché?
Parece-me claro que em algum momento no século VI, sobretudo nesses meios mais
especulativos, o termo foi reetimologizado e associado a nocdo de alma-sopro, que antes
estava ligada ao thymos. No entanto, ao longo desse mesmo periodo, o thymds foi sendo
colocado de lado, passando cada vez mais a significar “ira.” Com efeito, Heraclito da um
bom testemunho dessa transicéo, no B85 ele afirma: é “dificil lutar contra o thymoi, pois
0 que se quer, compra-se com a alma [psyché].” E possivel ler “dificil lutar contra o
félego” ou lendo de maneira mais abstrata “lutar contra o senso, o coracdo”? Em teoria é,
e assim que tendeu a ser lido no comeco do século XX,*** mas parece mais coerente
interpretar thymos com seu sentido posterior de “ira” “é dificil lutar contra a ira.” 1sso
sobretudo diante do segundo termo, que usa a psyché para se obter o que se deseja com o

thymos.

401 Mumm, P.R.; Richter, S. “Die Etymologie von griechisch woy®” International Journal of Diachronic
Linguistics and Linguistic Reconstruction 5 pp. 33-108, 2008.

402 Beekes (p. 1672) imagina o caminho contrario, mas ele também n#o acredita na existéncia de duas raizes.

493 Jliada XV, 170.

404 Essa ¢ a interpretagdo de Cherniss (vide infra) e Marcovich, p 386.
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Como compreender esse passo de Heraclito? Em primeiro lugar, como Marcovich
nota, Heraclito parece estar fazendo uso de uma expresséo consagrada.®® A referéncia
imediata ¢ a fala de Aquiles no canto 1X da Iliada. Nesse contexto, psyché é claramente
a “vida” que esta em risco e ja comentamos essas passagens anteriormente.*% A despeito
da interpretacdo de Pradeau,*®” thymos e psyché aqui aparentam estar em contraste.
Aquilo que o thymds deseja é obtido com o prejuizo da psyché. Se a psyché em Heréaclito
estd mais proxima, como temos comentado ao longo deste trabalho, do sentido de “ar” e
“racionalidade,” fica mais compreensivel pensarmos que aquilo que o thymds deseja,
quando se obtém, ocorre com um prejuizo da racionalidade. Ou seja, o thymds é uma
forga contraria a racionalidade ou, de forma ainda mais basica, tomando em consideragdo
o plano mais geral da filosofia de Heréclito, a comunidade de tudo.*%

Ou seja, o thymos é uma forca irracional e “particularista” do desejo humano.
Nesse sentido discordo também da leitura de Kahn, que pensa que thymos é um fogo que
pode ser prejudicial ao espirito humano. E verdade que thymos pode ter essa qualificacio
de algo quente, certamente na literatura médica e em Platdo,**® mas aqui em Heraclito
ndo temos nenhuma prova dessa conceituacdo, ainda que plausivel. Em outras palavras,
ele ndo tem o significado de principio vital e racional que tinha na literatura dos séculos
anteriores. O primeiro a citar esse fragmento foi Aristételes, no entanto, o estagirita tem
uma leitura levemente diferente, ele imagina que o combate com a psyché levaria a um
prejuizo com a vida, porque o seu impedimento (kolysis) é doloroso (lypérd).**® Essa
citacdo é tomada por Harold Cherniss como um modelo da confusédo da leitura dos pré-
socraticos da parte de Aristoteles.*!! Ele pensa que thymds nessa passagem significa
heart, ou seja, na acepcéo tradicional do termo, mas ndo me parece que seja esse 0
significado neste passo, ou, pelo menos, € um desejo irracional, como pensamos e nédo
um desejo desqualificado.

Desse modo, thymds na sua Unica atestagdo em Heraclito esta na transicdo do
significado espiritual mais amplo que encontramos em Homero, Hesiodo, Arquiloco, etc,

para o significado de “ira”, que é como Aristoteles compreende. 4*Tem o significado de

405 Marcovich, 1967, p. 387.

408 Jlfada, 1X, vv. 398-409. Vide supra p. 25.

407 Pradeau, 2001, p. 293.

408 Essa leitura ¢ sugerida ja por Walter Kranz, na sua edi¢do dos fragmentos.

409 Hipocrates, Sobre a doenca das virgens 1; Timeu 70d, etc.

410 Etica a Eudemo, 1222b.

41! Cherniss, Aristotle Criticism of the Prescratic Philosophy, Baltimore, Johns Hopkins University press,
1935, p. 345.

412 Cf. por exemplo, De Anima 403a.
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um desejo, ou impeto irracional, que pode estar em contraste e/ou competicdo com a
racionalidade mais pura. Essa transicdo semantica abriu espaco para que se coloque um
novo termo para o lugar da alma-sopro, que fora vagado com a especializacdo do
thymos. 413

Assim, para retornarmos a questdo da etimologia de psyché. Essa transicio
semantica do thymds provavelmente abriu espaco para a alma sopro. Isso é facilitado por
causa do significado de “sopro” do verbo psycho, que permitiu que os falantes — pelo
menos os falantes da Jonia do século VI — passassem a utilizar o termo para o antigo
conceito de alma-sopro.

Tal transicdo terminou por ter consequéncias muito importantes para o conceito
de psyché, porque ele se aproximou de uma nogdo que ndo era nua de significados
religiosos e passou, com o tempo, a interagir com essa nocdo. E justamente o contexto
religioso, e ndo apenas religioso em um sentido estrito, mas também a interacdo — ou
talvez a zona limitrofe — entre a religido e a filosofia que vai ampliar o significado desse

termo. Esse, contudo, é o assunto do préximo capitulo.

413 Essa ¢ a leitura que fago, é possivel que a origem seja inversa, isto ¢, a concepgio de psuché como alma-
sopro fez com que o thumos ficasse ocioso e deu espago para a especializag@o de seu significado.
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3. O PITAGORISMO E O ORFISMO. QUAIS OS DESENVOLVIMENTOS
RELIGIOSOS DO PERIODO ARCAICO E SUA INFLUENCIA NA
CONCEPCAO GREGA DE ALMA?

3.1 O Problema do Pitagorismo

Dentre todos os filosofos gregos do periodo arcaico, aos quais costumamos
chamap de “pré-socraticos,” a figura que gozou de maior destaque ndo apenas em sua
época, mas também, crucialmente, no futuro, é a de Pitdgoras de Samos. De fato, poucas
personagens do periodo arcaico tém a fama que ele possui e menos ainda podem
reivindicar celebridade até o periodo contemporaneo.

De fato, a fama de Pitdgoras ja era ampla na propria Antiguidade, no préprio
periodo arcaico diversos pensadores o0 mencionam. Um exemplo de como a reputacéo de
Pitagoras ja era ampla ao final do século V1 ou inicio do século V séo os dois testemunhos
de Heréaclito a respeito do autor: “Pitagoras, o filho de Mnesarco, exercitou-se na
investigacdo mais do que todos os homens e, tendo recolhido tais escritos, criou para si
uma sabedoria, estudo variegado (polymathién), esperteza perversa (kakotechnien).”*1

Ou seja, Heraclito, na virada do século VI para o V ja via Pitagoras como um
exemplo de amplitude dos estudos e conhecimentos. Tal destaque o coloca ao lado de
outros sabios do periodo arcaico que ele elenca, como Hesiodo, Xendfanes e Hecateu.
Em Heraclito, todos esses personagens destacam-se pela polymathié. No entanto tal feito,
se interpretarmos ao lado de um outro fragmento que cita outros sabios, o B 40, ndo
conduz para o conhecimento verdadeiro (no fragmento qualificado como n6os).

De volta ao primeiro fragmento, ele ndo comunica que tipo de conhecimento
Pitdgoras domina, que é apenas qualificado como sophié, polymathié e kakotechnie. O
terceiro termo é evidentemente pejorativo e é facilmente compreendido pelo interesse de
Heraclito se destacar dos outros autores. E compensacao, os dois primeiros termos podem
ser vistos de modo bastante positivo e, no periodo, tém significado razoavelmente
préximo e ndo estdo totalmente distintos, como haverdo de estar mais tarde, sobretudo
depois da conceituacdo platdnica dos termos.*'> No entanto, ndo podemos afirmar em que
tipo de conhecimento Pitagoras se destacava, conjugando os dois fragmentos, em que
Pitagoras é comparado a Hesiodo, Xendfanes e Hecateu, vemos uma grande diversidade
de saberes que vao desde o didatico-tradicional e sua negacdo em Xenofanes, bem como

pela expansdo para novas formas de conhecimento como a mitografia e a geografia.

414 Her4clito, B129, traducio nossa.
415 Kahn, 2004, p. 108.
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Tal celebridade expandiu-se ainda mais no futuro e, de fato, enquanto um
Anaximandro, um Anaximenes, um Heréclito, um Zendo, um Democrito estavam
presentes apenas em epitomes da historia do pensamento, que nos forneceram quase a
totalidade daquilo que sabemos deles, Pitagoras possui, sozinho, toda uma tradicéo
biografica que supera em volume, inclusive, a de filosofos muito melhor atestados como
Platdo e Aristoteles.*1

No entanto, ja na Antiguidade eram conhecidas as dificuldades da empreitada de
se conhecer a doutrina pitagorica “original.” De fato, no proémio de sua Vida de
Pitagoras, Jamblico comenta sobre as “muitas mentiras e escritos espurios,”*'’ que seriam
um dos motivos que dificultam a compreensdo da filosofia do autor. No caso, a maior
queixa oferecida pelo neoplatbnico provavelmente se refere a larga quantidade de
pseudoepigrafes sob o nome de Pitdgoras, bem como de outras figuras a ele
proximamente relacionadas, como Teano, muitas vezes referida como sua esposa,*® e
Telauges, conhecido como seu filho.*1°

A entrada da filologia moderna apenas aprofundou ainda mais esse quadro que ja
era complexo de entrada.*?® De modo que hoje é muito dificil asseverar quase qualquer
doutrina a respeito de Pitagoras, tdo distante e elusiva € a sua figura histdrica. O que resta
para os filélogos é trabalhar na Quellenforschung e tentar depreender o que descende de
fontes antigas e pode nos oferecer informacdes legitimas a respeito do Pitagoras.

De modo geral, a critica aceita como testemunhos legitimos tudo aquilo que
podemos depreender de autores do periodo arcaico ou classico. Dai temos os fragmentos
dos pré-socraticos e os testemunhos que encontramos em Herddoto, Platdo e Aristételes.
Tais testemunhos, no entanto, ndo sdo, de modo algum, auto-evidentes e a cada um deles
devemos tentar compreender o que o autor estava querendo dizer.

Um ultimo dado importante para a construcdo de um pitagorismo historico sdo as
informacdes transmitidas por Aristoteles e os peripatéticos que, embora ndo tenham sido
preservadas em primeira mao, constituiram a fonte principal de diversos textos mais

tardios, como os de lamblico e Didgenes Laércio, que lidaram com esse tema.*?!

418 Sobre tais textos, ver o capitulo de Macris, C “Texts attributed to Pythagoras and the Pythagoreans: A
Brief Introductory Guide” in: (Macris, C., Dorandi, Brisson, L. edd) Pythagoras Redivivus: Studies on
the Texts attributed to Pythagoras and the Pythagoreans. Baden-Baden, Academia Verlag, 2021.

417 Jamblico, Vida de Pitagoras, 1.

418 Didgenes Laércio, Vida dos Filésofos Ilustres, VIII, 42.

419 Didgenes Laércio, Vida dos Filésofos Ilustres, VIII, 43.

420 Nesse sentido, a anélise do desenvolvimento histérico feita no primeiro capitulo de Cornelli (2011) é
uma excelente introdugdo a esse debate, ainda que deva ser suplementado pelo debate mais recente.

421 Cf a discussdo de Burkert (1972, p. 101) a respeito das fontes.
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Com efeito, como testemunho da dificuldade de se atribuir qualquer doutrina ou
opinido a uma figura de nome Pitagoras, o proprio Aristételes, distante dois séculos da
akmé do filésofo tem todo o cuidado de, quando lida com as doutrinas, afirmar que elas
pertencem aos pythagoreioi,*?? ou ainda aos “chamados (kaloimenoi) pythagoreioi”. Que
demonstra um grande distanciamento entre a figura de Pitagoras como o criador de uma
forma de vida e uma série de doutrinas que foram associadas a seu nome e ao nome de
uma escola por ele fundada.*

Ademais, como vai ficar claro a partir da discussdo que faremos neste capitulo, as
préprias doutrinas dos chamados “pitagdrios” tendem a ser até mesmo contraditorias em
diversos aspectos, de modo que até a visdo de uma unidade de escola é dificil de sustentar.
Desse modo, tal unidade deve ser buscada ndo como uma unidade doutrinal e sim como
outras formas de unidade, como, por exemplo, a histérica, que é proposta por Cornelli
como a Unica maneira de se compreender o fenbmeno mais amplo do movimento
pitagorico.*?*

No entanto, a dificuldade em se identificar ou precisar uma informagdo néo
constitui em motivo para se abandonar a investigacdo. Na verdade, é precisamente por
causa da dificuldade que devemos aprofundar a investigacdo, com maior diligéncia e
atencdo. No entanto, devido a dificuldade do material, é sempre importante estar atento
que conclusdes definitivas provavelmente ndo estdo a nosso alcance.

Um fato que é importante levar em consideracdo, na verdade tem uma posi¢ao
central dentro desta investigacao, € que Pitdgoras deve ser visto ndo apenas como um
filésofo em um sentido moderno, isto €, um pensador que oferece argumentos e opinides
a respeito da natureza das coisas, mas sim mais como o iniciador de uma maneira de vida,
como o criador de uma vida e uma comunidade. Nisso ndo afirmamos apenas a virada
contemporanea da investigacdo em filosofia antiga proposta como Pierre Hadot, isto é,
de que o pensamento filosofico pressupde transformacdes na forma de viver, bem como
exercicios intelectuais especificos.*?®> Mas sobretudo que, no periodo arcaico, os

pitagoricos destacavam-se dos outros por um tipo de vida —um bios — distinto dos demais.

422 Usamos a pura transliteracdo de Aristoteles porque quase todos os adjetivos em portugués que podemos
atribuir a escola pitagérica foram utilizados como subcategorias do movimento pitagdrico: pitagdricos,
pitagoreus, pitagoristas.

423 Burkert,W. Lore and Science in Early Pythagoreanism (Traduzido por E. Minar Jr.) Cambridge, MA,
Harvard University Press, 1972, 1, 2

424 Cornelli, 2011, p. 98.

425 Hadot, P. Exercicios Espirituais e Filosofia Antiga. Sio Paulo, E Realizagdes, 2014.
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Um testemunho antigo e de grande valor a respeito desse aspecto do movimento

pitagdrico encontramos na Republica:

Mas, se ndo o foi na vida publica, ao menos da particular ndo constara que
Homero, durante a sua vida, tenha dirigido a educacdo de algumas pessoas,
que o estimassem pela sua companhia e que transmitissem a posteridade o
estilo de vida homérico, como o préprio Pitagoras, que foi extraordinariamente
apreciado por esse motivo, e até os que vieram depois dele ainda hoje chamam
Pitagdrico a esse regime de vida, e por ele se salientam no meio dos outros
homens?426

Em outras palavras, Platdo aqui distingue Pitagoras como o iniciador de um modo
de vida (bios), ndo necessariamente como um fil6sofo (embora, em uma passagem
anterior do mesmo texto ele tenha destacado os pitagoricos — e ndo Pitagoras — como
investigadores cientificos).*?” Tal aspecto surge, de fato, como um dos elementos mais
fundamentais do movimento iniciado por Pitagoras. Consequentemente, diversos
estudiosos do movimento pitagoérico antigo tém chegado a tal conclusdo, sobretudo na
esteira da monografia de Leonid Zhmud sobre o tema.*?®

Diante de tudo isso, temos que partir de alguns pressupostos. O primeiro € de que
é impossivel alcancar as ipsissima verba de um Pitagoras historico. Nesse caso, estamos
talvez mais distantes da figura historica do que em qualquer outra personagem da filosofia
grega antiga, mais do que Tales de Mileto — que ja comentamos aqui e existe pelo menos
uma frase com grande probabilidade de ser de sua autoria. O segundo pressuposto é de
que qualquer doutrina que seja identificada historicamente como pitag6rica deve ser
como tal considerada, como consequéncia, temos o terceiro pressuposto: o “Pitagorismo”
como movimento filosofico pode — e vai — abrigar contradi¢Ges irreconciliaveis porque
ndo deriva, originalmente ao menos, de uma unidade doutrinal firmemente estabelecida,

como serd o caso notorio das escolas helenisticas.

3.2 A alma entre os pitagéricos

Diante das dificuldades que apenas esbo¢amos na introducdo para este capitulo,
comecemos a partir daquilo que as fontes nos atribuem a respeito da alma. Afinal, o

objetivo desse trabalho ndo € o de investigar precisamente a natureza do pitagorismo —

428 Platdo, Republica 600a-b, tradugdo de Maria Helena da Rocha Pereira.

427 platdo, Repuiblica 540d: “E provavel que, assim como os olhos foram moldados para a astronomia, o
souvidos forma formados para o movimento harmonico e as proprias ciéncias sdo irmas uma da outra,
tal como afirmam os Pitagdricos”

428 «(_.) it (i.e. Pythagoreanism) had not arisen as a philosophic school, and belonging to it had never been
determined by following the sum of certain doctrines.’ (...) Originally the name “Pythagoreans” was
given to the people who belonged to a Pythagorean political Society” Zhmud, L. “‘All Is Number’?
‘Basic Doctrine’ of Pythagoreanism Reconsidered” Phronesis vol 34, no. 3, 1989.
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para isso ja ha excelentes estudos — mas sim observar o desenvolvimento do conceito de
psyché no periodo arcaico grego, tendo como ponto de chegada o Fédon de Platéo.

No caso, 0 pitagorismo surge como tema de especial interesse, visto que Simias e
Cebes, os principais interlocutores de Socrates no didlogo, séo apontados explicitamente
como discipulos de Filolau de Crotona no comego do Fédon.*?° Ademais, Equécrates, que
é o interlocutor de Fédon no comeco do didlogo, também é associado a Filololau,* de
modo que as ligacOes entre a escola pitagorica, mais propriamente a figura de Filolau de
Crotona, sdo muito estreitas nesse didlogo. De fato, pelo menos uma doutrina sobre a
alma associada tanto a Pitdgoras quanto a Filolau sera discutida neste capitulo, bem como
a questdo mais central da metempsicose, que é de importancia fundamental para a
natureza do que consideramos pitagorismo, bem como para o Fédon como diélogo

filoséfico.

3.4 A alma pitagodrica — primeiras avaliacdes

A grande fonte para o estudo da filosofia pré-socratica é a obra de Aristételes.
Com efeito, o estagirita teve pela primeira vez na historia do pensamento grego o interesse
de tracar um desenvolvimento historico do pensamento desde o surgimento da filosofia
até a culminacdo em sua obra.**! No entanto, como muitos ja notaram, nesse caminho,
Aristételes cria muitas distor¢des no pensamento ou nas crengas desses personagens da
Antiguidade.*3?

No primeiro capitulo de De Anima, Aristoteles traca uma histdria do conceito de
psyché ao longo da filosofia grega precedente. Trata-se de uma fonte inestimavel para a
historia da filosofia e nos fornece muitos dados histéricos a respeito dos pensadores pré-
socraticos. No entanto, algumas informacbes que Aristoteles nos fornece sédo

particularmente curiosas. A primeira mencao aos pitagoricos no tratado é a seguinte:

E o que dizem os pitagdricos parece seguir o mesmo raciocinio, pois alguns
deles declararam que a alma s&o as poeiras no ar; outros, por sua vez, que ela

429 Platdo, Fédon 61d.

430 Nails, D. The People of Plato: A prosopography of Plato and Other Socratics. Indianapolis, Hackett
Publishing, 2002, p. 138.

431 Esse ¢ um resumo bem grosseiro dos apontamentos de Harold Cherniss em seu classico Aristotle’s
criticism of presocratic philosophy Baltimore, Johns Hopkins University Press, 1933. Essa visdo, que
ainda ¢ predominante, recebeu correcdes pontuais por W. Guthrie “Aristotle as a HlIstorian of
Philosophy: Some Preliminaries” The Journal of Hellenic Studies, 77.

42 Um exemplo pertinente a nosso capitulo estd na interpretagio do niimero como arché entre os
pitagéricos, como apontado por Stevenson, J. “Aristotle as a Historian of Philosophy” The Journal of
Hellenic Studies 94, pp. 138-42.
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é 0 que faz com se movam. Sobre as poeiras no ar disseram que elas se mostram
em movimento continuo, mesmo quando ha calmaria absoluta.*33

A segunda menc¢do vem um pouco adiante: “alguns dizem que a alma é uma
espécie de harmonia, que a harmonia é mistura e composi¢do de contrarios e que 0 corpo
é construido a partir de contrarios.”*3* Essa passagem ndo menciona explicitamente
Pitagoras e os pitagdricos de maneira explicita, mas, como veremos, esta diretamente
ligada a doutrina de alguns pitagdricos, sobretudo Filolau de Crotona. Essa teoria a
respeito da psyché aparece também ao longo da discussdo no Fédon de Platdo,*3
explicitamente na boca de um discipulo de Filolau, Simias. Mais adiante veremos este
argumento tanto dentro do contexto filolaico quanto platonico.

Hé& ainda uma dltima mencdo a uma doutrina pitagorica a respeito da alma:

O seguinte absurdo ocorre tanto nesta como na maioria das discussdes sobre a
alma: elas acomodam e instalam a alma no corpo, nada definindo em acréscimo
sobre a causa € 0 modo como o corpo se mantém. Todavia isso parece
necessario, pois, devido a esta comunh&o, um faz e o outro sofre, um é movido
e 0 outro move, e nada disso ocorre casualmente a um e a outro. Ha os que
tentam defender isso, dizendo apenas que a alma é uma certa qualidade, nada
definindo, além disso, sobre o corpo que a receberd (como se fosse possivel,
de acordo com os mitos (mythous) pitagéricos, a ndo importa que tipo de alma
entrar em ndo importa que tipo de corpo).*%

Nessa passagem, Aristoteles dirige-se ndo a um arrazoado filoséfico, mas
especialmente a mythoi pitagéricos, ou seja, narrativas, aparentemente, nao filosoficas
que se referem ao circulo pitagérico. Mais adiante teremos oportunidade de discutir mais
a respeito desse tipo de circulo. No entanto, esta passagem parece especificamente se
referir a célebre doutrina da metempsicose, a transmigracéo da alma (psyché, no caso) de
corpo em corpo atraves de sucessivas gerages. Contudo, 0 termo metempsychosis N&o é
utilizado no periodo que selecionamos como estudo, de modo que evitaremos fazer seu
uso, mas, embora nao com esse termo, a doutrina ja existia desde um momento muito
recuado na histéria das crencas gregas.*¥’

Importante notar que Aristoteles ndo menciona essa cren¢a como um argumento
filoséfico, mas critica a mera possibilidade de se conceber tal tipo de transmisséo de alma,

porque, segundo sua doutrina — que ele explicitard mais adiante — a psyché esta tdo

433 Aristoteles, De Anima 404a16, traducdo de Maria Cecilia Gomes dos reis.
434 Aristoteles, De Anima 407b27, traducio de Maria Cecilia Gomes dos Reis
435 Platdo, Fédon, 85e-87e.

436 Aristoteles, De Anima, 407b12, traducdo de Maria Cecilia Gomes dos Reis.
47 Cornelli, 2016, p. 3.
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essencialmente ligada ao corpo que ela ndo pode estar em conex@o com um corpo de outra
espécie animal.*3®

No entanto, ao fazer uma breve revisdo daquilo que Aristoteles menciona como
teoria pitagorica da psyché, podemos ver que ele cita trés concepcdes que ndo apenas sio
distintas, como so, pelo menos aparentemente, contraditorias. A psyché ndo pode ser —
a menos que haja alguma teoria bastante complexa para harmonizar (com perddo do
trocadilho) essas duas possibilidades — ao mesmo tempo particulas suspensas no ar e a
harmonia dos elementos contrarios. Ademais, embora as particulas suspensas no ar
possam de alguma maneira ser integradas a transmigracdo das psychai em corpos
variados, a conexdo entre harmonia e transmigracdo é essencialmente dificil, algo que ja
foi percebido no interior do Fédon de Platdo.*3°

Este, no entanto, ndo € o momento de aprofundarmos a leitura dos argumentos
pitagoricos a respeito da alma, mas, diante desse breve apanhado a respeito das teorias
pitagoricas a respeito da psyché que Aristoteles nos oferece somente dentro do seu De
Anima, podemos ver que 0 movimento em si traz uma grande complexidade de teorias e
possibilidades, muitas em contradi¢do entre si. Complicam bastante nossa investigacao
dois aspectos fundamentais do movimento pitagorico: em primeiro lugar, o amplo
desenvolvimento tanto cronoldgico quanto espacial do movimento no periodo arcaico,
estendendo-se primeiro pelo Sul da Italia e, no periodo contemporaneo a Sdcrates,
adentrando na Grécia propriamente dita; em segundo lugar, a caréncia de textos de autores
pitagoricos até um momento bem avancado da existéncia do movimento.*4°

Desse modo, ndo temos muitos recursos para investigar com diversidade de
detalhes os desenvolvimentos no interior do pitagorismo ao longo de sua existéncia.
Parafraseando a analogia de Burkert, devemos fazer uso de métodos indiretos
semelhantes aos que os astrbnomos usam para descobrir a existéncia de um planeta
através dos efeitos de seu campo gravitacional no movimento de um segundo astro.*4
N&o obstante, tal tipo de investigacdo é possivel e podemos alcancar algum tipo de
conclusdo, e prova disso sdo 0s desenvolvimentos ao longo dos ultimos cinquenta anos

em nossa compreensdo do movimento pitagorico, desde a obra seminal de Walter Burkert

438 Shields, C. Aristotle, De Anima, Translated with an introduction and commented by Christopher Shields.
Oxford, Clarendon Press, 2016, pp. 131-4.

439 Platdo, Fédon, 87 e.

40 Segundo muitos, o primeiro a fazé-lo foi Filolau de Crotona (Burket, 1972, III, 4; Hufmann, C.A
Philolaus of Croton: Pythagorean and Presocratic. Cambridge, Cambridge University Press, 1993, p.
93. Outros autores, como Zhmud, ndo sdo desse parecer, haveremos de comentar esse ponto adiante.

441 Burkert, 1972, p. 278.
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que, embora com opinides distintas, tem-se aprofundado na compreenséo da histéria e do
desenvolvimento desse movimento.

Com efeito, de toda a vasta tradi¢do a respeito das especulacdes da escola pitagorica,
aquela que talvez seja a que goza de maior antiguidade e, consequentemente, foi a mais
influente e marcante diz respeito ao assunto da nossa investigacao, ou seja, a natureza da
alma. Mais precisamente, Pitagoras teria afirmado que as almas se revestem de corpos
diversos ao longo de sua existéncia. Vamos investigar com maior atengdo esses aspectos
a partir dos testemunhos mais antigos.

Com efeito, além das mencgdes em Heréaclito, que ndo nos da nenhuma noticia a
respeito de qualquer opinido propria de Pitagoras, as primeiras noticias que temos de
Pitdgoras advém precisamente da temética da alma, e elas sdo de grande interesse para
nosso estudo. Com efeito, aquela que deve ser a citacdo mais antiga, pelo menos aquela
oriunda do pensador mais antigo, € a que Xendfanes fez dele. A citacéo é feita na Vida de

Pitdgoras que se encontra nas Vidas dos Fildsofos llustres, de Diogenes Laércio:

Ora passarei a outra histéria e mostrarei o caminho

()

E um dia, quando passava perto de um cédozinho que espancavam,
Dizem que sentiu pena e disse esta palavra:

“Para! N&o o acoites, que na verdade ¢é a alma [psyché] de um
Amigo! Reconheci-a, ouvindo o grito!”*?

E de grande relevancia que o primeiro testemunho de Pitagoras contenha
precisamente uma mencao explicita do termo psyché. O texto metrificado que saiu da
pena de Xendfanes ndo menciona nominalmente Pitagoras, tal informacéo nos é fornecida
por Diégenes Laércio. A maioria dos comentadores, como Burkert**3 e Cornelli,*** ndo
veem dificuldades em aceitar essa atribuicdo, o primeiro inclusive argumenta que o fato
de o historiador da filosofia citar o incipt da elegia de Xendfanes indica que pelo menos
sua fonte — se ndo o proprio Didgenes — tinha acesso ao poema, de modo que a atribuicéo
da personagem a Pitagoras € algo razoavelmente seguro.

Depois do comentario de Burkert quase acabaram as contestacbes a essa
atribuicdo, no entanto, alguns comentadores anteriores haviam visto alguns problemas
nessa identificacdo. Otto Kern, em seu artigo sobre Empeédocles, quer negar a

possibilidade de que o antigo pitagorismo admitisse a migracdo de almas para outros

42 Traducdo de Rafael Brunhara e Giuliana Ragusa.
43 Burkert, 1972, p. 121.
44 Cornelli, 2011, p 147ss.
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animais argumentando que néo ha testemunhos aceitaveis dessa crenca e que nédo se deve
dar crédito ao dito de Didgenes Laércio.**

Tais duvidas, contudo, ndo tém sido dominantes e hoje existe quase um consenso
em aceitar tais testemunhos como identificadores de uma crenca pitagérica na migragédo
das almas de um corpo para o outro.

Vamos analisar com calma o fragmento e tentar compreender o que ele diz para
tirarmos uma conclusao a partir das proprias palavras de Xendfanes. Em primeiro lugar,
ndo temos ideia da extensdo do poema original. A nos fiarmos pelo tamanho natural de
tal tipo de obras e seu ambiente de performance, isto é, o simp6sio, podemos imaginar a
elegia como um texto de tamanho mediano, dificilmente ultrapassando umas poucas
dezenas de disticos.*4

Sobre a natureza desta elegia, como Brunhara e Ragusa mencionam :

poderia ser o incipit tradicional de um poema simposial, que introduzia uma
mudanca de topico no circuito poético convivial e seria recitada no momento
em gue um poeta conviva “passa a vez para que outro realize seu canto.”

Por fim, parafraseando Derek Collins:

Defende os estudioso (i.e., Collins) que tal verso constitui uma critica implicita
de Xenotfanes a tradicdo épica; aqui, ele faz-se de rapsodo, mas
performativamente rejeita tal posi¢do: sua cangdo, elegiaca e ndo épica,
transcorre no simposio, € ndo na ocasido de performance tipica da épica, 0
festival pan-helénico.*’

Em outras palavras, de acordo com a natureza de sua filosofia, também como
poeta Xendfanes coloca-se em contraste a tradicdo poética, entrando em conflito
consciente com ela.

O fragmento, depois do incipit, comeca com um kai poté, “e certa vez.” Isso indica
que Xenofanes estd adicionando informacdes a respeito de, provavelmente, Pitagoras.
Afinal, é mais compreensivel compreender que ao dizer “e houve outra vez” ele estaria
fazendo uma lista de anedotas a respeito do personagem. N&o conhecemos o contetido do
restante e, aparentemente, ndo trouxe informacdes relevantes para ser preservado por
outras citacdes. Seja qual conteudo for, ou é algo que os comentadores antigos nédo

consideram relevante ou, de outra maneira, eles ja possuiam por outras fontes.

45 Kern, O. “Empedokles und die Orfiker” Archiv fiir die Geschichte der Philosophie 1, 1888 p. 499.

46 Cf. a discussdo sobre a natureza do gEnero em Brunhara e Ragusa (orgg) Elegia grega arcaica: uma
antologia. Sao Paulo, Ateli¢/Mnema, 2021.

447 Brunhara e Ragusa, 2021, p. 227.
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Continuando a leitura do fragmento, nesse dia, a personagem principal do poema,
aqui referida apenas por um pronome pessoal “ele” (min) “estava passando” (parionta) e,
ao mesmo tempo, concomitantemente, o cachorro estava sendo espancado. N&o se trata,
contudo, de um simples cachorro kyon, € um skylax, um “céozinho,” um “filhotinho.” O
animal ndo € um temerario Rottweiler, € um cachorrinho, um Yorkshire, para colocar em
termos compreensiveis. E um animal inofensivo, que estd sendo espancado
(styphelizoménou), esté levando uma surra.

O provavel Pitagoras sentiu pena (oiktiras) e disse uma palavra (épos). Aqui €
interessante ver as implicagcdes do uso da palavra. O épos no periodo arcaico de Homero,
Xendfanes e também Pitagoras € a palavra ndo marcada, a palavra visualizada em sua
natureza fisica,**® a palavra breve que, frequentemente, pode ser falsa. Ou seja, Xeno6fanes
aqui ndo apresenta Pitagoras proferindo um mythos, mas sim um simples épos. Tal uso,
ainda que ndo definitivo, serve para mostrar em que posicao o poeta de Colofédo via o seu
quase vizinho de Samos, ou seja, sua palavra é quase corriqueira e pode ser totalmente
falsa.

Dessa maneira, 0 protagonista dessa anedota emite dois imperativos: “para, nao
acoites.” E entdo vem a frase que encerra essa passagem e da o carater jocoso dessa
passagem: “é a alma de um amigo” (epei hé philou anéros estin / psyché). Atentemo-nos
primeiro para a construcao sintatica, trata-se de uma frase nominal, explicitada pelo verbo
de ligacdo — que ndo necessitaria estar explicito. Interessantemente, podemos interpretar
de duas maneiras, o hé como um artigo ligado ao psyché, no entanto, tal leitura ndo ¢ a
Unica possivel em razdo da natureza da lingua épica.

De fato, o artigo pode ser utilizado na lingua épica para “mudanca de tema,**° o
que é plenamente plausivel e possivel dentro do contexto. No entanto, ele, ao contrario
da lingua ética, também pode possuir o valor de demonstrativo ou, como define-o
Chantraine: “o artigo tem por funcdo néo a de definir, mas de destacar, de apresentar.”+°
Tal funcdo talvez seja a que melhor se encaixa dentro do nosso contexto.

Dessa maneira, “Pitagoras™ esta destacando, apresentando o ser e afirmando a
respeito dele: “este €, na verdade, a psyché.” E esta passagem é bastante rica para nossa

investigacdo. Aqui vemos que, na construgdo jocosa e escarnecedora de Xenofanes, a

448 Martin, R. “Epos” in: Finkelberg, M. Homeric Encyclopedia vol I. Londres, Wiley-Blackwell, 2011, p.
279.

449 Chantraine, P. Grammaire Homérique, Tome II: Syntaxe. Paris, Editions Klincksieck, 1997, p.160.

450 Chantraine, 1997, p. 162.
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individualidade como algo que esta definido pela psyché. Ou seja, a identidade humana —
0Ou No caso sequer humana, porque esta em um animal — é definida pela psyché, a despeito
de quaisquer outras caracteristicas que possam estar presentes, incluindo a espécie
bioldgica.

Aqui ndo nos afastamos totalmente do significado tradicional de psyché, pois,
como vimos em capitulos anteriores, esta estava marcadamente associada com a
identidade humana. Ou seja, a psyché é aquilo que individualiza um ser humano, que o
faz humano. E exatamente isso que recorre neste trecho, afinal, “Pitagoras” pede para no
bater porque ele ndo é um simples cachorro, mas sim (epei como clausula explicativa)
porque ele é a “alma” do meu amigo.

Naturalmente, tal proximidade de sentido choca com duas inovagdes que inserem
novidades muito distintas. Em primeiro lugar trata-se da continuidade da psyché em sua
existéncia no mundo comum. Ou seja, em Homero e nos outros autores que mencionaram
tal tema, a psyché ruma para o Hades depois da morte e apenas em algumas circunstancias
muito especificas ela entra em contato com seres humanos vivos — a saber, no caso dos
corpos insepultos de Patroclo e Elpenor e depois de Ulisses realizar um ritual na entrada
do Hades e elas beberem o sangue desse ritual.*>! Na auséncia dessas duas circunstancias
muito especificas, o afastamento das “almas mortas” do mundo dos vivos é muito bem
marcado.

A segunda inovacdo é ainda mais polémica na antiguidade e trata-se da relacéo
entre as psychai humanas e dos animais. Como também ja vimos anteriormente, até esse
ponto na historia, salvo por uma tinica excegdo que ja anotamos, a psyché ¢ algo associado
somente aos seres humanos, com os animais ndo sendo dotados de uma.

A unido dessas duas inovacdes nos apresenta aquele que é ndo apenas o0 primeiro
testemunho a respeito de Pitdgoras, mas também o primeiro testemunho a respeito da
nogdo de transmigracdo das almas. N&o utilizamos aqui 0 termo “metempsicose,” que
estara firmemente solidificado na tradicao tardia, porque ele ndo é utilizado em nenhuma
das fontes mais antigas, seja para falar de Pitagoras, seja para falar de crencas de outros
povos, seja para falar de Platdo.*?

Continuando a andlise do fragmento. O cachorrinho espancado é a alma do amigo,
ou seja, ndo esta sendo habitado pela alma do amigo, ele é. O fragmento faz uma

associagao absoluta entre a alma e o cachorro, dessa maneira solidificando a ligagéo entre

41 Ver acima, p. XX.
42 Cornelli, 2011, p. 146.
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a psyché e a identidade do sujeito. Por fim, “Pitagoras” é capaz de reconhecer (égnon)
somente por ouvir a voz (phthenxaménes). Interessantemente, o feminino do participio
remete a psyché, ou seja, o ladro do cachorro é também ele a alma ladrando, em outras
palavras, ha uma total identidade entre a psyché e o individuo.

Tal capacidade de “Pitdgoras” em reconhecer o0 amigo entra em contraste com as
possibilidades corriqueiras de seres humanos comuns que ndo séo capazes de discernir a
identidade e a natureza dos animais ndo humanos. Isso também aponta para uma
caracteristica especifica do filésofo que € ndo a de um pensador, mas sim de alguém com
algum tipo de poder magico especial, alguma capacidade sobre-humana que o faz
compreender melhor a natureza das psychai. Ou seja, esse primeiro testemunho a respeito
do filésofo nos indica algo muito mais peculiar do que um mero pensador, estamos
falando, como diz Walter Burkert de um wonder-worker, um milagreiro, capaz de
identificar poderes sobrenaturais, ele usa até mesmo a palavra “xamé.”*%3

Hoje em dia tais posi¢Oes foram questionadas e um dos maiores expoentes da
teoria de Pitdgoras como um xama abandonou tais expressdes em sua obra posterior,** a
partir do momento em que se colocou em questdo a ligacdo historica da Grécia antiga
com a religido siberiana tais lagos passaram a ser colocados de lado. No entanto, resta
ainda a ligacdo direta ou indireta de Pitdgoras com uma diversidade de praticas religiosas
peculiares e histéricas complexas. Um exemplo disso encontramos no relato de Zalmoxis
em Herddoto, que, de acordo com o historiador, teria sido um escravo de Pitagoras que,
ao retornar a seus conterraneos tracios, foi deificado depois de fazer uma diversidade de
revelagdes a seu povo, uma das quais a nogdo ndo de metempsicose, mas a de uma
imortalidade da alma.#®

Mas retornando ao fragmento de Xendfanes, a despeito de quaisquer outras
consideragBes que podemos tirar a seu respeito, esta bem claro que psyché nesta passagem
ndo possui um significado aparentado ao que divisamos em Heréclito. Aqui, na medida
em que podemos fazer qualquer tipo de inferéncia, a psyché ndo aparece como um
elemento fisico — o ar, no caso de Heraclito — nem sequer como um locus cognitivo, mas

sim como algo que preserva a identidade do sujeito. Nesse ponto, retornamos a um

453 Nio temos tempo neste trabalho de discutir a precisio deste termo no caso de Pitagoras. Cabe no entanto
assinalar que “xama” ¢ um termo associado a religido siberiana e seu uso fora desse contexto é analdgico.
Nao ha certeza da possibilidade de essa crenga na capacidade divinatdria de algumas pessoas ter sido
transmitida da Sibéria até a Grécia, mas isso tem sido especulado por muitos autores.

44 Zhmud, 2012, pp. 209ss.

455 Herodoto IV, 95-7.
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conceito de psyché mais aparentado ao que vimos em Homero, ainda que, neste caso, com
a notavel diferenca de que essa psyché ndo se refugia no Hades, mas transmigra entre
animais distintos.

Naturalmente, se nos voltarmos para questdes cronoldgicas, é bem claro que
Pitagoras e Xendfanes sdo personagens anteriores ao fildsofo efésio, entdo tal divergéncia
ndo gera necessariamente nenhum questionamento cronoldgico. E completamente
plausivel que psyché tenha mantido no periodo anterior seu significado tradicional e
apenas mais tarde derivado para o uso que Heraclito emprega. No entanto, fica claro que
psyché ao longo do periodo pré-socratico apresenta significados diversos e ndo totalmente
harmonizaveis entre si.

Herodoto, no entanto, em outra passagem apresenta-nos um relato mais
aprofundado que lida de maneira mais evidente com a crenca pitagérica na transmigragédo
das almas. Com efeito, ao falar sobre as crencas egipcias no pds-morte, o historiador de

Halicarnasso afirma o seguinte:

Os egipcios afirmam que Deméter e Dioniso chefiam o mundo inferior. Os
egipcios foram os primeiros a contar a seguinte historia: que a alma (psyche)
do homem ¢ imortal, que com a morte do corpo ele entra (endyetai) em outro
animal, sempre sendo gerado (aei ginbmenon). Depois de ter passado por todos
0s animais, tanto terrestres, quanto marinhos e o alados, entra de volta no corpo
do homem. O ciclo dura cerca de trés mil anos. Ha gregos que se valem dessa
contagem, uns antes outros depois, como se fosse invengao propria, eu, embora
saiba seus nomes, néo escrevo.*s

Ao contrario de outros testemunhos, nesse caso a referéncia a Pitagoras ndo é
explicita, no entanto, ela é amplamente admitida tanto por estudiosos do pitagorismo#®’
quanto por comentadores de Herddoto.**® Em se admitindo que a referéncias é a Pitagoras
ou, na pior das hipoteses, alguém associado a ele, como Empédocles, podemos avancar
Nnosso comentario.

Em primeiro lugar é preciso notar o dado curioso de que, de acordo com os estudos
contemporaneos a respeito das crencas egipcias, a transmigracao das almas para outros
corpos nédo era uma crenca egipcia antiga.**® Herddoto esta importando da Grécia para o
Egito a crenga de que as almas passam de um corpo para outro depois da morte. Trata-se

da leitura de um grego antigo que, aparentemente, ndo tinha tal doutrina em maxima

456 Herodoto, Historias 11, 123, traducdo nossa.

47 Como Zhmud (2012, p. 86), Burkert (1972, 11, 3), Cornelli (2016, p. 10) entre outros, apesar de algumas
reticéncias de autores como Maddalena (1954, pp. 346 ss)

48 Lloyd, A. 1993, p. 69.

459 Idem, ibidem.
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consideracdo — fato evidenciado pela propria reticéncia em nomear quem cré nesse
acontecimento — e introjeta essa crenca na visdo egipcia. Com efeito, os egipcios
acreditavam em uma sobrevivéncia além-timulo, mas essa estava ligada ao corpo e nem
tanto a migracdo de algo desse individuo para o corpo de outro animal.*6° Dessa maneira,
a semelhanca dessas crencas com a metempsicose grega é bastante reduzida, para ndo
dizer inexistente.

Importante notar aqui que Herddoto também faz uso do termo psyché. Apesar de
ser um indicio de que tal tenha sido o termo usado pelos pitagoricos para designar essa
natureza que transmigra, ndo tem grande forca de comprovacao. De fato, Her6doto nao
reivindica nenhuma proximidade com o circulo dos pitagoricos, embora sua presenga em
Turios no sul da Italia o ponha em relativa proximidade com o ambiente originario do
pitagorismo.

O que tal uso indica é que tal termo, ao final do século V tinha tal significado. Se
consultarmos o dicionario de Herédoto de Enoch Powell verificaremos que tal termo tem
trés grandes significados no autor: o principal que é o de “vida,*¢'* e dois, o de “mente’462

No entanto, esse dado por si s6 ja nos é extremamente Gtil, uma vez que mostra
em que direcdo o termo evoluiu na linguagem grega comum. Nosso objetivo neste
trabalho, contudo, ndo é o de investigar a evolucgdo do termo ao longo da cultura grega de
modo geral, mas apenas dentro do pensamento filoséfico. Os desenvolvimentos comuns,
no entanto, frequentemente auxiliam a compreender a situacdo da filosofia, dessa
maneira, esse tipo de informacdo ganha importancia ao longo do trabalho.

Com relacdo a passagem que traca paralelos entre as crencas pitagoricas e 0s
egipcios, ndo temos outras conclusdes a se tirar dela. Porém, tal atestacdo independente e
antiquissima a respeito de Pitagoras nos solidifica a nocdo de que a transmigracao das
almas depois da morte para o0 corpo de outras pessoas e também de animais € uma ideia
que retroage ao proprio fundador do movimento pitagérico. O fato de o testemunho vir
em um contexto zombeteiro ndo constitui em demérito para o testemunho, mas sim é algo
que reforca ainda mais sua fidedignidade, tendo em vista que, no futuro ndo muito
posterior, ele serd defendido, e ndo evitado, pelos seus sucessores.

A partir dessas conclusdes, alguns comentadores, sobretudo Burkert, construiram

uma teoria de que Pitdgoras é uma espécie de iniciador xaméanico de uma seita religiosa

49 Zhmud, 2012, p. 87.
41 Como, por exemplo, III, 119 “se me deres a vida de um.”
462 Como em 111, 40, “sofreras na mente”
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iniciatica grega antiga baseada nos mitos de Deméter e Core que tinha na metempsicose
uma de suas crengas mais fundamentais. Assim, ele fundou uma seita, que a traducao
inglesa chama de “Pythagoreanism,” podemos traduzir como “Pitagorismo,” que seus
primeiros discipulos propagaram e que sé viria a ter uma expressao filosofica a partir do
livro de Filolau de Crotona.*63

Essa €, por alto, a visdo que Burkert apresenta e tem sido bastante influente desde
entdo. No entanto, ha diversas rachaduras neste edificio que foram muito bem exploradas
por Leonid Zhmud. Em primeiro lugar, a ideia de que Pitagoras teve um culto associado
a Deméter é baseada em pouquissima informacéo, a saber, um dado do historiador Timeu
de que a casa de Pitagoras foi transformada em um santuéario de Deméter e alguma
semelhanca entre as proibicdes ritualisticas dos mistérios de Eléusis e as proibicdes
pitagoricas.*4

Isso € muito pouco, sobretudo pela auséncia de outros testemunhos que
solidifiqguem tal conclusdo. Assim, segundo Zhmud, a ideia de que os seguidores de
Pitdgoras configuravam algo préximo a uma seita religiosa € uma invencéo
contemporanea sem nenhuma base nos dados que possuimos. Segundo tanto Zhmud
quanto Cornelli, a melhor maneira de se compreender 0 movimento pitagérico é como
uma hetairia com base na atividade politica aristocratica, bem como o desenvolvimento
de um modo de vida pitagdrico.*6®> Tudo isso, na Grécia antiga, tem relacdo somente
restrita com a religido.

Mais interessantemente para nossa investigacdo, Zhmud nota a aparente
inconsisténcia entre a metempsicose e as doutrinas a respeito da alma que muitos dos
seguidores de Pitagoras apresentaram.*%® Tal divergéncia é bastante interessante porque
coloca em questdo muitas das interpretacbes modernas a respeito da natureza do grupo
pitagorico, como a de uma seita religiosa ou de uma escola filoséfica. Nesses dois casos,
a divergéncia doutrinal é tdo grande que podemos perguntar em que medida é possivel
haver qualquer unidade nesses conjuntos, no limite, em que medida é possivel haver uma
escola com tamanha divergéncia em pontos-chave, ou seja, uma escola sem doutrina.
Mais adiante teremos a oportunidade de examinar com maior detalhe essas doutrinas, mas

antes devemos concluir com respeito aos testemunhos sobre a alma em Pitagoras.

463 Burkert, 1972, passim.
44 7hmud, 2012, p. 218,
45 Zhmud, 2012, p. 146 ss.
466 Zhmud, 2012, p. 233.



144

Empédocles é visto pela tradicdo como bastante proximo do pitagorismo. N&o
vem agora ao caso estabelecer a natureza dessa relagéo, no entanto, Porfirio nos oferece

0 seguinte fragmento de Empédocles que ele diz ser relativo a Pitagoras:

Também Empédocles testemunha isto, ao escrever a seu respeito:
E havia entre eles um homem de saber sem igual

Mestre, em particular, de toda a espécie de obras sabias,

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 geracdes de homens*’

Esse testemunho pode ser colocado ao lado aos testemunhos de Heraclito e
Xenofonte, com a diferenca, em nada desimportante, de neste caso a fragmento aparentar
ser um elogio a Pitagoras, ao passo que os fragmentos do filésofo de Efeso sdo claramente
criticos ao samio. Com efeito, sdo um testemunho de que Pitdgoras angariou fama de
grande erudicdo e conhecimento tanto em vida, quanto manteve essa reputacdo logo
depois de sua morte.

Em primeiro lugar, Empédocles afirma a mesma coisa que Heraclito, isto é, que
Pitagoras é o portador de grande quantidade de conhecimento, nos termos que este Gltimo
utiliza mais de uma vez, polymathiée. Ou seja, ao longo de toda a Grécia arcaica, talvez
nenhuma outra figura seja louvada como Pitagoras. Some-se a isso 0 modo como
Herddoto louva Pitadgoras no seu relato a respeito de Salmoxis (o sofista mais poderoso,
ou toi asthenestatoi sophistéi)*s8 e temos o quadro de um pensador global, talvez o mais
capaz de sua época, e certamente o mais celebrado.

Tal reputacdo levou os investigadores contemporaneos a se indagarem qual tipo
de assunto Pitagoras dominava a ponto de receber tal tipo de louvor. As respostas variam
de modo bastante dréstico. Burkert, que escreveu o texto mais influente a respeito do
pitagorismo e podemos dizer que é o novo iniciador dos estudos, forma a opinido de que
o0 Pitagoras histérico ndo era a figura tradicionalmente associada a investigacdo
filoséfico-matematico que conhecemos a partir da tradicdo, mas sim uma personagem
que introduziu uma forma xamanistica no mundo grego de sua época.*°

Em consonancia com essa interpretacéo, ele tentou dissociar qualquer testemunho
a respeito de Pitdgoras como um investigador de relacdes com pesquisas e objetivos que

hoje poderiamos chamar de “cientificos.” Um dos modos pelos quais ele avanca essa

47 Empédocles, B 129, traducio de Carlos Alberto Louro Fonseca.
468 Herodoto IV, 95.
469 Burkert, 1972, p. 162 ss.
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teoria é tentando reinterpretar todos esses testemunhos de um modo que exclua qualquer
interesse cientifico.*"°

Dessa maneira, 0 termo que ele tem maior dificuldade de conseguir uma
interpretacdo alternativa é a afirmacédo heraclitiana de seu dominio na historie. De fato,
tal termo é o conceito consagrado na Greécia antiga para a investigacao aprofundada, que
exclui qualquer forma de aceitacdo tradicional e pressupde o investigador lidando com os
fatos brutos que ele deve encontrar e buscar. Trata-se do uso no titulo do tratado
aristotélico Historia dos Animais, por exemplo, e, mais apropriadamente do livro de
Herddoto, Histdrias.*"

Em todas as ocasifes, o termo historia liga-se diretamente & investigagdo ativa,
com nenhuma relagdo com qualquer saber tradicional ou mitologico. No entanto, Burkert
encontra uma atestacdo de um texto do século I11 a.C. a respeito da historia de Hesiodo e
usa esse significado para tentar afastar a conclusdo quase evidente que esses testemunhos
apresentam o interesse de Pitagoras na investigacdo cientifico-matematica.*”> Segundo
nossa opinido, trata-se de uma explicacdo bastante insatisfatoria, uma vez que vai de
encontra ao uso costumeiro das proprias fontes que possuimos, e parece dar a entender
que o comentador distorce a interpretacdo das fontes para reforcar sua teoria de um
Pitdgoras-xama.

No entanto, contra essa interpretacdo, muitos pesquisadores reafirmaram a
interpretacdo tradicional de um Pitdgoras interessado em investigaces filosoficas e
cientificas. Por exemplo, apds investigar os primeiros testemunhos relacionados a

Pitagoras, Zhmud chega a seguinte conclusao:

se tivéssemos de relacionar esse conceito somente com a area de doutrinas
religiosas e praticas de culto, retirando seu conteddo racional, teriamos de
revisar drasticamente nossas nogdes sobre o que sophia significava para os
intelectuais desse periodo.*™

Tal argumento parece-nos muito razoavel, diante da enxurrada de testemunhos
que temos a respeito de Pitdgoras, € muito dificil interpretar esses dados como
relacionando-se somente com o dominio religioso, algo que envolveria uma

reinterpretacdo global da cultura grega do periodo, e seria, em nossa opinido, uma

470 Burkert, 1972, p. 205 ss.

471 Uma excelente discussio a respeito do significado do termo em Herddoto se encontra em Ribeiro, T. 4
Apddexis hedodotiana: um modo de dizer o passado. Rio de Janeiro: UFRJ/Faculdade de Letras (edigao
manuscrita), 2010, pp. 57-61.

472 Burkert, 1972, p. 210.

47 Zhmud, 2012, p. 35.
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empreitada em véo, que ndo renderia os objetivos iniciais. Dessa maneira, a interpretacdo
proposta por Burkert, de Pitdgoras exclusivamente como o iniciador de mistérios de
Demeéter, mostra-se insatisfatoria.

De volta ao fragmento de Empédocles, deparamo-nos com a nocao de saber sem
igual. No entanto, ndo devemos da mesma maneira adotar uma visdo exageradamente
cientificista desse saber, pensando que ele se relaciona exclusivamente com aspectos de
investigacao natural, como ficara claro na nossa leitura desse fragmento.

O Pitagoras de Empédocles é capaz de com facilidade (rei[a]) perceber cada um
dos entes (ton énton ... hékaston), tio logo se esforca com seus prapides. E interessante
que Empédocles utilize um dos termos mais obscuros em todo vocabulario animico da
tradicdo hexamétrica. Ele nesse fragmento claramente deseja elogiar a perspicécia
intelectual de Pitagoras, que é um tipo de conceituacdo que na literatura homeérica é feito
com certo tipo de vocabulario que, neste periodo e nesse contexto, talvez ndo seja mais
visto como relevante, isto é, 0 ambiente da meétis.*™

De qualquer forma, é a partir dessa capacidade intelectual e da amplitude de seus
conhecimentos (aquilo que Heraclito talvez desprezasse como polymathié) que Pitagoras
é capaz de ver (léusseskein) em meio a dez ou vinte geragoes (aionessin) de homens.

A questdo que se coloca €, o que Empédocles quer dizer com isso? Pitagoras, por
causa de seu saber é capaz de enxergar além, no futuro? N&o considero tal interpretacdo
absurda, uma vez que, se o Pitagoras historico (ou mesmo o Pitdgoras de Empédocles)
empreendesse investigacBes astrondmicas, algo que esta atestado na tradicdo
doxagrafica,*”> essas apresentam uma regularidade tal que, de fato, é completamente
compreensivel uma interpretacdo literal dessa passagem: com efeito, astrbnomos sdo
plenamente capazes de fazer previsdes precisas muito adiante no futuro.*’®

Seria entdo essa a interpretacdo dessa passagem? Na nossa opiniao, resposta mais
correta é “ndo.” Em primeiro lugar, porque ndo ha nenhuma circunscricdo a astronomia
no fragmento de Empédocles, e, em segundo lugar, porque o fragmento fala de maneira
mais explicita em “geracdes de homens.” Ou seja, essa expressdo parece estar muito mais

associada ao mundo humano do que ao mundo celeste investigado pela astronomia.

474 Neste conceito, o livro de Detienne e Vernant (2008) continua sendo uma exploracio indispenséavel a
respeito desse conceito na sociedade grega antiga.

475 Zhmud, 2012, p. 322 ss.

478 E a propria antiguidade esta bastante ciente disso, por exemplo, é o que Aristoteles afirma em Tdpicos
I1, 110b.
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Com isso, devemos lembrar que os estudos sobre Pitagoras tém dificuldade em
conciliar suas atividades religiosas, espirituais e cientificas. Na verdade, a propria ndo
correspondéncia desses termos na antiguidade revela a dificuldade que nés modernos
temos em categorizar essa forma de pensar. Dessa maneira, apresenta-se uma cisdo entre
“racionalidade e espiritualidade” de modo que ou Pitagoras deve ser visto de modo
disjuntivo, ou como um cientista ou como um xama espiritualista. No entanto, as fontes
mais antigas e confidveis nos apresentam ambas as atividades.

Mantendo tal fato na mente, ha outras maneiras de se interpretar essas geragdes
de homens e aquela que a maioria dos comentadores preferiu enxergar € relacionando
com a metempsicose.*’’ De fato, dado o contexto — as Purificacdes de Empédocles — e
dada a informacdo muito comum na antiguidade, de que aparece sobretudo em Didgenes
Laércio, a partir do testemunho de Heraclides Pontico de que Pitadgoras tracava uma série
de reencarnacdes a partir de Euforbo — um her6i menor da Iliada —, temos a leitura da
metempsicose como a mais provavel dentro desse contexto.

Temos um altimo fragmento arcaico a respeito da transmigracao da alma que vem

da pena de fon de Quios:

lon de Quios diz acerca dele [Ferécides]. Assim ele avultou em valor e honra
e agora, que estd morto, tem uma existéncia aprazivel para sua alma [psychéi]
se € que Pitagoras foi verdadeiramente sabio, ele que, mais do que todos 0s
demais, conheceu e aprendeu com profundidade as opinides dos homens.

Esse fragmento fala de Ferécides, no entanto rapidamente se refere a Pitagoras.
Como no caso de Empedocles, ele tambeém afirma o conhecimento aprofundado de
Pitdgoras a respeito dos assuntos humanos, ou, mais precisamente, das opinides dos
homens.

No entanto, para nossa investigacdo, o dado mais importante que nos € trazido é
essa afirmacgdo de que, na morte, Ferécides tem uma “existéncia aprazivel” (terpnon ...
bioton). Tal informagdo lon ndo sabe de primeira mio, mas ele toma conhecimento a
partir da confianga que ele tem no conhecimento de Pitagoras, a quem o segundo distico
desse fragmento é dedicado, exaltando seu conhecimento superior.

Importante entdo € notar que nesse ambiente da morte, € a alma que vivencia, ou
seja, segundo o testemunho de fon, na morte € a psyché que experimenta o que se passa
no além-tamulo. Embora certamente a ideia ndo se adeque totalmente aquela que

encontramos em Homero, ela ndo é totalmente diferente, uma vez que, também em

477 Cornelli, 2011, p. 161 e notas sobre a bibliografia a respeito da interpretagdo dessa passagem.
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Homero, é a psyché que “sobrevive,” isto é, como vimos, ¢ ela que permanece depois da
morte.

Além disso, outro ponto importante desse fragmento é que nele ndo h& nenhuma
referéncia precisa a alma trocar um corpo por outro e, menos ainda, como em Xendfanes,
trocar um corpo humano por outro animal. O que fon quer dizer é que, morto, Ferécides
vive bem. Neste caso, a ideia sequer se afasta muito da nogéo da ilha dos bem-aventurados
que é anunciada a Menelau na Odisseia, embora, no caso da obra de Homero, haja a
notdria diferenca que esse dom é obtido por ele ter se casado com a filha de Zeus, ao
passo em que Ferécides obtém-no por alguma outra causa que o fragmento ndo nos
informa. O que traz de novo é que essa vida feliz no além-timulo estéa ao alcance de mais
pessoas do que as poucas que tém um relacionamento préximo aos deuses, como é 0 caso
em Homero.

Dessa maneira, o fragmento ndo apresenta muitas novidades e sequer esta proximo
de informacdes importantes a respeito de novidades que o pensamento e/ou a atividade
de Pitagoras tenha trazido para 0 mundo grego arcaico. No entanto, ele revela que, no
periodo arcaico, Pitagoras alcancou grande fama e reputacdo de conhecimento nesses
assuntos. Isso, conjugado a fatores e dados que obtemos de outras fontes, nos leva a
concluséo de que Pitagoras pregou em sua vida a respeito da imortalidade da psyché e sua
transmigracao entre varios corpos ao longo de um ciclo bem mais longo do que uma vida
humana.

Isso tudo nos permite afirmar que a nocao de gue a individualidade humana passa
por uma série de corpos ao longo de uma duragdo temporal muito maior do que a vida
humana estd muito bem estabelecida a partir de fontes muito antigas. Ademais, temos
testemunhos jocosos, como no caso de Xendfanes, e respeitosos, como no caso de
Empédocles. Nao é possivel afirmar com total certeza de que o termo psyché tenha sido
o utilizado pelo movimento neste periodo, uma vez que ndo possuimos textos oriundos
em primeira mdo de pitagoricos nessa época. No entanto, a0 compararmos com 0 Uso
anterior de Homero e 0 uso posterior e quase unanime de todas as referéncias a essa

doutrina, podemos ter certa seguranca de que esse era o termo utilizado por Pitagoras.

3.5 Para além de Pitagoras

Agora temos a oportunidade de ir alem do problema inicial de Pitagoras e do
chamado pitagorismo e verificar como alguns dos membros da vida pitagorica

conceberam o destino da alma. De fato, se é dificil retirar qualquer concluséo além da
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mais superficial a respeito do que propunha um Pitagoras historico, o é ainda mais tirar
de outros pensadores que fizeram parte de uma “escola” pitagdrica teorética. Vamos
selecionar dois grupos distintos, um contendo os pitagéricos do século VI e em outra
secdo trataremos exclusivamente de Filolau de Crotona, o unico pitagorico, ao lado de

Arquitas de Tarento, da qual temos fragmentos e uma doxografia mais sélida.

3.5.1 Os pitagoricos do século VI

Um dos argumentos mais convincentes que Zhmud apresenta contra a ideia de
uma “escola” pitagorica nos moldes mais tardios do Liceu ou da Academia é justamente
a enorme divergéncia de informagGes com respeito aos “discipulos” de Pitagoras.*’® Com
efeito, como veremos exclusivamente a respeito da ideia de psyché, o pouco que dela
podemos investigar, as doutrinas propostas sdo tdo divergentes que podemos nos
perguntar em que medida ha qualquer nocao de unidade doutrinal.

O primeiro pensador de que temos alguma informacéo é Hipaso de Crotona. Este
é uma das primeiras figuras que, a partir dos dados que a tradi¢do nos fornece, fizeram
parte do circulo pitagérico e provavelmente travaram contato com o proprio fundador da
escola. Ha um detalhe curioso na sua biografia, embora ele seja chamado ora de
“matematico,” ora de “acusmatico,” isto é, de acordo com algumas das reconstrucées da
escola pitagorica,*’® aqueles que travaram contato com os ensinamentos mais profundos
de Pitagoras. Apesar dessa proximidade, ele teria divulgado algumas dessas doutrinas, a

saber ou a existéncia dos nimeros irracionais ou a construcéo do circulo a partir de doze

478 Zhmud, 2012, p. 142.

479 Essa € uma questio controversa. Evitamos aprofundar nela por questdes de economia de espago. Mas
ha duas leituras da divisdo entre acusmaticos e matematicos, que € mais famosamente marcada no
capitulo 18 do tratado Sobre a Vida Pitagorica de Jamblico. Dentre os intérpretes mais recentes, a
primeira posi¢do € a apresentada por Burkert, que argumenta que os acusmaticos seriam os pitagoricos
legitimos, ao passo em que os matematicos seriam inovadores que seguem Hipaso (1972, p. 194); ja
Zhmud nos oferece um outro relato, de que essa divisao € muito posterior e data do proprio Jamblico
(2012, p. 175). Na nossa opinido, a analise de Zhmud € mais coerente, uma vez que, de fato, tais
referéncias sdo muito tardias e, ademais, toda a teoria de acusmaticos que Burkert oferece depende da
no¢do de que os symbola — isto €, as maximas morais e rituais breves que teriam sido criadas por
Pitdgoras — teriam sido interpretados literalmente em algum periodo da historia. Com efeito, como
Zhmud marca (2012, pp. 192 ss.), algumas dessas maximas sao tdo absurdas de um ponto de vista literal
(ndo urinar voltado para o sol, ndo andar pela via principal, etc), que € muito dificil imaginar que um
grupo de pessoas teria seguido isso literalmente. Ademais, € importante notar que a ideia de um grupo
religioso que seguisse praticas esdruxulas casa-se bem com a postulacdo feita por Burkert de um
Pitagoras como um bruxo xamanico.
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pentagonos, e, com isso, passou a ser tratado como persona non grata dentro da prépria
comunidade.*&

No entanto, a despeito das questdes de rivalidade politico-académica, Hipaso na
tradicdo estd firmemente associado as origens do movimento pitagorico e, igualmente,
parece ter se envolvido na investigacdo matematica e filoséfica.*8! Além de seu trabalho
matematico, do qual j& fizemos referéncia por conta das questdes de geometria e teoria
dos nimeros, ele também teria feito especula¢des de natureza mais cosmogénica.

A primeira dessas especulages é a respeito da natureza da arché. A primeira
referéncia que achamos a esse respeito vem da Metafisica de Aristdteles, em que ele
afirma que a doutrina de Hipaso seria de que o fogo seria o principio de todas as coisas.*??
Nessa passagem e em varias outras da tradicdo peripatética, ele vem associado a
Heraclito, que também vem nesta tradicdo interpretativa como definindo o fogo como o
principio basico da realidade. Neste caso ndo devemos imaginar que haja uma relacao
entre os dois autores, muito porque eles sdo contemporaneos e geograficamente muito
distantes, mas apenas na coincidéncia de o sistema fisico deles apresentar o fogo em um
lugar muito importante.

No que tange a teorizacéo a respeito da psyché, um outro fragmento, oriundo de
Aécio, ou seja, da tradicdo doxografica, nos informa que Hipaso, ao lado novamente de
Herdaclito, mas também de Parménides, considerou que a psyché era “ignea” (pyrode).*®
Informac&o similar encontramos também em Tertuliano.

Uma outra noticia de JAmblico, transmitida para nos por Estobeu, nos oferece um
segundo testemunho e aquilo que talvez seja 0 mais préximo de um fragmento de Hipaso,
onde ele afirma a respeito das diversas tradi¢fes pitagoéricas:

Mas alguns pitagéricos simplesmente ajustavam-no (ie. 0 nimero) a alma
[psycheé]. Assim Xendcrates (julgava a alma?) movida por si mesma, Moderato
o Pitagérico considerava-a como contendo arrazoados, ja Hipaso, o pitagorista
acusmaético, considerava-a(?) um 6rgdo julgador (kritikén) do deus criador
(kosmourgo().*84

480 Jamblico, Sobre a Vida Pitagdrica, 34 = DK A 4. Outras fontes, contudo, ddo a entender que o motivo
do desentendimento entre os pitagéricos e Hipaso teria sido uma rivalidade politica (Zhmud, 2012, p.
98).

481 Importante notar que ele figura nas listas de Pitagdricos que Aristdxeno teria composto € nos é
transmitido por Jamblico (Sobre a Vida Pitagorica, 23).

482 Aristoteles, Metafisica A, 987a.

BDK A9I.

BEDK A 11.
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Ha algumas possibilidades de se entender essa noticia como pertencente a uma
doutrina da psyché de Hipaso. O principal motivo é a presenca da forma feminina do
participio periékhousa, ligado a opinido de Moderato d& a entender que o objeto seja a
psyché e ndo o nimero (arithmds). No entanto, ndo é certo e pode ser apenas uma
confusdo do texto. Além disso, JAmblico em outro texto, na Introducdo a Aritmética a
Nicémaco, afirma de maneira mais evidente que Hipaso — ou antes os do circulo de
Hipaso — consideravam o nimero (arithmén) como o “6rgéo julgador do deus criador” e
ndo a alma. Dessa maneira, tendemos mais a descartar esse testemunho como algo relativo
a doutrina de Hlpaso sobre a psyche.

No entanto, de qualquer maneira ainda € possivel harmonizar essas duas falas, se
considerarmos que Hipaso afirmaria a0 mesmo tempo que a psyché é fogo e algo vindo
do deus, sobretudo se esse deus-fogo tivesse um papel cosmolégico fundamental. E, de
fato, € algo assim que Aristételes da a entender no comeco da Metafisica: “também eles
[consideravam] Gnico, movel e finito, e faziam do fogo o principio (arkhé) e do jogo
produzem os entes por meio do adensamento, da rarefagdo e dissolvem tudo novamente
em fogo, por este ser a (inica natureza subjacente.”*8°

A (ltima noticia sobre a psyché em Hipaso vem de Claudiano Mamerto, autor
eclesiastico do século 1V d.C. texto, conforme encontramos na edi¢éo de Diels-, afirma
que tal doutrina advém de Hipon de Metaponto, no entanto, o fragmento esta na colecdo
de Hipaso. A edi¢do mais recente de Claudiano ainda € a de Migne, do século XIX, e nela
a doutrina € atribuida ndo a Hipaso, mas sim a Erdmenes de Tarento.

N&o obstante a questdo da autoria dessa teoria, temos a noticia de que um
pitagorico antigo afirmou que “é muito diferente a alma [anima], e o corpo, porque ela
esta ativa [viget] com o corpo adormecido [torpente], ela enxerga com o corpo cego e
vive com ele morto.” De um ponto de vista da doutrina apresentada, ela é aparentada a
gue vimos nas noticias acerca do Pitagoras histérico. No entanto, ndo vimos nas noticias
de Pitdgoras uma afirmacdo de que a psyché é algo totalmente diferente do corpo,
tampouco a afirmacédo de que ela é capaz de operagdes opostas as do corpo.

N&o convém tirar muitas conclusdes a partir desse fragmento tendo em vista a
incerteza de sua autoria, bem como da proximidade dela com outras visdes bem mais

tardias a respeito da alma, a comegar por Platdo. Ademais, a fonte € tdo tardia e afastada

485 Convém jamais esquecer os avisos que os comentadores fazem com relacdo a interpretagio aristotélica
dos pré-socraticas como se encaixando no sistema aristotélico.
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das tradicbes de transmissdes doutrinais que € dificil imaginar por que meio tal
informag&o chegou a nos.

No entanto, de modo geral, as noticias ligadas, de uma maneira a outra, a Hipaso,
nos informam um desenvolvimento novo da psyché, ela passa a ser associada fisicamente
a um elemento diferente do que vimos, isto é, ao fogo. Trata-se da primeira afirmacéo
que encontramos na tradicdo que atribui a psyché uma matéria diferente do ar. Isso talvez
seja sinal de que, ao longo de toda essa tradicéo pitagérica, a psyché ndo é imediatamente
associada a alma-sopro, como vimos em Heraclito, mas sim ela permanece com o sentido
de vida e individualidade, sem perdé-lo. Veremos mais adiante outras formulacdes, mas
cremos que esse é um dado fundamental para compreender o desenvolvimento da psyché
na tradicdo filosofica grega, ela parte de pontos de partidas diferentes e é, dessa maneira,

heterogénea.

3.5.2 Alcmeéo de Crotona

Outro filésofo associado a Pitagoras que desenvolve uma doutrina a respeito da
psyché € Alcmedo de Crotona. Existe uma discussdo com respeito a identificagdo de
Alcmedo como um pitagorico, muitas fontes antigas o descrevem como tal, inclusive as
fontes mais importantes para nossa construcao do pitagorismo, que séo Didgenes Laércio
e lamblico.*®® No entanto, diversos comentadores mais recentes discordam dessa
atribuicdo, Burkert, por exemplo, embora ndo negue categoricamente essa atribuicao,
apresenta as dificuldades para tal identificacdo: em primeiro lugar, a passagem da
Metafisica de Aristételes em que suas doutrinas sdao comparadas é lida como uma
demonstracdo da distancia entre os dois, mais do que a proximidade, uma vez que, se
Aristételes o considerasse um pitagorico, ele ndo precisaria cita-lo ao lado.*®”

Por sua vez, Guthrie diz que ele ndo era um pitagérico porque Aristételes
“distingue-o expressamente” dos pitagoricos, e, além do mais, algumas proposicoes
doutrinais demonstrariam essa separacdo.*®® Seguindo uma leitura similar da mesma
passagem, Kirk, Raven e Schofield consideram que, embora Alcmedo ndo seja um

pitagérico, os enderecados em seu livro o sdo0.48

486 Diogenes Laércio, Vida dos Filésofos Iustres, livro VIII, cap. 83; Iamblico, Sobre a Vida Pitagdrica, 23,
104.

47 Burkert, 1972, p. 279.

488 Guthrie, W.K.C, A History of Greek Philosophy vol 1: The Early Presocratics and the Pythagoreans.
Cambridge, Cambridge University Press, 1962, p. 341.

489 Kirk, Raven e Schofield, p. 357.
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Uma questdo que se coloca é o peso que damos aos testemunhos que temos. A
formulagdo de Aristoteles que distingue os autores é um testemunho forte o bastante para
mostrar falsa a mencdo em mais de uma fonte da ligacdo pitagérica de Alcmeédo? Se ndo
e 0 considerarmos pitagorico, em que medida a diferenca doutrinal é marcante?

Este caso realmente depende da nossa conceituacdo com respeito ao pitagorismo.
Se o considerarmos como uma escola filosofica nos moldes da Academia ou do Liceu, ou
também do Portico ou do Jardim de Epicuro, realmente as inconsisténcias conceituais
saltam aos olhos e temos dificuldades em aceitar a filiacdo de Alcmedo a Pitagoras. Como
vimos, essa é a grande razdo que faz os comentadores rejeitarem tal filiagdo. Contudo, se
aceitarmos o pitagorismo ndo como uma escola filosofica, um modelo que ndo existia
nesse momento historico, e sim como algum outro tipo de agrupamento social, como uma
associacéo politica, uma hetairia, como propde Zhmud;**° ou mesmo uma “seita” como
pensam Burkert e Cornelli,**! a situacdo muda de figura e torna-se mais plausivel aceitar
a presenca deste no mesmo ambiente.

No entanto, este ndo € o ambiente para se discutir o pertencimento de Alcmeao ao
pitagorismo ou ndo, 0 que mais nos interessa Nno momento € justamente verificar qual a
doutrina a respeito da psyché ele oferece e de que maneira ela se insere no
desenvolvimento desse conceito ao longo da filosofia grega. Nesse sentido € importante
notar que Alcmedo tem importancia tanto na questdo da histéria da filosofia grega, uma
vez que ele tem conceitos que podemos chamar de filoséficos, mas, sobretudo, ele tem
um papel importante na historia da medicina, sendo um dos mais antigos médicos gregos
tedricos de que temos noticia.**?

Ja& na prdpria brevissima biografia que Didgenes Laércio nos oferece vemos sua
doutrina com respeito a psyché: “Alcm(edo) dizia também que a alma [psyché] é imortal
e se move continuamente a semelhanca do sol.”*®® Aristételes expande essa mesma

definicdo em seu De Anima:

Com alguma semelhanga a eles, também Alcme(&0o) parecia fazer suposicGes
a respeito da alma (psychés), pois diz que ela é imortal por assemelhar-se aos
imortais; e que isso € atribuido a ela em virtude de ser sempre movente, pois
tudo o que € divino move-se sempre continuamente — a lua, o sol, 0s astros e o
céu inteiro.*%*

490 Zhmud, 2012, 141-8.

41 Cornelli, 2011, p. 141.

492 Didgenes Laércio, Vida dos Filésofos Ilustres, V11, 83, tradugdo de Mario da Gama Kury.
498 Idem, ibidem.

4% Aristoteles, De Anima, 405*29, traducio de Maria Cecilia Gomes dos Reis.
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Apesar da diferenca de formulacdo, ambas as noticias sdo muito similares e
apresentam basicamente as mesmas informagGes. Em primeiro lugar qualificam a psyché
de “imortal” (ath&natos, utilizando o mesmo termo), em segundo lugar a razdo de sua
imortalidade se deve ao fato de ela sempre se mover (aei kinouméné em Aristételes,
kinefsthai ... synekhés, em Didgenes Laércio), como exemplificacdo apresenta-se a
comparagdo com os astros, somente o sol em Didgenes Laércio, mas todos 0s astros
celestes em Aristoteles. Tamanha similaridade ou indica a derivacéo de Didgenes Laércio
de Aristdteles ou ambos tomando de uma fonte original. Pela diferenca entre os exemplos
e formulacGes na questdo do movimento, somos levados a imaginar que Aristoteles fez
uma leve adaptacdo a sua terminologia e, portanto, provavelmente, ndo ha uma
dependéncia direta no caso.

Com efeito, Didgenes Laércio também nos informa de que Alcmedo escreveu um
livro, de forma que é possivel que haja uma dependéncia entre esses dois textos. De fato,
ndo sabemos se Didgenes tinha esse livro, ao passo em que é bastante provavel Aristoteles
ter tido seu livro em maos, uma vez que ele escreveu um tratado contra seu autor, segundo
a informacé&o do proprio Didgenes Laércio.*% Dessa maneira, uma segunda possibilidade
é de a fonte para a doutrina da alma ser ndo essa passagem do De Anima, e sim o tratado
sobre sua doutrina que ndo possuimos mais. 1sso explicaria a similaridade de formulacdo
entre as duas passagens, bem como as leves diferengas que apresentam entre si.

Como podemos interpretar essa informacédo? De fato, devemos em primeiro lugar
partir de uma posi¢cdo de humildade hermenéutica, visto que ndo possuimos quase
nenhuma informac&o a respeito desse autor. De fato, como apenas possuimos uma parca
noticia, ndo possuimos sequer certeza de que psyché tenha sido efetivamente o termo
utilizado nos tratados do autor. Devemos estar abertos a simples possibilidade de ser uma
interpretacdo de Aristételes.

Em primeiro lugar, ndo somos obrigados a imaginar que por psyché Alcmedo
esteja entendendo o centro cognitivo e sensorial. Ao longo de todo este trabalho ja
contemplamos alguns significados para psyché: 1) o do que resta apds a morte no Hades,
2) o de vida em risco, que € o mais comum em Homero; 3) em decorréncia desse temos
visto gque nesse ambiente pitagorico-orfico ele tem ganhado o significado puro e simples

de “vida”; 4) ao longo de boa parte da tradicdo ele também indica o resumo da

4% Didgenes Laércio, Vida e Doutrina dos Filosofos Ilustres, livro V, capitulo I, segdo 25.
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individualidade humana e Heraclito apresenta o mais divergente, 5) o de massa aérea com
faculdade cognitiva.

Como Alcmedo € uma figura da passagem do século VI para o V, isto é,
contemporaneo a Heraclito, parece-nos um importante ponto de partida hermenéutico
imaginar que ele ndo esteja partindo de um sentido que fosse totalmente alheio ao que ele
tinha acesso na sua cultura. Ou seja, como principio vamos tentar compreender o que
psyché nesta passagem significa a partir dos significados que ja divisamos.

Ademais, Alcmedo teve a maior parte de sua atividade como médico. 1sso esta na
breve biografia que Didgenes Laércio nos apresenta dele: “escreveu principalmente sobre
medicina, embora as vezes se dedicasse ainda a filosofia natural” (physiologeT eniote).4%
De fato, além de sua afirmacéo sobre a psyché, a tradicdo que temos nos informa de que
ele tem uma teoria a respeito das sensacdes, isto €, de que todas estdo ligadas ao cérebro
(enképhalon).*®” Ademais, ha uma referéncia na Metafisica de Aristételes em que ele
aparentemente tem uma teoria metafisica dualistica, em que tudo existe em pares
contrastantes, segundo o estagirita, essa filosofia é proxima dos pitagoricos.*%

Dessa maneira, se ele afirmou que a psyché é athanatos, precisamos compreender
o significado desses dois termos que ele esta utilizando. Em primeiro lugar, voltando aos
significados que psyché aponta, o significado 1 é incongruente, porque, ainda que
possamos compreender esse significado como “eterno,” uma vez que as psychai,
aparentemente, ndo sdo aniquiladas no Hades homérico, ele ndo pode ser em hipotese
alguma chamado de athanatos, visto que a sua presenca e permanéncia no Hades é a
prépria definicdo de thanatos. Dessa maneira, embora ndo possamos excluir que esteja
falando de uma alma que retorna, podemos ter certeza de que néo fala da psyché homérica
que para sempre ficard no Hades.

O significado 2 dificilmente se aplica, uma vez que “vida colorida pela morte,”
como definimos no capitulo 1, também ndo se harmoniza com o significado de “imortal.”
A vida em risco de morte é, precisamente, aquela que pode passar pela morte, sendo ela
imortal, toda essa teméatica de Homero deixa de fazer sentido.

Contudo, os outros trés significados sdo plenamente admissiveis. Porém, o
significado 5, o heraclitiano, é algo banal. Afinal, se a psyché é a massa de ar global, diz

muito pouco afirmar que ela é imortal, certamente haveria uma diferenga com relagdo a

4% Didgenes Laércio, Vida e Doutrina dos Filésofos Ilustres, VIII, 83.
497 DK A 5-8, cf. Platdo, Fedro, 96b (=DK A 11).
498 Aristoteles, Metafisica, 986a22.
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Heréaclito, que fala explicitamente na morte da psyché por meio da condensacio do ar. No
entanto, ndo parece que essa morte seja outra coisa do que o ciclo da condensacgéo, e néo
parece pensar em um fim absoluto da psyché enquanto elemento ar. Dessa maneira,
tornar-se-ia uma defini¢do quase tautoldgica e de pouca importancia. Assim, parece que
0 que estd em questdo sdo os significados 3 e 4. Isto €, os sentidos de “vida” e
“individualidade humana.”

O minimo que temos ndo permite diferenciar qual dos dois usos esta em questdo,
e € importante ressaltar que ambos nao estdo, de modo algum, de todo diferenciados. Na
visdo tradicional da Grécia antiga estdo no sentido de que, embora a individualidade
permaneca, esta vai para o Hades, de modo que de maneira alguma se pode dizer, dentro
do ponto de vista homérico, que a psyché é athanatos, é exatamente o oposto, ela é thnétée
por definicéo.

Dizer que a individualidade é athanatos, nesse ambiente, significa também dizer
que a vida é ath&natos, ou seja, que ndo morre no sentido que o ponto de vista tradicional
oferece. A questdo €, seria isso 0 que Alcmedo queria dizer?

N&o temos dados suficientes para resolver essa questdo, no entanto, é importante
notar que ela é exatamente o que a tradi¢do nos indica com relacdo ao que Pitagoras
afirmava com relacdo a alma. Ou seja, é plausivel que Alcmedo esteja em consonancia
com o personagem ao qual ele foi associado na tradi¢do antiga.

Contudo, essa ndo é a Unica leitura que podemos fazer. Se lermos psyché como
“vida”, também podemos tirar algumas conclusées. Em primeiro lugar, poderiamos
imaginar que ele afirme que a vida biolégica em sua unidade é athanatos. Para a
antiguidade essa € outra banalidade, apenas no mundo contemporaneo, sobretudo depois
do desenvolvimento da geologia moderna, podemos imaginar que houve um periodo na
histéria em que ndo houve vida. Uma segunda possibilidade seria dizer que a vida
biol6gica do individuo é imortal, neste caso trata-se de um absurdo patente, visto que a
morte e a decomposic¢éo do corpo sdo um dado bruto da realidade, que ndo se pode negar.

Assim, se pressupormos que Alcmedo ndo estd inovando na compreensdo de
psyché, amelhor leitura para essa afirmacéo ¢ de que a vida como individualidade humana
é imortal. No entanto, devemos ainda interpretar a segunda parte da afirmacdo que
Aristoteles faz, que ¢ a de ela se mover sempre. O que isso quer dizer com isso?

Se admitirmos que Alcme&o esta utilizando um significado inovador para psyche,
isto €, como uma massa de ar individualizada que tem também forca vivificante, algo

proximo ao thymos homérico, uma leitura possivel para essa afirmagéo seria de que o ato
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de respiragdo forneceria essa indicagdo de eterno movimento. Ou seja, a psyché estaria
sempre se movendo porque, atraves da respiracao ela circularia e estaria sempre em um
processo de movimento.

Podemos excluir essa leitura? Cremos que ndo, a paucidade de informacdo nao
nos permite afirmar categoricamente de que era isso que Alcmedo pensava ou nhao.
Contudo, podemos conceber a partir das consequéncias e verificar se tal afirmagdo é
cogente ou ndo. Ora, se 0 movimento da psyché seria 0 movimento da respiracéo, ele teria
um fim bem claro durante a morte, ou seja, a morte colocaria um fim nesse movimento.
Salvo se introduzirmos uma nova informacao, que é a crencga do orfismo do século V ao
menos de que a psyché era inalada na respiracdo, ou seja, mesmo depois da morte, ela
circularia para 0s novos corpos através da respiracao.

Essa forma de conceber a alma é coerente com o pensamento pitagorico, ao qual
Alcmedo estd de uma forma ou outra associado. No entanto, ela é necessaria? De fato,
ndo podemos exclui-la, mas devemos sempre estar atentos ao fato de que é uma
reconstrugdo plausivel. Mas o que nos parece mais claro é que tal leitura ndo é necessaria,
uma vez que nao € o ciclo respiratdrio que garante o eterno mover-se mas sim o fato de a
alma sempre se transladar.

Isto é, 0 que garante 0 movimento eterno nessa reconstrucao ndo é a respiragdo e
sim o fato de ela movimentar-se de um corpo para o outro, 0 que lhe garante a
imortalidade. E outro fator nos permite comtemplar de maneira mais clara isso, a
comparagdo que Aristdteles nos apresenta € com o sol, ora, 0 aspecto mais essencial do
sol na experiéncia humana é o de ele circular entre o dia e a noite, ou seja, entre um
periodo em que ele esta visivel e outro em que ele esta oculto.

Com efeito, na formulacdo aristotélica dessa teoria, fala-se ndo somente no sol,
mas sim em todos 0s astros, a lua, as estrelas e o préprio firmamento. Todos esses
elementos astrondmicos agem da mesma maneira, circulando entre evidéncia e auséncia,
entre a presenca manifesta e seu desaparecimento momentaneo.

E, entdo, possivel compreender essa afirmacio sobre a psyché em um sentido
similar ao dos astros, isto é, que ela em determinado momento esta evidente, desaparece,
mas retorna periodicamente. Uma leitura tal o aproxima bastante do movimento
pitagorico, uma vez que consiste basicamente em uma afirmacdo da transmigracéo das
almas. O movimento constante da alma, dessa maneira, significa os ciclos vitais, da vida

para a morte e no sentido o oposto.
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Seria a Unica leitura possivel para esse fragmento? N&o, admitidamente ndo. Com
efeito, é igualmente possivel pensar que esse movimento da psyché seja um movimento
de vibragdo constante, ou mesmo de rotagdo em torno de seu préprio eixo. No entanto,
nesse caso ndo conseguimos identificar uma forma da psyché para se permitir
movimentos dessa natureza, simplesmente ndo temos informacdes suficientes para
confirmar ou desprovar essas possibilidades.

Contudo, o préprio fato de um aspecto ou natureza fisica da psyché ndo ser
mencionado indica que, pelo menos, ndo é nessa escala que ele esta concebendo o seu
movimento. Dessa maneira, a primeira leitura que fizemos mostra-se mais completa por
contemplar uma visao integral, isto é, de que a alma se movimenta da morte para a vida,
sem depender de informaces externas a essa afirmacao.

Aristételes, em outro texto, nos Problemas, nos informa uma outra doutrina de
Alcmedo que pode ter ligagdo com a psyché. Ele diz: “Alcmedo diz que os homens
morrem pelo seguinte motivo: ndo serem capazes de unir o principio com o fim.”#% Neste
caso esta em questdo a mesma ideia de morte e ciclo da psyché. Se a psyché é imortal,
ndo é a morte que pde fim, a ideia de unido do principio com o fim deve estar associada
ao movimento circular que ele relacionava as psychai, isso significa que a vida humana
ndo consegue completar esse ciclo, de modo que a morte € um elemento que ocorre
naturalmente na progressdo desse movimento.

Uma outra interpretacdo possivel é que a vida humana, nessa visao de Alcmeao,
seria uma reta, em contraste com a psyché que seria um circulo. De fato, por definicdo a
reta € aquilo cujo fim ndo alcanca o comeco, mas € igualmente o caso do arco, de modo
que essa interpretacdo de que a vida é uma se¢do do movimento da psyché parece a mais
coerente, uma vez que, de outro modo, seriamos forcados a fazer uma disjuncao entre
psyché e vida humana, como se fossem completamente distintos e separados, 0 que no é

coerente com nenhuma nocédo da Grécia antiga.

3.5.3 Hipon de Régio
Outro pitagoérico do qual temos noticia € Hipon de Régio. Temos uma doutrina
das archai — o que por si s6 ja indica uma origem peripatética — referida em Hipolito de

Roma, escritor eclesiastico do século I11:

Hipon de Régio diz que os principios sdo 0 molhado — a 4gua — e 0 quente — 0
fogo. Uma vez nascido da agua o fogo ele derrota a poténcia de quem o criou

49 Aristoteles, Problemas, 916a.
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e estabelece o universo. A psyché ele diz por vezes o cérebro (enképhalon), por
vezes a agua, pois a semente é o0 que aparece para n6s da umidade, a partir do
qual dizem que a psyche se estabelece.

Temos aqui uma breve noticia cosmoldgica, diante da qual temos de interpretar
em busca de informacdes relevantes para nosso estudo. Em primeiro lugar ele fala de duas
archai, que aqui ele estabelece como o seco e 0 molhado, que séo associadas ao fogo e a
agua. O termo arché é extremamente relevante para a compreenséo da histéria da filosofia
pré-socratica, mas € fundamental ter consciéncia de que praticamente toda a tradicao
interpretativa deriva do trabalho aristotélico e a visao do estagirita com relacdo a historia
da filosofia até seu trabalho determina o modo pelo qual esses autores e pensadores
arcaicos sdo compreendidos, esse € um dos maiores saltos epistemoldgicos para a
compreensao da filosofia pré-socratica.>%

Trata-se certamente do caso da arché, estamos lendo ndo as ipsissima verba de
Hipon (na medida em que qualquer um tinha posse delas), mas muito provavelmente a
interpretacdo ou de Aristdteles ou da escola peripatética daquilo que ou ele escreveu ou
chegou tradicionalmente até eles em atribuicdo a Hipon. Entdo antes de ter certeza de que
se trata de mais uma doutrina pré-socratica sobre as archai, é mais seguro diminuir a
afirmacdo e conceber que esses dois principios sdo colocados como uma funcéo
cosmoldgica fundamental.

Trata-se, dessa maneira, de mais uma doutrina dualista. Ao longo de toda essa
tradicdo pitagorica deparamo-nos com muita frequéncia com formulacdes metafisicas —
se € que é apropriado fazer usso desse termo — dualisticas, em que a totalidade do cosmo
é verificada a partir de oposicdes. Isso aparece de varias maneiras, essa do seco e do
Umido é uma delas, a mais fisica, mas isso vai reaparecer na doutrina do nimero e
também, de modo talvez mais surpreendente, no atomismo, que possui claras ligacdes
com o pitagorismo.5!

No que diz respeito a essa doutrina de Hipon, parece que a dgua produz o fogo e
este a domina. Trata-se de algo similar originalmente a doutrina de Tales, mas que, no
caso, tem uma reviravolta porque o principio secundéario acaba por dominar o primario.

Temos pouquissimos dados para avancar na interpretacdo, mas talvez néo seja
irrelevante notar a semelhanca dessa doutrina com as genealogias divinas, em que deuses

geram outros e séo derrotados e dominados por eles. Tal tipo de fraseologia, como genitor

50 O livro de Harold Cherniss, Aristotle’s Criticism of PResocratic Philosophy ¢ um marco no
desenvolvimento dessa compreensao.
501 Zhmud, 2012, p. 392.
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(gennésantos) e derrota (katanikésai), esta mais proximo do linguajar mitoldgico do que
de uma especulagdo puramente materialista. Seria essa doutrina uma racionalizagéo de
uma genealogia divina?

Talvez essa hipotese tenha mais argumentos a favor do que aparenta de principio.
De fato, podemos pensar que a agua esta associada aos deuses Oceano e Tétis, um aspecto
de muitas cosmologias antigas, presente ja em Homero, na famosa fala de Hera no canto
X1V da Iliada,%®? cuja pertinéncia para o comeco da especulacéo filoséfica foi ressaltada
também nas péginas iniciais do livro de Kirk, Raven e Schofield.>%3

Com efeito, temos atestacdo mais explicita da origem do mundo nas teogonias
orficas do século V, como reconstruidas pelos especialistas modernos, sobretudo segundo
as formulaces de Alberto Bernabé.>%* Mais apropriadamente, na reconstrucéo do erudito
espanhol, o Oceano tem papel cosmoldgico em diversas das teogonias érficas, no entanto,
este papel € mais fundamental na chamada teogonia de Jerénimo e Helanico, onde a 4gua
tem esse papel primordial.>® Ademais, essa mesma teogonia oferece na sequéncia um
importante papel para o Eter, que é um dos filhos dessas aguas primordiais.® Ora,
etimologicamente, aithér significa “chamuscante,” que mostra que é necessariamente
visto como algo quente, aparentado ao fogo. Na sequéncia dessa progénie das aguas
primordiais, encontramos um ovo, a partir do qual se estabelecem o céu, a terra e 0
mundo.>%” Com efeito, Hipon afirma que o fogo, “derrota a poténcia de quem o criou e
estabelece o universo.” Seria possivel associar esse estabelecimento do universo ao ovo
cosmico?

De certa maneira € uma leitura possivel, no entanto, a no¢do de “derrota” na
tradicdo das teogonias gregas em geral, mas nas orficas em particular, € mais facil associar
a outros episoddios, como a vitdria de Zeus sobre Cronos e eventos similares. Além disso,
como o Eter, Zeus também traz dentro de si elementos igneos, sobretudo na sua arma
principal, o raio.

No entanto, ndo temos dados aprofundados para avangar, dado a paucidade de
relatos a respeito dessas teorias. E importante também notar que essa teoria de Hipon a

respeito do desenvolvimento do cosmos € trabalhada também em outras frentes, que

502 Ilfada, X1V, 200.

508 Kirk, Raven, Schofield, p. 8.
504 Bernabg, 2012, p. 69.

505 Fr, 75; Bernabé, 2012, p. 108.
506 Fr, 78.

507 Fr, 80.
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mostram que, se hd uma origem mitologica, ela foi aprofundada e conjugada com uma
especulagdo mais propriamente cientifica, como veremos a partir de agora.

De fato, uma teoria distinta a respeito da vida bioldgica que Hipon fornece é a
primordialidade da umidade no estabelecimento da vida. Como diz um texto anénimo,
“Hip(on) julga que a umidade [Aygroteta]l é familiar [oikeian] em nos, pela qual
percebemos (aisthenémetha) e na qual vivemos.”*% Ele inclusive aduz argumentos para
demonstrar essa primordialidade, visto que “as solas dos pés ndo percebem por nao
tomarem parte na humidade.” Dessa maneira, essa agua € a0 mesmo tempo o elemento
originario do mundo, mas também o elemento que permite o estabelecimento da vida e
das sensacoes.

No De Anima de Aristoteles, o estagirita comenta que autores diversos
estabelecem que a alma é feita de elementos diversos. Um desses autores mencionados é
Hipon que, segundo essa apresentacio, teria dito que a psyche é agua.>®® Diels e Kranz
imaginam que uma passagem mais adiante faz referéncia a Hipon em uma etimologizacéo
de psyché a partir de psychros. “aqueles que dizem que a alma é o frio pretendem que seu
nome vem de resfriamento e respiracdo.” Isso deriva de uma referéncia que encontramos
no comentario de Filopono ao texto, que explica que a etimologia de psyché de psychros
viria de Hipon.

Como discutimos no capitulo anterior, essa etimologia é, na nossa opinido, a
correta, mas ndo por essa razdo. Um dos motivos é que o halito do ser vivo ndo € frio, em
principio. De que maneira, portanto, Hipon poderia ter considerado a psyché como fria e
o frio da &gua como primordial?

Talvez se deva retornar aquele fragmento cosmoldgico, o fogo estd em combate
com a agua e, dessa maneira, ele tende a vencé-la. Segundo sua percepcao, a agua €
essencial para a vida, e, como ja mencionamos, ele tira argumentos da anatomia humana
para tentar mostrar que a umidade esta associada melhor a vida do que a secura. Dessa
maneira, o fogo seria um elemento destruidor, ao passo que a agua, por ser primordial, é
tanto a fonte da vida quanto da sensacao.

Trata-se de uma visdo de psyché singular no mundo grego antigo. De que modo
podemos unir a todo o fio que temos explorado? Em primeiro lugar, pensamos que é
possivel associar ambos 0s ramos que temos encontrado. Em primeiro lugar, podemos

pensar que psyché aqui significa, primordialmente, vida, por estar associada ao principio

08 DK A 11.
509 De Anima, 405 bl.
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de criacdo primordial da agua. Tal uso, em nossa opinido, consiste em uma demonstracédo
clara de que o termo psyché ndo deriva originariamente da respiracdo, uma vez que
dificilmente se consideraria a alma como algo diferente do ar se fosse esse o significado
principal.

No entanto, o elemento de percepcdo também esta associado a agua. Prova disso
é 0 argumento de que os elementos mais secos do corpo, como a sola dos pés, sdo mais
desprovidos de sensac@es. Ou seja, embora ndo haja uma afirmacéao explicita, depreende-
se que os elementos mais umidos sdo aqueles mais proximos da sensacdo. De alguma
maneira, portanto, vida e percepcao estdo associadas nesse pensamento.

Portanto, em Hipon — que é um pensador na transicéo do século VI parao V a.C.,
e, dessa forma, contemporaneo a fildsofos tdo dispares como Heraclito, Empédocles,
Parménides e Anaxagoras — a nocdo de “vida” e “percepcdo” ja estd plenamente
unificada, ndo que tenha estado disjunta de modo completo anteriormente, uma vez que
o0 thymos arcaico também indica uma forma de vida, em seu aspecto bioldgico.

Dessa maneira, vemos que os pensadores associados a Pitdgoras concebem a
psyché de modo totalmente diverso entre si. Embora ndo possamos afirmar com certeza
a total diferenca dos conceitos de cada um desses filosofos, visto que a preservacdo de
seu pensamento é bastante precéria, 0 pouco que temos indica que ha pouca semelhanca
entre suas concepgdes.

Isso é um indicio também para demonstrar que a “escola pitagorica” € apenas uma
ficcdo historiografica. Isto é, ndo podemos considerar a existéncia de um grupo cientifico
ou filosofico sob a supervisdo de um mestre na figura de Pitdgoras. Ao mesmo tempo,
muitos dos associados a Pitagoras de fato procederam em investigacGes de diversos
modos, seja na medicina, seja na “fisica,” no entanto o resultado dessas investigacoes
mostra-se muito diverso, de modo que ndo € possivel imaginar uma unidade dogmatica

nesse grupo diverso.

3.5.4 Algumas outras opinibes pitagdricas

Outras teorias a respeito da psyché circularam no ambiente pitagorico. No entanto,
essas ndo vieram para n0s com o0 nome de um autor, antes de proceder para o ultimo autor
da tradicdo pitagérica que tem uma especulagdo relevante sobre a natureza da psyche,

cabe a nds revisar essas teorias, tentar harmoniza-las com o que ja vimos.
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Com efeito, no De Anima, Aristételes atribui aos pitagdricos duas outras doutrinas
sobre a alma, uma delas totalmente diferente de qualquer uma que j& vimos, outra bastante

aparentada a de Hipaso:

E o0 que dizem os pitagdricos [para ton Pythagoreion] parece seguir o mesmo
raciocinio, pois alguns deles declararam que a alma séo as poeiras [xysmata]
no ar; outros, por sua vez, que ela é o que faz com que (estas) se movam. Sobre
as poeiras no ar disseram que elas se mostram em movimento continuo, mesmo
quando ha clamaria absoluta. E a mesma afirmacé&o séo levados também todos
0s que dizem que a alma é aquilo que move a si mesmo, pois todos eles
parecem partir do pressuposto de que o movimento é algo muitissimo peculiar
a alma — e que tudo o mais é movido pela alma, sendo ela movida por si mesma
— pois ndo veem nada que faca mover que ndo esteja ele mesmo em
movimento.5%°

S&o duas teorias distintas, mas ambas unificadas pela questdo do movimento. Em
ambas, porém, 0 que se associa a alma sdo essas poeiras, xysmata. Xysma, segundo o
dicionéario, sdo as farpas que sobram em uma oficina de carpinteiro, esses pequenos
pedagcos, fiapos, lascas. As duas teorias entdo identificariam a psyché ou com esses fiapos
ou com uma outra forca que esta fora dos fiapos, mas os faz mover.

Tal teoria se mostra complicada de analisar diante do quadro geral do pitagorismo,
uma vez que, se a marca distintiva de Pitagoras foi a afirmacéo da transmigracéo da alma,
essa teoria parece, se ndo negar, pelo menos colocar em dificuldade a propria nocéo de
metensomatose.

Com efeito, se a psyché sdo micro-particulas que flutuam ao longo do ar, ou uma
forca ulterior que faz essas particulas se moverem, ela ndo pode ser considerada como
algo individualizante. De fato, aparecem nessa representacdo como um elemento global
presente em tudo. Isso ndo inviabiliza totalmente a nocdo de metensomatose, e inclusive
uma versao Orfica em que as psychai séo levadas pelos ventos pode se harmonizar muito
bem com esse pensamento,®!! mas aparenta ser algo diverso do que vinhamos lendo até o
momento.

Com efeito, tal visdo é bastante proxima dos atomistas. De fato, no passo anterior
do De Anima, Aristoteles afirma esses consideravam que a psyché eram os “atomos de
forma esférica como as chamadas poeiras no ar.”®? O uso do mesmo termo incomum
Xysma ou indica um parentesco entre 0s dois pensamentos ou indica que Aristoteles se

valeu de um mesmo termo para representar um pensamento semelhante.

510 Aristoteles, De Anima, 404al6, tradugdo de Maria Cecilia Gomes dos Reis, adaptada.
511 Bernabg, 2011, p 279.
512 Aristoteles, De Anima, 404al.
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De fato, em um passo sem nenhuma relagdo, Aristételes faz uso desse termo para
discutir o movimento do ar parado,®'® de modo que esse parece um termo préprio ao
estagirita e do qual ele se ocupa em suas investigagdes. Com efeito, ndo encontramos uso
similar do termo ao longo de toda a literatura grega, o que é um fortissimo indicio de que
seu uso deve se remeter a um costume aristotélico e ndo a uma dependéncia entre os dois
pensamentos. Inclusive, a propria questdo do movimento € um problema aristotélico por
exceléncia e talvez ele esteja lendo esses autores atraves desse prisma.

Isso, contudo, ndo invalida a proximidade entre os pitagdricos e 0s atomistas nesse
ponto. Na verdade, existem outros indicios que aproximam, por mais curioso que pareca
do ponto de vista da critica contemporanea, as duas escolas. Com efeito, existem
testemunhos que aproximam o atomismo do pitagorismo. Por exemplo, no capitulo sobre
Demdcrito, temos uma série grande de noticias que fazem do filésofo de Abdera um

discipulo da escola pitagérica:
Parece — diz Trasilo — que ele tenha se tornado admirador [zelotes] dos
pitagoricos. Inclusive ele se lembra do proprio Pitdgoras, admirando-se dele
no escrito de mesmo nome. Parece ter tomado tudo dele e da pessoa com quem
estudou, se ndo disputasse aas questfes do tempo.” De qualquer forma,
Glaucon de Régio, nascido por volta do mesmo tempo, diz que ele estudou

com um pitagérico. Também Apolodoro de Cizico diz que ele foi colega
[syngegonenai] de Filolau.>

De fato, em algumas interpretacGes a propria doutrina atomista aparece como
devedora de uma teoria numérica pitagérica.>> No entanto, como essa questdo em muito
ultrapassa os fins deste trabalho, deixamos apenas a sugestdo dessa proximidade, sem
examina-la a fundo.

Mas com relacdo ao autor dessa teoria, cuja autoria é deixada em branco por
Aristoteles, se percorrermos a tradi¢do doxogréafica encontraremos um filésofo associado
pela tradigdo ao pitagorismo que tem uma leitura bastante proxima da de Aristoteles.
Trata-se de Ecfanto de Siracusa, ao qual é dedicada meia pagina da colecdo de Diels e

Kranz, todos testemunhos doxograficos. Vejamos o fr. 2:

Ecfanto de Siracusa, um dos Pitagéricos, [disse serem as archas] todos os
corpos indivisiveis [adiaireta] e o vazio [kendn]. De fato, esse foi 0 primeiro a
afirmar que as monadas pitagdricas eram corporeas.>®

513 Aristoteles, Problemas, 913a.

514 Didgenes Laércio, Vida e Doutrina dos Filésofos Hlustres, 1X, 38, tradugio nossa.
515 Burkert, 1972, 259.

516 DK51 ft. 5. Tradugio nossa.



165

Esse testemunho, que vem de Aécio afirma o principio de haver dois grandes tipos
de arché, o primeiro sdo os corpos indivisiveis e 0 segundo o0 vazio. Essa doutrina é
bastante proxima da doutrina atomista de Leucipo e Demdcrito. Veremos mais sobre ela
no capitulo seguinte. No entanto, aqui vemos essa afirmacao ontoldgica que € o principio
dessa doutrina, tudo que existe sdo corpos indivisiveis e vazio.

O fr. 1 é bem mais longo e tem algumas dificuldades maiores de compreensdo. No
entanto, ele é fundamental por ter maior quantidade de informacoes:

Um certo Ecfanto de Siracusa disse ndo ser possivel obter um conhecimento
[gnosin] dos seres, mas define apenas o julgamento. De um lado, ha os corpos
indivisiveis [adiaireta] e tém trés distin¢bes entre si: tamanho, forma e forca,
dos quais originam-se 0s seres sensiveis. De outros lado a multiddo deles é
limitada e esta é infinita [!]. Os corpos se movem n&o pelo peso ou por golpe,
mas sob uma certa for¢a divina, que chama de pensamento [nodn] e alma
[psyché]. Portanto, deste também vem a forma [idea] do mundo, pelo qual ele
surgiu esférico por uma forga divina. A terra move-se no centro do universo
ao redor de seu centro em direcdo ao leste.

A passagem origina-se da Refutacdo de Todas as Heresias do pseudo Hipdlito de
Roma. Ela confirma muitas das informag6es que obtivemos em Aécio e adiciona outras.
A constituicdo do mundo por particulas indivisiveis € confirmada, inclusive com os
mesmos termos. A maneira de como interagem esses corpusculos aqui é contrastada,
naturalmente, com o atomismo de Demdcrito e Leucipo, para os quais todas as interacdes
materiais ocorrem pelo peso e, secundariamente, pelo choque. O que Ecfanto diz é que
essas particulas se movem por uma forca divina, a qual ele chama de noo(s ou psyché.
Tal formulacéo sera muito proxima da de Anaxagoras, que veremos no capitulo posterior,
que também imaginava uma forca que movia tudo, mas ndao pensava em particulas
indivisiveis, mas sim em algo infinitamente divisivel.

Dessa maneira, € possivel que a visdo da psyché serem particulas no ar que movem
0s corpos seja ou um aprofundamento dessa teoria ou um desenvolvimento dela. E
possivel que Ecfanto ou alguém em sua esteira imagina que, para mover esses corpos,
seja necessario um conjunto de particulas especiais, que representariam a alma. E
impossivel afirmar que era essa a teoria por tras, mas € um desenvolvimento plausivel
que nos permite compreender de modo geral a evolugdo da filosofia nesses circulos

pitagoricos.
3.5.5 Filolau de Crotona

Por fim, o ultimo pensador associado ao pitagorismo antigo que nos legou uma

teoria sobre a psyché foi Filolau de Crotona. Como no caso de quase qualquer passo da
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escola antiga, temos uma multiplicidade de interpretacdes a respeito da sua obra e uma
boa dose de problemas textuais. Com efeito, a depender da sua posi¢do a respeito da
natureza do pitagorismo antigo, Filolau pode parecer ou o primeiro pitagérico a ter escrito
um livro,%*” ou um dos ultimos pensadores da tradicdo pitagorica,®® ou um filésofo
verdadeiro que surge a partir de uma seita xamanica, ou a continuacdo de uma
comunidade dedicada ao estudo, sem nenhuma unidade doutrinaria.

Ao contrario de todas as outras figuras que temos estudado neste capitulo, estamos
lidando com um autor cujo pensamento é mais profundamente discutido, com fragmentos
de extensdo mais consideravel, que podemos estudar mais em seus proprios termos, sem
depender necessariamente da tradicdo doxografica. Também, ao falar de Filolau, estamos
nos aproximando bastante de Platdo, uma vez que existe uma tradi¢cdo sélida de ligacdo
entre o ateniense e o italiota. Com efeito, a breve biografia que Didgenes Laércio dedicou

a Filolau nos diz:

Platdo, quando esteve na Sicilia para encontrar-se com Dionisio, havia
comprado dos parentes de Filolau por quarenta minas alexandrinas de prata e
transcreveu essa obra no Timeu. Segundo outros autores, Platdo havia recebido
esse volume por haver conseguido que Dionisio libertasse um jovem
prisioneiro, discipulo de Filolau.5*®

Ou seja, Platdo aqui é apresentado como tendo tomado a doutrina do Timeu das
obras de Filolau, demonstrando, pelo menos na visdo da fonte de Didgenes Laércio,
Hermipo, uma certa proximidade doutrinaria entre as duas obras, a saber, o livro de
Filolau e o Timeu de Plat&o.

Filolau também é especialmente destacado no Fédon, de Platdo. Neste dialogo, 0s
dois interlocutores de Sécrates sdo apresentados como seus alunos.>?° Na opinido de Carl
Hufmann, essa mencao da-nos uma das poucas noticias biograficas a respeito de Filolau.
Junto com outros trechos, sobretudo com o0s escolios a essa mesma passagem,
conseguimos formar uma biografia bem resumida do autor. Algo que, com o0s outros
pitagoricos deste capitulo — com excecdo, evidentemente, do proprio Pitdgoras — é bem
mais dificil.

Filolau nasceu em Crotona, dessa maneira, como 0s outros pitagéricos, ele esta
associado a Magna Grécia, que € a regido de origem do movimento. O escélio ao passo

mencionado de Platdo informa que ele fugiu de Crotona depois do “incéndio” causado

517 Burkert, 1972, p. 220; Hufmann, Philolaus, p. 93.

518 Zhmud, 2012, p. 129.

519 Didgenes Laércio, Vida e Doutrina dos Filosofos Ilustres, VIII, 85.
520 Fédon, 61d.
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por Cilon.>?! Ora, esse incéndio é um evento que pde fim ao movimento pitagérico em
Crotona, o escolio explica os motivos de Cilon por ele ndo ser “acostumado a filosofia”
e ter “passado despercebido a seus colegas [homakoiou].” Essa formulagdo d& a entender
que tenha sido uma rixa interna no movimento que ocasionou uma disputa generalizada.
Isso ndo estd muito distante das noticias acerca de Hipaso que vimos acima. No entanto,
hé outras leituras, que pensam em uma briga de faccOes politicas internas a Crotona.>?? A
verdade é que temos bem pouco para saber e as noticias séo bem confusas.

No entanto, o0 que muitas fontes indicam, e que parece um elemento mais seguro
nessa historia, € que, na sequéncia desse incéndio ndo existe um movimento pitagérico
nos moldes que existira anteriormente, Filolau se muda da Italia para Tebas, para honrar
0 seu professor Lisias, que estaria enterrado nessa cidade. Essa presenca em Tebas que o
liga aos personagens do Fédon, Simias e Cebes.

Dessa maneira, Filolau estd em uma posicdo histdrica muito importante no
desenvolvimento do pensamento filosofico grego, ele faz a ligagdo da tradicdo filosofica
da Magna Grécia com o nascimento da filosofia no ambiente da Grécia continental, seja
através de seus discipulos, Simias e Cebes, que também foram préximos de Sécrates e,
se formos confiar na carta V11 e XIlI de Platdo, mantiveram relacionamento proximo com
0 autor do Fédon. Em segundo lugar, sua influéncia também se d& diretamente, a partir
da noticia ja mencionada de Platdo ter comprado seu livro por um valor exorbitante.

De maneira bastante relevante, temos fragmentos relativamente extensos da pena
de Filolau, alguns dos quais tratam do tema deste trabalho. Assim, temos 0s mais vastos
fragmentos vindo da pena de um pitagorico e talvez o Unico do qual somos capazes de
reconstituir um pensamento mais coerente.

De fato, € certo que Filolau tenha escrito um livro e ele teria sido chamado “Sobre
a natureza” (peri physeos). Algumas fontes falam de outros volumes, ou esse livro teria
3 “livros” ou haveria outros titulos da pena de Filolau, a existéncia desses livros, contudo,
é considerada improvavel pelos comentadores.523 Neste caso teriamos dois outros titulos
Bacas (Bakkhai) e “Sobre a alma” (peri psychés).>?* De fato, um dos fragmentos que mais

se considera auténticos, o 17, é assinalado a esse livro Bacas. Esse titulo, se existiu, era

521 DK 44 Al.

522 Zhmud, 2012, pp. 97ss.
523 Huffman, 1993, p. 15.
S22DK B 17,18 e 21
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uma obra espdria, no entanto é possivel que seja apenas uma confusdo no manejo das
fontes da parte de Estobeu.>?

Com relacdo a alma, existe um fragmento e um testemunho de Diels-Kranz que
sdo tidos tanto por Burkert quanto por Huffman como legitimos.5?® Segue o fragmento

em traducdo nossa:

E sdo quatro os principios do animal racional, como diz Filolau em seu livro
Sobre a Natureza: encéfalo, coracdo, umbigo, genitais: (em dérico) “A cabeca
serve a mente [ndou], o coracdo a alma [psychas] e sensacdo [aisthésios], o
umbigo ao enraizamento [rizdsios] e primeiro brotar e o genital para a emisséo
da semente [spérma] e nascimento. O encéfalo [indica] o principio do homem,
o coragdo do animal, o umbigo da planta e o genital de todos. De fato, todas as
coisas tanto vicejam quanto brotam a partir da semente.>?

Muito do debate acerca desse fragmento centra-se na relacdo dele com as
filosofias de autores posteriores. Porém, como agora a tendéncia da critica é aceitar sua
autenticidade, imaginamos mais producente em primeiro lugar interpretar o fragmento
em si e, posteriormente, investigar as relacfes com outras formas de pensar o ser humano
na tradicéo grega.

Filolau divide o homem em quatro partes, cada uma ligada a um érgdo fisico. O
termo que a fonte usa é arkhé. Se for legitimo, é um testemunho pré-aristotélico de um
termo de que o estagirita vai se valer extensamente. Na filosofia pré-socratica, arkhe, em
suas poucas ocorréncias indica ndo o “principio” aristotélico, no sentido de “causa,”>?
mas sim o0 mero inicio, comeco, que se contrasta com fim, telos, como em Melisso de
Samos: “N&o possui inicio [arkhén] nem fim [teleutén], mas é ilimitado [apeiron].”5?°
Heréaclito também fala de arkhé, em um contexto diferente: “o comum [xynon]: principio
[arkhe] e fim [péras] na circunferéncia do circulo.”>3® Nesse caso, em minha leitura,
Heréclito esta enunciando sua filosofia de que tudo é comum [xynén] e esse comum é
onde se encontram tanto o principio quanto o fim. Como vimos no capitulo anterior, onde
tudo comega e termina na psycheé.

Huffman demonstra a presenca bem-marcada do termo arkhé na obra do Corpus
hipocratico. Seu significado mais fundamental seria de “comeco,” quase no sentido l6gico

de “premissa” ou mesmo “postulado.”®3 Outro Hipdcrates, dessa vez o de Quios, também

525 Huffman, 1993, p. 16.

526 Huffman, 1993, p. 397ss.

527 DK B 13.

528 Huffmann, 1993, p. 81.

529 DK B4.

530 DK B103, tradugdo de Alexandre Costa.
%31 Huffmann, 1993, p. 81.
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usa arkhé no sentido de “premissa, postulado.” Dessa maneira, Filolau, cuja investigagdo
guarda paralelos bem grandes com a medicina e a matematica gregas desse periodo, esta
trabalhando dentro do desenvolvimento desse termo ao longo do pensamento grego.

O DK B6 ¢ talvez a elaboracdo mais aprofundada do que Filolau entende por

arkhe, segue esse fragmento mais extenso em traduc&o nossa:

A respeito da natureza e da harmonia é o seguinte: A esséncia (esto, termo
dérico, mas criado a partir do verbo eimi) das coisas, sendo eterna, e a propria
natureza [physis] admite um conhecimento divino e ndo humano sem a qual
ndo seria possivel nada do que existe e nada que conhecemos existisse sem que
houvesse [hyparxoUsas] as esséncias das coisas, a partir das quais 0 mundo
[késmos] se forma, e das coisas limitantes [peraindnton] e sem limites
[apeiron]. Mas visto que os principios [tai arkhai] existem sem serem
semelhantes e congénitas [homdphyloi], seria impossivel que se ornassem
[kosmethénai] sem que sobreviesse [epegéneto] uma harmonia do modo com
que ela surge. (...)

A sequéncia trata da harmonia, e deixaremos para um momento posterior, quando
nossa discussdo se centrar nesse ponto. Mas esse fragmento mais extenso nos indica que
arkhé para Filolau é algo que preexiste o fendmeno — neste caso, o0 mundo — e sem o qual
ele ndo existiria. Huffman imagina que a arkhé aqui ndo é o principio absoluto, como sera
na Metafisica de Aristoteles, e que, na visdo de Filolau, os limitantes e ilimitadas
formariam uma base anterior de existéncia das coisas.

Essa leitura de Huffman, contudo, baseia-se na interpretacéo geral dos fragmentos
de Filolau e ndo pode ser depreendida unicamente desse fragmento. Com efeito, Filolau
chama de arkhé, nessa passagem, as coisas (pragmata) que estabelecem o mundo sdo
colocadas em paralelo com as limitantes e ilimitadas. No entanto, a leitura de Huffman é
plausivel dentro do contexto geral da filosofia de Filolau. Neste momento, ndo é nosso
interesse adentrar nesse pensamento, mas devemos voltar ao fragmento 13, que é o
fragmento que lida com a psyche.

Se entdo interpretarmos arkhé como “principio,” mas ndo um principio absoluto,
mas apenas uma ‘“causa explicativa,” vemos que Filolau apresenta uma teoria
antropologica bastante singular no contexto da filosofia grega. Com efeito, o ser humano
apresenta quatro principios, cada um localizado em uma parte do corpo: cabeca, coracao,
umbigo e genitais.

Tendo em vista a breve discussdo a respeito do uso filolaico de tal termo, arkhé
aqui esta longe de ter o significado metafisico de Aristoteles, uma vez que, naturalmente,
essas partes do corpo humano néo sdo uma explicagdo metafisica, mas de qualquer forma,

elas séo o ponto de partida, o ponto de origem de quatro faculdades.



170

Talvez seja mais facil comecar na ordem inversa, uma vez que, no fragmento, as
arkhai sdo apresentadas na ordem do particular para o universal. Com efeito, Filolau diz
que todas as coisas [xynapdanton], essas “coisas” pensamos que devem ser lidas como
todos os seres do mundo, ndo somente os seres vivos. Com efeito, visto as plantas e
animais tém outras propriedades, que veremos abaixo, a ndo especificidade e o uso
marcado de um termo que indica a reunido de tudo que existe, ddo a entender que aqui
Filolau esta pensando que tudo que existe, de fato, tem como arkhé o genital [aidofon].

Huffman, no Unico comentario extenso a esse fragmento, pensa que se trata das
“trés classes de seres vivos (homem, animal, planta).”®32 Essa nos parece uma leitura
condicionada pelo contexto e pela historia da filosofia grega posterior. Em primeiro lugar,
na hierarquia bioldgica apresentada por Filolau, os graus inferiores ndo estdo ausentes
dos superiores, a menos que atribuemos um pensamento absurdo para o autor. Ou seja, 0
animal tem crescimento, o ser humano tem sensacdo. Em segundo lugar, 0 umbigo marca
0 “primeiro crescimento,” isso nos parece o indicio de que os seres que ndao tém o
“umbigo” carecem desse primeiro crescimento, que seria aquilo a partir do qual aquilo
gue consideramos seres vivos toma parte.

Em nossa leitura, Filolau apresenta uma série de principios que véo
circunscrevendo os seres na medida de suas faculdades. Podemos imaginar como uma
série de circulos concéntricos. Em primeiro lugar, existe aquele determinado pela simples
existéncia, onde estdo todas as coisas. Em segundo lugar esta aquele caracterizado pelo
crescimento e enraizamento, que marcaria a diferenca do que hoje popularmente se
conhece como “seres vivos” dos seres “inanimados.” Em terceiro lugar estéa a sensacao,
que distinguiria os animais (zoia) das plantas e em quarto o pensamento (néon) que é
particular ao homem. Vamos analisar cada um dos circulos subsequentes.

O segundo principio dos seres vivos seria 0 umbigo, omphalds. Esse é o do
enraizamento (rizosios) e do “primeiro crescimento.” Naturalmente essa faculdade
podemos ligar as plantas, e é assim também que Huffman interpreta, bem como ao cordéo
umbilical na geragdo do feto. E uma possibilidade de interpretar a geragio humana a de
ler o corddo como a raiz a partir da qual o feto se desenvolve. Disso da para compreender
por que Filolau fala em “primeiro” crescimento, porque no inicio da geracdo humana é a
partir desse ponto que a vida tem inicio, lendo o embrido quase como uma muda de uma

planta crescendo no utero da mde. Huffman encontra paralelos interessantes com

%32 Huffman, 1993, p. 323.
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Demdcrito nessa passagem,>3 o que mostra interessantes conexdes, como ja vimos, entre
0 pitagorismo e o0 atomismo.

A parte que mais nos interessa € a que se segue, o coracdo kardia é afirmado por
Filolau como a arkha do animal zaion. Ja discutimos brevemente o uso de arkha em
Filolau. Contudo, nessa passagem, além do significado de “comeco, ponto de partida,”
aqui pode ter também um sentido ndo dicionarizado de ““centro,” no entanto, a falta de
continuidade no fragmento nos dificulta bastante aprofundar seu uso nessa passagem.

Como ja vinhamos discutindo, esse quadro dos seres vivos segue uma ordem de
ascensdo e especificacdo, com inicialmente o primeiro centro, 0s genitais, dizendo
respeito a todos os seres; o segundo as plantas. Esse terceiro nivel, do cora¢do, entdo, diz
respeito ao animal, zaion. Este Gltimo termo, zoion, € 0 termo padrdo que indica “animal”
na tradicdo grega, tal termo ndo ocorre em Homero, no entanto, ao longo da filosofia pre-
socratica ja era em muito o termo consagrado para as oposicdes entre “planta” e “animal,”
por exemplo no DK 31 A 48 de Empédocles, que é uma citacdo das Leis de Platdo.53

O termo ndo aparece tanto entre os primeiros pré-socraticos, mas nos autores do
século V ja é um termo consagrado e sempre presente na especulacdo filosofica dos
autores. Por exemplo, esta nas consideracfes de Anaxagoras (DK 59B4), é extremamente
frequente em Demdcrito, que teremos oportunidade mais a frente de comentar mais.
Desse modo, ndo parece dificil inicialmente compreender do que fala Filolau, mas
podemos, certamente, tentar compreender exatamente o que ele entende.

Como temos comentado, esse quadro bioldgico, ou talvez mesmo ontoldgico, é
uma sequéncia, que parte dos seres inanimados, passa pelas plantas, chegando, aqui, ao
animal até alcancar o homem. Entéo trata-se de uma oposi¢édo polar, o animal encontra
entre dois polos, o da planta (phyton) e o do homem (anthropos). O que caracteriza cada
uma dessas etapas € a presenca de uma faculdade que o membro anterior ndo possui.
Assim, a planta possui a faculdade do “enraizamento e do primeiro brotar,” como vimos,
ja o animal, que ndo podemos ignorar que também possui essa faculdade, possui uma
faculdade que o distingue das plantas que €, nos termos de Filolau, a psyché e a aisthesis.

Vamos tentar entender o que aparenta aqui. Em primeiro lugar, aquilo que é claro
inicialmente € que algo que distingue o animal da planta é a sensagdo, aisthesis. Nessa
condic&o, ndo é possivel discordar que a presenca da sensacao € algo que opde 0s animais

das plantas. A questdo que, para nos, € mais complexa é em que medida psyché e aisthesis

533 Huffman, 1993, p 320.
534 Platdo, Leis, 889b.
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se distinguem, se é que isso é possivel. De fato, ambas estao localizadas no mesmo espaco
do corpo, o0 coracdo, e sdo citadas aqui lado a lado. A principio, ao longo da nossa
investigacdo, sdo termos que ndo se confundem, com a psyché indicando alguma maneira
de “principio vital,” e a sensac¢do nao se identificando com ela de maneira alguma. De
fato, na antropologia arcaica que até aqui divisamos a psyché subsiste sem nenhuma
forma de sensacéo.

H& duas leituras possiveis, a primeira é de imaginar uma identidade entre psychée
e aisthesis. Como ambas se relacionam a parte animal dos seres vivos, e tentando inserir
a teoria platonico-aristotélica para suplementar o que nao temos, é possivel imaginar que
existe a possibilidade de serem faculdades distintas, uma que forneceria o0 desejo e a
vontade, algo aparentado ao thymoeidés de Platdo, e outra que se liga aos sentidos, que,
como Aristoteles teoriza em seu Da Geracdo dos Animais, tem seu centro no coragdo.>3®
Essa leitura viabilizaria a presenca desses dois principios sem imaginar uma identidade
entre eles.

Os comentadores se dividem em como interpretar. André Laks imagina que a
psyché é 0 6rgéo sensitivo do corpo humano, ou seja, ele vé uma identidade entre os dois
termos que aparecem lado a lado. Embora seja uma leitura possivel, ndo nos parece a
mais apropriada, uma vez que, como Huffman bem notou, nas outras descrigdes em
paralelo, ndo ha identidade nas funcgdes, isto €, como vemos antes, “enraizamento” e
“primeiro brotar” ndo sdo a mesma funcdo, na verdade elas sdo totalmente distintas.

Disso, Huffman chega a conclusdo de que a psyché é o centro das emogdes.>¢ Em
nossa opinidao é uma tentativa de solucdo que ndo é totalmente bem-sucedida. Em
primeiro lugar porque ele com isso, sem perceber, estd inserindo um conceito moderno,
o de “emocdo,” na filosofia pré-socréatica. De fato, mais tarde, ndo podemos afirmar que
Aristoteles, por exemplo, fale de “emocoes,” ele fala de “paixdes” (pathé), que tém uma
dindmica totalmente diferente das emogdes na nossa visdo de homem contemporanea.>3’
Além disso, ele identifica tal funcdo por negacgéo, ou seja, por ndo haver espago — em sua
visdo — para as “emocdes” nas outras partes do corpo, por eliminacgéo, a psyché deveria
ser o centro das emocgOes. Embora ndo se possa negar tal conclusdo, é possivel afirmar

que ela ndo é de modo algum necessaria, uma vez que € possivel que ou Filolau jamais

535 Aristoteles, da Geragdio dos Animais, 743b.

53 Hufmann, 2009, p. 26,

537 Cf. o capitulo de Martha Nussbaum “Aristotle on emotions and Rational Persuasion,” onde, embora ela
faca uso do termo ‘emotion’ ela é bem cuidadosa em assinalar que ndo se trata do mesmo conceito
contemporaneo ¢ ndo ha uma relagdo idéntica entre nossos conceitos modernos e os de Aristoteles.
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tenha sequer considerado esse tipo de funcéo ou imaginado que aquilo que chamamos de
“emoc0Oes” fizesse parte ou da faculdade racional (como o fazem diversas filosofias
antigas, Aristoteles e os estoicos por exemplo) ou da sensorial.

O ultimo principio torna-se a cabeca/cerebro. Tal principio se identifica com a
inteligéncia (n6os) e é caracteristico do ser humano. O termo ndos, ja tivemos
oportunidade de comentar, tem uma histéria ja consolidada na tradicdo grega. Em
Homero, como vimos, 0 ndos existe paralelamente aos 6rgaos animicos e tem a nogéo de
ser o resultado das faculdades sensoriais, o Gltimo tratamento dado as impressdes.>38

Aqui podemos perceber um paralelo similar. Se os sentidos localizam-se no
coragdo, 0 ndos distingue-se deles por localizar-se na cabeca. Ademais, por ndo estar
presente nos animais, ele também se destaca como uma faculdade exclusivamente
humana. Ele é um altimo elemento de uma escala que vai, em termos de localizacdo no
corpo, de cima para baixo: genitais, umbigo, coracdo, cabeca; e € mais especifico, que vai
do comum a todos os seres até 0 comum apenas ao ser humano. Trata-se, portanto, de
uma faculdade “superior” e destacada.

Esse € um problema interessante para a analise desse fragmento. De fato, se a
leitura esta correta e se o texto é legitimo, temos aqui uma primeira separacdo entre
cognicdo e sensacdo.> Trata-se de uma novidade no pensamento grego e algo que impele
adiante a filosofia para novas formas de teorizagéo.

Para nosso estudo, também € interessante por mostrar um uso de psyché que nio
se ajusta totalmente nem com a tradicdo anterior e tampouco com a tradi¢do platénico-
aristotélica que lhe sucedera. Aqui, a psyché ndo se identifica totalmente com o principio
vital que vimos em tradi¢Ges anteriores e ndo guarda nenhuma relacdo aparente com a
nocdo de massa aérea que percebemos em Heraclito. Ndo podemos descartar totalmente
uma ligacdo com a respiracdo, uma vez que sua localizacdo no “coracao” pode indicar
alguma relagdo com os pulmdes por ambos se localizarem no peito e na anatomia arcaica
de Homero ndo haver totalmente uma separagdo entre pulméo (phrénes) e coragdo
(kardia) com este ultimo sendo localizado totalmente no interior do primeiro sem
necessariamente ter uma funcdo diversa.

De qualquer forma, esse uso de psyché se distingue do uso posterior dado por
Platdo e Aristoteles porque em ambos a psyché é vista como o ser humano integral,

composto por todas as faculdades e todas as suas atividades. De fato, seguramente na

5% Vide supra, p. 54.
5% Huffman, p. 311.
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Republica, fala-se frequentemente em “partes da alma”(eide)>*°, distinguidas a partir de
suas fungBes. Ou seja, a psyché é o todo. Em Filolau o termo tem uma funcdo bem
diferente, a psyché é o principio animal, ela é apenas uma das faculdades do homem, ndo
pode se identificar com sua totalidade.

Na opinido de Huffman, essa é uma caracteristica peculiar de Filolau, uma vez
que ndo se harmoniza com o pensamento posterior, e € um forte argumento em favor da
legitimidade desse fragmento. De fato, estamos de acordo com esse julgamento.

Em comum com Platéo e Aristoteles posteriormente, Filolau identifica funcdes da
operacdo do homem — chamemaos assim, porque ele ndo nos apresenta um termo para esse
conjunto — com 6rgaos especificos do corpo humano. N&o concordo inteiramente com a
visdo de André Laks de que esse fragmento indica uma tendéncia de unificar as funcdes
corporais em algo unico. Filolau, neste fragmento ao menos, ndo apresenta nenhuma ideia
unificada de homem, pelo contrario, ele apresenta fungdes diversas em 6rgaos diversos.
Nesse caso, como ao longo de muito dessa tradicdo pitagdrica, ele esta sendo influenciado
pelas escolas médicas, que deveremos tratar no capitulo seguinte. Tal influéncia sera
decisiva na continuidade do desenvolvimento do pensamento grego.

No entanto, psyché em Filolau tem um significado bastante restrito em
comparagao com o que a tradigdo posterior vai apresentar. Ela também é peculiar porque
ndo podemos identifica-la totalmente com o que encontramos nos testemunhos sobre
Pitagoras, isto €, como o principio da imortalidade que permanece ao longo das sucessoes
de vida, mas também ndo temos nenhum indicio de que ele nega a transmigracao. De fato,
ndo € possivel, como Zhmud pensa, a partir da escassez de textos, afirmar que Filolau
negue a transmigracdo das almas.>* Afinal, simplesmente por atribuir funcdes
fisioldgicas a psyché ndo podemos depreender que esta psyché ndo transmigre.

Huffman é da opinido de que, além de centro das emocoes, leitura que criticamos
acima, Filolau acredita que, de fato, a alma transmigre. As razfes para ele fazer tal
afirmacéo séo duas, a doutrina atribuida a ele no Fédon de proibi¢do do suicidio e sua
identificacdo como pitagorico. Quanto ao primeiro caso, o préprio Fédon ndo da nenhuma
informacdo mais precisa sobre o motivo de tal proibicdo,>*? e é possivel que haja relagdo
com a transmigracdo da alma, mas tal argumento ndo é suficiente, uma vez que nao ha

clareza total quanto a isso. Quanto ao segundo argumento, o fato de Pitagoras e o

540 Platdo, Republica, 435c, ss.
51 7hmud, 2012, p. 20.
542 Platdio, Fédon, 61a.
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pitagorismo estar tdo associado a ideia de transmigracao de fato induz a imaginar que tal
era o caso de Filolau.

Contra isso h& o argumento de Zhmud de que o pitagorismo ndo tem nenhuma
unidade doutrinal e religiosa e teria sido somente uma hetéria politica. Nesse caso, ndo
haveria motivos para se atribuir a Filolau o que Pitagoras, décadas antes defendia. Embora
essa teoria sobre a debilidade doutrinaria do movimento pitagérico se coadune com 0s
dados que coligimos dos testemunhos antigos, pensamos também, como ja argumentamos
ha pouco, que os argumentos de Zhmud para negar a continuidade de uma visao religiosa
séo fracos.

De fato, a base para Zhmud negar uma nocao de uma comunidade cultica é o fato
de, em sua visdo, muitos pitagéricos apresentarem doutrinas da alma que, em sua visao,
sdo contrarias a nocdo de alma transmigratoria. E sdo contrarias ndo por negarem
explicitamente, mas por apresentarem causas fisicas para a psyché. Ora, como vimos,
algumas das teorias que apresentam causas fisicas ndo contém nenhuma contradicao a
ideia de transmigracéo, pelo contrario, como vimos, a nossa leitura da visdo da alma de
Alcmedo é precisamente baseada na transmigracdo. Dessa maneira, imaginamos que a
objecdo de Zhmud néo seja totalmente convincente.

No entanto, tal objecdo levanta a possibilidade de a identificacdo com o
pitagorismo ndo estar totalmente ligada a uma unidade doutrinaria seja filoséfica ou
religiosa, mas apenas a um bios pitagdrico, essa € a opinido de diversos comentadores
modernos. No entanto, sera possivel manter esse bios sem ao menos aceitar que a psyché
transmigre de corpo a corpo? N&o podemos responder com certeza, mas tendemos a
seguir Huffman e pensar que néo.

Dessa maneira, é plausivel que essa psyché de Filolau que se localiza no coragédo
transmigre, e, com isso, devemos adicionar, ela se coaduna com a no¢ao que ja vimos no
fragmento de Xenofanes, que ela transmigre para corpos de outros seres animados, mas
ndo para plantas. No entanto, € preciso admitir que ndo ha nenhum indicio concreto dessa
crenca em Filolau.

Com Filolau e Arquitas de Tarento termina a tradigdo antiga que se origina em
Pitagoras. Como vimos, € um tema espinhoso, no qual os comentadores modernos tém
dificuldade de encontrar acordo. Notadamente, existe muito pouco de certo no que
possuimos a respeito dessa ampla gama de autores. No entanto, a psyché, de modo mais

amplo, goza de uma importancia fundamental nesse ambiente.
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De fato, em primeiro lugar, ela € o sujeito que vivencia a transicdo entre
individuos, o ciclo de morte e renascimento. Como comentamos, essa escolha nédo é
fortuita e sequer é uma inovagéo absoluta, afinal, como vimos anteriormente, a psyché é,
ao longo de toda a tradicao grega, precisamente definida como aquilo que individualiza
0 sujeito, a0 mesmo tempo em que € aquilo que permanece depois da morte, ndo obstante
seu estado precério. A novidade que o pitagorismo exibe, ao lado de outras filosofias,
como a dos 6rficos, é imaginar que essa psyché, longe de permanecer no Hades em estado
residual, retorna a vida em outros corpos humanos e também animais.

Do Pitagoras histdrico € isso que podemos concluir. No entanto, como criador de
um movimento cultural, religioso e filosofico, associados a eles aparecem diversas
personagens no século que se segue a sua morte com muitas teorias a respeito da psyche.
Infelizmente, o estado de conservacdo da maioria desses autores é bastante fragmentario,
de modo que temos apenas poucas informacdes.

A principio, é importante notar que ndo hd uma unidade doutrinéria clara a
respeito das teorias desses autores, cada um apresenta uma definicdo de psyché algo
diferente da de seus colegas. Em todos esses casos € importante notar que é possivel
divisar a influéncia de outros ambientes culturais gregos, como outros filésofos e, talvez
de modo mais marcante, a medicina. Desse modo, o Pitagorismo ndo pode ser visto como
uma filosofia fechada, com uma rigidez dogmatica, mas antes € um movimento diverso
em dialogo com diversos campos culturais.

Cronologicamente também, adiantamos bastante com relacdo aos autores que
vinhamos comentando até entdo. E importante lembrar que Filolau é contemporaneo a
Sécrates, provavelmente tendo sobrevivido a ele por alguns anos. Buscamos neste
capitulo tratar o movimento pitagérico como um todo, mas, como acabamos de ver,
muitas de suas doutrinas espelham avancos feitos em outras areas, sobretudo na questao

da psyche.

3.6 O problema do orfismo

Deparamo-nos entdo com a seguinte encruzilhada. Em um ambiente cultural
semelhante e com iguais dificuldades de determinagdo encontramos um movimento
religioso — e neste caso é bastante mais facil determinar o carater unicamente religioso,
em que pesem as conexdes inevitaveis entre religido, ou a falta desta, e filosofia — que

chamamos, em tempos modernos de “orfismo.”
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N&o cabe aqui tracar uma historia aprofundada da historiografia a respeito do
orfismo, mas nos basta, com os fins que temos neste trabalho — isto é, tratar do
desenvolvimento do termo psyché no pensamento grego antigo — tracar algumas das
dificuldades que a historiografia nos colocou para identificar a natureza e as crencas deste
movimento. Neste caso, vamos retroagir até um dos momentos fulcrais na historiografia
do pensamento grego antigo, que é a solidificacdo da tradi¢cdo de comentadores no final
do século XIX. E devemos comecar com um dos grandes comentadores e editores da
filosofia grega antiga, John Burnet.

John Burnet, em um dos primeiros e mais influentes textos a respeito dos pre-
socraticos, seu A Aurora da Filosofia Grega,>* originalmente publicado em 1892, afirma
que o movimento religioso orfico forneceu “uma nova visdo de alma” e “influenciou
profundamente os filésofos nesse assunto.”®** Essa visdo passou a predominar na
academia, vendo no movimento orfico como uma forca influente externa (Burnet fala em
ligacdo com o norte, com os Balcds) que alterou o pensamento grego por meio de um
novo jeito de pensar.

Neste caso, devemos notar que muitas décadas mais tarde Burkert também aplicou
um raciocinio semelhante ao falar da influéncia xamanica através da religido citica em
Pitdgoras. Trata-se de uma cartada historiogréafica repetida toda vez que algum
desenvolvimento conceitual ou cultural que ndo se adequa a ideia que o comentador faz
da cultura surge, como se a crenca na imortalidade da psyché fosse impossivel de surgir
no ambiente cultural grego.

Metodologicamente, Burnet prefere considerar os jonicos — mais especificamente
a escola milésia — como alheios a esse movimento, como se eles tivessem uma posi¢do
completamente secular diante dessas questdes. Em sua opinido, portanto, seria apenas a
partir de Pitdgoras e Empédocles que uma nova perspectiva se teria aberto diante da
questdo da alma. Uma visdo externa ao ethos grego ter-se-ia insinuado do exterior e
introduzido algo novo. Isso néo significa necessariamente uma visao negativa, mas indica
uma ideia de que € algo alienigena.

Na época em que se escreveu esse livro, as fontes do orfismo, sob qualquer forma,
eram extremamente limitadas, resumindo-se, quando muito, apenas as referéncias

encontradas nas obras platonicas e de outros autores antigos e aos textos tardios, como 0s

543 Burnet, 2006.
54 Idem, p. 103.
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de Proclo e Damascio. Nao € de se admirar que a opinido académica a esse respeito tenha
variado de modo extremamente radical ao longo dos anos.5#°

De fato, por volta da metade do século XX, a tendéncia geral da critica era de
simplesmente negar uma existéncia factual a um movimento religioso chamado orfismo.
Tal opinido foi expressamente manifestada por Willamowitz em seu Der Glaube der
Hellenen: “Uma ‘doutrina da alma’ 6rfica deve antes ser provada”*® e por E.R. Dodds
em seu classico Os Gregos e o Irracional, com brutal viruléncia: “Estou tentado inclusive
a chama-lo de projecéo inconsciente de certos desejos religiosos insatisfeitos.”>*” De uma
maneira mais sébria e menos polémica, Linforth ndo acredita na existéncia real de um
movimento 6rfico no periodo anterior a 300a.C. e considera que, uma vez que a figura
mitoldgica de Orfeu aparece como o “herdi cultural” das iniciacGes, a ele foram atribuidas
toda e qualquer maneira de iniciacéo religiosa.>*

Tal posicionamento j& havia sido contestado, em argumentacdo bastante
convincente, por autores como Eudoro de Souza, que mostrou de maneira bastante arguta
as correspondéncias entre as doutrinas orficas encontradas ao final da Antiguidade e o0s
testemunhos de autores do periodo classico, como Pindaro, Empédocles e, sobretudo,
Platdo, de modo a néo restar dividas da existéncia de um orfismo no periodo classico.>*
De modo sarcastico, Souza classificou o ponto de vista de Wilamowitz de “mal-
humorado,” e reparou o dogmatismo e a falta de provas dos autores que tentaram negar a
existéncia de um orfismo histdrico.>°

A essa altura, entretanto, eram poucas as noticias que tinhamos de um orfismo que
existisse no periodo classico, apenas breves alusdes nos textos acima mencionados, bem
como a existéncia das chamadas lamelas aureas, folhas de ouro com alguns textos
escatologicos encontrados em ambiente funerario. Fora isso, tinhamos os textos pos-
classicos, como as Rapsddias Orficas, os Hinos Orficos e as Argonauticas Orficas.

Infelizmente ndo foi feita nenhuma analise exaustiva dos testemunhos, salvo o trabalho

%5 Uma historia breve, mas detalhada, do desenvolvimento da historiografia a respeito do orfismo
encontramos no primeiro capitulo de EDMUNDS, R.G. Redefining Ancient Orphism: A Study in Greek
Religion. Cambridge, Cambridge University Press, 2013, pp. 55-63.

S8 WILAMOWITZ, U.v. Der Glaube der Hellenen. Darmstadt, Wissenschaftliche Buchgesellschaft, 1959,
p. 191.

%47 DODDS, E.R. Os Gregos e o Irracional. Sdo Paulo, Editora Escuta, 2002 [Primeira edi¢do 1951].

548 LINFORTH, I.M. The Arts of Orpheus. Berkeley e Los Angeles, University of California Press, 1941,
pp. 169ss.

549 SOUSA, E. “Sobre o conteudo original da teogonia e da escatologia orficas” in: Dioniso em Creta e
outros ensaios. Sao Paulo, Livraria duas cidades, 1973, pp. 259-279.

%0 Souza, 1973, p. 260.
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de Linforth acima citado, mas esse mesmo conta com diversas lacunas no exame da
questéo.

Porém, toda essa perspectiva mudou a partir de um evento corriqueiro, no dia 15
de janeiro de 1962, durante a duplicacdo da estrada que leva de Tessalonica a Kavala, na
altura da localidade de Derveni, a 10 km da capital da Maceddnia, encontraram um
timulo em cista intacto. No dia seguinte encontraram um tumulo ainda maior. Com o
embargo da obra, convocaram um grupo de arquedlogos da Universidade de Tessal6nica
para fazer o salvamento do achado.%%!

Esse descobrimento de um cemitério do seculo IV a.C. rendeu achados
inestimaveis em mais de um campo do conhecimento do passado. Uma dessas € a cratera
de Derveni, uma cratera de bronze ricamente adornada, que a torna uma das pegas de
metalurgia mais destacadas que a antiguidade nos legou.®>? Curiosamente, essa cratera
tem tematica dionisiaca, o que de certo modo pode guardar relacdo com o conteddo do
outro timulo famoso desse achado arqueolégico.>53

No entanto, igualmente inestiméavel foi o encontro dos restos de um rolo de papiro.
Esse papiro foi encontrado nos restos da pira que estavam logo abaixo da cobertura do
tumulo. Devido a natureza fragil do material, ele poderia se ter perdido néo tivesse sido
percebido por Petros Themelis, a época arque6logo auxiliar, mas que viria a ser, mais de
trinta anos depois, quem assinaria a publicagcdo desses achados.

Encontraram-se cerca de 200 fragmentos, alguns ainda fechados em rolo, com
outros fragmentos dispersos. Ao final do processo de conservacdo conseguiu-se ler cerca
da metade superior do rolo, com a inferior tendo sido consumida pelas chamas.
Aparentemente, o rolo havia sido colocado nos bragos do personagem sepultado, mas no
processo de cremacao, o rolo teria escorregado e ficado a uma distancia do fogo. Esse
evento fez com gque a umidade do papiro se evaporasse e 0 posterior selamento do timulo
garantisse um ambiente ideal para a conservacao do objeto.>>*

Né&o é facil sublinhar a importancia desse achado devido a toda a quantidade de

informagdes novas que ele trouxe para um grande nimero de areas do conhecimento da

%1 Uma das descrigdes mais completas se encontrar em Bétegh, G. The Derveni Papyrus: Cosmology,

Theology, Interpretation. Cambridge, Cambridge University Press, 2004, pp. 56-9.

552 Existe um tratamento completo em um livro sobre esta peca, Sharrar, B.B. The Derveni Krater:
Masterpiece of Classical Greek Metalwork. Atenas, The American School of Classical Studies of Athens,
2008.

553 Sharrar, BB, 2008, pp. 180 ss.

554 Uma excelente descri¢do do papiro estd em Funghi, M.S. “The Derveni Papyrus” in: Laks, A., Most, A.
Studies on the Derveni Papyrus. Oxford, Clarendon Press, 1997.
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Antiguidade. Em primeiro lugar, foi um achado importante para a papirologia, pois se
trata de um dos papiros gregos mais antigos, dentre os legiveis é o mais antigo. Além
disso, ele é muito relevante para a historia da interpretacdo textual na antiguidade, porque
0 texto € um comentario extremamente criativo respeito de um poema; ele traz
informacdes novas também para a filosofia pré-socratica, pois 0 autor € versado em
autores da filosofia grega como Anaxagoras, Didgenes de Apol6nia, Herdclito, entre
outros. Por fim, para a histéria da religido grega, porque o texto tem um contetdo orfico.

Esses dois ultimos pontos sdo 0s mais relevantes para nossa investigacao. O texto
¢ um comentario, de teor altamente especulativo e, como ja dissemos, informado pela
filosofia pré-socrética, a respeito de um poema 6rfico. Do poema encontrou-se uma dizia
de versos, mas essa quantidade relativamente pequena de fragmentos nos informa que é
um poema teogodnico, isto é, a historia da sucessao das geracdes divinas, com muitas
conexdes com a Teogonia de Hesiodo, embora, a0 mesmo tempo, apresentando
divergéncias significativas em relacdo ao poema consagrado da literatura arcaica.

De fato, a descoberta desse texto obrigou-nos a reconsiderar toda a nossa
conceituacao a respeito da religido grega antiga. Em primeiro lugar, mostrou a incorre¢édo
da proposta de Dodds de que ndo havia indicios de uma teogonia 6rfica.s E verdade que
quando ele escreveu isso, ndo havia possibilidade de saber da prova textual da existéncia
desse texto, no entanto, essa descri¢do teoldgica existe de modo bastante proximo em
textos de teor 6rfico de momentos posteriores, bem como diversos ecos dessa mitologia
que podemos discernir em autores do periodo classico, como Aristéfanes, Platdo e o
peripatético Eudemo.5%6

De certa maneira, esse achado obrigou-nos a reconsiderar a prépria metodologia
de estudos do orfismo. Em primeiro lugar, foi comprovada a existéncia de um circulo
orfico, de uma sociedade de pessoas que se identificava como seguidores de um poeta
muito antigo que falava dos deuses e do além. Ademais, o contetdo dessa poema era algo
extremamente circunscrito, que envolvia uma cosmogonia, uma teogonia e uma
escatologia centradas na figura da Noite, de Zeus e do duplo nascimento de Dioniso.%’
Como ja comentamos, por volta da metade do século XX, a tendéncia académica era a de

considerar que tal fendbmeno ndo existia, que era uma criacdo de autores muito posteriores

5% Dodds, 2002, p. 151.

5% Cf. Bernabé, A. hieros logos: poesia drfica sobre os deuses, a alma e o além. Sdo Paulo, Paulus, p. 28,
2012.

557 A reconstrugdo mais convincente € a feita por Bernabé, 2012.
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e que Orfeu era, nos dizeres de Linforth, tdo somente relacionado com qualquer tipo de
iniciacdo, sem ter um contexto socioldgico e mitoldgico especifico.%8

Com essa descoberta, a posicdo hiper-cética, de que o orfismo tal como um
movimento historicamente definido ndo existia deixou de ser sustentavel. Ao lado do
papiro, outros achados nos permitiram expandir ainda mais nossos conhecimentos a
respeito dessa religido antiga e sua especificidade, como os ossos de Olbia Pontica,>*° ou
novas lamelas de ouro. Assim, hoje possuimos uma area do conhecimento robusta e
préspera sobre esse movimento antigo. Ndo que nao haja davidas e divergéncias e, de
fato, ainda h& intensos debates a respeito de diversos aspectos da seita, mas o
conhecimento tomou decisivamente um passo adiante nas ultimas décadas, sobretudo a

partir do momento da publicacdo desses diversos achados.

3.6.1 A Alma no Orfismo

Para 0 nosso trabalho, contudo, devemos analisar os orficos sob uma ética mais
restrita, em primeiro lugar, cabe analisar a proposta de Burnet de que eles tenham trazido
uma “nova visao de alma.” A esse respeito, o livro de Burnet, escrito como vimos no final
do século XIX, traz uma visdo bastante arcaica do orfismo, considerando uma “religiao”
que forma “sociedades” unidas por “sacramentos.” Sdo termos muito fortes, e muito
préximos de uma teologia crista e sua aplicacdo a antiguidade é anacronica.%®® Ademais,
para se referir ao elemento “teoldgico” que ndo pode ser aplicado ao cristianismo (em
suas variantes ortodoxas, a0 menos), a metempsicose, ele usa um termo de conotagédo
explicitamente budista, o bhavacakra, a roda da existéncia. Tal tipo de aproximagédo com
realidades religiosas distintas € algo que, realmente, pode atrapalhar e prejudicar a
compreensdo do movimento antigo.

Com isso, devemos analisar os textos orficos e perceber o que eles entendem por
psyché e compreender no contexto deste estudo. No entanto, tal tarefa se revela mais
complexa porque, ao falar de orfismo, de forma préxima ao pitagorismo, estamos lidando

com um conjunto de textos e crengas que se estende por séculos e por populagdes

58 Linforth, 1941, p. 170.

59 West, M. L. “The Orphics of Olbia” Zeitschrift fiir Papyrologie und Epigraphik, Bd. 45, 1982, pp. 17-
29.

560 Hoje em dia, Radcliffe Edmunds &, nas palavras de Alberto Bernabé, o “cruzado” contra a nogdo de um
“pecado original” 6rfico. Ele resiste como o resquicio dessa visdo arcaica de um orfismo inexistente e
assume uma posicao assumidamente polémica nesse debate. No entanto, no artigo em que ele apresenta
essa leitura, ele comenta, de forma muito apropriada, o modo como alguns leitores do orfismo moldaram
esse movimento a partir do cristianismo. Ver Edmunds, R. “Tearing Apart the Zagreus Myth: A Few
Disparaging Remarks on Orphism and Original Sin_". Classical Antiquity 18 (1), 1999, pp. 35-73.
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diversas. Nao estamos, como no caso do capitulo anterior, tratando de um autor especifico
situado em um momento especifico, dentro de um movimento cultural muito bem
delimitado, como era o caso da filosofia jénica. Sequer Homero nos coloca problemas
idénticos, porque, a despeito da sua extensdo cronoldgica, a épica tradicional hexamétrica
é claramente parte de uma tradicdo Unica. No entanto, no caso do orfismo existe uma
polifonia de vozes, de muitos momentos diferentes, de perspectivas completamente
diversas e, como consequéncia, esses pontos de vista podem, ou mesmo devem, inserir a
sua visdo especifica sobre a psyché, visdo essa, contudo, que nio é do movimento orfico
mas sim que depende da especulacdo de outro pensador ou de algum outro movimento
cultural diferente e que, em alguns casos, escapa até ao escopo do nosso trabalho.

Dessa maneira, nossa proposta é de, primeiro, dividir esse corpus. De fato, o que
chamamos de “textos Orficos” apresentam uma multiddo de fontes, de dificil
discernimento. No entanto, partiremos dos textos coletados por Alberto Bernabé na
segunda parte (em dois fasciculos) de sua edi¢cdo dos poetas épicos gregos, Poetae Epici
Graeci, que foi publicada em 2005.55 Esses textos constituem um avango consideravel
sobre a edicdo anterior, de Kern,%? ao unificar os achados do século XX, sobretudo o
papiro de Derveni e o papiro de Gurob. Ademais, a justaposi¢cdo dos fragmentos érficos
com os testemunhos antigos permite-nos compreender de maneira muito mais
aprofundada o movimento érfico e seus relacionamentos com os movimentos intelectuais
do periodo cléssico.

No entanto, outra questao se coloca, que é a da datacdo desses textos, pois, de fato,
nem todos os testemunhos sdo do periodo pelo qual nosso trabalho se interessa. Dessa
maneira, proponho circunscrever-me aos autores datdveis até o periodo dos alunos de
Aristoteles. De fato, ao incluir esses pensadores, penso evitar ao maximo qualquer tipo
de influéncia platdnica, isso evita confusdo metodoldgica de a teoria platdnica influir na
especulacdo orfica. E certo, no entanto, que havera a consequéncia de se perder algum
traco mais arcaico que sO € recuperavel em testemunhos posteriores, porém, acho que
essas perdas, no percurso mais amplo do trabalho, serdo menos graves do que uma

possivel contaminacao.

%61 Bernabé, A. (ed.) Poetae Epici Graeci. Testimonia et Fragmenta Pars II Orphicorum et orphicis similium
testimonia et fragmenta Fasciculi I et II Bibliotheca scriptorum graecorum et romanorum teubneriana.
Munique e Leipzig, K.G. Saur, 2004-5.

%2562 Kern, O. (ed) Orphicorum Fragmenta. Berlim, Weidmann, 1922.
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Outro problema metodologico, também agudo, € a relacdo entre orfismo e
pitagorismo. De fato, neste caso a proximidade entre ambos os circulos é considerada
uma identidade em alguns ambientes, isso se d& pela similaridade de algumas doutrinas,
praticas e outras identificacdes historicas. Nao € casual que estejamos tratando no mesmo
capitulo dos dois movimentos. No entanto, como afirma Burkert “cada um conserva seu
dominio proéprio.”®%® Neste nosso trabalho ja fizemos uma primeira anélise do que
conseguimos discernir a respeito da alma na figura historica de Pitdgoras de Samos, neste
momento tratamos do orfismo e retomaremos aos pensadores da tradicdo pitagdrica em
um terceiro movimento deste capitulo. Assim, através da justaposicdo dos autores
poderemos discernir com maior detalhamento as proximidades e dissonancias entre eles.

Comecemos com os textos oOrficos propriamente ditos, coligidos na edi¢do de
Bernabé. Os textos mais primitivos do orfismo, como o poema do Papiro de Derveni,
bem como a Teogonia Eudémia, que sdo alguns dos resquicios mais arcaicos que temos
do orfismo, falam muito pouco da natureza da psyché. Temos que nos voltar para alguns
testemunhos mais tardios para fazer o sentido sobre o que os orficos entendiam por
psyche.

No entanto, uma doutrina que parece ter bastante antiguidade é a nogéo de que a
psyché é algo aéreo, isso retrocede, ao menos, a época de Aristoteles e é capaz de essas
doutrinas terem ja alguma idade nesse momento. O momento mais relevante se encontra
no De Anima: “Deste mal padeceu também a doutrina dos assim chamados versos érficos
[tofs orphikois kalouménois épesi]. Pois neles se afirma que a psyché dos que respiram
penetra-lhes a partir do todo exterior [ek to( hdlou], conduzida pelos ventos [pheroménen
apo ton anémaon).”%%

Essa interpretacdo de Aristoteles é confirmada por um testemunho do astrélogo
Vécio Valente, que nos informa o seguinte verso: “aspirando o ar colnemos a psyché
divina.”®5 Em ambos esses textos parece estar claro que a alma tem uma natureza aérea
e € pela respiracéo que nds a recolhemos.

N&o sdo muitos outros os testemunhos a respeito da natureza fisica da psyché em
ambiente 6rfico. Mas esses atestam para que pelo menos a partir do século IV a.C. 0s

orficos tinham uma doutrina de que a psyché era algo aéreo. Seria essa doutrina constante

563 Burkert, 1993, p.570.
564 Aristoteles, De Anima, 410b29.
565 422 F Bernabé.
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e presente em todos os meios orficos? Nao acho possivel ter certeza de uma resposta a
essa pergunta, mas é certo que ha essa atestacéo e devemos partir dela.

Lendo-a a partir do que estudamos podemos perceber que hd uma grande
semelhanca com algumas doutrinas pré-socraticas que estudamos no capitulo anterior,
bem como havera correspondéncias com as doutrinas dos outros pré-socraticos que
veremos abaixo. A pergunta que se coloca é a seguinte: qual € a relagdo entre esses dois
grupos, seriam 0s pré-socraticos que tomaram a “doutrina” dos orficos ou seria o
contrario, isto €, a filosofia influenciou a especulacao oérfica.

Boa parte dos intérpretes mais antigos responderia sem titubear em favor da
primeira opgao, pressupondo a anterioridade do orfismo com relacéo a filosofia. De fato,
no comeco do estudo do orfismo houve uma grande disposi¢cdo em considerar que essa
doutrina foi introduzida de fora da Grécia (a Tracia é um candidato muito marcante nessas
narrativas) e que ela transformou a visdo de sociedade grega.>®® Com efeito, no lado mais
extremo do espectro, como na interpretacdo global da historia por Alfred Toynbee, falam
de uma “igreja drfica” que sobreviveu aos temos revoltos dos povos dos mares e depois
se expandiu pela Grécia no periodo histérico.%®’

E precisamente esse tipo de exagero que produziu a reacdo mal-humorada (nos
dizeres de Eudoro de Souza) de helenistas como Wilamowitz e Dodds. Se hoje em dia 0
orfismo voltou a ser discutido entre os helenistas, 0 escopo e a interpretacdo que se faz
do movimento sdo bem mais modestos. Poucos tém coragem de afirmar a origem ultima
do orfismo e o interesse mais imediato € o de descrever aquilo que as fontes realmente
nos informam, isto €, as crencas e préaticas de todas as pessoas relacionadas ao movimento
em um momento histérico e regido geografica determinada.

Com efeito, também devemaos ter consciéncia de que o orfismo ndo é um elemento
completamente externo a sociedade grega, isto €, a relacdo dele com outros aspectos do
mundo antigo ndo é de uma via Unica. Antes, é possivel, e até provavel, que ele tenha
sofrido tantas influéncias quanto as tenha exercido.

Essa questdo da psyché parece-nos um exemplo que permite uma reflexéo vital a
respeito do desenvolvimento desse movimento. De fato, a ideia de que a psyché é uma
massa aérea ndo é, como esta claro na leitura deste trabalho, algo que seja “uma nova
nogdo de alma,” como afirma Burnet, ela é, pelo contrario, extremamente conservadora e

em linha com o desenvolvimento histérico do termo. Anteriormente ligada ao thymaos, ao

%66 Vide o trecho de Burnet acima citado.
%7 Toynbee, 1951, p. 110.
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longo do século VI, passou a adotar o termo psyché para identificar uma instancia ligada
a cognicao e a sensacdo. Como vimos, ademais, 0 uso de psyché como massa de ar ndo é
anterior ao século VI, e, além disso, seu uso como relacionado a qualquer principio vital
também ndo esta atestado anteriormente a esse periodo.

Dessa forma, apenas pelos usos do termo, podemos considerar que essa doutrina
orfica ndo é anterior aos pré-socraticos que analisamos no capitulo passado. Na verdade,
0 mais provavel é que os pre-socraticos sejam a origem dessa doutrina e ndo os orficos.
Em favor disso temos o desenvolvimento da nocéo de psyché como “alento vital”, que
vimos no capitulo anterior, o que ndo é atestado em nenhum lugar até o final do século
V1. De fato, se nossa analise esta certa, é a partir da ressignificacdo de psyché que houve
0 espaco semantico para se repensar a nogao de vida na cultura grega.

Além disso, o orfismo ndo esté apenas relacionado a obras de carater mitologico
e teoldgico, como também sob o nome de Orfeu apareceram toda uma gama de textos de
diversos caracteres. No proprio indice de Bernabé aparecem testemunhos de obras de
“Orfeu” nos campos da astronomia, geologia, mineralogia, fisica, geografia. Isso levou
Edmonds a, acertadamente, na minha visdo, imaginar que “a reputacdo de ampla
sabedoria de Orfeu garantiu com que novos textos didaticos Ihe fossem atribuidos.”>68

Porém, isso ndo significa, como quer Edmonds, que ndo haja um grupo “érfico,”
mas sim que sob essa sigla uma diversidade de elementos se reunisse, como argumenta
Chrysanthou.5%® E apenas um pensamento moderno que separa religido e ciéncia como
campos completamente distintos e mutuamente excludentes, um problema que ja
identificamos na definicdo de pitagorismo. Na verdade, como o proprio comentario do
Papiro de Derveni mostra, pelo menos alguns grupos “orficos” tinham uma influéncia
profunda dos meios intelectuais mais destacados de sua época.®’® De fato, o uso da ciéncia
da época é uma ferramenta exegética para se compreender os poemas orficos. Por
exemplo, o Papiro de Derveni d& uma explicacdo sobre a natureza do brilho das estrelas
e da lua com relacdo ao sol, que é perfeitamente condizente com uma explicacédo
astrondmica.>"

Dessa maneira, € perfeitamente plausivel, ou até mesmo provavel, que a

especulacdo filosofico-cientifica que se iniciou com a filosofia dos jénios tenha

568 Edmonds, 2013, p. 147.

%9 Chrysanthou, A. Defining Orphism: The Beliefs, the <Teletai> and the Writings. Berlim/Boston, de
Gruyter, 2020, p. 169.

570 Bernabg, 2012, p. 279.

51 Papiro de Derveni col XXV. 1-8.
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influenciado decisivamente o desenvolvimento dos textos orficos. Assim, pelo menos
neste aspecto, ndo se confirma a ideia de que o orfismo tenha trazido uma “nova noc¢ao
de alma,” na verdade o orfismo aparenta estar sob a influéncia dessas novas interpretacdes
e conceituacdes a respeito da alma.

No entanto, ndo encerramos nossa interpretacdo do orfismo com isso. De fato,
muito mais do que uma interpretacdo fisicalista do comportamento da alma, o que 0s
orficos propunham era muito mais uma escatologia da alma e uma promessa para o além-
tumulo. Pelo que podemos compreender a respeito do orfismo, ele era baseado em textos
de carater teogonico, que tinham o nome de hieros 16gos — discurso sagrado — e a partir
desses textos eles explicavam sua pratica.

De fato, os orficos apresentavam uma cosmogonia a partir de um ovo primordial,
que gerava a criatura primordial, Phanes ou Protdgonos, este passava o cetro para a Noite,
com quem ele copulava e gerava Gaia, a terra, e Ouran0s, o céu. Nesse ponto a
cosmogonia € similar a de Hesiodo, com a passagem do Céu para Crono e deste para
Zeus. Este, porém, engole Phanes (ou, no caso da teogonia do Papiro de Derveni, o falo
do Céu) que recria 0 mundo a partir de si.

De Zeus surgem os deuses, por Gltimo Dioniso, quem ele cria para ser o sexto e
ultimo regente do mundo. No entanto, os Titds rebelam-se, com o apoio de Hera,
esquartejam e comem Dioniso, cujo coracao é salvo por Atena, a partir desse o deus é
recriado e nasce das coxas de Zeus. Como punic¢do, o deus principal fulmina os Titas e a
partir da fuligem dos vapores de seu corpo fulminado os homens foram gerados. Assim,
0s homens carregam a culpa da morte de Dioniso e sdo obrigados a expia-la em vida para
evitar o ciclo dos renascimentos e a culpa dos ancestrais Titas.>"?

Nem todos os elementos desses mitos podem ser atribuidos diretamente ao século
V ou anteriormente, mas os elementos centrais sim. Assim, por exemplo, Platdo é uma
fonte importante para identificar o orfismo no periodo classico, isso se d4, de um lado,
pela quantidade de referéncias que sua obra faz ao orfismo e, por outro, ao estado de
conservacao e a quantidade de seus textos, 0 que é Unico na Antiguidade.

Isso se torna importante, porque revela que Platdo sofreu uma influéncia
importante do orfismo e em diversas passagens podemos Vé-lo comentando e
retrabalhando nocGes que s6 podemos concluir que sdo orficas. Neste ponto, iremos na

maior das vezes apenas resumir as conclusdes de Alberto Bernabé, que apresentou em

572 Nestes dois pardgrafos resumo e parafraseio a reconstrugdo de Chrysanthou, 2020, pp. 286-298.
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seu livro Platdo e o orfismo: Dialogos entre religido e filosofia®”® o tratamento mais
aprofundado do tema.

Em primeiro lugar, na obra de Platdo ha diversas referéncias a uma tegonia que
ndo é aquela de Hesiodo e é bastante aparentada com o que vemos nos textos orficos. Por
exemplo, no comeco do discurso de Alcibiades no Banquete, ele afirma: “apliquem a seus
ouvidos portas bem espessas,”’* como Bernabé demonstrou, essa expressao utiliza ndo
apenas a mesma ideia, mas quase a mesma formulacgdo, com a adic¢éo de “ouvidos” (5sin),
e a qualificacdo das portas (pylas) como “muito grandes” (poly megalas) na fala do
Banquete.>’®

Hé& algumas referéncias na propria formulacdo de algumas ideias em Platdo cuja
origem mais provavel é a religido orfica. Um exemplo bem interessante encontramos nas
Leis, em que a nocdo de uma natureza titanica (tytanikén physin) como a origem das faltas
humanas é apresentada.>’® Ora, essa é precisamente a doutrina 6rfica, uma das mais
centrais em todo o complexo de crengas.>’’

Em Platéo, tais alusbes frequentemente se encontram na boca de personagens
muito bem delimitados. Vimos acima a referéncia feita a ninguém menos do que
Alcibiades, e devemos levar em conta sua complexa relacdo com a “ortodoxia” religiosa
da época. Uma outra referéncia orfica bem curiosa é a que aparece no Eutifron, neste

dialogo, o personagem titulo discute alguns aspectos religiosos com relacdo a teogonias:

Eutifron: (...) os homens (...) confessam que ele [Zeus] prendem seu proprio
pai porque havia engolido os filhos sem justica, e mesmo esse também castrou
0 préprio pai por causa de outras questoes (...)

Sécrates: E vocé pensa que houve de verdade uma guerra entre os deuses, uns
contra os outros, e 6dios terriveis, lutas e coisas assim, como é dito pelos poetas
e adornado para nds pelos bons pintores, e inclusive nas Grandes Panateneias
0 manto cheio de enfeites de tal tipo de histérias é conduzido a Acrépole?
Digamos que isso é verdadeiro, Eutifron?

Eutifron: Ndo s6, Sdcrates, mas aquilo que acabei de falar, eu posso narrar
muitas outras historias, se vocé quiser, sobre a religido, que bem sei que vocé
ficaria assombrado de ouvir.

Socrates: eu ndo me espantaria...5’

Justamente no assunto de Teogonias, Eutifron afirma conhecer historias que

assombrariam (ekplagései) Socrates. Burnet, em seu precioso comentario a este dialogo,

573 Bernabé, A. Platdo e o orfismo: Didlogos entre religido e filosofia. Sdo Paulo, Annablume, 2011.
574 Platdo, Banquete, 218a.

57 Bernabg, 2011, p. 132.

576 Leis 701b.

577 Bernabg, 2011, pp. 234 ss.

578 Platdo, Eutifron, 6a-c.
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afirma, baseado somente nos dados apresentados no texto, que Eutifron participa de uma
seita (sect).>’® No entanto, ele avanca e no mesmo comentario associa os “pitagoristas” a
terem parte na disseminacao dessas historias.

Esse € um exemplo interessante de como no imaginario contemporaneo, mas ja
com precursores antigos,®® houve a tendéncia a se juntar orfismo e pitagorismo e a
inclusive se fazer certa confusdo entre os dois movimentos. No entanto, 0 que 0s une,
como veremos mais adiante, é apenas a proposicao de que as psychai migram de corpos
apos as mortes, em um ciclo sucessivo de vidas. Nos testemunhos mais antigos com
relacdo a Pitagoras ndo ha nenhuma referéncia a nocGes especificamente érficas, como a
punicdo da méacula titanica, ou a teogonia que tem a Noite como origem e Dioniso como
o libertador final. Na verdade, nos testemunhos pitagéricos mais tardios ha a informacéo
de que Pitagoras afirmou que ele teria sido Apolo, mostrando dessa maneira um carater
apolinio e ndo dionisiaco a sua crenca.%8!

Dessa forma, Eutifron parece, ao comentar ter um conhecimento de uma Teogonia
diferente da “canonica”, dar-nos a impressdo de ser uma personagem filiada ao
movimento orfico. Além disso, ele reivindica ser capaz de explicar esses textos e seus
significados religiosos com maior profundidade do que a pessoa comum. Por fim, ele se
mostra proximo do ambiente intelectual ao se aproximar de Socrates mais de uma vez, no
dialogo que leva o seu nome e também como inspiracdo para as etimologias presentes no
didlogo Cratilo.>8? Evidentemente, ndo ha certeza de que ter teogonias alternativas é uma
caracteristica exclusiva dos orficos, mas essa é uma marca bem distinta desse grupo.

Além disso, por causa desses fatores, mas sobretudo pelo interesse em produzir
etimologias que expliqguem a natureza do nome em questdo e também por causa da
presenca de Heréclito no Papiro de Derveni e a proximidade do Cratilo com o filésofo de
Efeso levaram Charles Khan a propor que Eutifron seria o autor do Papiro de Derveni.583
Ele ndo faz essa afirmacdo de modo categérico e esta bem ciente da dificuldade de atribuir
qualquer coisa a um autor do qual temos tdo pouca informacdo, mas ele propde essa
autoria para indicar que ambos provém do mesmo ambiente, isto €, a confluéncia entre

orfismo e filosofia.

579 Plato Euthyphro, Apology of Socrates and Criton. Edited with notes by John BURNET. Oxford,
Clarendon Press, 1979, p. 115.

580 Bernabé, 2004, p. 137.

%81 Veja a distingdio muito clara fornecida por Bernabé (2004, p. 143).

582 Platio, Cratilo, 396d.

583 Khan, C. “Was Euthyphro the author of the Derveni Papyrus” in: Studies on the Derveni Papyrus Edited
by André Laks and Glenn W. Most. Clarendon Press, Oxford, 1997.
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Isso nos mostra a presenca do orfismo nesse ambiente cultural ateniense, nao
apenas como uma influéncia, mas também como uma &rea que sofre a influéncia do
pensamento filosofico ja estabelecido, uma vez que estamos falando ja do final do seculo
V a. C., na época de Socrates.

Dessa maneira, o que o orfismo contribui no desenvolvimento do conceito de
psyché na Grécia antiga? Em primeiro lugar, ele afirma a imortalidade da alma. Isso esta
muito bem atestado ndo somente nos textos do movimento ou nas referéncias que
encontramos em outros autores, mas sobretudo em achados arqueoldgicos, como as
famosas lamelas de Olbia, com um testemunho claro de que a vida retorna depois da
morte, bios-thanatos-bios.

A imortalidade da alma, contudo, ndo é uma caracteristica exclusiva do
movimento 6rfico e encontramos claramente atestada com relacdo ao pitagorismo. 1sso
levou a maior parte dos estudiosos a tracar uma dependéncia de um (Pitadgoras) no outro
(orfismo). Muitos, como ja vimos, foram além e tentaram derivar essas crencas de uma
influéncia externa, seja egipcia (uma posic¢do tradicional existente ja em Herddoto), seja
Trécia ou mesmo siberiana.>8

No entanto, se nos atentarmos para a historia do conceito de psyché que temos
visto aqui neste trabalho, poderemos ver que, na realidade, precisou-se de bem poucas
modificacOes para que o conceito homérico de psyché se transformasse no conceito
orfico. Como ja vimos, a nogdo de que a psyché encerra a individualidade humana é a
leitura mais plausivel dos dados que ja Homero nos apresenta, igualmente, as psychai
detém uma espécie de sobrevivéncia no além-timulo. O que aparece de “novo” é o
conceito de que elas possam retornar a um novo corpo, no entanto, como a existéncia de
todos 0s processos vitais e mesmo dos sentidos dependem ndo dessa instancia, mas do
thymos, a psyché ndo esta especificamente delimitada a uma instancia corporal e a nogéo
de metemsomatose ndo é contraditoria a de psyche.

Ou seja, € plausivel que a nog¢do de um retorno das psychai a novos corpos seja
um desenvolvimento exclusivamente grego, sobretudo depois que as ligagcbes com Egito,
Trécia e Sibéria se mostram, na melhor das leituras, frageis diante dos dados das religides
dessas areas.

Dessa maneira, ndo h& nenhuma necessidade de se circunscrever a um

determinado grupo, seja 6rfico ou pitagorico a primazia de uma primeira importagdo

%84 Dodds, 2002 [1951], p. 151.
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desse conceito para a Hélade. Isto significa que essa nocdo pode ter se desenvolvido a
partir das proprias caracteristicas da religido grega. Essas sdo as conclusdes a que os
(admitidamente poucos) dados nos levam.

No entanto, € inegavel que o movimento érfico € um dos locais onde essa nogéo
de imortalidade da psyché vai se desenvolver primordialmente. Ndo se trata do (nico,
como vimos o pitagorismo também aponta nessa dire¢do, mas €, em compara¢do com o
pitagorismo, mais amplo em termos de expanséo, ainda que, culturalmente, menos
prestigiado.

E importante, porém, notar que a nocdo de psyché no orfismo também sofre
influéncias de outros ambientes, inclusive, sobretudo o filosofico. Trata-se do caso do
Papiro de Derveni, onde claramente o autor estd sob influéncia de Heraclito e outros
filésofos. Em vista disso, devemos tratar com cuidado os dados que obtemos do orfismo
em virtude de que as fontes que possuimos séo incompletas e ndo sdo cronologicamente
téo anteriores quanto seria nosso desejo.

De fato, tanto no Papiro de Derveni quanto em outros textos drficos mais tardios,
é bastante claro notar que a nocdo de psyché esta totalmente associada a nogéo de ar, de
massa aérea, a psyché é inspirada no momento da “encarnac&o.” E dificil de determinar
essa nocao, mas os parcos dados que temos assim o comprovam. Por exemplo, no De
Anima, Aristoteles afirma: “Deste mal padeceu também a doutrina dos assim chamados
versos orficos. Pois neles se afirma que a alma dos que respiram penetra-lhes a partir do
todo exterior, conduzida pelos ventos.”® De igual maneira, Bernabé credita aos orficos
areferéncia que Gregério de Nazianzo faz da crenca na alma como algo aéreo e a0 mesmo
tempo sofre punicdes.>8

Ou seja, as poucas fontes que temos parecem apresentar a alma no orfismo como
algo aspirado. No entanto, é dificil atribuir essa nocdo a algo anterior ao século IV aC,
por ser essa a data de nosso testemunho mais antigo. E ainda mais dificil do que as
referéncias a Pitdgoras porque, neste caso, temos a data da existéncia histdrica de
Pitagoras como marco temporal do terminus post quem desse conceito. Ou seja, ndo temos
muitos dados que nos possibilitem afirmar que essa € uma crenga antiga ou um
desenvolvimento do orfismo a luz do ambiente filosofico no qual ele se desenvolveu.

Contudo, é importante notar que, apesar da presenca dessa crenca entre 0s

chamados orficos e os pitagoricos ela ainda ndo era comum ou parte aceita da cultura

585 Aristoteles, De Anima, 410 b27.
586 Bernabg, p. 169.
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grega no século V a.C. Isso foi muito bem demonstrado por Bernabé, ao mostrar como
em diversos momentos dos didlogos plat6nicos os interlocutores de Socrates demonstram
certo estranhamento diante da proposta da imortalidade da psyché.>®” Ou seja, tal
concepcao, ao menos durante a época de Platdo, ndo fazia parte das ideias costumeiras a
respeito da vida humana, isso é coerente com o quadro geral do orfismo de um grupo
marginal da sociedade.>8®

Em outras palavras, o orfismo parece desenvolver uma crenga na imortalidade e
na transmigracdo das almas, no entanto, devido a dificuldade de se ter acesso a
informacdes, ao estado fragmentario dos testemunhos mais antigos e a elevada influéncia
do pensamento filosofico sobre 0 movimento, é muito dificil estabelecer qualquer aspecto
de um orfismo mais arcaico. Por esse motivo, podemos encerrar aqui nossa investigacéo

a respeito do movimento.

587 Bernabg, 2012, p. 170. O trecho platonico mais explicito com relagdo a isso encontramos na Republica,
608d: “‘Nao te apercebeste de que a nossa alma é imortal e nunca perece?’ Ele olhou para mim e,
suspenso, disse: ‘Eu ca ndo, por Zeus!’.” (Traducao de Maria Helena da Rocha Pereira).

588 Bernabé, 2012, pp. 85 ss.
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4. APSYCHE NOS FILOSOFOS DO SECULO V a.C.

4.1 O caso de Empédocles

4.1.1 A auséncia do termo

J& tivemos oportunidade de citar Empédocles no capitulo anterior, em sua relagéo
com Pitagoras. De fato, seus elogios ao filosofo de Samos sdo uma das fontes mais
arcaicas gque temos a respeito de sua existéncia. Dessa forma, € amplamente aceito que
Empédocles tenha sido influenciado por Pitdgoras. No entanto, ao tratarmos
especificamente da questdo da psyché em Empédocles, encontramos um vacuo notavel,
havendo apenas uma ocorréncia do termo em todos os seus fragmentos, no fragmento
B138. Curiosamente, essa ocorréncia se encontra na Poética de Aristoteles, durante uma
discussdo sobre a metafora: “arrancando a vida [psychén] com o bronze.”58

Esse Unico uso registrado esta inteiramente ligado a tradicdo poética, ou seja,
Empédocles utiliza psyché no sentido tradicional de “vida”, conforme vimos em Homero,
sem trazer algo novo ou modificado nesse aspecto. Portanto, no Gnico uso detectado do
termo por Empeédocles, ndo identificamos um pensamento original ou uma visdo
inovadora sobre o termo.

Evidentemente, isso ndo significa que Empédocles ndo tenha uma teoria da
“alma”, desde que entendamos “alma” como o centro cognitivo, emocional ou da
individualidade dos seres. Como discutiremos em breve, ha toda uma “teoria da alma”
em Empédocles. Na verdade, ele € seguramente um defensor da transmigracao da alma,
um elemento fundamental de seu segundo tratado, Purificagdes. No entanto, essa “alma”
nunca ¢ designada pelo termo psyché, mas por outros nomes.

Tal uso demanda explicacdo. Naturalmente, Empédocles ndo é o Unico autor do
periodo arcaico grego que ndo concebe a centralidade da experiéncia cognitiva,
emocional ou volitiva na psyche. De fato, essa era a concepgdo mais antiga, presente em
Homero, Hesiodo e outros poetas. No entanto, para o periodo de Empédocles, no inicio
do século V a.C., a psyché ainda mantinha alguma importancia em outros autores
arcaicos, seja como centro cognitivo universal, como em Heréclito, ou como o centro da
individualidade que persiste apds a morte, como no pitagorismo. O vacuo deixado pela

psyché em Empédocles, portanto, se destaca por sua auséncia.

589 Aristoteles, Poética, 1457b13, tradugio de Maria Helena da Rocha Pereira, adaptada.
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4.1.2 Empédocles e o aprendizado

No entanto, a auséncia do termo ndo indica que Empédocles ndo tenha refletido
sobre esses temas. O exemplo de Empédocles é particularmente curioso por ele utilizar
elementos do pensamento arcaico que, até entdo, tinham sido menos explorados. Por
exemplo, vejamos o fragmento B110, que tem uma importancia limitada para nosso

trabalho, mas nos permite avancgar na investigacao:

Pois se, tendo-os firmado nas sélidas prapides,

com exercicios puros os observares com zelo,

eles ficardo todos bem presentes contigo ao longo de tua existéncia

e diversos bens receberas deles. Pois sdo eles que fazem crescer

cada coisa, em seu &mbito préprio, segundo a natureza respectiva.

Mas se tu, ao contrario, coisas alheias cobigares, tais como as baixezas
incontaveis que circulam entre os homens, coisas que enfraquecem todo
empenho,

decerto eles te abandonardo de pronto, tendo transcorrido o teu tempo,
saudosos de irem ter com 0s seus de mesma estirpe:

saiba, pois, que tudo tem inteligéncia e seu quinhdo de pensamento.>®

Este texto € interessante por ser presumivelmente o final do poema de Empédocles
e contém uma recomendacédo para Pausanias levar a sério o que é relatado no poema. O
que talvez se mostre mais diferente do pensamento contemporaneo € que a doutrina de
Empédocles — embora o termo ndo esteja explicito no fragmento e 0s contextos nao
ajudem muito a esclarecer — parece possuir uma espécie de agéncia, capaz de abandonar
um sujeito se as condicbes de permanéncia ndo forem adequadas. Neste caso, a
permanéncia da doutrina de Empédocles estd condicionada a pratica de exercicios
(meletéisin). Mas, se em vez de exercicios Pausanias cobicar coisas alheias (alloion
eporéxeai), este sujeito plural o abandonara e buscara retornar “aos de mesma estirpe”
(philén epi génnan).

Tal consideracdo, embora estranha para uma mentalidade contemporanea, ndo é
exclusiva de Empédocles. No inicio deste trabalho, fizemos breves alusdes ao significado
de n6os em Homero. Naquela ocasido, observamos como o0 ndos ndo se identifica com
um 6rgdo corporal, mas sim como um coletivo que € nutrido e, curiosamente, movel,
podendo se deslocar ou se aproximar de um sujeito, de maneira muito semelhante ao que
se encontra aqui.

Se estivéssemos conduzindo um estudo sobre cognicdo antiga, este fragmento

seria crucial. No entanto, nosso foco esta nos 6rgaos animicos. De fato, neste fragmento,

590 Empédocles Fr. 110, traducio adaptada de Reboredo, L. “Trés fragmentos de Empédocles (B30, B110,
B 115): Texto Grego e Tradugdo.” Anais de Filosofia Classica vol 15, no. 29, 2021.
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um 6rgdo animico se destaca: as prapides. Esse termo foi brevemente mencionado no
capitulo sobre Homero, mas ndo recebeu muita atencdo devido a sua limitada ocorréncia.
Em Empédocles, no entanto, as prapides ocupam um papel central na localizacdo dos
Orgdos animicos, sendo um dos termos mais relevantes para essa doutrina. Neste
fragmento, elas surgem claramente como o locus que define o esquema animico
empedocleano, desempenhando um papel fundamental.

O uso das prapides por Empédocles ndo diverge significativamente do emprego
tradicional encontrado em Homero. Na verdade, ha uma forte proximidade na fraseologia
entre os dois poetas, embora Empédocles néo a repita exatamente. No célebre fragmento
que abre os Poemas Ciprios, citado no escolio a Homero do Venetus A, as prapides sao
descritas como pykinafs, ou seja, densas.>** Em Empédocles, elas séo qualificadas como
“solidas” (adinéisi), o que indica que sdo concebidas como um drgéo fisico, com uma
localizacdo especifica dentro do corpo.

Em Homero, as prapides muitas vezes aparecem como uma parte fisica do corpo
onde os guerreiros sdo feridos.>? Além disso, elas também estdo associadas as emocoes.
Um exemplo claro é o dialogo entre Aquiles e Priamo no Canto XXIV da lliada,>® onde
as prapides de Aquiles sao afetadas pela dor, ou 0 momento em que o proprio Priamo, no
Canto XXII, expressa seu sofrimento pela morte iminente de Heitor.59%,

No entanto, 0 uso mais comum das prapides em Homero ndo esta relacionado
apenas ao fisico ou emocional, mas ao cognitivo. Elas aparecem como o centro do
conhecimento técnico de um artesdo ao criar um artefato, particularmente em relacéo a
Hefesto, mas também a outros personagens. A formula “idui&isi prapidessin”,>®® com “as
prapides sabedoras,” — que pode ser traduzida funcionalmente como “as prapides
sabedoras” — evidencia esse aspecto. Ou seja, ja em Homero, as prapides funcionam como
um oOrgdo cognitivo, localizadas logo acima do figado, em uma posicdo proxima ao
diafragma®®® e estdo ligadas tanto a percepcdo emocional quanto a habilidade técnica.

E interessante notar que o termo prapides ndo aparece em autores como
Hipdcrates ou Herddoto, o que sugere que sua utilizacdo ndo era amplamente empregada

em contextos médicos ou historiogréficos da Grécia Antiga. Em Esquilo, o termo surge,

591

52 Ilfada X1, 589; X111, 412; X VII, 349.

58 Iliada, XXV, 514.

54 Ilfada, XXI11, 43.

595 Jliada 1, 608; X VIIL, 380, 482; XX, 12; Odisseia, VII, 92.
59 Jliada X1, 589; X111, 412; XVII, 349.
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mas sem a conotacdo fisica ou a localizagao especifica no corpo, como observada em
Empédocles e, em menor medida, em Homero.%% Isso reforca a singularidade do uso
empedocleano, que parece dar ao termo uma dimenséo fisica mais clara, possivelmente
relacionada a sua visdo dos 0rgaos animicos e da estrutura interna do corpo humano. Essa
auséncia em outros autores relevantes da época ressalta ainda mais a peculiaridade da
doutrina de Empédocles, ao dar as prapides um papel tdo central em seu esquema de
pensamento.

De acordo com Jean Bollack, as prapides seriam a caixa toracica, envolvendo o
interior do peito e abrigando os 6rgdos que, na concepgdo grega arcaica, Sao essenciais
para a existéncia humana.>®® Essa leitura se harmoniza com a anatomia animica proposta
por Thomas Jahn, que também considera o trax como o locus dos 6rgéos relacionados a
vida animica.>®® Segundo Bollack, o acimulo de conhecimento pode tornar essas
prapides mais solidas ou mais macias, e 0 uso do verbo [hyp]ereido (apoiar, sustentar)
sugere uma distin¢do clara entre uma vida desprovida de apoio no conhecimento e uma
vida enriquecida por esse acumulo. Tal interpretacdo estd em consonancia com 0s
testemunhos dos textos homericos e com as leituras de outros comentadores, embora estes
ndo tenham feito a mesma sugestéo.

Dessa forma, o termo escolhido por Empédocles tem origem na tradicéo poética,
embora ndo seja um dos mais recorrentes nesse contexto. Além disso, ele reaparece em
outros fragmentos do mesmo autor. O termo é utilizado, por exemplo, duas vezes no
fragmento B129, discutido no capitulo anterior, que menciona Pitdgoras. Nesse
fragmento, a expressao relacionada a sabedoria do sujeito — presumivelmente Pitdgoras —
é prapidon (...) ploiiton, “riqueza de prapides”, como se 0 acimulo desse 6rgdo fisico
resultasse em um acumulo de conhecimento. Outro uso no mesmo fragmento menciona
“todas as prapides” (paséisi [...] prapidessin), sugerindo que esse conjunto de prapides
pode ser utilizado de maneira concentrada.

Outro fragmento de Empédocles faz uso do mesmo termo e da mesma expressao
presente no fragmento 129: “Feliz, aquele que acumulou riqueza de prapides” (prapidon
(...) ploQton), também proveniente das Purificacbes. Novamente, a melhor maneira de
entender essa expressao € interpretando a “riqueza de prapides” como um acumulo de

conhecimento, similar a associacdo feita com Pitagoras.

597 Esquilo, Agamémnon, v. 380 ¢ 802.
5% Bollack, 1992c, p. 578.
599 Jahn, 1987.
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Em todos esses fragmentos — vale destacar que a maioria provém das Purificaces,
que foram menos estudadas em comparacdo com Sobre a Natureza — o termo prapides
estd associado ao acUimulo de conhecimento, ou seja, ao resultado do processo
cognitivo.%%° Nesse sentido, o termo poderia estar relacionado até mesmo com o conceito
de “memdria”. Assim, o uso de Empédocles ndo estabelece uma relacdo direta com
nenhum dos termos anteriormente estudados, mas também ndo ha uma divergéncia
absoluta entre seu emprego e o de outros autores ou a tradigdo anterior.

Na verdade, o pouco que podemos discernir neste texto revela mais uma
continuidade entre Empédocles e a tradigdo épica do que uma divergéncia. Um dos usos
mais frequentes do termo prapides esta relacionado ao saber técnico e, em Homero,
geralmente aparece no dativo, indicando o instrumento por meio do qual um artesdo —
frequentemente Hefesto — molda seu objeto. O saber técnico, no mundo arcaico, €
justamente aquele que mais depende do acumulo de conhecimento, distanciando-se do
saber inspirado dos poetas e de outros “mestres da verdade.”®® Assim, podemos
identificar uma continuidade entre o pensamento arcaico homérico e o de Empédocles. O
qgue mudou foi o conceito de verdade, que se aproximou mais do técnico — algo que se
aprende e se descobre — afastando-se da nocdo de “saber revelado™, tdo central para a

mentalidade arcaica.6%?

b. Cognicdo em Empédocles

Em continuacdo, Empédocles nos comenta sobre sua concepcdo a respeito da
natureza das operagfes cognitivas em um grupo maior de fragmentos, que vamos
investigar a partir de agora. Aquele gque é talvez um dos fragmentos mais discutidos de

Empédoclies € o0 B109:

Pois é com a terra que nés vemos a terra, com a agua, a agua
Com o ar, o ar divino, com o fogo, o fogo destruidor
Com o Amor n6s vemos 0 amor, a DiscOrdia, a funesta Discérdia

Esse fragmento apresenta um unico verbo em seu primeiro verso, o perfeito
opopamen, a partir dele as construces seguem em paralelo, um objeto direto no

acusativo: gaién, hydor, aithéra, pyr, storgén e neikos. Ao lado desse objeto, existe a

600 Muitos comentadores chegaram a essa mesma conclusdo, como Picot, J-C. “Water and bronze in the
hands of Empedocles’ Muse,” Organon 41, 2009, p. 79; Trépanier, S. “The Spirit in the Flesh:
Empedocles on Embodied Soul” in: Bartos, H. e King, C.G. Heat Pneuma and Soul in Ancient Philosohy
and Science. Cambridge, Cambridge university Press, 2020.

Detienne, M. Mestres da Verdade na Grécia Arcaica. Sao Paulo, Martins Fontes, 2013, pp. 14 ss.

8092 Vernant, J-P. Mito e Pensamento entre os Gregos. Sio Paulo, Paz e Terra, 2008, pp. 313 ss.

601
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mesma palavra no caso dativo, indicando duas possibilidades, a primeira seria 0
instrumento através do qual essa acdo foi localizada, a segunda, o local onde a acéo
ocorre.

Comecemos pelo verbo. E relevante que a palavra utilizada esteja no perfeito. De
fato, normalmente as traducbes sdo feitas no presente do indicativo do portugués,
contudo, qual seria a diferenca seméntica que o uso do perfeito em grego apresenta?
Como Sihler comenta, o uso originario do perfeito, mantido em Homero, € o de um
“estativo.”®%® O que isso significa? Significa que indica um estado, isto ¢, a acdo esta de
certa maneira ocorrendo, mas ndo € eventiva, ou seja, ndo é uma agdo que comecga em um
ponto, do contrério, ela permanece ao longo do tempo. Tal conceituacdo do perfeito vai
de encontro ao que a maioria dos manuais preconiza, mas boa parte das analises mais
aprofundadas do aspecto verbal esta de acordo com essa interpretacéo.®%*

Dessa maneira, 0 uso do perfeito opopamen ajuda a compreender de maneira mais
precisa a ideia que Empédocles quer passar. E menos uma relago retardada e mais uma
relacdo presente, ou seja, estamos no estado de ver porque cada elemento interage com
seu semelhante; por exemplo, a terra em nos interage com a terra externa, e assim com 0s
outros elementos (agua, ar e fogo). Cada elemento age simpaticamente com seu conatural
e, através desse contato, nds somos capazes de perceber.

Ou seja, a percepcdo em Empédocles nédo é feita por uma natureza alheia a matéria,
mas pela propria matéria que reconhece a si mesma. Além disso, as duas grandes forcas
césmicas em sua filosofia, 0 Amor e a Discordia, também influenciam o processo
perceptivo, pois estdo relacionadas a unido e separacao dos elementos. Tal conceituacéo,
embora distinta, compartilha algumas semelhancas com outras teorias pré-socraticas,
como a de Heraclito, onde a cognicdo também esta associada a elementos materiais.
Contudo, para as teorias sucessivas de Platdo e Aristoteles, ha uma grande distancia
conceitual.

Embora néo se tenha preservado de maneira completa e sistematica as descri¢des
que Empédocles fez de todos os 6rgdos da percepcdo, temos informacdes substanciais
sobre sua teoria da visdo e audi¢do. De modo geral, a descricdo desses fendmenos se

harmoniza com essa teoria de uma simpatia dos elementos que cria a percepgéo. Para a

603 Sihler, A. A4 New Comparative Grammar of Greek and Latin. New York/Oxford, Oxford University
Press, 1995, p. 565.

604 Wackernagel, J. Langslow, D. Lectures on Syntax: With special reference to Greek, Latin and
German.Oxford, Oxford University Press, 2009, p. 215.
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compreensdo da teoria empedocleana da percepcdo, nenhum texto é mais util do que o
tratado Sobre o Sentido de Teofrasto, um grande trecho do qual figura como o testemunho
86 de Empédocles na compilagdo de Diels-Kranz.

Segundo Teofrasto, Empédocles afirma que a percepcdo se da através do
semelhante, toi homoioi. Dessa maneira, por exemplo, na viséo, o olho contém um fogo
interno e, através dos poroi, o fogo do objeto a ser visto atravessa 0s outros elementos
contidos no olho e encontra esse fogo interno.t% Além disso, ele afirma que “os poros do
fogo e da &gua estdo dispostos alternadamente, e através dos poros do fogo reconhecemos
o0 branco, através dos da agua, 0 preto; pois cada um se ajusta a cada um. As cores sdo
levadas a visdo pelo fluxo.”8% Tal condicdo explicaria também a existéncia de animais
diurnos e noturnos; em cada um dos casos, a presenca maior de agua ou fogo nos olhos
explicaria a melhor visdo no dia ou na noite.

A audicdo ocorre de modo semelhante, no entanto, neste caso, o elemento
principal é o ar. O ouvido é como um sino (kodon) e o ar, ao ressoar nele, ressoa no ar
interno e produz o som.5%” A respeito dos outros sentidos, a tradicdo doxogréfica nédo
oferece muito, e € de se compreender que Empédocles nao tenha dado muitas informacdes
em seu poema original.

Continuando, um testemunho de Teofrasto precisa de maneira mais clara a visao

de Empédocles a respeito da cogni¢éo:

Dessa maneira fala também a respeito do pensamento e da ignorancia. O
pensamento € feito através dos semelhantes, j& a ignorancia se da através dos
dissemelhantes, assim o pensamento € ou 0 mesmo ou proximo a cognicao.
Com efeito, a0 numerar como conhecemos cada um através de cada um, por
fim adiciona: (fr B 107): '[pois] a partir deles [as raizes?] tudo esta fixamente
ajustado / e por eles pensam, regozijam e se afligem.' Por isso é sobretudo com
0 sangue que se pensa, afinal é nele que os elementos (stoikheia) dos membros
mais se misturam.6%

Tal testemunho de Teofrasto, que se encontra em uma longa doxografia de
Empédocles, confirma nossa interpretacdo do fragmento anterior, ou seja, € através dos
elementos (utilizando o termo posterior, embora Empédocles notoriamente utilize ndo o

termo stoikheion, mas sim rizomata [raizes], que demonstra assim a natureza fundamental

605 Ver também Aristoteles, Sobre os sentidos, 2, 437b = DK A 91. Esta referéncia oferece informacdes
adicionais sobre a teoria de Empédocles acerca da percepcao visual.

806 Sobre essa questdo da visdo das cores, o artugi de Katerina Ierodiakonou é excelente para destrinchar a
visdo de Empédocles sobre as cores: lerodiakonou, K. “Empedocles on Colour and Colour Vision”
Oxford Studies in Ancient Philosophy XXIX, setembro, 2005.

807 Bollack, 1992a, pp. 229-231.

608 Empédocles, A 86, tradugdo nossa.
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e geradora desses principios em sua cosmologia) que 0s elementos externos se encontram.
A ignoréncia, portanto, surge quando esses elementos ndo se encontram. Ou Seja,
Empédocles apresenta uma visdo de cognicdo que € absolutamente fisica: o conhecimento
se d& através do encontro dos semelhantes.

No entanto, Empédocles apresenta um locus que, embora ndo seja o unico, é
privilegiado para ter tal cognicdo: o sangue (haima). Com efeito, segundo Teofrasto, o
sangue é o local privilegiado onde os elementos se encontram. E preciso, contudo, ler
com cuidado o advérbio malista (mais). Esse uso nao indica que o sangue € o Unico lugar
onde isso acontece, mas sim o local onde é mais frequente, comum ou provavel de
acontecer. 1sso sugere que poderia ocorrer em outros lugares, mas seria menos provavel
devido ao menor encontro entre os elementos nessas outras regides.

Uma consequéncia desse testemunho é que o pensamento depende da confluéncia
dos stoikhefa para ocorrer, ou seja, pensamos somente quando cada elemento se encontra
em um mesmo lugar. Trata-se, portanto, de uma visao de confluéncia: a terra, o fogo, o
ar e a 4gua nao seriam capazes de pensar quando estdo separados, mas somente quando
se encontram unidos. Com efeito, a passagem seguinte do mesmo testemunho de
Teofrasto indica precisamente que Empédocles vé a unido dos elementos como a

capacidade de conhecer e agir melhor:

A aqueles cujos elementos estdo misturados de modo igualitario ou préximo
disso, e ndo por muito ou por excesso, esses sdo 0s mais inteligentes
(phronimatatous) € mais precisos nas sensagdes. E proporcionalmente [kata
I6gon] aqueles mais préximos disso. J& aqueles em que isso esta de modo
contrario, sdo 0s mais insensatos [aphronestatous]. E aqueles cujos elementos
[stoikheia] estdo esparsos ou dispersos sdo 0s pesarosos e lentos; ja aqueles
cujos elementos estdo densos e divididos em partes pequenas, esses Sa0 0S
agudos, impulsivos e que se propdem a fazer muitas coisas mas realizam pouco
por causa da agudeza do movimento do sangue. J4 aqueles cuja mistura é
mediana em uma parte, nesta cada um deles é habil [sophous]. Por isso uns séo
bons oradores, outros artesdos, porque em uns a mistura estd nas maos, nos
outros na lingua. Similarmente acontece nas outras capacidades.®%

Ou seja, a mistura dos elementos esta inteiramente conectada a capacidade
intelectual do ser humano. Nessa primeira formulacéo, € a presenga em propor¢oes iguais,
ou proximo a isso, dos “elementos” que faz com que os homens tenham melhor
capacidade de compreensdo. Com efeito, isso segue quase como uma conclusédo

necessaria da formulacdo de que € através dos elementos que se compreende o mundo,

609 Jdem, ibidem, traducdo nossa.
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afinal, aqueles que s@o mais “temperados” sdo aqueles mais capazes de interagir melhor
com o mundo e, assim, compreendé-lo melhor.

O pensamento de Empédocles avanca também em relacdo ao temperamento,
expandindo as ideias apresentadas no relato de Teofrasto citado anteriormente. Neste
caso, a questdo ndo esta na capacidade cognitiva, mas na prontiddo para a acao. Assim, a
maneira da mistura (krésis) dos elementos corresponderd a um modo de agir. Uma boa
mistura é aquela em que os elementos ndo estdo nem muito proximos uns dos outros, o
que levaria a uma acdo muito rapida, nem muito separados, o que resultaria em lentiddo
na acdo. Desse modo, Empédocles propde a existéncia de um ponto de mistura ideal, que
ndo seja nem demasiado rapido, nem demasiado lento.

Além disso, ele sugere que os talentos também derivam da mesma l6gica. Nos
membros do corpo humano cuja mistura esta em melhor proporcéo, € onde o sujeito
manifesta seu talento. Isso se alinha com a explicacéo de Teofrasto sobre como diferentes
misturas nos 6rgéos resultam em habilidades especificas, como a oratoria ou o artesanato.

Contudo, isso ndo significa que os elementos do sujeito interajam indistintamente
com os elementos do objeto. Empédocles apresenta um local privilegiado para tal
ocorréncia, que, como ja vimos, ele afirma ser o sangue. Isso é mais precisamente exposto

no fragmento B 105:

Voltados (quem?) no mar do sangue que escorre em direcBes opostas
Naquilo que de pensamento é sobretudo chamado entre os homens
Pois 0 sangue dos homens ao redor do coragdo € o pensamento.

Embora o significado principal desse fragmento ndo apresente problemas sérios
de interpretacdo em seu sentido imediato (sua harmonizacdo no pensamento de
Empédocles € outra questdo), existem aspectos textuais que merecem consideracdes. Por
esse motivo, optamos por fazer a traducdo, justamente devido a dificuldade de
interpretacdo desses termos e por discordarmos das interpretacGes apresentadas por outros
estudiosos

Em primeiro lugar, 0s manuscritos apresentam a forma tetramména no primeiro
verso do fragmento, ou seja, estamos falando do participio perfeito do verbo tépa,
“voltar”, no nominativo/acusativo plural do neutro. Ja no Renascimento, Escaligero fez
uma emenda que permaneceu na tradicdo editorial: emendou o participio para
tethramméné, Ou Seja, ainda um participio perfeito, mas desta vez do verbo trépho,

“nutrir, alimentar”. Agora o verso passa a significar “nutrida no mar de sangue...” Tal
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leitura foi constante até a época moderna, e inclusive foi a licdo que Diels e Kranz
publicaram.

No entanto, € curioso que a referéncia do participio mudou ao longo desse tempo:
Escaligero pensava que o termo qualificava um synesis perdido, ou seja, “compreensao”.
Como Bollack bem notou®9, o significado de nééma ja é muito préximo de compreenséo,
de modo que os comentadores subsequentes prefeririam atribuir o participio a um kradié
ou a um phrén. Como veremos, ambos tém uma fungdo importante em Empédocles, e é
plausivel que se refiram a ele.

No entanto, a referéncia ao cora¢do vem na sequéncia, no adjetivo perikardion,
de modo que podemos questionar se h4, de fato, a necessidade de ter explicitado isso,
uma vez que ja se tenha mencionado anteriormente a localizagdo do sangue. Esse ndo é
um argumento decisivo, uma vez gque o proprio estilo poético de Empédocles permite esse
tipo de repeticao.

Devemos, portanto, adicionar a leitura de Bollack, que pensa que a referéncia do
participio é aos elementos. Isso faz sentido no contexto geral da filosofia de Empédocles,
afinal, como acabamos de ver, é justamente a alta proporcdo dos elementos no sangue
que permite que o ser humano perceba, e para Empédocles, segundo Teofrasto, percepcédo
é entendimento. Tal leitura é, portanto, coerente com o sistema geral da filosofia de
Empédocles. N&o é, contudo, obrigatdrio que assim o seja. No entanto, decidimos optar
pela leitura dos manuscritos e de Bollack por vermos que tal emenda ndo é necessaria,
ndo havendo nenhuma razdo gramatical nem filosofica para fazer tal modificacdo no texto
recebido. E importante notar, porém, que ambas as leituras propostas sio coerentes e se
harmonizam com o pensamento geral do autor.

Na nossa traducdo, esse sangue “escorre em direcdes opostas”. Tal escolha
tradutdria € uma tentativa um tanto desesperada de corresponder a um termo que € um
hapax na literatura grega: o participio, na edi¢do de Diels-Kranz, antithoréntos®t, um
participio do aoristo de um verbo composto a partir de throisko, “saltar, langar-se”, e anti,

“em resposta, contrariamente”. Ou seja, 0 sangue que fica saltando em direc¢Oes opostas,

610 Bollack, 1992c, p. 444.

611 Em um conjunto de manuscritos aparece a forma antithorontos, um participio futuro que, como Bollack
comenta (1992c, p. 446) pode ser a forma original. De fato, ha bons argumentos em favor da manutengao
da leitura desse manuscrito
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que imaginamos ser uma forma poética de representar o fluxo sanguineo, sobretudo na
regido do peito, onde ele é mais intenso®%2,

Nos versos inferiores, Empédocles faz uma figura literaria, a antimetabole, um
quiasmo em que 0s termos sdo repetidos em ordem inversa: pensamento (noema) e
“homens” (anthropois) aparecem em posicdes invertidas. O sentido principal, no entanto,
€ o0 de corrigir a visdo tradicional dos homens, pois aquilo que é chamado de nééma é,
para Empédocles, apenas o sangue circulando no corpo humano.

De fato, o peito é, em Empédocles, a sede das emocdes, mas ele ndo vislumbra
uma instancia especifica no corpo humano onde isso acontece. Ele fala, como vimos, no
sangue, mas qual serd o mecanismo que ele concebe para imaginar a cogni¢do? Agora
temos dados suficientes para delinear a concepgéo do autor.

Em primeiro lugar, a cognicédo ocorre através dos semelhantes®23, e cada elemento
se da a conhecer ao outro®'4, O fogo e a agua séo percebidos pela visdo como as cores
branco e preto e seus intermedidrios, enquanto os sons séo percebidos através do ar®®,
N&o temos informag6es mais detalhadas a respeito dos outros sentidos, mas é presumivel
que sucedesse de maneira semelhante®®, cada sentido tendo um elemento correlato com
0 qual se comunica com o mundo externo. Como ele diz em um trecho que o0s
comentadores atribuem ao proémio, ndo ha privilégio de um sentido sobre os outros,
afinal, cada um é um caminho para a compreensao (hopéséi poros esti noésai)®’.

O sangue atravessa 0s membros e chega ao coracdo e ao figado, que sao seus dois
centros. E nele que as informacdes de todos os sentidos se conjugam, porque é nele que
todos os elementos se misturam. A cognicdo, dessa maneira, é realizada pelos elementos
que, no sangue, estdo misturados na proporcdo mais perfeitas:e,

Ou seja, em Empédocles, sdo os elementos que tomam uma posicao central no
quadro da vida. E através do fluxo da unido original na Esfera, sua separacdo pela
Discordia e o trabalho de unido pelo Amor, que toda a histéria do mundo é contada. Em
Empédocles, portanto, os elementos sd0 o Todo, o Alfa e o Omega, para usar uma

812 Naturalmente com isso ndo queremos indicar que Empédocles conhecia a circulagdo sanguinea, que €
uma descoberta muito mais recente, mas que ele esta claramente ciente do fluxo do sangue na regido
peitoral.

613 DK A 86.

614 DK B 109.

S15DK A 91.

616 De fato, é isso o que afirma Teofrasto no DK A86, linhas 25-30.

67 DK B 3.

818 Sassi, M.M. “Parmenides and Empedocles on Krasis and knowledge” apeiron 2015, pp 1-19.
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expressdo biblica - um principio coletivo e originario que sdao também o elemento
cognitivo de todos os seres.

De fato, embora ndo haja muitos testemunhos para confirmar, é possivel que em
Empédocles a cognicdo esteja em todos 0s objetos, como diz em um fragmento: “pelo
designio da Sorte [#ichés] tudo pensa [pephroneken hépanta]”$!®. Teofrasto também
indica que esse era 0 pensamento; no entanto, pela maneira com a qual ele formula a frase,
ele parece mais estar tirando uma concluséo ao modo de reductio ad absurdum do que
citando algo que Empédocles tenha dito de fato: “de modo que tudo tem percepcdes
(aisthésetai), € mistura (mixis), percepc¢ao (aisthésis) e crescimento (auxésis) S40 a mesma
coisa (tauton)» 620,

Sobre essa frase de Teofrasto, € importante lembrar que ela esta escrita a luz da
conceituacdo peripatética. Dessa maneira, as trés atividades séo correlatas as atividades
dos entes como divisadas na filosofia de Aristételes, como Stratton notou bem®?L,
Portanto, cada atividade corresponde ao ambiente inanimado (mistura), vegetal
(crescimento) e animal (percepgéo).

Ou seja, essa conclusdo parece decorrer mais das consequéncias da teoria de
Empédocles do que de uma afirmacéo que ele tenha feito de fato. No entanto, tendo em
vista a cosmologia do autor de modo mais amplo, arriscamos dizer que é uma
consequéncia logica de suas premissas mais basicas. De fato, se os “elementos” sdo o
substrato mais basico da existéncia, em uma cosmo-histdria que parte de sua uniao, sua
separacdo por Neikos e sua posterior reunido®?, eles séo o todo que busca se reunir através
do poder de Philotes. Ademais, como ja vimos, se a percepcdo € dada por eles, com cada
igual reconhecendo a si mesmo, é uma conclusao I6gica imaginar que esses entes basicos
do mundo sdo também massas cognitivas, ou seja, a cognicao € justamente parte desse
ciclo cosmico de reuniao.

Dessa maneira, a conclusdo de Teofrasto parece ser procedente, ou seja, cada
encontro dos elementos é semelhante e isso se da em todos os seres, desde 0s humanos

até os seres inanimados®?2. No entanto, a fisiologia, através da qual esses elementos estdo

619 DK B103, traducdo nossa.

620 DK A 86, linha 10, traduco nossa.

621 Stratton, G. M. Theophrastus and the Greek physiological psychology before Aristotle. Londres/Nova
York, McMillan, 1917, p. 168.

622 Resumidamente nos fir. B17 ¢ B35.

623 Importante lembrar o significado etimoldgico dessa palavra “sem alma.”
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em constante fluxo e unido pela coordenacdo dos membros, faz com que nos seres
animados essa jungéo seja ainda mais eficaz.

Assim, podemos concluir uma breve andlise da fisiologia cognitiva de
Empédocles. Esta analise nos leva a uma constatacéo crucial: a aparente auséncia de um
espaco definido para a psyché no sistema empedocliano. Esta observagdo é fundamental
para nosso estudo da evolugdo do conceito de psyché no pensamento grego. Como a
abordagem de Empédocles, que parece prescindir da nocdo tradicional de psyche, se
insere na transicao entre o pensamento homeérico e as elaborages filoséficas posteriores?

Lendo o que divisamos a luz do nosso estudo anterior, podemos identificar dois
principios que Empédocles usa. Primeiro, ele ndo é totalmente divergente da tradicéo
grega arcaica no sentido de como ela visualiza os 6rgaos cognitivos. Como em quase
todos os textos antigos, 0s Orgdos centrais de cognicdo estdo localizados na regido
peitoral; era nesse lugar que se localizava o thymds homérico, por exemplo.

Também como vimos em Homero, j& na visdo arcaica tradicional, o sangue tinha
um papel no thymds, que, como brevemente mencionado no primeiro capitulo, € um
“folego sanguineo®?*, O préprio termo thymds ocorre em Empédocles em duas
passagens, com um significado ndo totalmente diferenciado do significado homérico, a
ponto de ndo ser possivel discernir se € um uso tradicional — como certamente é o uso de
psyché no B138 — ou se esta integrado a sua filosofia como um todo®?°. Casertano também
identifica um uso ndo marcado de thymds como “vida” nesses fragmentos®26.

Mas mais importantes em Empédocles do que thymds ou psyché sdo os termos
que j& vimos: prapides e haima. O sangue tem papel predominante e esta plenamente
integrado a filosofia empedocliana. Ele exerce a fungdo de congregar os elementos, e é
através dessa reunido que a cognicdo atua de modo mais preciso. De fato, na anatomia
filoséfico-animica que ele divisa, cada sentido do corpo tem uma afinidade maior com
um determinado elemento, e é no sangue que todos se integram.

A concepcdo de Empédocles sobre o papel do sangue na cognicdo esta
intrinsecamente ligada a sua cosmologia mais ampla. Assim como 0 cosmos é constituido
por elementos em constante fluxo e interacdo, governados pelas forgas de Philotes e

Neikos, o microcosmo do corpo humano reflete essa dindmica. O sangue, como local de

624 Vide supra, p. 45.

625 Azevedo, C. “Uma questio de saber humano: thymoés e néos em Parménides e Empédocles.” Anais de
Filosofia Classica, VI no. 11, 2012, pp. 63-77.

62 Casertano, G. “Logistikon, thymos and epithymia before Plato” Archai, 32, 2022, Disponivel em:
https://www.scielo.br/j/archai/a/DWVINCj3xMGpCgYDfwZdgPQ/# (ultimo acesso 29/08/2024).
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concentracdo e mistura dos elementos, torna-se um analogo do proprio cosmos em
miniatura. Esta visdo unificada entre macrocosmo e microcosmo ndo apenas explica a
cognicdo humana, mas também posiciona o ser humano como parte integrante e reflexo
dos processos cosmicos mais amplos.

Seguimos aqui a leitura de Bollack, que imagina, a partir desses dados, que o
elemento cognitivo ndo é nenhum 6rgdo humano, mas sim os elementos em si%’.
Similarmente, Patricia Curd enxerga os elementos — ela usa o termo mais apropriado,
roots, “raizes” — como tendo capacidades cognitivas em si mesmos®?8, A interpretacéo de
Bollack é particularmente interessante porque situa a teoria cognitiva de Empédocles
dentro de seu contexto ontoldégico mais amplo. Se, para Empédocles, o cosmos é
caracterizado pela constante busca de reunido dos elementos, a cognigdo emerge como
um momento crucial nesse processo césmico. Ndo se trata apenas de uma funcao
biolégica, mas de uma manifestacdo da tendéncia universal dos elementos a unido. A
leitura de Curd, ao enfatizar as capacidades cognitivas das proprias 'raizes', reforca essa
visdo, sugerindo que a cogni¢cdo ndo é uma propriedade exclusivamente humana, mas
uma caracteristica inerente aos préprios constituintes fundamentais do cosmos.

Esta concepcdo de Empedocles sobre a cognicdo e os elementos apresenta
implicacdes filosoficas significativas. Ao situar a capacidade cognitiva nos proprios
elementos constitutivos do cosmos, Empédocles propde uma visdo da cognicdo que é
notavelmente refrataria a nocéo de individualidade humana. 1sso oferece uma alternativa
as perspectivas que encontraremos mais adiante em nosso estudo, particularmente as que
enfatizam a psyché como um principio individual. A abordagem de Empédocles
representa uma posicao mais holistica na evolucdo do pensamento grego sobre a mente e
a alma, alinhando-se possivelmente com a tradicdo inaugurada por Parménides. Esta
visdo integra o ser humano e sua cognicdo mais profundamente no tecido do cosmos,
sugerindo uma continuidade entre 0s processos cOSMIcos e 0S processos mentais.

As prapides tém uma fungdo menos essencial; contudo, elas séo designadas como
uma espécie de depdsito do conhecimento, capaz de ficar mais sélido depois de
acumulado. Talvez tal mecanismo nado tenha sido totalmente pensado por Empédocles,
mas pelos poucos dados que temos, é quase como se fossem um lugar que fosse um
depdsito do conhecimento adquirido ao longo da vida. Tal regido € mencionada

brevemente nos textos homéricos, como vimos.

627 Bollack, J. 1992c, p. 252.
628 Curd, P. “Powers, Structure and Thought in Empedocles”. Rhizomata 4, 2016, pp. 55-79.
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Em resumo, Empédocles herda parte importante da visdo grega tradicional a
respeito dos 6rgéos animicos e cognitivos. No entanto, ele emprega essa visdo a favor de
sua teoria mais ampla a respeito dos elementos. Com relacdo a todas as reflexdes
filoséficas do periodo arcaico e mesmo contemporaneas, ndo € possivel divisar nenhuma
influéncia direta de outro autor sobre ele. 1sso é bem peculiar, sobretudo a partir do fato
de ele ser talvez o primeiro filésofo grego a elogiar um predecessor, como vimos no caso
de Pitagoras.

Com efeito, se compararmos com 0 que investigamos anteriormente, ndo ha
nenhum trago da nogédo de psyché como massa aérea, como vimos em Heréclito e, em
menor importancia, nos outros jonios. Igualmente, a fungio que psyché possui na crenca
pitagérica de metempsicose estd totalmente ausente em qualquer fragmento de
Empédocles, incluindo os provenientes das Purificacdes.

De fato, neste ultimo texto, aquele elemento que aparece com centralidade na obra
de Empédocles é o daimon, que figura como a marca da individualidade humana nesse
poema. Esse daimon, contudo, é visto com uma luz negativa, como se estivesse
cumprindo uma punicédo nesse ciclo de ressurreicdes, “confiado na tresloucada Discordia”
(Neikei mainoménéi pisynos).®?° Ele esta conectado aos elementos e passa exilado através
deles.®3°

Todas as informacdes das Purificacdes ddo a entender que Empédocles imagina
um ciclo de metensomatose que atravessa todos o0s reinos animais e vegetais.®** No
entanto, 0 termo psyché esta ausente em todas essas elucubragdes. Imaginamos, de fato,
que tal auséncia ndao é meramente um acidente da transmissao dos fragmentos do autor,
mas antes uma clara escolha tedrica.

Costa afirma em um artigo que a filosofia de Empédocles ndo tem espaco para
uma “alma”.%3? Estamos de acordo com tal visdo; de fato, em Empédocles, a propria
individualidade humana é um acidente da discdrdia e o objetivo final é a reunido dos
elementos de volta para a Esfera. Em compensacdo, a filosofia de Empédocles ndo tem
espaco para conceder a um elemento a primazia cognitiva, como fora o caso de Herclito.

Os elementos sdo diversos, mas sdo, a0 mesmo tempo, iguais, sem nenhuma forma de

629 B115 v. 14, traducio de Carlos Alberto Louro Fonseca.

630 B115 vv 9-11.

631 B117.

832 Costa, A. “Mito e Filosofia em Empédocles: A redencio pelo saber”. Anais de Filosofia Classica VI, no.
11,2012, pp. 99-110.
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hierarquia e, diferentemente dos milésios, sem precedéncia metafisica de um sobre o
outro.

Kahn, em sua anélise detalhada, identifica um paralelismo crucial entre a “queda”
do daimon e o surgimento da Discordia no sistema cosmoldgico de Empédocles. O
daimon, como descrito em B115, v2, “cai” porque “confia na Discérdia”. No entanto,
Kahn adverte contra a interpretacdo desse daimon como um principio individualizado,
uma nogdo que, como ja demonstramos, é estranha ao pensamento de Empédocles. Em
vez disso, Kahn propde uma leitura mais nuancada, associando esse daimon a figura de
Afrodite ou, mais amplamente, ao principio cosmico do Amor (Philotes). Esta
interpretacdo alinha-se com a visao holistica de Empédocles, onde os principios césmicos
e as forgas naturais sdo intrinsecamente interligados. Assim, o daimon néo representa uma
alma individual, mas sim uma manifestacdo localizada do principio universal do Amor,
temporariamente submetida a influéncia desagregadora da Discordia. Esta leitura reforca
a compreensdo de que, para Empédocles, os processos cosmicos e os fendmenos que
poderiamos chamar de “psicoldgicos” sdo, na verdade, manifestacdes diferentes de uma
mesma realidade fundamental governada pela interagdo entre Amor e Discordia.®

Assim, Empédocles se caracteriza como um pensador singular na histéria da
filosofia grega. Sua doutrina exercera uma forte influéncia: serd aludido no Fedon,
justamente em relacdo a suposicao de se pensar através do sangue, e Aristoteles dedicara
muitas paginas para analisar sua teoria sobre geracdo e corrupcao. Além disso, a sua teoria
dos quatro elementos tera influéncia milenar na medicina,®* sendo rejeitada apenas no
periodo moderno. No entanto, pela prdpria natureza dessa filosofia, ele exercera apenas

importancia secundaria com relagdo a teorizacéo sobre a psyche.

4.2 Anaxéagoras de Clazdmenas

Anaxagoras de Clazdbmenas surge como um personagem importante no
desenvolvimento do conceito de psyché. Nativo da cidade de Clazdmenas, na Jonia, é em
Atenas que ele concentra a maior parte de sua atividade, tendo sido influente justamente
no periodo de Ouro de Atenas. Aristételes, na Metafisica, nos dad uma base cronol6gica

importante, ao afirmar que Anaxagoras, embora mais velho, é posterior em suas obras.53°

633 Kahn, C. “Religion and Natural Philosophy in Empedocles’s Doctrine of the Soul” Archiv fiir die
Geschichte der Philosophie 42 no. 1, 1960, pp. 3-35.

834 Longring, J. Greek Rational Medicine: Philosophy and medicine from Alcmaeon to the Alexandrians.
Londres, Routledge, 1993, pp. 69 ss.

835 Aristoteles, Metafisica, Livro I (A), 984al1-13.
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Semelhantemente, Diogenes Laércio, em suas Vidas e Doutrinas dos Filosofos llustres,
situa 0 nascimento de Anaxéagoras no contexto das Guerras Médicas, ancorando de
maneira mais segura um ponto cronolégico para sua vida.®% Ja Plutarco, em sua Vida de
Péricles, destaca a influéncia do filésofo sobre o estadista ateniense, referindo-se ao
fil6sofo como nodis e enfatizando seu papel de influéncia sobre Péricles.®” A cronologia
moderna, sobretudo atraves do trabalho seminal de Hermann Diels, situa a atividade de
Anaxagoras entre 480 e 428 a.C., tendo por base as fontes antigas.®3® Anaxagoras também
desempenha um papel importante na introducdo do pensamento filoséfico para a cidade
de Atenas, de modo que ele serd, para o Socrates de Platdo, uma importante influéncia
em sua “infancia” filosofica.

De fato, ainda mais do que Empédocles, do qual temos uma sutil referéncia no
Fédon, Platdo atribui a ele uma influéncia ainda maior sobre Socrates. Com efeito, na
Apologia, o personagem Sdcrates, em sua defesa contra Meleto, afirma que as alegacdes
de que ele era acusado, na verdade, podiam ser encontradas nos livros de Anaxagoras.

De fato, na Apologia, Sdcrates refuta as acusacdes de Meleto apontando que este
o confunde com Anaxagoras. Socrates menciona as teorias de Anaxagoras sobre 0s corpos
celestes para demonstrar que tais ideias eram publicas e ndo seus proprios ensinamentos.
Esta referéncia serve para destacar a imprecisao das acusacdes e como as ideias de outros
filésofos poderiam ser erroneamente atribuidas a Socrates. 5%

Mais adiante, na “autobiografia” intelectual de Socrates que Platdo insere no
Fédon, o personagem Sdcrates reivindica ter escutado a leitura de livro de Anaxagoras e

ter se convencido, a época, da veracidade da sua teoria:

Ao ouvir, porém, certa vez alguém ler no livro de Anaxagoras — segundo dizia
— que a mente [nods] é organizadora e causa de tudo, fiquei satisfeitissimo
como semelhante causa, por parecer-me de algum modo, muito certo que a
mente fosse a causa de tudo, tendo imaginado gue, a ser assim mesmo, como
coordenadora do Universo, a mente disporia cada coisa em particular pela
melhor maneira possivel. Se alguém quisesse explicar a causa de como alguma
coisa nasce ou morre ou existe, teria apenas de descobrir qual ¢ a melhor
maneira para ela de existir, sofrer ou produzir seja o que for. Segundo esse
critério, s6 o que importa ao homem considerar, tanto em relacdo a si mesmo
como a tudo o mais, € 0 modo melhor e mais perfeito. Desse jeito, ficaria
necessariamente conhecendo o pior, por ambos serem objeto do mesmo
conhecimento. Depois dessas reflexdes, alegrei-me ao pensar que havia
encontrado em Anaxagoras um professor da causa das coisas como havia muito
eu desejava, que comegaria por dizer-me se a Terra é chata ou redonda, e

636 Diogenes Laércio, Vidas e Doutrinas dos Filosofos Ilustres, I1.7.

637 Plutarco, Vida de Péricles, 4.6.

6% Diels, H. “Chronologische Untersuchungen iiber Apollodors Chronika”, Rheinisches Museum fiir
Philologie, 31 (1876), pp. 1-54.

839 Platdo, Apologia de Socrates, 26d.
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depois me explicaria a causa e a necessidade dessa forma, recorrendo sempre
ao principio do melhor, com demonstrar que para a Terra era melhor mesmo
ser assim. (...) Por isso, havendo tomado do livro com sofreguiddo, li-o de um
folego, para poder ficar conhecendo, o mais depressa possivel, tanto o melhor
quanto o pior.84°

Esse passo do Fédon, além de um testemunho a respeito da “infancia” intelectual
de Socrates, também é um dos testemunhos mais longos e mais antigos a respeito da
propria doutrina de Anaxagoras. Por esse capitulo, vamos nos concentrar nesta. Segundo
Platdo, portanto, Anaxagoras afirma que o Nods é o organizador (diakosmaon) e razéo
(aitios) de tudo.

Essa afirmacdo harmoniza-se muito bem com o fragmento mais extenso que

possuimos de Anaxagoras, 0 DKB12, apresentado por Simplicio:

Todas as outras coisas tém uma porcao de tudo, mas o Espirito ¢ infinito e
autébnomo, e ndo se mistura com 0 que quer que seja, mas existe sozinho, de
per si. Pois, se ndo existisse de per si, mas se misturasse com qualquer outra
coisa, teria um quinh@o de todas as coisas, se com alguma se misturasse;
porquanto em cada coisa ha uma por¢éo de tudo, conforme ja antes afirmei; e
as coisas, que com ele se misturaram, opor-lhe-iam um obstaculo, de tal forma
que ndo teria poder sobre coisa alguma, do mesmo modo que agora tem,
existindo de per si. E que o Espirito é a mais subtil e a mais pura de todas as
coisas, e possui um conhecimento total de tudo e o maior poder. E o Espirito
que dirige tudo o que tem vida [psychén], quer seja maior ou menor. Foi o
Espirito que também teve poder sobre toda a revolucédo, de tal modo que foi
ele que, no inicio, lhe deu o impulso. Primeiramente, comegou a mover-se a
partir de uma pequena area, mas agora move-se sobre uma mais vasta e sobre
uma ainda mais vasta se ha-de mover. E é o Espirito que tem o conhecimento
de todas as coisas que se misturam e se separam e dividem. E tudo o que estava
para Ser — 0 que era e 0 que agora é e o que ha-de ser — a tudo o Espirito pds
em ordem, bem como a esta revolugéo que agora executam os astros, o Sol e a
Lua, o ar e o aither, que estdo separados. E foi esta revolugdo a causa de se
haverem separado. E o espesso separou-se do fino, o quente do frio, o brilhante
do escuro e 0 seco do himido. Mas muitas sdo as partes de muitas coisas, €
nenhuma coisa se separa ou distingue de outra por completo, excepto o
Espirito. O Espirito é todo igual, quer se trade das maiores ou das menores
quantidades dele, ao passo que nenhuma outra coisa é igual a qualquer outra,
mas cada simples corpo é e era mais claramente aquilo de que possuia maior
qualidade.

Essa passagem mais longa apresenta-nos o Nods como um dos elementos do
cosmos. Nesse ponto, ele se diverge do elemento material, uma vez que uma das propostas
de Anaxagoras é que tudo estd em tudo (en panti panta)®4![1], ou seja, ao contrario de
Empédocles, que estipulou quatro raizes materiais irredutiveis, em Anaxagoras todos

esses elementos estdo contidos em cada particula mindscula da existéncia.®*2 “Tudo toma

840 Fédon, 97b-98b, traducio de Carlos Alberto Nunes.

641 DKB6.

642 Essa ¢ a interpretagdo mais comum (Curd, 2008, por exemplo); a de Cornford (1930) é diferente.
Cornford tenta separar as sementes das homeomerias e acredita que essas existem somente em
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parte do quinhdo de tudo” (panta pantds mofran metékhei).8® Esse elemento principal é
infinito, eternamente indivisivel, e contém tudo in nuce.

Essa afirmacdo retorna no comeco do fr. B12, quando Anaxagoras afirma que
“todas as outras coisas tém uma porc¢édo de tudo,” reafirmando seu principio de que cada
particula infinitesimal, sem haver um limite para o tamanho®*4, de matéria contém todos
os principios das entidades que sdo. A esses principios, Aristoteles chama de
homeomerias, mas aparentemente 0 nome que o préprio autor deu foi ‘“sementes”
(spérmata, fr. B4).64°

Porém, para Anaxagoras, ao lado desse principio material, existia um outro, que é
0 que coloca tudo em movimento e faz com que as sementes, ou homeomerias, separem-
se entre si. Esse principio é totalmente dissemelhante das sementes e dos objetos
materiais, e o filésofo de Clazdmenas d& o nome de Nols. Os tradutores fazem usos
diversos do termo: alguns gostam de traduzir como “espirito,”%¢ mas essa n&o é uma boa
traducdo, tendo em vista nossa discussdao original sobre o termo n6os em Homero.
“Espirito,” ademais, esta muito préximo do conceito de respiracéo, e é essencial distingui-
lo do que Anaxagoras apresenta, uma vez que a respiracdo é, fundamentalmente, um
processo material, de troca de gases entre o exterior e o interior.

Além de “espirito”, € comum encontrar tradugdes como “mente” (mind) ou
“inteligéncia” (intelligence). No entanto, essas traducdes também carregam conotacdes
modernas que ndo capturam com precisdo o conceito de Anaxagoras. E interessante notar
que Patricia Curd, em sua edic¢do dos fragmentos de Anaxagoras, opta por ndo traduzir
nods, deixando-o em grego.%*’ Por outro lado, André Laks, em seu extenso artigo “Mind's

Crisis”, traduz consistentemente no(is como “mind”.%48

substancias simples, como metais, carne, 0sso, etc. Ndo temos espaco para analisar essas divergéncias,
e fugiria bastante do nosso trabalho, no fim, ndo fazendo muita diferenga para nossos propdsitos.

643 DKB6.

644 DKB3.

845 Kirk, Raven e Schofield, p. 396. Homeomeria (Opotopépeio) em Aristoteles refere-se a substancias cujas
partes sdo idénticas ao todo em natureza. Embora atribuido a Anaxagoras, o termo nfo aparece em seus
fragmentos. Para Aristoteles, exemplos incluem carne, osso e metais. Este conceito relaciona-se a ideia
de Anaxagoras de que “tudo estad em tudo”, mas pode nao refletir exatamente seu pensamento original,
sendo possivelmente uma interpretacdo posterior de sua teoria das “sementes” (spérmata).

846 £ como fazem Kirk, Raven e Schofield, tanto no original inglés, quanto ¢ seguido na tradugio
portuguesa. Kirk, G. S., Raven, J. E., & Schofield, M. Os Filésofos Pré-Socraticos. Lisboa: Fundagao
Calouste Gulbenkian, 1994.

847 Curd, Patricia. Anaxagoras of Clazomenae: Fragments and Testimonia: A Text and Translation with
Notes and Essays. Toronto: University of Toronto Press, 2007.

648 Laks, André. “Mind’s Crisis: On Anaxagoras’ Nous”. The Southern Journal of Philosophy, Vol. 31, Issue
S1, 1993, pp. 19-38.



211

Por sua vez, David Sider, em sua edi¢cdo dos fragmentos de Anaxagoras, oferece
uma perspectiva sobre a dificuldade de traduzir NoUs. Ele observa a diversidade do
conceito de No(s em Anaxégoras, que abrange desde o principio motor do cosmos até a
forca vital passiva das plantas, tornando praticamente impossivel encontrar um
equivalente exato em linguas modernas.®*® Dessa maneira, pensamos que a melhor
maneira de traduzir Nods, em principio, é “pensamento,” tal como vimos em Homero. No
entanto, como veremos em breve, o NoUs de Anaxagoras € primordialmente um agente
unico, ao passo que, embora ndo possamos excluir o principio agente dos néoi em
Homero, eles ndo séo apresentados com esse poder de agéncia. Ademais, como o proprio
uso que fizemos do plural mostra, 0os ndoi sdo mdaltiplos, ao passo que o Nods de
Anaxagoras é unico.

No fr. 12, que citamos em sua inteireza acima, Anaxagoras afirma que o Nods € a
coisa mais sutil (leptotaton) e mais pura (katharétaton) e ndo se mistura aos outros objetos
(khrémata). Em um uso rebuscado da linguagem, cheio de ecos e poliptotos, afirma que
este detém e governa (iskhei kai iskhyei) todo pensamento sobre tudo (gnomén peri pantos
pasan).

A questdo da materialidade ou imaterialidade do Nods em Anaxagoras tem sido
objeto de intenso debate académico. Ele ndo afirma de modo absoluto que o Nods é
imaterial, embora essa seja uma interpretacéo apresentada por alguns estudiosos®°. Uma
leitura literal poderia sugerir que o Nods é material, visto que ele é descrito como
“sutilissimo”, um termo geralmente aplicado a objetos materiais.

David Sedley, em sua andlise, nota uma tensdo na concepcdo de Anaxagoras.
Partindo da critica de Socrates no Fédon, Sedley observa um conflito entre a afirmacgéo
de uma “mente” criadora e a descri¢do de uma criacdo baseada em principios mecanicos,
0 que de certa maneira sugere uma materialidade no No0s®®*. Por outro lado, Patricia Curd
argumenta em favor da imaterialidade do No(s. Baseando-se na analise de Guthrie, ela

sugere que o termo leptés ja em Homero pode ter um significado ndo material. Curd

649 Sider, David. The Fragments of Anaxagoras: Edited with an Introduction and Commentary. Sankt
Augustin: Academia Verlag, 2005, p. 123.

850 Kirk, G. S., Raven, J. E., & Schofield, M. Os Fildsofos Pré-Socraticos. Lisboa: Fundacio Calouste
Gulbenkian, 1994, p. 384.

851 Sedley, D. Creationism and Its Critics in Antiquity. Berkeley: University of California Press, 2007, p.
21.
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realiza uma extensa revisdo da literatura sobre o tema, concluindo que o Nols de
Anaxagoras é, de fato, imaterial®°2,

Contrapondo-se a essa visdo, David Sider considera o Nols como material. Ele
interpreta o genitivo na frase de Anaxagoras como partitivo, sugerindo que o Nods faz
parte “dentre 0s mais sutis”, o que implicaria sua materialidade®3,

Diante desse debate, reconhecemos a precisdo da anélise de Curd e as questdes
importantes que ela levanta sobre a interpretacdo dos termos gregos. No entanto,
tendemos a concordar com a leitura de Sider e as consequéncias mais gerais apresentadas
por Sedley. Assim, inclinamo-nos a considerar que 0 Nols em Anaxagoras possui certa
materialidade, ainda que de natureza extremamente sutil e distinta dos outros elementos
materiais.

Essa interpretacdo se alinha com a ideia de que o Nods, embora Unico e distinto,
age no mundo material, sendo o principio do movimento que p6s em acdo 0 cOSMOS.
Segundo Anaxagoras, de inicio 0 cosmos era uma massa indiferenciada, mas uma vez que
0 Nous se colocou em movimento, os elementos comecaram a se mover com ele e a se
distinguir (apokrinontai, fr. B2). Assim, esse Nous assume uma funcdo demidrgica nesse
mundo, de maneira que Anaxagoras comenta, usando 0s mesmos termos que Platdo
utiliza no Fédon: “O Pensamento organiza tudo” (pdnta diekosmese noiis).

O Nods é, portanto, o elemento criador que pde em movimento o cosmos. E o
cosmos em Anaxagoras ndo é outra coisa que 0 movimento que pde em separagdo 0s
elementos materiais que os fazem distinguir. Dessa distingdo surgem as diversas
substancias e, em outro nivel, aparecem os seres vivos, com as sementes vindas do ar,
trazidas pela chuva.

E, entdo, a partir dos seres vivos que nossa investigacdo chega ao ponto de
interesse que é a posicdo da psyché nesse momento. De fato, além de explicitar diversos
aspectos desse Nods que ja comentamos, Anaxagoras diz, em nossa traducdo: “e tudo que
tem alma [psychén] o Pensamento governa [kratei] a todos.”8%

A relagdo entre NoUs e psyché em Anaxagoras merece uma analise mais detalhada.
Sider, em seu comentario a essa passagem, lembra um passo de um tratado obscuro de

Aristoteles (Sobre as Plantas 815a ss) em que o Estagirita parece indicar que as plantas

852 Curd, P. Anaxagoras of Clazomenae: Fragments and Testimonia: A Text and Translation with Notes and
Essays. Toronto: University of Toronto Press, 2007.

653 Sider, D. The Fragments of Anaxagoras: Edited with an Introduction and Commentary. Sankt Augustin:
Academia Verlag, 2005, p. 131.

854 Fr. B12 DK (Diels-Kranz)
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tém nous para Anaxagoras. Isso sugere que o Nols governa todo tipo de vida em
Anaxégoras, estabelecendo uma hierarquia em que o NoQs governa a vida em todas as
suas formas.®*® No entanto, Patricia Curd, em sua andlise, nega que haja uma relagdo
especial entre nous e psyché, embora reconheca a preponderancia de um sobre o outro.6%
Esta divergéncia de interpretacdes reflete a complexidade da concepcdo de Anaxagoras
sobre a relagéo entre pensamento, alma e vida.

Em primeiro lugar, gostariamos de comentar sobre o verbo kratéo nessa
passagem. O termo significa “dominar”, ter o controle (kratos), indicando uma
preponderancia, um controle e um dominio de um (no caso, o nous) sobre tudo (panton).
Com efeito, ndo € o primeiro fragmento em que seu uso aparece com relagdo a questao
da psyché. De fato, o fragmento B12 de Anaximenes afirma que nossa psyché ¢ ar e nos
governa. O termo usado para governar naquele caso é o verbo synkratéo, uma formacéo
que Kirk, Raven e Schofield consideram incomum para o periodo.

Em Anaximenes, porém, é a psyché que governa os individuos; aqui, o significado
€ um tanto contrario, pois é o noQs que governa as psychai. No filésofo mais antigo, com
efeito, € a massa de ar universal que é considerada o elemento global que tudo dirige,
inclusive os individuos; em Anaxagoras, esse papel recai sobre o Nods. Esta mudanca
reflete uma evolucdo significativa na concepc¢édo da relacdo entre o principio universal e
o individual na filosofia pré-socrética.

Essa transformacdo serve para indicar de modo bem claro uma transformacéo
essencial na natureza da filosofia grega. Se a primeira escola milésia tenta identificar em
um elemento o substrato de todas as coisas, ap6s principalmente a critica de Parménides,
os filésofos tém muito maior dificuldade em afirmar que uma ou outra substancia tem tal
predominancia na organizacdo do cosmos.

A contribuicdo de Parménides foi de importancia fundamental nesse aspecto.

Como diz Guthrie:

The achievement of Parmenides was to demonstrate by logical argument that
Being and Becoming were mutually exclusive. The choice must be made, and
its outcome was not in doubt: something must exist. 'It is'; therefore 'becoming
and perishing have been driven afar off'. If Being excludes Becoming and
Being is one, all plurality is banished to the realm of deceptive appearance.®’

8% Sider, D, 2005 ,p. 131.

8% Curd, 2007, p. 55, nota 44.

857 Guthrie, W.K.C. A History of Greek Philosophy: Volume 2, The Presocratic Tradition from Parmenides
to Democritus. Cambridge: Cambridge University Press, 1965, p. 101-102.
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Esta critica ao devir e a pluralidade teria forcado uma reformulacdo fundamental
das teorias cosmolégicas e ontoldgicas subsequentes. 58

Assim, se Anaximenes e mesmo Herdclito, ainda que este com uma sutileza maior,
estdo contentes em imaginar um fluxo de transformacdes a partir de determinada
substancia primordial, a partir da critica de Parménides a mera possibilidade de
transformacéo e devir, os filésofos se veem constrangidos a imaginar outros principios
para a organiza¢ao do cosmos. Esta mudanca de paradigma teve grandes consequéncias
para o desenvolvimento subsequente da filosofia grega.

Aqui vemos como Anaxagoras distingue dois elementos: o Nods, como um
principio universal do cosmos, que inclusive o pde em movimento (literalmente), e a
psyché, que, embora pouco discutida em nossos fragmentos, aparece neste fr. 12 como
um principio vital individual distinto do Nods, ainda que governada por ele. Muito pouco

é dito sobre a natureza desta psyché, que também aparece no B4:

Assim sendo, devemos supor que ha muitas coisas de todas as espécies em tudo
0 que se une, e sementes de todas as coisas com toda a espécie de formas e
cores e sabores e que os homens foram formados e bem assim 0s outros animais
que tém vida [psychén]; e que os homens tém cidades habitadas e campos
cultivados, precisamente como nds aqui; € um Sol e uma Lua, etc.,
precisamente como nos temos (...)

A expressdo € literalmente a mesma nos dois fragmentos, quase como uma
formula que Anaxagoras usa para identificar os animais: “aqueles que tém psyché”. Tal
uso identifica a importancia do termo como o significado de vida; no entanto, a partir dos
fragmentos de Anaxagoras, ndo podemos extrair nenhuma informacdo mais precisa sobre
0 que essa psyche significa em sua filosofia.

Podemos, entdo, investigar a tradicdo doxogréfica para examinar se ela traz
alguma informacao mais precisa sobre o uso do termo. De fato, Diels e Kranz identificam
0 seguinte fragmento da Vida de Euripides de Satiro como uma referéncia a

Anaxagoras®®:

Quem é esse que desonra os deuses e desviado, que, ao ver tais coisas, ndo
ensina sua alma a considerar-se um deus, e observando o alto langa para longe

65 £ importante notar que interpretagdes mais recentes tém desafiado esta visdo tradicional. Por exemplo,
John Palmer, em seu livro Parmenides and Presocratic Philosophy (Oxford University Press, 2009),
propde uma interpretagdo modal de Parménides que modifica significativamente nossa compreensao da
linha evolutiva da filosofia grega. Apesar dessas novas perspectivas, as discussdes sobre ser e nao-ser
em Parménides continuam sendo importantes para o entendimento do desenvolvimento do pensamento
filoséfico grego.

859 A respeito da Vida de Euripides, ver Gazzinelli, G. “A “Vida de Euripides’ de Satiro” Cldssica 27, no. 2,
2014.
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enganos tortos? Cuja lingua ousada diz tolices sobre o que é invisivel e ndo
possui nenhum conhecimento...®°

Wilamowitz considerou essas linhas como um fragmento da tragédia Auge de
Euripides.5¢* Com respeito a qualquer doutrina de Anaxagoras, temos trés informagdes.
A primeira é que “ndo ensina sua alma a se considerar um deus”. Poderiamos ter traduzido
“ndo ensina a considerar sua alma um deus,” que é uma leitura igualmente valida, mas
preferimos ler um duplo acusativo caracteristico do verbo grego.

Nesse caso, fala-se de uma negacdo do carater divino da psyché. Porém, tal
afirmacdo ndo encontra resposta facil nos textos e na tradicdo doxografica de Anaxagoras.
A afirmacéo da divindade ou ndo de algo nesse esquema esta totalmente distante de uma
visdo cosmica onde os deuses tém um papel, no maximo, limitado. Na cosmologia
anaxagorica, o universo é formado por um infinitésimo de particulas que, ao serem
colocadas em movimento, véo se distinguindo e criando 0 mundo como 0 vemos.

Dessa maneira, ha pouco espacgo para deuses e Anaxagoras ndo os cita em seus
fragmentos. Se ha um ““deus” nesse cosmos anaxagorico, poderiamos dizer que é o Nods,
mas, mesmo assim, ele ndo faz tal afirmacéo e tem uma posicao totalmente nao reverente
com relagéo a todos os processos da sua filosofia, em contaste claro com a posigéo divina
que Empédocles confere a Esfera.®6?

David Sedley, em seu livro Creationism and Its Critics, compara o Nods a um
“fazendeiro cosmico”, enfatizando seu carater criador, fazendo dele ndo apenas um deus,
mas 0 Deus de todos os universos.®%® André Laks, por sua vez, adota uma leitura diversa,
enxergando limites mais definidos para o Nods, cuja agéncia ele identifica ao préprio
poder de pensamento, como se fosse uma inteligéncia cdsmica com o objetivo de separar
cada elemento no cosmos, nesse sentido ele parte de uma visdo de razdo que encontramos
no Sofista, de Platdo®*. Nessa leitura, é dificil atribuir divindade ao Nos.56

A visdo de Laks, contudo, serd criticada por J.H. Lesher, que vai notar
incoeréncias na argumentacao e reverter a nocdo mais geral de que a inteligéncia cosmica

representada pelo NoQs apresenta caracteristicas que vdo muito além da mera vontade de

860 S4tiro, Vida de Euripides, fr. 38, tradugdo nossa.

661 Gazzinelli, 2014, p. 161.

662 Bollack, 1992c, p.136ss.

663 Sedley, D. Creationism and Its Critics in Antiquity. Berkeley: University of California Press, 2007, p.
25.

864 Platdo, Sofista, 226c¢.

865 Laks, A. “Mind’s Crisis: On Anaxagoras’ Nous”. The Southern Journal of Philosophy, Vol. 31, Issue S1,
1993, pp. 19-38.
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separar. Dessa maneira, embora longe de representar uma divindade, esse Nods se
assemelha a algo mais anterior e primordial na constituicdo do cosmos.%®

Talvez seja esse o motivo pelo qual ele foi julgado por asébeia (impiedade) e,
segundo alguns, condenado a morte in absentia em Atenas; segundo outros, multado; e
ainda segundo outros, absolvido.®¢’

No entanto, como o préprio Didgenes Laércio informa, existe um elemento
politico em muitas dessas acdes, e a suposta proximidade entre Péricles e Anaxagoras foi
reconhecida como um dos elementos principais para essa acusa¢do. Contudo, o proprio
Platdo parece dar a entender que a acusacao de impiedade ndo é totalmente injusta quando
pergunta, em uma passagem que ja comentamos aqui, a Meleto se ele julga estar acusando
Anaxagoras.®®® Ou seja, o proprio Socrates — ou ao menos o Socrates da Apologia de
Platdo — reconhece um elemento impio na atividade de Anaxagoras.

Além disso, a nocdo de que a alma € um deus, até 0 momento, ndo é uma posicao
comum no mundo grego. Esta ideia é certamente encontrada no orfismo (com a ressalva
de que se trata de um deus expiando uma culpa por suas transgressdes) e s6 pode ser
aceita como valida em esquemas filoso6ficos muito peculiares, que poderiamos até chamar
de panteistas, nos quais hd um pouco de divindade em tudo. Tal concepcéo reflete mais
os desenvolvimentos no pensamento grego do final do século V do que qualquer tradi¢éo
grega estabelecida.

Em outras palavras, esta perspectiva tem pouca relacdo com o pensamento de
Anaxagoras e provavelmente nos informa muito pouco sobre qualquer doutrina concreta

a respeito da alma.

4.2.1 A alma e os animais

Um outro fragmento doxogréafico a respeito da doutrina da psyché de Anaxagoras
encontramos em Aécio, que menciona, em uma colecdo de opinides, que Anaxagoras
considerava a alma aérea (aerodé) e “Anaxagoras (...) declarou a alma ser imortal.”6°

Embora Ecio tenha preservado uma enorme quantidade de material valioso, esta
informacao é demasiado sucinta para fazermos muitas assercdes. De fato, ela € mesmo

dificil de harmonizar completamente com o0 pensamento que contemplamos em seus

666 Lesher, J.H. “Mind’s Knowledge and Powers of Control in Anaxagoras DK B12”. Phronesis, Vol. 40,
No. 2, 1995, pp. 125-142.

Diogenes Laércio, Vida e Doutrina dos Filosofos Ilustres, II, 12-13.

668 Platio, Apologia de Socrates, 26d.

669 Aécio IV, 3, 2 = DK A93.

667
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fragmentos. Se, com efeito, vimos que Anaxagoras toma psyché meramente por “vida”,
ndo ha nenhuma indicacéo de materialidade ou imaterialidade nessa doutrina, a0 menos
de principio. Contudo, talvez a melhor maneira de tentar compreender como Ecio
interpretou tal opinido seja a partir da zoogonia.

De fato, dois fragmentos parecem indicar uma doutrina bem peculiar de
Anaxégoras a respeito dos animais e que talvez expliquem essa afirmacéo doxografica de
a alma ser aérea. Com efeito, na obra Refutacdo de Todas as Heresias, de Hipdlito de
Roma, ha um grande sumario da doutrina de Anaxagoras que Diels-Kranz interpretam
como sendo de Teofrasto. No entanto, por ndo termos acesso ao texto completo do autor
(Opinides Fisicas), temos acesso apenas ao que nos € transmitido por via secundaria.

E certo que Hipolito de Roma é um autor muito afastado das fontes primarias, e
podemos questionar se ele teve acesso ao original ou até mesmo a fontes secundarias
confiaveis. Além disso, seu interesse ao escrever 0 texto nao era expor calmamente as
doutrinas dos filésofos antigos, pois maior desejo era polemizar; portanto, ndo é a fonte
mais fidedigna a se confiar sem nenhum juizo critico. No entanto, a informacao que ele

traz neste ponto é valiosa e harmoniza-se muito bem com as fontes que temos.

Aristételes, no De Anima, apresenta-nos o Ultimo testemunho relevante para a
doutrina anaxagérica da psykhé. De fato, Aristoteles tem a opinido de que para
Anaxagoras 0 no(s e a psykhé sdo a mesma coisa. Ele diz no passo 404a 25: “De maneira
similar também Anaxagoras diz que a alma é o que faz mover — e também todo aquele
que tenha dito que o intelecto move o todo.” Em outras palavras, Aristételes nessa frase
identifica psykhé e nods. Tal procedimento de Aristételes ndo seria muito bem aceito em
um trabalho de histéria da filosofia por confundir a terminologia do autor. Mas ele

continua;

Anaxagoras, por sua vez, é ainda menos esclarecedor a esse respeito, pois em
muitas passagens diz que o intelecto [no(s] é a causa do modo belo e correto
de ser, mas em outra diz que o intelecto é a alma [psykhé], pois ele subsiste em
todos os animais — tanto nos grandes como nos pequenos, tanto nos valiosos
como nos sem valor. No entanto, ndo parece que o intelecto, a0 menos no
sentido de entendimento [phroneésin], subsista igualmente em todos os animais,
e nem mesmo em todos os homens.®7

Nessa passagem mais ainda Aristoteles mostra que sua leitura de Anaxagoras o

leva a identificar noQs e psykhé. Ele tem certa dificuldade em interpretar o significado do

670 Aristoteles, De Anima, 404b3, traducdo de Maria Cecilia Gomes dos Reis.
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termo, porque ele diz que em “muitas passagens” (pollakhod) o noQs é a causa (aition)
do “modo belo e correto de ser” (toii kalos kai orthos). Nossa leitura da passagem a luz
dos fragmentos de Anaxagoras nos faz imaginar que nessa passagem Aristdteles esta
lendo a funcdo cosmogodnica do nols no filésofo de Clazémenas, tal como vemos, por
exemplo no fr. B14: “Mas o Espirito, que é eterno, esta seguramente, mesmo agora, onde
tudo o mais também se encontra.”

No entanto, Aristoteles tem dificuldade de interpretar o segundo passo, uma vez
que “em outro [lugar]” (heterothi) ele identifica o nols a psykhé. Nossa leitura parece
indicar que Aristoteles esteja interpretando assim um trecho do ja mencionado fr. B12,
mais especificamente a frase “é o Espirito que dirige tudo o que tem vida [psykhén], quer
seja maior ou menor”. Um indicio ulterior de ser exatamente esse passo é que Anaxagoras
fala em “maior ou menor” (meizo kai eldsso) e Aristoteles glosa a mesma ideia, embora
sem 0s comparativos (megalois kai mikrofs).

Patricia Curd concorda com a critica de Aristoteles, que interpreta como criticando
a incapacidade de Anaxagoras distinguir entre explicacBes teoldgicas, bem moral e
escolha da boa agdo ¢L. Temos uma visdo diferente, pois parece que ela Ié o testemunho
de Aristoteles como indicando a natureza moral de cada animal, isto é, pensando na
divisdo ética aristotélica de spoudaios e kakos, mas lemos de maneira diferente, vendo
antes uma afirmacdo de uma hierarquia dos animais. Dessa maneira, segundo nossa
leitura, Aristoteles critica a atribuicdo de noQs a toda forma de ser vivo, sendo que ele
imagina que ha, mesmo entre homens, uma gradacdo na participacdo deste. Ja a leitura de
David Sider®72 esta mais de acordo com nossa interpretagdo.

Ou seja, a nocdo de que o Nods dirige os seres vivos faz com que Aristoteles o
identifique a psykhé. Com efeito, tal leitura esta de acordo com a filosofia aristotélica,
que define psykhé como a “primeira atualidade do corpo natural organico,”®”® ou seja, a
psykhé é aquilo que estd presente quando um animal esta vivo. Além disso, segundo
Aristoteles, o nolls é uma parte da psykhé, sendo especificamente a faculdade do
pensamento e intelecto que permite a compreensdo e o raciocinio. Mas sera essa nogao
harmonizavel com o que entendemos de Anaxagoras?

Imaginamos que ndo. De fato, nos fragmentos de Anaxagoras, psykhé aparece

somente com o sentido de “vida”. Esse € um uso que ja identificamos em outros filosofos

671 Curd, 2007, p. 205.
672 Sider, 2005, p. 132
673 Aristoteles, De Anima, 412a28.
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do comego do século V a.C., e, pelo menos em Anaxagoras (diferentemente de outros
autores, como Filolau) ele ndo tem nenhum uso técnico. Em nossa leitura de Anaxagoras,
0 termo técnico € Nods e ele entende que todos os seres vivos tém uma parte da
inteligéncia universal. Essa inteligéncia universal, contudo, ndo se identifica
completamente a no¢do também aristotélica de nolls como pensamento (phronésis, COMo
ele mesmo indica no passo do De Anima citado). Em que maneira a cogni¢cdo em
Anaxagoras se relaciona com 0 nods, os nossos fragmentos ndo permitem precisar,
embora possamos admitir a possibilidade de haver uma relacao entre os dois significados
ndo expressa No que restou para nds. David Sider®’* sugere que, de fato, Anaxagoras
provavelmente ndo disse nada mais sobre este tema além do que encontramos nos
fragmentos disponiveis.

Dessa maneira, ha certa comunidade de pensamento na no¢do de nols em
Aristoteles e o pouco gque divisamos em Anaxagoras. 1sso fica claro quando Aristoteles
usa Anaxagoras na sua propria definicdo de no(s,!%> no entanto, no fildsofo de
Clazémenas, o Nods tem uma fungdo cosmica muito maior do que em Aristoteles. Dessa
maneira, a leitura feita nos termos aristotélicos pode levar a interpretacdes equivocadas.

Em resumo, a leitura de Aristételes de que o nols é a psykhé baseia-se mais na
prépria doutrina aristotélica do que naquilo que Anaxagoras disse de fato. Os fragmentos
e mesmo os testemunhos que possuimos do autor ndo nos levam a chegar a essa concluséo
de uma identidade entre os dois termos. De fato, 0 NoQs esta presente nos seres vivos e
os domina, mas Anaxagoras — pelo menos no que nos restou de sua doutrina — nédo
identifica nenhum processo bioldgico ou animico mais preciso através do qual podemos

observar a relagdo do NoUs com 0s seres nos quais ele se imiscui.

4.3 Conclusdo

Vimos neste capitulo dois autores proeminentes na filosofia do século V a.C. Em
ambos os autores a psykhé aparece em uma posi¢do menos importante do que em outras
filosofias que vimos. De fato, tanto Empédocles quanto Anaxagoras ndo apresentam
nenhuma fungdo ou posigdo para esse termo em sua filosofia. Na verdade, Empédocles
menciona o termo uma Unica vez, ao fazer uso da fraseologia épica, e o restante da sua
filosofia sequer apresenta um local onde possamos identificar um conceito correlato a

psykheé.

674 Sider, ibidem.
875 De Anima, 429al8.
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A filosofia de Empédocles centra-se de tal forma nas raizes/elementos e nas duas
grandes forgas do amor e da discordia que ha pouco espaco para uma individualidade.
Dessa maneira, qualquer agregacao que haja é apenas parte do processo de reunido das
raizes pela intervencéo do amor. Tal considerac&o ja nos revela uma fungio que a psykhé
exerce ao longo de boa parte da cultura grega desse periodo, com a notoria excecéo de
Heréclito, que é de representar a individualidade. Por tal motivo, em filosofias em que
essa individualidade € restrita ou mesmo inexistente, ha pouco espago para esse conceito.

O caso de Anaxagoras € similar, embora devamos conceder que, ainda que
tenhamos uma quantidade razoavel de fragmentos, eles lidam muito pouco com qualquer
aspecto de antropologia, de modo que ndo temos nenhum exemplo de uma doutrina de
Anaxagoras sobre sensacdo, geracdo humana, embriologia, pensamento, etc. Pode ser que
o filésofo de Clazbmenas tenha usado esses termos, mas nao foi preservado ou pode ser
que ele ndo tenha simplesmente discutido tais temas em sua obra. Contudo, como em
Empédocles, psykhé em Anaxagoras tem um significado puramente tradicional, em seus
fragmentos significando somente “vida”, de forma que ndo possui nenhuma funcéo dentro

da sua filosofia.

4.4 O atomismo

Antes de partir em definitivo para o texto de Platdo, convém dispensar algumas
palavras sobre o atomismo. J& mencionamos essa teoria no capitulo anterior, sobretudo
pela ligacdo entre elementos do pitagorismo e algumas doutrinas atomisticas.

Essa teoria filosofica, cujas origens remontam a Leucipo, tem como seu maior
expoente, no periodo pré-socratico, Demdcrito de Abdera. A relacdo entre esses dois
filésofos, no entanto, merece uma atencdo especial. Existiu durante muitos anos a
Leukippos-frage, uma discusséo sobre a historicidade de Leucipo, em correlacdo com a
importancia maior de Demdcrito. Recentemente, Daniel Graham®’® ofereceu uma
resposta contemporanea a essa questdo. Apds uma minuciosa analise dos testemunhos
doxograficos, Graham conclui que Leucipo realmente foi um filosofo atuante na metade
do século V a.C. Ele teria desenvolvido o atomismo sob forte influéncia do eleatismo de
Parménides, focando-se sobretudo na cosmologia. Sua teoria era baseada em dois
elementos fundamentais (atomos e vazio) e ndo apresentava argumentos polémicos contra

o eleatismo.

676 Graham, D. ‘Leucippus’ Atomism,’ in Patricia Curd and Daniel W. Graham (eds.), The Oxford Handbook
of Presocratic Philosophy, Oxford: Oxford University Press, 2008, pp. 333-352.
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Demadcrito, por outro lado, ainda segundo David Graham, reformulou o atomismo
em resposta as criticas de Melisso, desenvolvendo argumentos como o ou mallon que
desafiavam diretamente os principios eleaticos. Demdcrito ultrapassou 0s argumentos
cosmoldgicos e desenvolveu em sua doutrina uma série de questdes metafisicas,
epistemoldgicas e éticas, estabelecendo uma base pds-eleatica para o atomismo.

Abordaremos os dois filésofos conjuntamente, seguindo a pratica comum das
fontes, embora, como vimos, a maior parte da doutrina derive de Demdcrito, cuja obra
era mais vasta e abrangeu um maior nimero de questdes.

Para compreender a contribuicdo dos atomistas, é necessario, antes de abordar a
doutrina animica especifica, tratar em linhas gerais dos principios basicos de sua filosofia.
Com efeito, a concepcdo atomista da psyché deriva fundamentalmente de sua doutrina
fisica geral, tornando impossivel compreender aquela sem examinar esta.

A influéncia do atomismo estendeu-se muito além do periodo pré-socratico. Os
atomistas mantiveram-se relevantes e estudados por toda a Antiguidade. O epicurismo,
por exemplo, herdou muitos de seus preceitos, elevando o atomismo a uma das doutrinas
fisicas mais populares do mundo antigo. Embora tais repercussdes ultrapassem nosso
campo de exame, concentrar-nos-emos, portanto, nos fundamentos dessa doutrina.t”’

Com efeito, o atomismo nasce, assim como as teorias de Empédocles e
Anaxagoras, da critica feita por Parménides e a escola eleata a possibilidade de
movimento. No entanto, ao contrario daqueles, os atomistas propdem a existéncia de um
ndmero enorme de “unos”, que chamam pelo seu nome “indivisiveis”, &tomoi.®”® Dessa
maneira, a realidade é composta através da interacdo entre duas propriedades: o ndo-ser,
que é 0 espaco vazio, e 0 ser, que sao essas particulas, os atomos.

Com efeito, o atomismo nasce, assim como as teorias de Empédocles e
Anaxagoras, da critica feita por Parménides e a escola eleata a possibilidade de

movimento. No entanto, ao contrario daqueles, os atomistas propdem a existéncia de um

877 O desenvolvimento histérico do atomismo até Aristoteles foi extensivamente analisado por David Furley
em seu livro The Greek Cosmologists: Volume 1, The Formation of the Atomic Theory and its Earliest
Critics (Cambridge: Cambridge University Press, 1987). As modificagdes posteriores da teoria foram
bem desenvolvidas por Pierre-Marie Morel em diversos textos, notadamente em “Epicurean Atomism”
(in James Warren (ed.), The Cambridge Companion to Epicureanism, Cambridge: Cambridge University
Press, 2009, pp. 65-83) e em seu livro Atome et Nécessité: Démocrite, Epicure, Lucréce (Paris: Presses
Universitaires de France, 2000).

678 Graham, D. ‘Leucippus’ Atomism,’ in Patricia Curd and Daniel W. Graham (eds.), The Oxford Handbook
of Presocratic Philosophy, Oxford: Oxford University Press, 2008, pp. 333—-352.
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ndmero enorme de “unos”, que chamam pelo seu nome “indivisiveis”, &tomoi.®”® Dessa
maneira, a realidade é composta através da interacdo entre duas propriedades: o ndo-ser,
que é 0 espaco vazio, e 0 ser, que sao essas particulas, os atomos.

Toda a teoria fisica da escola atomista deriva desse pressuposto que, ao que tudo
indica, foi formulado primeiro por Leucipo de Mileto e expandido posteriormente por
Demacrito. Talvez o resumo antigo mais claro derive da seguinte passagem da Metafisica
de Aristoteles:

Leucipo, todavia, assim como o seu discipulo Demdcrito, conceberam 0s
elementos como sendo o cheio e o vazio, denominando um como ‘o que é' e 0
outro 'o que ndo &', identificando, a partir dai, o cheio ou o s6lido com ‘o que
é' e 0 vazio ou o rarefeito com 'o que ndo é' (esta é a razdo por que consideram
que o0 ndo-ser ndo é menos real do que o ser, visto que o vazio é tdo real quanto
um corpo); alegando, finalmente, tais corresponderem as causas materiais do
que existe. Ademais, tal como aqueles que concebem a natureza subjacente
como aquela unidade geradora de todas as coisas, por intermédio das
respectivas alteragbes, ao considerarem a rarefacdo e a densidade como
principios primeiros destas mudangas, assim também estes pensadores
defendem consistir tais diferencas precisamente nas causas de tudo o mais.
Estas diferencas, segundo afirmam, so trés: estrutura, ordem e disposicao; isto
é, porque alegam apenas se diferenciar aquilo que € segundo o contorno, o
contacto, a ordem; a inclinagdo a disposicéo (...)%°[4]

No que tange especificamente a psyché, devemos manter o principio
metodoldgico que temos usado ao longo deste trabalho: em primeiro lugar, observar os
fragmentos que provavelmente contenham a formulacéo do autor. O motivo para isso é
que a tradicdo doxografica, com muita frequéncia, pode utilizar um termo ausente no
vocabulario do autor para designar um conceito que ndo faz parte do arcaboucgo de seu
pensamento. Trata-se precisamente do caso que acabamos de ver em Anaxagoras, que
nos fragmentos que possuimos utiliza o termo psyché sem nenhuma carga doutrinaria, ao
passo que muitos comentadores, a comecar pelo préprio Aristoteles, interpretaram uma
doutrina que ndo esta no autor nos termos colocados.

A colecdo de Diels-Kranz dos fragmentos de Demdcrito € mais insatisfatéria do
que a média dos fragmentos pré-socraticos por uma diversidade de motivos®®. Nessa
nossa investigacao, a incerteza da autenticidade dos fragmentos é algo que dificulta

679 Burnet, 2011, p. 352. Adicionalmente, Sedley argumenta que a nogdo de uma indivisibilidade minima
na raiz surge a partir da influéncia de argumentos de Zenao e Parménides a respeito da impossibilidade
de uma divisdo infinita. A partir desse problema, a solugdo de Leucipo e Democrito seria a postulacao
da existéncia de uma instdncia minima onde essa divisdo ndo poderia ocorrer. Veja Sedley, D.
“Atomism’s Eleatic roots”, in Patricia Curd and Daniel W. Graham (eds.), The Oxford Handbook of
Presocratic Philosophy, Oxford: Oxford University Press, 2008, pp. 305-332.

880 Aristoteles, Metafisica A, 985b, traducio de Carlos Humberto Gomes.

881 Taylor, C.C.W. The Atomists: Leucippus and Democritus fragments: A Text and Translation with a
Commentary. Toronto/Buffalo/London, University of Toronto Press, 1999, p. 226 ss.
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bastante. Com efeito, na secdo B dos fragmentos de Diels-Kranz aparecem muitas
parafrases que ndo preservam a formulacéo original do autor, o que coloca muitos
problemas em nossa investigacéo. 1sso também fica claro no recolhimento de todos os
testemunhos feito por Walter Leszl, que comenta sobre as limitagdes da edicédo de Diels
e Kranz®®,

Dentre todos 0s pré-socraticos, Demdcrito é aquele que teve a obra mais vasta e,
igualmente, aquele que mais foi citado. No entanto, isso coloca uma série de problemas
porque temos uma amplitude maior de citacGes e temos que pesar seu valor relativo, um
trabalho que deve ser feito caso a caso. Essa abundancia de material, paradoxalmente,
aumenta a complexidade de nossa analise.

Nesse sentido, como é o procedimento padrdo em nossa investigacao, buscaremos
as edicbes mais recentes e especializadas na obra do autor. No caso, a edi¢cdo de Taylor
nos foi bastante Gtil. A partir dela, investigaremos a existéncia ou ndo do termo em
Demacrito, sempre tendo em mente as limitacdes e desafios apresentados pelas fontes
disponiveis.

De fato, ndo existe nenhum fragmento na colecdo de Taylor que exponha uma
doutrina ontoldgica da psyché em Demdcrito. Ou seja, as longas passagens oriundas do
De Anima, da Geracéo e Corrupcao e de outros trabalhos antigos de historiografia da
filosofia, que estdo presentes na secdo de Diels-Kranz, estdo ausentes da colecdo de
Taylor. Isso levantara questfes que discutiremos em seu momento oportuno.

N&o obstante, ao contrario dos outros autores que investigamos neste capitulo,
Demdcrito certamente falou bastante da psyché, pois muitos fragmentos que lidam com
essa questdo ainda restam. Todos eles tratam exclusivamente da doutrina ética de
Demdcrito, de modo que, como acabamos de mencionar, ndo ha uma ligacdo imediata
com sua doutrina fisica.

Um fragmento longo que evidencia o uso que Demdcrito fez do termo psyché

vemos nesta citacdo de Plutarco:

Se, em meio a um processo do corpo [sdma] contra ela [isto €, a psyché], em
virtude de todas as dores e males que sofreu ao longo da vida, ele [?] tornar-
se-ia 0 juiz do crime e com prazer condenaria a alma [psychés] pelo que
corrompeu o corpo pelo descuido e dissolveu com a embriaguez, e pelo que
destruiu e dissipou com seu amor pelo prazer, como se culparia quem possui
de modo desregrado um instrumento ou outro utensilio em mau estado. %%

682 Leszl, W. I primi atomisti: raccolta dei testi che riguardano Leucippo e Democrito. Firenze: Leo S.
Olschki, 2009, p. VI.
883 Democrito, DK 68 B159 (Taylor D 34), tradugio nossa.
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Esse fragmento apresenta muitas das caracteristicas da ética de Demacrito. Uma
delas, um pouco curiosa para quem estad familiarizado com a historia posterior do
atomismo, é a clivagem muito destacada entre corpo e alma. Tal separacdo, curiosamente,
ndo ocorrera em nenhum dos autores que investigamos até 0 momento, com excecao,
talvez, das questdes trazidas pelo orfismo. Aqui, porém, é simplesmente uma das
caracteristicas mais marcantes da ética de Demacrito.

E colocada uma oposiGao entre o corpo, que esta processando a alma pelo mau
uso que ela teria feito dele. As falhas aqui apontadas sdo o descuido (améleias), a
embriaguez (méthais) e o amor pelos prazeres (philedoniais), que nos leva a pensar em
um desregramento moral. Ent&o, o corpo poderia (uma questdo conjectural, iniciada com
ei mais o optativo do aoristo) processar a alma pelo seu mau uso. O corpo é entdo
comparado a um instrumento ou utensilio (orgdnou tinos é skeiious) que é mal utilizado
pelo seu dono (chromenon, “quem usa”).

Ou seja, a psyché aqui tem a posicdo de dona, e o corpo, de instrumento. As
consequéncias dessa formulagdo sdo bem radicais: o corpo é comparado a algo totalmente
inerte que depende de quem o controla. Ele ¢é totalmente passivo, e toda e qualquer culpa
pelos seus padecimentos (pelo menos em questdes morais como essas) deve ser atribuida
a quem fez uso dele, que é a psyche.

Trata-se certamente de uma visao nova, que nos lembra imediatamente as posi¢des
que Platdo ira advogar em seus dialogos. No entanto, sdo de dificil harmonizacdo com a
doutrina fisica atomista pela qual Demdcrito tornou-se célebre. Afinal, se a propria
psyché é corporal, qual seria a diferenca entre ela e o corpo? Trataremos disso mais
adiante.

Na mesma linha do fragmento 68 B159, temos duas maximas bastante concisas,
retiradas de Estobeu, ambas lidando com a felicidade (eudaimonia). A primeira é:
“felicidade e infelicidade dizem respeito a psyché’®*, e a segunda: “a felicidade nio
habita em rebanhos nem em ouro. A psyché é a morada da divindade.”%8

Para uma compreensdo correta desses fragmentos, é preciso primeiro entender o
significado de eudaimonia, que traduzimos aqui, de maneira quase mecanica, como
“felicidade”. No entanto, na literatura mais arcaica, o significado do termo esta mais

proximo de “prosperidade” do que de “felicidade”, sendo o exemplo mais claro disso

684 DK 68 B170 Taylor D24, tradugdo nossa.
885 DK 68 B171, Taylor D25, tradugdo nossa.
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encontrado em Tucidides.®® Porém, o préprio dicionério considera que em Demdcrito a
palavra ja migra para o sentido aristotélico de “felicidade plena” (full happiness).

De fato, esse parece ser o sentido do termo nestes fragmentos. Na verdade,
Demdcrito parece estar inclusive ciente da inovagdo da sua compreensao do termo. No
fragmento 171, ja citado, ele faz uma figura etimoldgica do conceito: “a felicidade
(eudaimonia) ndo habita em rebanhos nem em ouro, a alma (psyché) é a morada da
divindade [daimonos].” Ou seja, ele entende que a eudaimonia esta na psyché porque esta
é a morada (oikétérion) da divindade (daimonos).%87

De modo muito apropriado, esse fragmento também expde uma critica a viséo
tradicional de eudaimonia como “prosperidade”, pois afirma explicitamente que ela ndo
consiste no que chamariamos de prosperidade, ou seja, rebanhos e ouro. Assim,
Demadcrito, neste breve fragmento, esta apresentando um conceito ético em contraste com
a tradicdo grega até entdo. Ndo € por menos que muitos, desde a Antiguidade, veem
paralelos entre a ética de Platdo e a de Demdcrito.%88

H& um Gltimo aspecto desse fragmento que demanda um comentario, mas antes
vamos tirar algumas consequéncias dessa visao de alma. Ela estd em clara oposicdo a
“corpo”; em alguns casos (e ha outros, mas vamos nos manter aqui por brevidade) essa
oposicdo é explicita, como no DK68 B159; em outros, como neste ultimo, no B171, ela
é implicita. A eudaimonia ndo esta em objetos e em posses, e sim na psyche.

O fragmento B 187 apresenta, mais do que talvez qualquer outro texto de
Demacrito, seus principios para a psycheé:

Para os homens é apropriado (harmédion)’ compor um discurso mais sobre a
alma (psychés) do que sobre o corpo (somatos), pois a perfeicdo da alma

(psychés teledtés) corrige a perversidade da tenda (skéneos mokhthérien), ja a
forca da tenda sem o pensamento (logismod) em nada deixa melhor a alma

(psychen).

Vemos que ele chama o corpo de “tenda” (skénos), mas atribui superioridade a
alma, porque esta pode corrigir as imperfeices de seu “receptaculo”, ao passo que este
ndo influencia naquela. Ou seja, faz-se mais necessario cultivar a alma do que o corpo.
Em outras palavras, Demdcrito considera que a alma tem uma posicao de principio e um

estudo sobre ela seria mais apropriado do que um estudo sobre o corpo.

886 11, 97: “Entre todas as terras da Europa, entre o golfo jonio e o mar Euxino tornou-se a maior pela entrada
de riquezas e outras formas de prosperidade (eudaimonia).” Tradugao nossa.

887 Uma breve discussdo sobre o uso da palavra em Platio estd em David Sedley (Plato’s Cratylus
[Cambridge Studies in the Dialogues of Plato], Cambridge, Cambridge University Press, 2003).

688 Annas, J. “Democritus and Eudaimonism” in: Caston, V. e Graham D.W (edd) Presocratic Philosophy:
Essays in Honour of Alexander Mourelatos. Londres e Nova York, Routledge, 2002, pp. 169-182.
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Essa dificuldade permeou muitas interpretacdes. Vlastos deu uma solucédo
elegante que tenta dar conta de uma ética materialista em Demdcrito.58° Na sua opinido,
a condi¢do ideal do ser humano é de krésis (equilibrio, correlato jonico ao atico krasis),
que ele interpreta como uma solidez que o impede de ser agitado, porque a agitacéo da
alma - vista pelo comentador como a agitacdo dos atomos da alma - seria a origem de
males e perturbacfes. Parece-nos inegével que essa analise estd muito acertada em
diversos de seus pontos, sobretudo na relacdo dos &tomos da alma com todo o restante do
seu exterior.

Ou seja, nos fragmentos de Demacrito, a psyché tem uma posicdo fundamental.
Ela é a fundamentacdo de toda a teoria ética do autor. O bem agir depende
consistentemente na atividade correta da alma, da qual depende também a felicidade e o
sucesso do ser humano. Sem conhecer o autor, um leitor desavisado poderia inclusive
imaginar que se trata de um dualista na tradicao platdnica, mas, na verdade, é de ninguém
menos que o grande filésofo do atomismo no periodo antigo.

De qualquer modo, verificamos que o termo psyché é extremamente frequente nos
fragmentos de Demacrito. Nisso, ele se distingue dos outros autores que vimos neste
capitulo, os quais fazem um uso meramente tradicional do termo. Podemos constatar, ao
contrario, que aqui psyché é um conceito sélido e, inclusive, essencial para a visdo ética
do filésofo de Abdera.

No entanto, ndo é como ético que Demacrito se tornou célebre e influente; sua
doutrina fisica é que o colocou em posi¢do proeminente na histéria da filosofia antiga.
Como, entdo, ele entendia a psyché e como harmonizar suas opinifes éticas com as
fisicas? Tentaremos conciliar essas visdes com base no que temos disponivel.

Infelizmente, ao contrario da doutrina ética, ndo dispomos de muitos fragmentos
diretos da fisica de Demdcrito. Com relagéo a psyché, ndo existe nenhuma atestacdo do
autor em que haja um comentario sobre sua natureza ontoldgica. No entanto, as fontes
secundarias abundam em informagdes sobre sua doutrina psiquica. LeszI® destaca as
particularidades que as fontes nos trazem com respeito a reconstru¢do da doutrina
democritiana.

Dessa maneira, deparamo-nos com uma questdo metodoldgica. Se ao longo deste

trabalho estamos lidando de maneira cautelosa com os testemunhos e com a terminologia

689 Vlastos, Gregory. “Ethics and Physics in Democritus” in Studies in Presocratic Philosophy, Vol. 2, eds.
R.E. Allen and David J. Furley. London: Routledge & Kegan Paul, 1975.
69 eszl, 2009, p. VIIL
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neles utilizada, aqui enfrentamos um problema diferente do que encontramos até agora.
Se antes tinhamos cautela por ndo vermos o termo psyché citado em uma fonte “original”,
aqui sabemos que o autor utiliza o termo, mas ndo temos total certeza de que ele o teria
empregado no contexto do testemunho.

David Runia discute as limitacGes das fontes e da edi¢do de Diels-Kranz e propde
um desenvolvimento de edi¢des individualizadas de cada autor.5%! Ele faz referéncia a um
debate mais amplo sobre a validade do que Diels chamou de doxografia, que flutua entre
considerar algo dialético, isto €, em um debate filosofico, e historico, que busca afirmar
de maneira mais neutra as fontes. Isso tem como consequéncia o grau de neutralidade
com que devemos avaliar os testemunhos que a tradi¢do nos fornece. Como consequéncia,
por tras de toda analise de um fragmento doxogréafico, devemos ter esse debate em mente.

Propomos, neste caso, adotar uma abordagem mais aberta a terminologia desses
testemunhos por dois fatores principais. Primeiramente, sabemos que Demdcrito utiliza
0 termo psyché abundantemente em seus textos, tornando menos provavel que nossas
fontes tenham introduzido um termo que o autor n&o teria usado. Em segundo lugar,
Demdcrito — diferentemente de autores mais antigos ou mesmo de Anaxagoras e
Empédocles — possui uma obra vasta, com muitos volumes escritos. Isso facilitava o
acesso direto ao seu texto pelos autores antigos, permitindo interpretagcdes mais precisas.

E importante notar que, para muitos filésofos antigos, frequentemente
dependemos de um ou outro autor que nos oferece fragmentos legitimos do texto original,
pois os livros ja eram de dificil acesso. Um exemplo notavel é Simplicio, fonte essencial
para Anaxagoras, constituindo quase toda nossa fonte para este autor.5

Portanto, aceitaremos, a principio, que a terminologia oferecida pelos nossos
testemunhos é aquela utilizada pelo proprio Demdcrito, a menos que tenhamos motivos

especificos para recusar tal uso. Essa avaliacao sera feita caso a caso.

4.4.1 A psyché de Demdcrito em Aristételes

Iniciemos nossa investigacdo pelos testemunhos mais citados de Demdcrito. A

passagem do De Anima de Aristoteles nos ajuda a conceber melhor a viséo do abderita:

Donde Demdcrito declara que a alma é algo quente ou uma espécie de fogo;
pois, havendo infinitos atomos e formatos diz que os de forma esférica sdo
fogo e alma (como no ar as chamadas poeiras, que se revelam nos raios de luz

691 Runia, D. T. “The Sources for Presocratic Philosophy.” In: The Oxford Handbook of Presocratic
Philosophy, edited by Patricia Curd and Daniel W. Graham, 27-54. Oxford: Oxford University Press,
2009.

892 Sider, 2005, p. 35
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através das frestas); ele afirma, por um lado, que o agregado de sementes
contém os elementos da natureza inteira (e de maneira similar pensa Leucipo),
e, por outro lado, que dentre esses os de forma esférica sdo alma, sobretudo
porque tais fluxos podem tudo permear e, por moverem as coisas restantes que
se movem também. Disso se supde que é a alma que fornece aos animais o
movimento. E por isso também o que define o viver é a respiracdo. Pois, como
0 ar circundante comprime os corpos, expulsando os formados que, por nunca
repousarem, fornecem aos animais movimento, um auxilio vem de fora. Pois,
ao serem introduzidos de novo outros semelhantes no respirar, impedem que
os formatos contidos nos animais escapem, ajudando a repelir aquilo que
contrai e condensa — e vivem enquanto puderem fazer iss0.5%

Esta passagem, localizada no inicio do tratado de Aristoteles, contém informacdes
cruciais para a compreensao da doutrina da psyché em Demdcrito e Leucipo. Aristoteles
afirma que, para Demdcrito, a alma é “uma espécie de fogo” (pyr ti). Essa concepcao esta
fundamentada na doutrina fisica basica de Demdcrito: a existéncia de um numero
extremamente grande (infinito, segundo Aristoteles nessa passagem) de particulas
indivisiveis, os atomos, de formatos diversos que circulam em meio ao vazio®“. Cada
atomo possui um formato, um movimento e um peso especifico, cuja natureza permite
que, através da interacdo entre si, formem os diversos corpos e 0 mundo como um todo%%.

Dentro desse arcabouco, o fogo é o elemento mais leve, tendo como consequéncia
a tendéncia de se mover para o alto®®. Essa caracteristica nos leva a passagem
anteriormente citada, na qual, considerando todo esse contexto ontolégico, Aristdteles
afirma que, para Demdcrito, a psyché é “uma espécie de fogo”. Tal formulagdo nos
conduz a compreender que a psyché é uma dentre varias espécies de fogo. Com efeito,
em Aristoteles, ha a concepgdo de uma diversidade de formas diferentes de fogo®%’, sendo
possivel, portanto, entender que a alma esta incluida entre essas diversas espécies igneas.

Ademais, somos informados de que existe uma multiddo de atomos de formatos
diferentes (skhémata), mas dentro dessa grande diversidade, os 4tomos de formato
esférico (sphairoeidé) sdo denominados “fogo” ou “alma”. Se nos fiarmos pelo relato de
Aristoteles, percebemos uma identidade entre fogo e psyché no pensamento de
Demadcrito, pois ambos seriam formados a partir dos &tomos esféricos.

Com efeito, em Demdcrito, os atomos ndo tém propriedades particulares
intrinsecas. Isto &, eles ndo sdo essencialmente grandes ou pequenos, nem tém um formato

especifico predeterminado; podem inclusive ter tamanho macroscépico. O aspecto

69 Aristoteles, De Anima, 403b31-404al15, tradugdio de Maria Cecilia Gomes dos Reis
69 Cf. Kirk, Raven e Schofield, Os Filosofos Pré-Socraticos, pp. 437-440.

6% Idem, pp. 445-451.

6% DK 68 A61

897 Cf. Aristoteles, Tdpicos, 134%.
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essencial é que eles sdo indivisiveis®®. E notavel que o abderita tenha se furtado de
comentar sobre o formato de qualquer outro tipo de &tomo, mas com relacéo ao da alma
(e do fogo) ele emitiu essa opinido especifica. Cabe-nos questionar: qual serd o motivo
dessa distincdo? Existiria algum significado especial para a escolha desse formato
esférico para o fogo/alma?

Detenhamo-nos brevemente nessa informagdo. Temos muito pouco de Demacrito
a respeito dos formatos dos &tomos. Contudo, Aristételes nos revela a forma dos atomos
do fogo/psyché: para o abderita, esses sdo esféricos. Inclusive, essa informagdo esta
explicita no Sobre o Céu ®°de Aristoteles. Por que serd que temos acesso a essa
informac&o especifica?

Aqui, devemos nos lembrar do significado da esfera na filosofia antiga. De fato,
considerac@es sobre esse formato costumam se apresentar sobretudo em discussdes sobre
cosmologia, mas julgamos que tais especulacdes sdo extremamente relevantes para nossa
investigaco. E a partir de Parménides que a nocdo de esfera toma lugar de destaque na
filosofia grega, indicando em muitos aspectos a completude e a perfeicdo’®. Em
Empédocles, por exemplo, a esfera assume a posi¢cdo de uma divindade que € literalmente
cultuada pelo filésofo.

N&o é sem motivo, portanto, que os atomos da psyché e do fogo sejam esféricos.
Atraveés desse formato, de acordo com a concepcdo comum do periodo, Demdcrito indica
a perfeicdo absoluta desse tipo de elemento constitutivo. No atomismo antigo, as
particulas minimas sdo eternas e indestrutiveis — esse é, afinal, o principio basico de seu
sistema ontoldgico. Contudo, as particulas de fogo e psyché, por serem esféricas, talvez
demonstrem uma estabilidade e uma imutabilidade ainda maiores.

Outro aspecto desses atomos €, nas palavras de Aristoteles, que eles “podem tudo
permear” (diadunein). A partir dessa capacidade de se insinuar (literalmente, “mergulhar
através™) em tudo, eles, que possuem o movimento, o transmitem para 0s outros atomos.

Assim, segundo a leitura de Aristoteles (posteriormente examinaremos outra
interpretacdo de uma fonte ndo-aristotélica), a psyché em Democrito é um atomo
aparentado ao fogo, que possui movimento proprio e o transmite aos seres nos quais se

imiscui. Tal leitura pode estar equivocada, como frequentemente ocorre, entretanto,

88 Furley, D. Two Studies in the Greek Atomists. Princeton University Press, 1967, pp. 96-99. €

699 Aristoteles, Sobre o Céu, 323a-b.

70 Kocandrle, R. “Parmenides and the Origins of the Heavenly Sphere in Ancient Greek Cosmology”.
Apeiron, 42, 2023.



230

devemos assinalar que néo se trata de Aristoteles inserindo sua prépria filosofia na alheia.
A definicdo de alma como “o que move por si mesmo” (t0 auto kinoln) é, na verdade,
uma das definicGes que Aristételes mais combate ao longo de sua obra’®t. Como sabemos,
em Aristételes, “o que move a si mesmo” é prerrogativa apenas do primeiro motor’°2,

Ademais, no relato de Aristoteles, ele compara esses atomos as poeiras (xysmata).
O leitor atento ha de se lembrar que j& discutimos esse elemento, que aparece em comum
com algumas teorias atribuidas a pitagoricos ndo nomeados. Em ambos 0s casos, 0 que
se chama de psyché sdo particulas em suspenséo no ar que, ao serem inaladas pelos seres
vivos, 0s mantém em movimento. Como ja comentamos no capitulo anterior, esse € 0
indicio de uma grande proximidade entre o atomismo e algumas versdes do pitagorismo,
um aspecto que talvez ainda ndo tenha sido completamente explorado na bibliografia,
embora certamente ja tenha sido aludido®.

Uma complementacdo dessa doutrina encontramos alguns passos adiante no

mesmo tratado:

Também Demdcrito expressou-se com maior minucia, ao declarar o porqué de
cada um daqueles aspectos; pois alma e intelecto sdo 0 mesmo: algo que esta
entre os corpos primordiais e indivisiveis, podendo mover-se pela pequenez e
formato de suas partes. Ele afirma que o esférico é o mais mével dos formatos;
e assim sdo tanto o intelecto como o fogo.™*

Aqui vemos uma complementacdo dessa doutrina, que ajuda a fechar a
compreensdo da leitura aristotélica de Demacrito. Por ndo termos a fonte primaria, é
muito dificil ir adiante. Mas nessa leitura, haveria uma identidade (tautod) entre psyché e
noQs. Essa € uma questdo que esta circundando os pensadores desse periodo. Como vimos
anteriormente, em Anaxagoras o fendmeno é quase o inverso: o NoUs € algo universal e
se imiscui a todos os seres “que tém vida” — que é a Unica instancia de psyché nos
fragmentos que temos do autor.

Em Demdcrito, a nos fiarmos no que Aristoteles nos transmite, ele apresenta, se
ndo uma primazia da psyché sobre o nous, a0 menos uma identidade. Mais adiante,
veremos outros testemunhos que nos permitem compreender a diferenciacdo que

Demacrito pode ter feito. Tal afirmagdo apresenta uma consequéncia interessante, que é

01 Aristoteles, Topicos, 140b.

702 Aristoteles, Fisica, 261a. C

78 Recentemente, a andlise mais detalhada dessas conexdes foi feita por Cornelli e Gomes (“Was
Democritus a Pythagorean? The case for Psyché” méthexis 22 (2021), pp. 1-31. Este trabalho tem muitos
pontos de contato com nossa tese, embora tenha conclusdes diferentes, sua leitura ajuda a iluminar
também nosso trabalho.

704 Aristoteles, De Anima, 405a8-12, traducio de Maria Cecilia Gomes dos Reis.
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identificar o resultado do processo cognitivo (que € o significado original de néos, como
ja vimos) com a vida (psyché). Afinal, a partir da definicdo que nos é apresentada, a
psyché é principalmente uma forma de principio vital, que mantém vivos os organismos
que respiram através da troca das particulas entre o interior e o exterior do organismo.
Sempre mantendo o caveat de que se trata de um relato doxografico, em
Demdcrito, portanto, o pensamento também é um processo fisico que se mantém através
da troca de 4tomos de fogo no interior dos organismos vivos. Isso vai ser ainda mais
aprofundado no trabalho de Aristoteles sobre a respiracdo e seu comentario sobre
Demdcrito nesse ponto.’® Seria interessante ter acesso aos textos do autor para

compreender com maior detalhamento o que ele quer dizer com isso.

4.4.2 Psyché de Demacrito segundo a tradicao epicurista

O estudo da concepgdo de alma (psyché) em Demdcrito apresenta desafios
significativos devido ao problema cronico de fontes primarias. No entanto, a tradigao
epicurista oferece uma perspectiva valiosa e independente de Aristoteles, permitindo-nos
uma compreensdo mais ampla do pensamento democritiano sobre a alma. Este texto
explora essa tradicdo, focando particularmente na obra de Lucrécio, para iluminar
aspectos da psicologia de Demacrito.

Embora ndo tenhamos um texto exato de Demacrito, dispomos de uma tradi¢éo
provavelmente independente de Aristételes: o epicurismo. Na verdade, o epicurismo é
mais que uma tradicdo independente; é uma tradicdo antagonista a Aristoteles, que tenta
defender o atomismo das criticas oferecidas pelo Liceu’. A importancia do atomismo
para a filosofia de Epicuro € evidente nos textos do proprio fundador do movimento,
sobretudo nas primeiras paginas da Carta a Her6doto’"’.

Apesar da relevancia do atomismo para Epicuro, sua obra ndo oferece uma
discussdo aprofundada sobre a alma. Para encontrar um tratamento mais extenso desse
tema na tradicdo epicurista, devemos nos voltar para um texto posterior, mas de suma

importancia: 0 poema-tratado Sobre a Natureza das Coisas de Lucrécio’®. De fato, essa

%5 Aristételes, sobre a respiragdo, 23.

% Morel, P. M. “Epicurean atomism” in: Cambridge Companion to Atomism, Cambridge, Cambridge
University Press, 2009, pp 69-70.

97 yon Staden, H. 2000, ‘Body, Soul and Nerves: Epicurus, Herophilus, Erasistratus, The Stoics and Galen’,
in J.P. Wright and P. Potter (eds.), Psyche and Soma: Physicians and Metaphysicians on the Mind-Body
Problem from Antiquity to Enlightenment New York: Oxford University Press: 79—118.

%8 Para um resumo recente da relacio entre Epicuro e Lucrécio, veja Gale, M. 2020, ‘Lucretius’, in Mitsis,
P. (ed.), The Oxford Handbook of Epicurus and Epicureanism, Oxford: Oxford University Press: 430—
55.
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obra dedica um livro inteiro a discussdo sobre a alma. Embora grande parte das doutrinas
ndo deva ser atribuida a Demacrito, pois muito é doutrina posterior que foge ao escopo
deste trabalho, esse texto € Gtil na medida em que nos permite confirmar, a partir de uma
fonte independente, o que Aristdteles nos informa.

O livro 3 dessa obra consiste na mais longa discusséo a respeito da alma que temos
na tradicdo atomista. Como foi escrita em latim, é necessario notar que 0s termos
utilizados por Lucrécio sdo aparentemente traducGes diretas dos termos gregos,
permitindo-nos vislumbrar os conceitos da tradicdo atomista que, nesse caso, podemos
estipular que retroagem até o proprio Demacrito.

Com efeito, os dois termos principais nesta discussao sdo anima, que traduzimos
como “alma” e que se refere a psyché, e animus, um termo mais complexo, mas que temos
bastantes motivos para associar ao nous em Demdcrito’. Logo no comeco do livro,
Lucrécio tem de lidar com a relacdo entre os dois termos, o que, de certa maneira, ajuda
a iluminar uma das informagdes que Aristdteles nos forneceu.

A obra de Lucrécio nos da informacGes valiosas sobre a doutrina epicurista da
alma, apresentando descri¢cbes sem paralelo entre os atomistas pré-socraticos. Sua
abordagem € posterior e carrega consigo também a influéncia de Epicuro e outros
filésofos de sua tradicdo; entretanto, € capaz de iluminar conceitos que podem ter feito
parte do pensamento de Demdcrito. Em alguns casos, ele inclusive nos informa que esta
dando informacbes que vém diretamente do abderita, constituindo, assim, uma fonte
inestimavel para o conhecimento do atomismo pré-socratico. Examinemos, entdo,
algumas passagens de seu poema Sobre a Natureza das Coisas, para ver essas relagoes.

Nos versos 136-144 do Livro I1, Lucrécio expde:

Digo, agora, que &nimo-e-anima atém-se em conjunto
Entre si e de si uma s6 natureza conformam,

Mas o que é como se fosse a cabeca e 0 corpo domina
E o conselho, ou como o chamamos, Animo ou mente.
Este situa-se firmemente no meio do peito.

L4, pois, exultam pavor e medo e, ali perto, alegrias
Dangam; aqui, portanto, estdo o &nimo e a mente.
Parte restante da anima espalha-se ao longo do corpo,
Move-se a mando da mente, dela recebe o impulso.”°

%9 Verde, F. “The Partition of the Soul: Epicurus, Demetrius Lacon, and Diogenes of Oinoanda” in: Inwood,
B. Warren, J. Body and Soul in Hellenistic Philosophy. Cambridge, Cambridge University Press, 2020,
pp- 89-112.

10 Lucrécio, Sobre a Natureza das Coisas, livro 111, vv.136-144. Tradugdo de Rodrigo Tadeu Gongalves.



233

A afirmacdo de que animus e anima “uma sé natureza conformam” é bastante
proxima da visdo atribuida por Aristoteles a Demdcrito, que concebia uma identidade
entre nodQis e psyché. Esta correlagdo sugere uma possivel origem democritiana para muito
do que se segue na discussdo de Lucrécio.

Nesta passagem, Lucrécio distingue anima e animus, caracterizando o ultimo
como o nucleo diretor da primeira. Apesar de compartilharem uma natureza comum, o
animus exerce controle sobre a anima. Funcionando como centro decisoério e volitivo, o
animus governa, enquanto a anima se encarrega de animar e movimentar as diversas
partes do corpo.

E digno de nota que Lucrécio situa este centro no peito, uma localizacio que
remete a debates do século V a.C., como evidenciado no fragmento 7 de Filolau de
Crotona, discutido anteriormente. Aécio nos informa que essa localizagdo marca uma
divergéncia entre Demdcrito e Epicuro: enquanto o fundador do Jardim, em concordancia
com Lucrécio, situava o centro no peito (possivelmente por influéncia aristotélica),
Demécrito o posicionava na cabega’'!.

Na continuacdo, Lucrécio aborda a interacdo entre o corpo e 0 animus, discutindo
como eventos no sentido inverso, isto &, afeccBes corporais, reverberam no animus,
reforcando a conexao indissollvel entre os dois principios. Mais adiante, encontramos
uma passagem que parece ecoar diretamente o pensamento de Demdcrito, tratando da

natureza material da alma:

Primeiramente direi que é muito sutil (persubtilem) e que é feito
De diminutas particulas; deves, entéo, aos meus ditos

Dar atencdo redobrada, para que tudo apreendas.

Nada parece ocorrer mais rapido que algo que a mente

Para si configura e faz que aconteca ela prdpria.

O animo, entdo, € capaz de agitar-se mais velozmente

Que outra coisa qualquer que pare¢a mover-se ante aos olhos.
Mas, uma vez que é tdo maével, deve ser feito de corpos
Extremamente mindsculos e extremamente redondos,

Para que possam mover-se com o menor dos impulsos.’?

Apds uma comparacao entre a natureza da agua e do mel, Lucrécio conclui:

(...) Assim, quanto mais pequeninos 0s corpos

Sejam, e levissimos, mais fruirdo movimento.

Mas, ao contrario, 0 que quer que seja mais aspero e tenha
Peso maior, ai mais estabilidade se encontra.

Por conseguinte, ja que a natura do Animo é tida

Como muito mais movel, & necessario que conste

"1 DK 68A104a.
12 Lucrécio, Da Natureza das Coisas, Livro 111, vv. 177-188, tradugdo de Rodrigo Tadeu Gongalves.
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de particulas bem menores, mais leves, rotundas.”3

Esta exposicdo de Lucrécio apresenta notaveis semelhancas com a doutrina
atribuida a Democrito, reproduzindo vérias das caracteristicas que Aristoteles associa aos
atomos da psyché: sua leveza extrema e forma esférica. Contudo, é relevante notar a
auséncia da comparacido entre fogo e psyché, presente nos relatos aristotélicos. Esta
omissdo pode resultar de uma escolha deliberada de Lucrécio ou, de outro modo, indicar
que nem todas as informacdes transmitidas por Aristételes sdo integralmente precisas.
Embora ndo possamos chegar a uma concluséo definitiva, é prudente manter uma postura
critica em relacdo as fontes, sem, no entanto, descartar completamente o testemunho
aristoteélico.

No entanto, uma discussdo importante é que, em Lucrécio, a esfericidade dos
atomos da alma é apresentada como a causa da sua sutileza e da facilidade de ela escorrer
do corpo. Isso entra em choque com nossa comparacgdo sobre o simbolismo da esfera entre
0s pré-socraticos, onde comparamos que a perfeicdo nesse periodo é associada a esfera e
de que, portanto, € plausivel que a esfericidade dos &tomos da alma, em Demdcrito, tenha
esse valor de eternidade e durabilidade. N&o é possivel, porém, decidir com certeza, mas
resta a possibilidade de Lucrécio estar modificando nesse ponto essencial a doutrina de

Dema@crito.

4.4.3 Uma discordancia respeitosa

No entanto, alguns versos adiante vemos uma discussdo entre Lucrécio e
Demacrito sobre a alma que, na nossa opinido, é de extrema importancia. Alguns versos
adiante, o filésofo romano discorda nominalmente de Demdcrito, ainda que mantenha um

elevado grau de respeito:

N4o poderias de modo nenhum aceitar a doutrina

Que o grande Demdcrito expbe em santa sentenca,

A de que os primdrdios do &nimo e corpo se alternam
Uns aos outros, justapostos, 0s membros tecendo.

Pois, como os elementos da &nima s&o bem menores

Do que aqueles de que nosso corpo e visceras constem,
Dessa forma, também s&o menores em nimero e raros
Sdo dissipados nas juntas, de tal maneira que possas
Admitir que as menores particulas que a nds sdo capazes
De produzir os motos sensiferos sdo as que passam
Entre os primérdios da anima, em seus intervalos menores.”*

13 Idem, vv. 199-205.
"1 Lucrécio, Da Natureza das Coisas, Livro 111, vv. 370-380, traducdo de Rodrigo Tadeu Gongalves.
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Primordium € um dos termos que Lucrécio usa para o atomo epicurista. Na prosa
filosofica latina, primordium geralmente significa “o principio”, em um sentido préximo
ao grego arkhé. No entanto, em alguns autores, assume o significado de “elementos
minimos”. Lucrécio, em particular, utiliza o termo para traduzir &tomon do epicurismo
grego.

Os primeiros versos dessa passagem estdo citados no fragmento A108 da colegéo
de Diels Kranz. Trata-se de algo bastante interessante que revela alguns aspectos
divergentes entre Demacrito e o epicurismo. De fato, Demacrito afirma, nesse fragmento,
que os atomos do corpo e da alma existem de maneira alternada, ou seja, para cada &tomo
de corpo existiria um atomo correspondente de alma. J& Lucrécio, pelo menos, ndo
concorda com essa multiplicidade de atomos de alma e quer imaginar que eles existam
em numero menor. Um argumento que ele vai oferecer adiante consiste na dificuldade
que temos de perceber elementos muito pequenos, como a anima é o centro também da
sensacdo, se ela existisse em quantidade similar ao corpo, perceberiamos com maior
acuidade nos extremos do corpo.

No entanto, o quadro que Democrito oferece, que infelizmente ndo encontramos
paralelo em nenhum outro fragmento, é bastante peculiar e apresenta algumas
consequéncias bem curiosas. Também é extremamente dificil duvidar da autenticidade
desse texto, uma vez que é citado por Lucrécio com uma discordancia altamente
respeitosa.

A psyché em Demdcrito existe em uma quantidade altamente elevada de 4&tomos,
animando o corpo, como vimos anteriormente. Essa psyché funciona quase como um
“duplo” do corpo, existindo paralelamente a ele. Assim, a visdo apresentada por
Demdcrito aproxima-se de um dualismo fisico,’® onde duas estruturas materiais
coexistem: o corpo e a alma. Com isso naturalmente ndo queremos dar nenhuma
interpretacdo que sustente um dualismo ontolégico a Platdo, no entanto, unindo as
descricdes da constituicdo da psyché em Demdcrito e seus aspectos éticos, parece-nos
bem claro que o mundo desta tem importancia até superior ao mundo do soma.

Esta concepgdo ajuda a esclarecer as posicOes éticas de Demdcrito que

examinamos. Em contraste com seus predecessores, Demacrito apresenta uma posi¢édo de

"5 Taylor (“Democritus and Lucretius on death and dying” in: [Brancucci, A. Morel, P-M (orgs)
Democritus, Science, the Arts and the Care of the Soul. Leiden/Boston, Brill, 2007, p. 78) usa a imagem
de um “mecanismo no qual o elemento psiquicamente ativo, a alma, permeava todo o corpo.” Essa
imagem mantém a nogdo da coexisténcia de dois principios no mesmo corpo.
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hierarquia entre os principios. A psyche, apesar de sua natureza material, existe
paralelamente ao corpo e o controla, sendo responsével, como afirmado no fragmento
B159, pelas mazelas corporais resultantes de seu desregramento.

Para Demdcrito, 0 sucesso ou fracasso do individuo é medido pela psyche, ndo
por métricas externas. Posses materiais como ouro, rebanhos e poder sdo secundarias ao
bem-estar da alma. Na sua visdo, é como se existisse um “mundo paralelo” de &tomos da
alma - presentes no ar e trocados através da respiracdo - ao lado do mundo dos outros
atomos. Na vida humana, este “mundo paralelo” da alma é o mais importante.

Ao situar esta teoria na historia da filosofia grega, notamos contrastes marcados
entre os jonios e Demdcrito. A comparagdo com Herdclito é particularmente elucidativa.
Em Heraclito, a psyché aparece como uma massa aérea, identificada com o préprio ar,
sendo uma fase na transformacéo ciclica dos elementos. Para Demacrito, a psyché é
composta de atomos especificos (esféricos e aparentados ao fogo) que, embora presentes
no ar, sdo, em nossa leitura, ontologicamente distintos dele.

Essa diferenca reflete visdes cosmoldgicas fundamentalmente distintas. Heraclito
propde uma filosofia da unidade dos opostos, onde tudo é uno. Nessa visao, tudo esta em
constante transicdo através de rarefacGes e condensagBes, com a psyché ocupando um
papel importante neste processo césmico. Com efeito, Heraclito vé a cognicdo
individualizada negativamente, buscando a unidade da verdade, o que implica

Demdcrito apresenta um sistema fundamentalmente diferente dos anteriores,
embora mantenha certa identificacdo entre a psyché e o processo respiratorio. No entanto,
essa associacdo ndo € universal entre os filésofos pré-socraticos, sendo notavelmente
ausente em Empédocles e Anaxagoras, que abordamos anteriormente.

Empédocles, por exemplo, faz apenas uma mencdo a psyché, e de forma
convencional. Em sua cosmologia, o conceito de “vida” ocupa um papel secundario,
subordinado ao objetivo maior de reunificacdo dos elementos na esfera primordial.
Contudo, essa visdo ndo exclui completamente a importancia da zoogonia e antropogonia,
pois é através do surgimento de animais e humanos que a reunido dos elementos se
concretiza. Para Empédocles, a propria cognicdo é concebida como o encontro dos
elementos no interior do corpo humano.

Anaxagoras, por sua vez, nos poucos fragmentos que nos chegaram, emprega o
termo psyché meramente para distinguir seres vivos de ndo-vivos. Em sua filosofia, o

conceito central € o Nods, principio que inicia e ordena o movimento césmico. Este Nods
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permeia os seres vivos, como afirmado no fragmento B12, guiando-0s no processo mais
amplo de atualizacdo das homeomerias.

Apesar dessas diferencas, & possivel tracar uma linha de continuidade entre
Demdcrito e os pitagdricos - um ponto que jd& mencionamos anteriormente, mas que
merece énfase. Essas aproximacdes foram trabalhadas também, com leituras diferentes,
por Cornelli e Laet Gomes em um artigo recente.”*® Em nossa leitura, dois aspectos
principais nos permitem estabelecer essa conex&o:

Primeiramente, tanto em Demdcrito quanto no pitagorismo, a psyché goza de
significativa autonomia em relagcdo ao corpo. Isso contrasta marcadamente com as outras
escolas pré-socraticas que examinamos, nas quais tal distingdo ndo € tdo pronunciada, ou
antes, simplesmente néo existe.

No pitagorismo, em sua concep¢do mais ampla, a psyché é vista como um
principio que retorna em ciclos de metensomatose. Em Demacrito, ndo encontramos nada
semelhante a essa ideia. De fato, os poucos testemunhos democritianos sobre a morte
sugerem que ele ndo concebe um processo de retorno da psyché a novos corpos. Ou antes,
como ela é formada por tipos especificos de atomos em constante troca com o meio
exterior através da respiracdo, € plausivel que esses &tomos retornem a outros corpos, mas
ndo com a permanéncia da unidade individual anterior.

O fragmento A106, uma passagem do De Spiritu atribuido a pseudo-Aristoteles,
afirma que a morte é a saida dos atomos de alma do corpo. Ja o fragmento B1 sugere a
possibilidade de reviver, pois a morte ndo seria a extincdo da vida, mas apenas o
“desenraizamento” dos liames da alma na medula. Mais significativo ainda, Demdcrito
sustenta que nos cadaveres persiste uma forma de sensacdo, devido a possivel
permanéncia de alguns atomos de alma no cadaver.”*” Nenhuma dessas ideias, contudo,
indica um retorno da psyché a outros corpos na forma de metensomatose.”®

No entanto, outras formulac6es pitagdricas permitem estabelecer conexdes claras
entre as duas escolas. A mais evidente € a relacdo entre respiracdo e vida. Ambas as

tradicGes concebem a existéncia de particulas no ar que mantém 0s organismos Vivos

16 Cornelli, G., & Gomes, G. L. “ Was Democritus a Pythagorean? The Case of psyché. Méthexis, 33(1),
2021, 1-31.

" DK 68 A 107.

18 Conferir o capitulo de Taylor (2007) que compara as visdes de Epicuro e Democrito na temética da
morte. Sobre 0 mesmo tema, ver também o artigo de James warren “‘Democritus, the Epicureans, death
and dying’ Classical Quartely 52,2002, 193-206.
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através da troca com a atmosfera. A semelhanca entre essas concepcdes € tdo marcante
que é dificil ndo supor uma continuidade entre Demdcrito e o pitagorismo.

No entanto, hd um fator complicador: a formulacéo pitagorica ndo é atribuida a
nenhum autor especifico. Aristoteles, nossa Unica fonte para essa doutrina, ndo menciona
quais pitagdricos a defendiam. Assim, ndo podemos ter certeza da direcdo da influéncia;
é possivel que seja uma influéncia democritiana em um pensamento pitagorico tardio.

Como vimos no capitulo anterior, temos uma formulagdo bastante proxima em
Ecfanto de Siracusa. Contudo, esta ndo € idéntica a descricdo de Aristoteles, apenas
semelhante, o que deixa a questdo sem uma resposta definitiva. Além disso, a falta de
uma datacédo precisa para Ecfanto dificulta qualquer analise de influéncias.

Uma passagem de Aristételes, entretanto, sugere que ele considerava esse grupo
anterior a Demacrito. Na Metafisica, ele afirma: “pela mesma altura, ou mesmo antes, 0s
denominados pitagdricos,”’t® estabelecendo uma relacdo temporal entre Leucipo,
Democrito e os “assim chamados” pitagoricos. Aécio, uma fonte ligada a escola
peripatética, refere-se a Ecfanto como “um dos pitagéricos”, o que, embora seja um
indicio fraco, sugere alguma conexao entre o autor e o0 grupo mencionado por Aristételes.
Na visdo do estagirita, 0os “assim chamados pitagoricos” seriam contemporaneos ou
ligeiramente anteriores aos atomistas.

Por seu turno, Frank, em um livro ja antigo, afirma que todos os desenvolvimentos
desse grupo que Aristoteles chama de “assim-chamados pitagdricos” sdo posteriores a
Arquitas de Tarento.”?° No entanto, essa possibilidade foi rejeitada pela maior parte dos
comentadores na sua sequéncia. De fato, existe uma forte associagdo na literatura
secundaria entre os “assim chamados pitagéricos” e Filolau de Crotona.”?* Essa
associacdo € plausivel e amplamente aceita, incluindo, por exemplo, a aceitacdo da
autenticidade dos escritos de Filolau, algo que ja& mencionamos brevemente
anteriormente.”?> De modo geral, Zhmud conclui que esse grupo que Aristételes chama
de “denominados pitagéricos” deve ser provavelmente associado a Filolau.”® Contudo, é
importante notar que, no que diz respeito a questao especifica da psyché, como discutimos

no capitulo anterior, essa associacdo pode ser problematica. 1sso sugere que o termo

19 Aristoteles, Metafisica 986b.

20 Frank, E. Plato und die sogenannte Pythagoreer: Ein Kapitel aus die Geschichte des griechischen
Geistes. Halle, Max Niemeyer, 1923.

721 Ver, por exemplo, Burkert (1972), p. 236ss e Huffman (1993), pp. 32 ss.

22 Zhmud, 2012, p. 422.

23 Idem, p. 396.
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“assim chamados pitagoricos” pode englobar outros autores além de Filolau,
especialmente quando se trata de teorias sobre a alma.

A plausibilidade de Demdcrito adaptar ideias de grupos pitagéricos é
consideravel, embora ndo possamos atribuir essas ideias a nomes especificos. A leitura
que associa Alcmedo de Crotona a identificagdo da respiragdo com a psyché, embora
influente, foi reavaliada no capitulo anterior, onde apresentamos uma interpretacdo
alternativa igualmente plausivel.

A proximidade entre Demacrito e o pitagorismo € corroborada por evidéncias
biograficas e bibliograficas. Demdcrito ndo s6 escreveu sobre Pitdgoras, mas tambem
estudou com pitagdricos. Ademais, descobertas arqueolégicas de moedas com efigies
pitagéricas em Abdera, durante o periodo em que Demdcrito era magistrado, reforcam
essa conexdo.’?* Essas evidéncias, somadas as semelhancas tedricas, sugerem uma
corrente de influéncia entre os dois pensamentos.

Embora ndo possamos estabelecer conclusivamente a extensdo dessa influéncia
na doutrina da psyché, diversos fatores apontam para uma provavel influéncia do
pitagorismo sobre Demdcrito (e possivelmente Leucipo): a admiracdo documentada de
Demdcrito por Pitagoras, seus estudos com Glauco de Régio na Magna Grécia, a
similaridade com a doutrina de Ecfanto de Siracusa, e a afirmacéo de Aristoteles sobre a
anterioridade dos ‘“assim chamados Pitagoricos”. Contudo, dada a escassez de
informacdes, é prudente manter uma postura cautelosa sobre essas conclusdes.

O aspecto mais significativo dessa discussdo transcende a questdo da prioridade
da teoria das particulas aéreas. Demdcrito e os pitagéricos marcam um ponto de inflexao
na filosofia grega ao priorizar, no ambito ético, a psyché sobre o soma. Esta abordagem
contrasta com a de outros filésofos contemporaneos como Empédocles, Anaxagoras,
Heraclito e os milésios, mas encontra paralelos interessantes com o orfismo, ainda que
sob perspectivas distintas.

Este panorama filoséfico prepara o terreno para o advento do pensamento
platdnico. Embora Socrates preceda Platdo cronologicamente, a “questdo socratica”
apresenta desafios metodoldgicos intransponiveis para nossa abordagem, que se baseia
na andlise terminoldgica. Assim, prosseguiremos com a analise do Fédon de Platdo, que

consideramos como o apice desse desenvolvimento filoséfico.

24 Cornelli e Gomes, 2021, p. 2.
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5. PLATAO
5.1 A Navegacdo da Alma

A partir do momento em gue decidimos pelo tema de nosso trabalho, o didlogo
Fedon de Platdo figurou-nos como o ponto de chegada de toda nossa investigacdo a
respeito da psyché na filosofia grega. Os motivos para tal escolha sio varios e nos
mostram a profunda importancia que esse dialogo tem no desenvolvimento da filosofia
grega.

Em primeiro lugar, o tema original de nosso trabalho era um comentario sobre a
psyché na obra do padre grego do século 1V, Gregoério de Nissa. Esse autor, um dos mais
importantes personagens na adaptacdo da cultura classica ao cristianismo antigo, tem,
entre diversas obras, um didlogo que é explicitamente uma versdo cristd do Fédon,
intitulado Dialogo sobre a Alma e a Ressurreicao. Por esse motivo, desde o principio, ou
melhor, desde antes mesmo da decisio de estudar o tema da psyché na filosofia grega, o
didlogo de Platdo esteve presente em nossa consideracao e estudo.

Contudo, esse € apenas um motivo circunstancial; na verdade, existem diversos
outros motivos concretos que mantiveram vivo nosso interesse no Fédon. Em primeiro
lugar, trata-se de um didlogo de Platdo onde o tema da alma é essencial; mais do que isso,
trata-se do primeiro texto que nos foi preservado em sua integridade a ter o tema da alma
como seu ponto central.

N&o obstante, ndo se trata do Unico texto de Platdo onde a questdo da psyché é
importante. Na verdade, praticamente todos os dialogos platénicos contém uma ou outra
definicdo importante sobre esse tema. Contudo, de modo geral, podemos afirmar que séo
quatro os didlogos mais essenciais nessa tematica: Fédon, Fedro, Timeu e Republica. Ja
tivemos, inclusive, a oportunidade de discutir esses didlogos em nosso trabalho.

Somos nisso, contudo, obrigados a notar que, naturalmente, encontramos uma
problematica especial no quesito da datacdo da composicao dos dialogos platdnicos. De
fato, existe uma versdo amplamente aceita da divisao dos dialogos platdnicos em iniciais,
médios e finais, mas a relagdo interna desses grupos esta longe de ser estabelecida, e o
debate atingiu um grau de refinamento que se tornou um campo de estudo em si, bastante
especializado no quadro mais amplo de leituras de Platdo.”®® Dessa maneira, ndo é

possivel afirmar, dentro desse grupo, qual € o mais antigo.

2 Brandwood, L. The Chronology of Plato’s Dialogues. Cambridge: Cambridge University Press, 1990.
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No entanto, todos esses outros didlogos inserem a questio da psyché dentro de um
contexto mais amplo, ao passo que o Fédon se circunscreve quase exclusivamente a
questdo da alma. Além disso, ele é o didlogo que mais busca a natureza da alma, ao
contrario dos outros trés que examinam sua constituicdo (Republica), ligacdo com o
mundo (Timeu) e relacdo escatoldgica (Fedro). Isso faz do Fédon o texto que melhor
dialoga com o que temos discutido ao longo desse trabalho.

Tal fator é corroborado pela analise mais bésica do texto do didlogo como o
possuimos. De fato, ja tivemos a oportunidade de mencionar a relevancia deste texto na
interpretacdo do movimento pitagorico, tendo em vista que dois de seus interlocutores
sdo discipulos de um dos filésofos pitagoricos mais destacados, Filolau de Crotona, que
é mencionado no proprio didlogo. Além disso, em outra passagem do dialogo, Socrates
faz uma discusséo sucinta a respeito da doutrina de Anaxéagoras,’?® e logo antes havia
feito uma referéncia aos ensinamentos de Empédocles com relagdo ao conhecimento.’?’
Dessa maneira, o didlogo marca de maneira consciente a influéncia do debate filosofico
anterior na obra de Platdo e destaca esse texto como uma importante contribuigdo no
desenvolvimento da doutrina de psyche.

Consequentemente, um estudo do dialogo Fédon serve de maneira Gnica como um
elo entre 0 pensamento grego pré-socratico e os desenvolvimentos filoséficos posteriores,
desde os imediatos no pensamento de Platdo até, de maneira mais ampla, suas influéncias

ao longo da historia universal da filosofia.

5.2 Platdao como literatura

Um aspecto particularmente importante na discussao de qualquer texto filoséfico,
ao qual nos furtamos ao longo destas obras devido ao carater fragmentario de quase tudo
que analisamos até entdo, é o género literario no qual ele estd composto. De fato, olhando
retrospectivamente aos textos que analisamos, esse argumento esteve na base da analise
— e do subsequente descarte — do uso empedocleano de psyché. Afinal, como o termo
figura especificamente em uma formulacdo aparentemente homérica — ou antes,
tradicional — julgamos que tal uso se refere mais as convencdes do género, ao uso de
formulas e ao fraseado arcaico. Dessa maneira, o uso do termo naquele fragmento, devido
as circunstancias do género textual que Empédocles usava, nos permite avalia-lo de uma

maneira particular dentro desse contexto em sua obra.

726 Platdo, Fédon, 97b-98a.
27 Idem, 96b.
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No caso de Platdo, porém, esse aspecto € ainda mais marcante, ndo apenas por
possuirmos uma vasta quantidade de textos completos de sua autoria, mas também por
eles, desde a antiguidade, serem louvados por sua exceléncia literaria, seja pela riqueza
de sua lingua,’® seja pela sua habilidade em construir literariamente personagens e
situacdes.”® De certa maneira, contudo, a visdo de seus textos como obras literarias tem
sido relegada a segundo plano na interpretacdo contemporanea’s.

Somos da opinido®!, porém, de que tal ponto de vista é indissociavel de uma boa
leitura de Platdo e, embora ndo se deva reduzir a interpretacdo de Platdo a uma mera
interpretacdo literaria, esta com certeza deve auxiliar a compreenséo do texto.

No caso especifico do Fédon, estamos diante de um texto que tem uma carga
dramética especialmente grande, afinal, trata-se do didlogo que descreve a morte de
Socrates. Platdo, como escritor, tem o interesse, também, de compor a cena sob essa
perspectiva. Mais do que isso, o didlogo também lida com um assunto bastante especial,
que é a teoria sobre a alma, o que o coloca em destaque no interior do corpus platénico.
A escolha dramética, com relagdo a evento, momento e personagens, também reflete
intimamente a temética do texto.

Giovanni Casertano tem uma ideia ainda mais aprofundada da construcao desse
didlogo, ele nota que ha uma grande interacdo entre mise-en-scéne e 0s argumentos
apresentados, apresentando o Fédon como uma grande obra literario-filosofica feita para

transmitir sua mensagem a partir de todos os meios disponiveis.”3?

X. Estrutura do Fédon.

Separar distintamente os argumentos do Fédon pode ser bem propriamente
caracterizado como uma dissecacdo. Como na atividade anatdmica, consiste em lidar com
um ser morto e remover suas partes, aqui ao separar as partes do dialogo e lidar com elas
separadamaente, identificando as premissas, 0s argumentos, 0s erros de logica e inserindo

premissas ndo apresentadas, estamos fazendo o mesmo, isto €, tratando com um individuo

728 Pseudo-Longino, Do Sublime, capitulo XIIL.

2 Dionisio de Halicarnasso, De imitatione, 31

730 Engler, M.R. ENGLER, M. R. “Zu Platons kiinstlerischer Bestimmung der Philosophie: die Dialoge als
hochste Form von Dichtung”. Archai, n. 19, p. 93-128, jan.-apr. 2017.

731

732 Casertano, G. “Phaedo — dramatic structure and philosophical content * in: (Cornelli, G., Robinson, T. e
Bravo, F.(edd) Plato’s Phaedo: Selected Papers from the eleventh Symposium Platonicum. Baden Baden,
Academia Verlag, 2018.
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morto, incapaz de exercer sua atividade caracteristica. De certo modo, o Fédon funciona
apenas dentro de seu contexto mais amplo e € preciso estar ciente. Esse alids € um defeito
de muitas das analises do dialogo, o comentador isola o0s argumento, formaliza de algum
modo suas premissas e conclusdes e julga se elas sdo corretas ou ndo. Na verdade, ao
fazer isso perde-se boa parte do sentido do didlogo e de sua forca persuasiva.

N&o obstante, o comentador acaba se vendo forgado a fazer isso na sua tentativa
de analisar o contetido do texto, somos obrigados a parar em determinadas se¢oes e tentar
compreendé-las em si mesmas. O melhor que podemos fazer é estarmos sempre cientes
das limitacBes desse método e tentar constantemente harmonizar com o todo e outros
métodos ndo argumentativos que sdo utilizados ao longo do dialogo.

De modo geral, o Fédon é dividido em quatro grandes argumentos a respeito da
alma. Alguns autores, como Kenneth Dorter,”*? sdo explicitos nessa qualificacdo, ja
outros, como Vicaire,”** Bostock’® e Gallop,”® tendem a aceita-la sem explicitar os
nameros. Os quatro argumentos seriam: 1) o argumento dos contrarios (61b-69e), 2) O
argumento da reminiscéncia (72e-77%), 3) o argumento da natureza da alma (77a-84b) e
4) o argumento final sobre a defini¢do de alma e vida (102a-107b). Nesse intervalo, existe
a interrupcdo do dialogo pelos ouvintes, as objecbes de Simias e Cebes e as respostas de
Sécrates a elas. Além disso, o dialogo contém um prologo, que estabelece o contexto
tanto da escrita do didlogo como mostra a discussdo evoluindo para a alma. Por fim, tem

o epilogo, que mostra dramaticamente como Sécrates morre.

X — Os personagens do didlogo

Como ja comentamos, embora o didlogo se chame Fédon, um personagem que
tem certa preponderancia na historia da filosofia por ter fundado uma escola filosofica na
sua terra natal, a Elida, temos poucas informacdes sobre a tendéncia filosofica que ele
teria adotado. No entanto, no dialogo ele ainda era um jovem, de forma que € apresentado
no comeco de sua vida e sua carreira académica.

Um dos motivos para a insercdo de Fédon como personagem deriva ndo da sua

figuracdo no didlogo e da importéncia das doutrinas que ele apresenta, mas sim por ele

% Dorter, K. Platos Phaedo: an interpretation. Toronto, University of Toronto Press, sem data.

734 Platon Qeuvres Complétes: Phédon Texte établi et traduit par Paul Vicaire. Paris, Societé d’éditions Les
Belles Lettres, 2022.

35 Bostock, D. Plato’s Phaedo, 1986.

736 Plato, Phaedo: Translated with Notes by David Gallop. Oxford, Oxford University Press, 1977.
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ser 0 narrador do dialogo. Platdo faz dele narrador, podemos imaginar, por um motivo
especial, que é inserir um personagem que, em nossa opinido, é até mais importante do
que Fédon: Equécrates de Fliunte. De fato, Equécrates é apresentado como recebendo
Fedon e inquirindo-o se ele estivera presente no momento da morte de Sécrates. Ele
afirma que “nenhum cidadao de Fliunte tem ido a Atenas, e ha muito ndo nos vém de la
forasteiros capazes de dar-nos informagdes seguras.”’3” Ou seja, podemos imaginar que
a data dramatica desse dialogo se d& algumas semanas depois da morte de Sécrates, tempo
suficiente para a noticia do acontecimento chegar, mas ainda ndo o bastante para detalhes
maiores se espalharem pela Grécia.

Como o personagem-titulo ¢ um nativo da regido da Elida, no oeste do
Peloponeso, em uma viagem normal por terra de Atenas para 4, é natural que se pare em
diversos lugares para descansar. Dentre esses locais, a cidade de Fliunte parece uma
parada possivel, por se localizar exatamente no caminho entre Atenas e a terra de Fédon.
Na verdade, ao observar o catalogo de personagens que Fédon afirma estarem presentes
no momento da morte de Sdcrates, Fédon é o Unico presente que poderia de modo
plausivel passar por Fliunte no caminho de volta para casa, 0s outros sendo tebanos
(Simias, Cebes e Feddnides) e megarenses (Euclides e Térpsion). Os primeiros rumariam
em uma direcdo oposta, e os tltimos ficariam pelo caminho.”38

E qual seria 0 motivo de inserir Equécrates nessa histéria? Um fator que vai se
revelar muito importante para nossa compreensdo do diadlogo é que ele apresenta uma
influéncia muito decisiva do pitagorismo. Equécrates, com efeito, € tido como um
pitagdrico, figurando nas listas de pitagéricos, tais como fornecidas por Aristoxeno. 1sso
serve para realcar de modo ainda mais patente o ambiente pitagdrico que cerca esse
dialogo.

Entdo, o relato do Fédon é a historia da morte de Sdcrates, entremeada de
discussdes com dois discipulos de Filolau de Crotona, sobre temas relacionados ao
pitagorismo, discutindo argumentos usados por pitagéricos, sendo contada para um
pitagdrico que nao poderia estar presente no momento do acontecimento. N&o é o caso de
concluir a partir disso que o Fédon é um dialogo pitagérico — na verdade, tentaremos
mostrar que é precisamente o contrario — mas que Platdo o coloca conscientemente nesse

ambiente, certamente com algum objetivo filosofico em mente.

737 Platdo, Fédon, 57a. Todas as tradugdes, salvo indicagdes em contrario, sio de Carlos Alberto Nunes,
2002.
738 Platio, Fédon, 59b.
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Outra questdo importante sdo 0s ecos que a propria terminologia utilizada no
didlogo faz com seu contexto. Fédon, o personagem, estd em uma viagem, mas o termo
especifico para “viagem” — apodémia é 0 termo grego — aparece em dois momentos ao
longo do didlogo; no entanto, em ambas as passagens — passos 61e e 67¢ — a referéncia
ndo é a uma viagem literal, mas sim a morte. Possivelmente, a viagem de Fédon seja
metaforicamente a viagem de todo leitor de Platdo, que nos coloca nessa perspectiva de
alguém no processo de um caminho para representar precisamente essa passagem da vida

para a morte, que é inevitavel e um dos temas centrais do dialogo.

5.3 A questéo do suicidio

Curiosamente, embora o assunto do didlogo seja tradicionalmente atribuido a alma
—esse inclusive € o titulo que aparece nos manuscritos, peri psychés — 0 termo ndo aparece
inicialmente e é introduzido de modo apenas gradativo. Ha inclusive uma discussao
relevante para nossa investigacdo que ndo menciona o termo psyché em absoluto, embora
0 conceito esteja implicito, ndo ha, talvez, interesse de Platdo de introduzi-lo nessa
passagem.

Trata-se da discussdo a respeito do suicidio que aparece na sequéncia da
recomendacéo de Sdcrates a Cebes para instruir Eveno’®® a segui-lo o quanto antes, sob
a condicdo de “se for sabio” (an sophronei). SOcrates é claro, sem ser explicito, “parto
hoje mesmo; assim o determinam os atenienses.”’40

Ou seja, Socrates recomenda a Eveno que ele morra também. Isso vai suscitar a
discussao a respeito da moralidade do suicidio, porque uma das possibilidades imediatas
é que ele esteja recomendando o suicidio. Esta é a reacdo imediata de Simias: “ndo tera
grande desejo de aceitar-te a indicacdo.”

A resposta de Sécrates vai introduzir um tema que vai ressoar apenas algumas
passagens adiante, ele diz “Eveno nédo é um filésofo?74* Mais adiante havera a grande
discussdo sobre filosofia e morte, em geral. No momento, Sdcrates explica que ele ndo
recomenda o suicidio, afirmando que ndo é permitido (themiton).

Detenhamo-nos um pouco sobre essa afirmacao de o suicidio (biazesthai heauton)

ndo ser permitido (themitdn). O termo themités é um adjetivo formado a partir do

739 Sobre Eveno ver Nails (p. 153).

740 Platio, Fédon, 6lc.

41 O comentario de Burnet (1904, p. 18), de que para um pitagoérico isso seria 0 mesmo que perguntar se
era um homem religioso parece-me fora de lugar. Em minha leitura o significado aqui € exatamente o
conceito platonico de filosofo, mais especificamente, o conceito de filésofo no Fédon, como ficara claro
na proxima se¢ao.



247

substantivo thémis, logo analisaremos este, mas vamos nos deter no uso de Platdo do
termo. Em toda sua obra esse adjetivo apenas aparece em expressdes do seguinte formato
implicito ou explicito: verbo no infinitivo + themitdn (neutro) + esti/einai. Sdo quatro
outros exemplos independentes dessa passagem.

O primeiro desses usos aparece na Apologia, quando Socrates afirma, na tradugéo
de José Trindade dos Santos “ndo creio que a divina lei (ou gar oiomai themiton einai)
consinta que um homem melhor possa ser maltratado por um homem pior.”’#?> Essa
traducdo é excessivamente interpretativa, teriamos de ver outros exemplos para ter certeza
de sua correcdo. Com efeito, podemos ler themiton como significando apenas
“possibilidade”, “creio que ndo € possivel, etc.”

Outra passagem esta no préprio Fédon, um pouco adiante: “N&o € permitido ao
impuro entrar em contato com o puro.”’® O termo kathards que é traduzido por “puro”
contém sim um significado religioso, no entanto, o contexto ndo é religioso, afinal, a
discussdo esta relacionada ao conhecimento e a oposicao € feita entre a impureza do corpo
com a alma, que, nesse argumento, é a Unica capaz de alcancar o conhecimento perfeito
das coisas. Voltaremos novamente a essa passagem.

Um terceiro uso da expressdo encontramos no Fedro, ao falar da separacdo dos
amantes ao fim da ligacéo entre eles: “ndo € licito romper (ie. os lagos de amizade) para
ndo cairem na inimizade”.”* O quarto encontramos no Gorgias: “Es bem aventurado,
Calicles, por teres sido iniciado nas coisas grandes antes de o seres nas pequenas. Pensava
que isso néo fosse permitido.”’4°

Uma questdo sobre o significado é saber se a traducgdo “lei divina” é adequada ou
n&o ao termo. De fato, no caso do uso em questdo, a traducdo “lei divina” seria adequada,
como ficara claro adiante. Curiosamente, o caso da Apologia é justamente aquele em que
esse uso € mais contestavel, pois ndo parece que Sdcrates esteja falando de uma interdicédo
divina, mas antes de uma impossibilidade lI6gica. Ou seja, € impossivel que uma pessoa
inferior prejudique uma superior. A passagem do Fedro talvez seja a mais dificil de julgar,
0 contexto é a paixdo amorosa (homoerdtica) e o relacionamento entre 0s amantes depois
de sua relagéo ter acabado. Isso naturalmente deriva da natureza de desbalanco

cronoldgico implicito a esse sistema e que faz com que esses relacionamentos durem

742 Platdo, Apologia, 30c.

743 Platdio, Fédon 67b.

744 Fedro, 256d, traducdo de Maria Cecilia Gomes dos Reis.
745 Platdo, Gorgias, 497c, traducio de Carlos Alberto Nunes.
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apenas um periodo, com posteriormente 0s parceiros se separando devido ao
amadurecimento de um de seus membros. Assim, 0 contexto é que é licito manter os
lacos, ainda que ndo mais se relacionando como amantes. Aparentemente n&o traria o
significado de “lei divina,” mas o contexto mais amplo fala justamente da loucura
amorosa e as asas da alma, uma condicéo tdo elevada no didlogo que podemos considerar
como, pelo menos, anélogo ao divino. No entanto, ndo se trata de um contexto religioso
no sentido tradicional.

Por fim, a passagem do Gorgias € aquela em que esse significado é o mais
explicito, pois o assunto diz respeito a iniciacdo em mistérios. Trata-se de uma fala
irbnica, em resposta ao desinteresse de Calicles em debater a questdo do prazer.

Dessa maneira, excluindo a passagem da Apologia, de modo geral essa expresséo
em Platdo traz sim um significado religioso. Para complementar o argumento, o proprio
termo thémis também traz esse duplo sentido, de norma humana e norma divina,’#® mas,
de modo geral, o tema de uma norma divina tende a ser 0 mais comum associado a esse
termo.

Retornando a questdo do suicidio, entdo, afirma-se uma negacao, provavelmente
em bases religiosas, do suicidio. No entanto, a primeira referéncia a que é dada é a Filolau,
que teria ensinado que o suicidio ndo deve ser praticado. Ou seja, diante da discussao em
questdo, Eveno deve acompanhar Socrates, mas nao por meio da violéncia contra si
mesmo, e sim, como diz quase com um gracejo, deve-se “esperar um benfeitor.”

Detenhamo-nos na referéncia a Filolau. Ja tivemos a oportunidade de investigar
brevemente alguns de seus fragmentos a respeito da alma, nenhum deles possui nenhuma
ligacdo clara com essa passagem de Platdo. Carl Huffman, em seu estudo sobre o fil6sofo,
afirma que a informacao que coletamos do Fédon apenas mostra que ele teria um interesse
geral caracteristico dos pitagdricos em assuntos éticos, no entanto, nao considera que essa
informagcdo teria aparecido em seu livro.”’

Contudo, tal referéncia ndo deve ser ociosa, ou seja, faz pouco sentido que Platéo
tenha mencionado Filolau precisamente nessa passagem sem ter nenhum motivo para té-
lo feito. Um primeiro [motivo] seria, naturalmente, ressaltar para o leitor a conexdo de
Simias e Cebes (e Equécrates) com seu professor pitagérico. Além disso, é provavel que

a proibicao do suicidio tenha ligacdes fortes com a doutrina pitagorica. Com efeito, é

746 Platon Oeuvres Complétes: Tome XIV: Lexique de la langue philosophique et religieuse de Platon. Paris,
Les Belles Lettres, 2023, p 248.
47 Huffman, 1993, p. 12.
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muito provavel que a figura do pitagdrico vegetariano que ndo usa roupa de Ia e evita
pisar em favas seja provavelmente figura comica tardia. No entanto, a partir dos
testemunhos mais fidedignos do pitagorismo vemos que ha grande interesse na
manutencdo da pureza ritual.”*® Dessa maneira é condizente com a figura de um
pitagorico a proibicdo de uma morte nao ritualistica, sobretudo uma que ndo pode ser
posteriormente purificada. Essa, portanto, € uma possibilidade para a referéncia a Filolau,
mas ndo temos como ter maiores certezas.

No entanto, o que talvez seja mais rico de significado € o motivo da proibicdo ao
suicidio como descrito por Sécrates. Vamos citar: “Aquilo dos mistérios (apdrrhétois),
de que noés, homens, nos encontramos numa espécie de carcere (phrourai) que nos é
vedado abrir para escapar, afigura-se-me de peso e nada facil de entender. Uma coisa,
pelo menos, Cebes, me parece bem enunciada: que os deuses sao nossos guardides, e nas,
homens, propriedade deles. Aceitas esse ponto?”74°

Sécrates inicia mencionando mistérios e homens em uma espécie de carcere, uma
referéncia que evoca imediatamente o orfismo. De fato, essa passagem foi catalogada
como o testemunho 30 entre os fragmentos orficos. O uso do termo “mistério” geralmente
remete o leitor a Eléusis ou ao orfismo; neste caso, trata-se do orfismo, refor¢ado pela
expansdo dessa ideia em Dion Criséstomo (T 30b).”*° Guthrie, por outro lado, sugere que
0 termo “secreto” indica um secretismo especial dos pitagéricos em relacdo a sua
doutrina. Entretanto, Huffman argumenta que, se fosse esse 0 caso, seria esperada outra
formulacéo, ja que esta alude quase imediatamente aos cultos de mistério.”>?

H& um debate sobre a traducdo da passagem. Burnet, em seu comentario, propde
traduzir phroura como “vigia” ou “tutela” (ward).”®? Contudo, essa interpretacdo parece
ser fortemente “anti-6rfica”, pois 0 uso do termo e da expressdo em textos ligados ao
orfismo corrobora a visdo mais aceita de “prisdo”.”> Burnet baseou sua leitura em uma

alusdo encontrada em Cicero, tentando interpretar a frase de modo exclusivamente

748 Zhmud, 2012, pp. 234ss.

4 Platio, Fédon, 62b.

70 Dion Crisostomo 30.10: Todos nds homens somos de sangue dos Titds, assim que, como aqueles sdo
inimigos dos deuses e lutaram contra eles, tampouco nds somos amigos seus, € sim que somos
mortificados por eles e nascemos para ser castigados, permanecendo sob custodia (en frourai) na vida
durante tanto tempo quanto cada um vive, e 0s que morremos apo6s ter sido ja suficientemente castigado
nos vemos livrados e escapamos. O lugar que chamamos mundo é um cércere (desmotérion) penoso e
sufocante preparado pelos deuses.

751751 Huffman, 1993, p 409

52 Burnet, 1904, p 23.

758 Strachan, J. C. G. “Who Did Forbid Suicide at Phaedo 62b?”. The Classical Quarterly, Cambridge, v.
20, n. 2, p. 216-220, nov. 1970.
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pitagorico. No entanto, Strachan demonstrou que o uso de Cicero pode ser visto como
uma modificacdo consciente do autor das Tusculanas. Além disso, 0 uso de phroura e
outros elementos da mitologia orfica - como a ideia de que a alma humana esta no corpo
como punicdo por uma falta anterior - bem como o uso do termo aporreta, quase garantem
que a referéncia seja orfica.

E importante notar que, quando Burnet (assim como Guthrie e muitos outros
helenistas) escreveu essas linhas, o conhecimento sobre o orfismo era bastante limitado.

O segundo ponto que Burnet associa ao pitagorismo € a proibicao do suicidio. Ele
cita uma passagem de Ateneu que atribui tal doutrina a Euxiteo, um filésofo pitagorico.
Além disso, hd uma informacéo de Atendgoras sugerindo que essa seria uma opinido do
proprio Filolau histérico. Contudo, Huffman considera esse fragmento espdrio,
possivelmente retirado do proprio didlogo Fédon.”>* De fato, seria inconsistente que
Cebes afirmasse nunca ter ouvido algo definitivo de Filolau sobre o assunto e, logo em
seguida, Socrates apresentasse a doutrina de Filolau para seu aluno.

Essa discussao parece remeter quase diretamente ao orfismo, apesar da referéncia
ao pitagorico Euxiteo. Socrates, de modo muito apropriado, rejeita essa ideia quase
instantaneamente, afirmando que é “de peso (méga) e nada facil de entender (ou raidios
diidein)”. O verbo diordo, no presente, significa literalmente “ver através” e, por
extensdo, “discernir” ou “compreender profundamente”. Refere-se a uma visao perfeita
que consegue primeiro vislumbrar através de algum véu e, metaforicamente, capturar o
significado do enunciado. Neste caso, SAcrates nega que a histéria seja facilmente
perceptivel. Tal posicdo frente ao orfismo € a abordagem platénica padrdo diante desse
movimento, caracterizada por mencao e frequente rejeicdo.”®

Socrates apresenta uma doutrina que diverge significativamente da 6rfica. Em sua
visdo, nds, seres humanos, somos uma das propriedades (hén ton ktémdton) dos deuses,
e eles cuidam (epimelouménois) de nos. Esta perspectiva contrasta marcadamente com a
doutrina 6rfica, que considera os homens como adversarios originais dos deuses,
cumprindo atualmente uma punicdo na Terra por terem tentado derruba-los.

A visdo apresentada por Sécrates é praticamente oposta a érfica. Enquanto esta
ultima vé os homens como rebeldes derrotados, Socrates 0s enxerga como propriedade
divina sob tutela. Consequentemente, a proibicdo do suicidio assume significados

distintos em cada doutrina. Na visdo orfica, o suicidio seria uma tentativa de fuga da

54 Huffman, 1993, p. 408.
5 Bernabg, 2010, p. 409.
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punicdo divina. Ja para Socrates, seria um ato contrario a vontade dos deuses que nos
tutelam.

Essa interpretacdo socratica da relagdo entre humanos e deuses apresenta uma
mudanca fundamental de paradigma. Em vez de uma dindmica de punicéo e expiacao,
propde uma de cuidado e responsabilidade divina. Sécrates expande essa ideia em um
breve didlogo subsequente com Cebes, aprofundando as implica¢des de sua visao sobre

a natureza da conexao entre o mundo mortal e o divino.

5.4 A Alma e a Morte no Fédon de Platdo: Uma Analise (Fédon 63e-69¢)

Essa discussdo vai fazer com que Cebes retome a discussdo que relatamos
anteriormente, sobre Eveno ser filosofo ou ndo, e vai se iniciar o primeiro longo debate
do diéalogo, sobre a relagdo do fildsofo diante da morte. A tese ¢é apresentada por Socrates
em 63e: “E agora, juizes, pretendo expor-vos as razdes de estar convencido de que o
individuo que se dedicou a vida inteira a Filosofia tera de mostrar-se confiante na hora da
morte.”

E importante notar a fraseologia empregada por Platio nesta passagem.
Primeiramente, ha uma mencéo explicita a juizes (dikastai). Em seguida, observa-se o
uso do verbo apodidomi, que possui uma aplicacdo especifica em contextos retoricos e
dialéticos, significando “apresentar” ou “explicar”. Este é o verbo exclusivo que
Aristételes utiliza nos Topicos para descrever quando um debatente oferece uma
explicacdo. Demdstenes também o emprega com esse sentido, como na Oracéo da Coroa:
“é preciso que eu explique (apodolinai) os argumentos sobre a ilegalidade.””>® Ou seja,
Platdo estd ecoando um ambiente juridico, que, em relacdo ao contexto dramatico dos
dialogos platdnicos de modo geral, nos remete a Apologia.

A explicacdo prossegue: “corre o risco de que todos que calham de abordar
corretamente a filosofia a nada mais aspir(e)m do que a morrer e a estarem mortos.”’>’
Sécrates propde, portanto, que aqueles que abordam (haptémenoi) corretamente (orthos)
a filosofia buscam apenas a morte. Esta exposicao contrasta diretamente com a proposta
anterior de Cebes, que sugere que o filésofo (referido como ho noln ékhon, “aquele que
tem senso”) deveria estar mais satisfeito com o governo divino, e que apenas 0 homem

insensato (andetos anthropos) desejaria escapar desse controle. Isso retoma a

%6 Demostenes, Oracdo da Coroa, 110, tradugio nossa.
" Tradugdo de Carlos Alberto Nunes adaptada.
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problematica inicial sobre a morte de Socrates, implicando que ser filosofo significa,
essencialmente, buscar a morte.

A primeira vista, a proposta de Sdcrates parece absurda. E importante lembrar os
ecos dessa ideia na literatura grega em geral, onde a morte raramente é apresentada como
algo desejavel ou que deva ser buscada por si mesma. Pelo contrério, a tradicéo literaria
é extremamente negativa em relagdo a morte, como evidenciam algumas passagens: ““(0s
modos da morte) Hostis aos mortais, odiosos aos Deuses” ou ainda a mais famosa “Nao
me edulcores a morte, ilustre Odisseu,””> entre muitos outros exemplos. Dessa maneira,
a proposta inicialmente apresentada é completamente contraria a percep¢cdo comum da
cultura grega e vai exigir um extenso debate para ser aceita.

Prova dessa estranheza vemos na reacdo de Simias, que comeca a rir: “Por Zeus,
Socrates”, interrompeu-o, “fizeste-me rir, em que pese a minha falta de disposicdo para
iss0.”7°° Tal reacdo ressalta o absurdo da proposta de Sécrates e, mais ainda, adiciona o
contraste entre o filésofo e a multiddo (hoi polloi), pois estes julgardo que os fildésofos
estdo certos em querer morrer, ressaltando a cisdo entre as visdes de vida desses dois
grupos.’® Isso evoca a escrava tracia do Teeteto, rindo e se perguntando o que Tales fazia
no po¢o, episodio que, como Brandao mostrou de maneira arguta, simboliza o nascimento
da filosofia.”®*

E necessaria, portanto, uma investigacéo a respeito da natureza do morrer e estar
morto (apothneiskein kai tethnanai), expressdo que Socrates utilizou na abertura de sua
tese. Ha uma discussao sobre se isso € bom ou ruim, com Sécrates afirmando que é bom,
enquanto a maioria (hoi polloi) ri dessa afirmacdo por julga-la apropriada aos filésofos.
O primeiro passo dessa analise consiste em definir propriamente o que € morte, tarefa a

qual Sécrates se dedica logo de inicio.

5.5 A defini¢do de morte

Sécrates, novamente, apresenta sua tese: a morte é a separacao (apallagén) da
alma (psychés) do corpo (tod sdmatos). Sendo bem preciso na anélise gramatical dessa

58 Homero, Odisseia XI, v. 488.

9 Platdo, Fédon, 64a.

760 Burnet em seu comentario ao passo pensa, adaptando uma sugestio de Olimpiodoro, tratar-se de uma
referéncia aos tebanos, que seriam bon-vivants amantes dos prazeres olhando com desprezo o modo
ascético dos pitagoricos. E uma sugestio engenhosa e prova da leitura extremamente atenta de Burnet,
mas também ndo adiciona muito ao texto.

761 Brandao, 2019, p. 51.
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tese, essencial para o didlogo, embora tanto alma’®? quanto corpo estejam no genitivo,
alma é o complemento nominal de apallagé, ou seja, cumpre a funcdo de sujeito dessa
acdo implicita no nome. Em compensacéo, “do corpo” € um adjunto adverbial que refere
de onde ocorre o afastamento. Em outras palavras, a propria formulacdo de Platdo ja
confere um aspecto ativo para a alma e um passivo para 0 corpo.

Mais importante é notar que essa defini¢do de morte apresentada aqui, ao contrario
da tese inicial de que morrer € um bem, ao menos para o filésofo, € totalmente condizente
com as atitudes e crencas da sociedade grega. De fato, se ela fosse apresentada em um
festim analogo aos que ocorrem em Homero no século VIII, além do estranhamento do
dialeto, seria facilmente aceita pelos convivas, porque é a maneira grega de definir morte.
Ou seja, essa primeira premissa do argumento encontra-se em total acordo com a posi¢édo
grega geral e historica. Nao € de se surpreender que serd imediatamente concedida por
Simias.

Devemos nos deter um pouco mais nessa passagem. Muitos comentadores
notaram que essa primeira definicdo esta em total acordo com a cultura grega. No entanto,
nossa investigacdo nos permitiu chegar a este ponto com uma perspectiva diferente
daquela da qual a maior parte dos comentadores parte. Por exemplo, em um dos
comentarios mais recentes ao Fédon, Michael Bordt afirma: “a palavra grega para Alma,
psyché, significa inicialmente somente 'respiracéo' no sentido de 'hélito vital.'“75% Nossa
investigacdo demonstrou que essa visdo nao se adequa a historia do termo na Grécia
antiga.

Esta é também a primeira apari¢do do termo psyché no Fédon. O fato de Platdo ter
ocultado o aparecimento de um termo tdo central neste didlogo até o inicio da discussdo
principal do livro € significativo. De fato, o termo psyché aparecerd somente quando
estiver sendo efetivamente discutido, sempre como um conceito e ndo apenas de modo
geral e com um uso corriqueiro.

Outra questdo importante é que, embora o Fédon va discutir muitos aspectos da
alma, ndo ha uma discussdo sobre se a alma existe. SOcrates ndo pergunta, como
perguntou sobre a morte nessa passagem, “psyché ti estin?” (“o que é a alma?”). Pelo

contréario, a existéncia da alma aqui é pressuposta. De um ponto de vista filoséfico

762 Em Platdo nfio iremos mencionar alma como psyché e deixar transliterado, mas adotaremos o nome em
portugués mesmo, como testemunho para a influéncia de Platdo na nossa propria conceituagdo de alma.
763 Bordt, M. “Philosophieren als Sterben-Lernen: Anthropologischer Dualismus (62c—69¢; 80e—84b).” In:
MULLER, J (ed.). Platon: Phaidon. Berlin: Akademie Verlag, 2011. p. 41-53. (Klassiker Auslegen, 44).
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contemporaneo, em Platdo ndo ha& espaco para um mecanicismo absoluto, como
apresentado, por exemplo, por Patricia Churchland modernamente. Esta propde que todos
os fendmenos mentais podem ser explicados por processos neuroquimicos do cérebro,
eliminando a necessidade de conceitos como “alma” ou “mente” que ndo sejam redutiveis
a essas transmissdes neurogquimicas.’®* E importante notar que existem posices ndo
reducionistas que admitem a existéncia de algo ndo fisico no cérebro, mas Churchland
argumenta contra essas visdes em favor de um reducionismo mais estrito.’°

Entéo, a definicdo é expandida: a morte é o corpo ficar sozinho por si mesmo (auto
kath'hautd), ao passo que a alma fica sozinha por si mesma (autén kath'hautén).”®® Isso
amplia o sentido da primeira definicdo: alma e corpo, que antes eram um composto
unificado, agora existem de maneira independente. E interessante tracar paralelos com
outros fildsofos, porque a questdo da morte humana foi relativamente pouco explorada
nos pré-socraticos.

De fato, o grande ponto de comparacdo que temos é Demdcrito, se retomarmos
alguns fragmentos que estudamos no capitulo passado. Demdcrito, como o Socrates aqui
do Fédon, também imagina a morte como a separacao de corpo e alma. No entanto, em
Demdcrito, essa ndo é a separacao da alma como uma unidade, mas sim um escape dos
atomos da alma, sobretudo com a perda de contato desses &tomos com 0s &tomos do corpo
na medula.”®” Além disso, em uma doutrina que é surpreendente e Unica na filosofia grega
de modo geral, Demdcrito imagina gque ainda possa subsistir sensacdo no cadaver porque
alguns atomos de alma permanecem ligados e tendo sensa¢des.[3] A morte em Demacrito
poderiamos comparar mais a uma espécie de decaimento radioativo dos atomos da alma
do que a essa separacéo.

Voltando ao Fédon, essa separacdo, contudo, nao significa que, neste ponto, se
fale que a alma vai permanecer em existéncia eternamente. Na verdade, esse debate vai
se realizar mais adiante na discussao.

Essa definicdo de morte torna-se relevante para a discussdo subsequente, na qual

Sécrates retoma o tema do fildsofo. Este ponto é essencial no inicio do dialogo, pois todas

% Churchland, P. S. “Neurophilosophy: Toward a Unified Science of the Mind-Brain”. Cambridge, MA:
MIT Press, 1986.

765 Para uma critica moderna a essa posicdo conferir: Nagel, T. “Mind and Cosmos: Why the Materialist
Neo-Darwinian Conception of Nature Is Almost Certainly False”. New York: Oxford University Press,
2012.

766 Cf. o comentario de Burnet para essa traducdo. A traducdo de Carlos Alberto Nunes captura com
dificuldade o matiz de sentido dessa expressao.

87 Demécrito fr. B1.
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as defini¢Ges sobre a morte sdo elaboradas em comparacao entre o filosofo e 0 homem
comum. Embora Platdo ndo defina “filésofo” diretamente em nenhum momento do
Fédon, essa discussdo permite construir uma definigdo implicita da atividade filosofica e
sua distincdo da vida ordinaria. Assim, a atividade filoséfica, no contexto do Fédon,
emerge como o paradigma a partir do qual se torna possivel discernir a natureza da alma,
pois o fildésofo possui caracteristicas que o diferenciam das pessoas comuns e revelam
aspectos da natureza humana ndo evidentes em outros individuos.

Ap0s definir a morte, Socrates inicia uma série de indagaces, todas centradas na
particularidade do filésofo. Ele questiona: “Es de opinido que seja proprio do filésofo
esforcar-se para a aquisicdo de pretensos prazeres, tal como comer e beber?”768 E
prossegue: “E com relagdo aos prazeres do amor? (...) E 0s demais prazeres, que entendem
com os cuidados do corpo? (...) A posse de roupas vistosas, ou de calcados e toda sorte
de ornamentos do corpo?”

Simias responde negativamente a todas essas perguntas. E importante destacar o
contexto cultural dessa passagem. Como demonstrado em estudos anteriores, na
sociedade ateniense do século V a.C. ja existia uma concep¢do comum sobre 0 que € 0
filésofo, que podemos vislumbrar através do escarnio presente na comédia antiga. Nessas
representacdes satiricas, a privacdo de alimentos e o descuido com o corpo, incluindo a
vestimenta, figuram entre as caracteristicas principais que distinguem o filésofo. Ou seja,
Sdcrates inicia seu argumento a partir de no¢des profundamente arraigadas na sociedade
ateniense de sua época. De fato, a posicdo que ele apresentara ao longo do debate é
frontalmente oposta a essas concepgdes tradicionais, mas € a partir desse ponto de vista
que ele comeca a discussdo. Podemos inclusive comparar o método socratico aqui
utilizado com a proposta de Aristoteles nos Tépicos de iniciar o debate dialético a partir
dos éndoxa’® ou seja, as proposicGes geralmente admitidas como verdadeiras.
Certamente, 0 método socréatico (seja ele diretamente relacionado ao Socrates historico
ou ndo) serve de modelo também para a conceituacédo de dialética do estagirita.

Para concluir esse primeiro degrau da argumentacao, Socrates afirma: “Nisto, por
conseguinte, antes de mais nada, é que o filésofo se diferenca dos demais homens: no

empenho de retirar quanto possivel a alma da companhia do corpo.”’’ Ja& podemos

768 Platdio, Fédon, 64d.
769 Aristoteles, Topicos, 100b.
70 Platdo, Fédon 65a.
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vislumbrar aonde Socrates pretende chegar, mas reservaremos a conclusdo para o
momento apropriado.

Sécrates expande a discussdo com um outro argumento: “E com referéncia a
aquisicdo de conhecimento? O corpo constitui ou ndo obstaculo quando chamado para
participar da pesquisa?” O que se subentende desse argumento — em rela¢do a um ponto
da epistemologia do Fédon que sera discutido mais adiante no dialogo — é que o corpo
constitui um entrave (empddion) para a aquisicdo de sabedoria (ktésin phronéseos).”™
Isso € precisado: “o que digo € o seguinte: a vista e 0 ouvido asseguram aos homens
alguma verdade? Ou seré certo o que os poetas nao se cansam de afirmar, que nada vemos
nem ouvimos com exatiddo?”""2

Aqui Socrates faz uma aluséo velada ao verso 486 do canto Il da lliada: “nds s6
ouvimos a fama e nada sabemos.” No entanto, ele tira dele uma conclus&o radicalmente
oposta ao “espirito” do texto homérico. De fato, como diz Brandao, neste ponto da Iliada
h&d uma marcante cisdo entre as musas e 0s homens, porque as musas estdo presentes
(pareste) a tudo, ja os homens apenas ouvem (akolomen) e ndo conhecem nada.””® A
questdo ndo € que os sentidos ndo sdo confiaveis, mas que os humanos ndo
experimentaram em primeira mao; a nega¢do da audicdo deriva nao de que o sentido da
audicdo € fraco e incapaz, mas sim porque através dos ouvidos ouve-se os relatos alheios.
Dessa maneira, o sentido da audicdo é incerto ndo por uma natureza inferior dos sentidos,
mas sim porque eles representam o relato de outra pessoa e nao o de primeira méo.

Em compensacdo, Platdo esta trabalhando em uma tradicdo ja estabelecida na
filosofia pré-socrética que é o debate a respeito da confiabilidade dos sentidos. De fato,
muitos argumentos j& tinham sido expostos a respeito da natureza dos sentidos e, embora
ele se posicione claramente em um campo, ele pode fruir da companhia de diversos outros
autores nessa discussdo ja histérica. Ja tivemos oportunidade de discutir um pouco dessa
tematica; de qualquer modo, a posicao que Platdo ocupa, na perspectiva da discusséao até
o0 momento do Fédon, é a mais radical rejeicdo do que aquilo que se obtém através dos
sentidos.

Essa rejeicdo se da em diversos pontos da passagem, ao perguntar quando a alma

“atinge” (literalmente “toca,” héptetai) a verdade (aléetheias), e considera um fato

"1 Phronesis tem significados diversos em Platio, no Fédon, especificamente, ela é diretamente relacionada
a alétheia, dessa maneira se equalizando a “conhecimento”, como Carlos Alberto Nunes bem traduziu.

72 Platio, Fédon, 65b.

" Brandao, J.L. Antiga Musa: Arqueologia da Fic¢do 2°. Edi¢do. Belo Horizonte, Relicario, 2015, p. 40;
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(explicacdo pela particula gar) que quando investiga na companhia do corpo (meta tod
somatos), é enganada (exapatatai) por ele. Mas mais ainda, “é no pensamento” (en toi
logizesthai) que “algo da realidade se lhe patenteia” (autéi gignetai ti ton énton).

Essa afirmacéo de Socrates apresenta muitas particularidades do pensamento de
Platdo, algumas das quais hdo de requerer um longo debate dentro mesmo do Fédon.
Interpretando bem literalmente o fraseado grego, ele diz que “algo da realidade” (um dos
entes, um dos seres, uma das coisas que existem, ha varias maneiras de interpretar o
grego) surge para a alma no raciocinar. Ou seja, 0 conhecimento daquilo que existe de
fato ndo se da através dos sentidos; na verdade, boa parte do argumento aqui colocado
afirma que os sentidos se tornam um entrave para 0 pensamento.

Uma consequéncia implicita dessa passagem é que a realidade ndo esta naquilo
que os sentidos permitem apreender. Talvez para estudantes de Platdo isso seja uma
afirmacdo corriqueira, mas € interessante parar para considerar a radicalidade dessa
abordagem, no nosso caso, sobretudo, naquilo que interpretamos sobre a alma.

Com efeito, a propria doutrina da alma de Platdo esta presente e é essencial para
a compreensdo desse passo. Embora muita coisa va ser refinada e dita de modo mais
explicito alhures, aqui vemos de maneira bem sucinta o basico daquilo que Platdo entende
por psyché. A alma aqui é um principio do ser humano que é responsavel pela faculdade
de raciocinio; ela também se comunica com o mundo sensivel através da faculdade do
sentido, da qual Socrates destaca em especial a visdo e a audi¢do, que sdo tidas como as
principais e mesmo assim rejeitadas.

Mais do que isso, através do raciocinio ela é capaz de apreender a verdade, de
obter algo da realidade (como talvez seja possivel ler gignesthai autéi ti ton onton, “obter
algo do que existe”, lendo como um dativo de posse). Isso lhe opde aos sentidos, que
constituem, nesse passo, um entrave para a obtencdo do conhecimento.

A partir disso, podemos ver como essa visdo de alma esté4 distante do que diz a
maior parte da tradicdo filosofica antiga. Por exemplo, peguemos Empédocles, como um
exemplo de algo bastante oposto ao que Platdo estd dizendo. No agrigentino, ndo ha
diferenga entre sentido e conhecimento, na verdade, os préprios agentes de conhecimento
no corpo humano sdo o objeto de conhecimento, isto €, sdo os eflivios (aporrhoai) dos
objetos que entram os caminhos (poroi) especificos e se comunicam ao sangue dos
humanos e assim surge o conhecimento. Tudo isso ocorre quando os elementos, ou
rhizomata, encontram-se no sangue. N&o ha sequer uma alma a realizar essas operagoes,

porque elas sdo apropriadamente dos elementos, ou rhizémata, em si.
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Ha outras solugdes, no entanto, Demacrito € aquele que mais se aproxima aqui
dessa posicdo: “Duas s&o as formas de conhecimento, a legitima e abastarda. A bastarda
pertence todo 0 grupo seguinte: vista, ouvido, cheiro, gosto, tato. A outra é legitima e
distinta desta.”’’* Apesar da radical distancia entre as duas posicoes filoséficas, vemos
que ambos 0s homens tém uma posi¢édo similar de descrenca nos sentidos. Infelizmente é
de se lamentar o estado lacunar do nosso conhecimento do atomismo, que certamente
poderia nos oferecer pontos de contraste mais claros nessa investigacao.

No entanto, SOcrates amplia o0 pensamento para deixar ainda mais claro:

quem se aproximar de cada coisa s6 com 0 pensamento, sem arrastar para a
reflexdo a vista ou qualquer outro sentido, nem associa-los a seu raciocinio,
porém valendo-se do pensamento pura, esforgar-se por apreender a realidade
de cada coisa em sua maior pureza, apartado, quanto possivel, da vista e do
ouvido, e, por assim dizer, de todo o corpo, por ser o corpo fautor de
perturbacdo para a alma e impedi-la de alcancar a verdade e o pensamento,
sempre que a ele se associa? N&o sera, Simias, esse individuo, se houver
alguém em tais condicGes, que alcangara o conhecimento do ser?

Esse argumento encerra essa parte da discussdo, onde Socrates deseja provar que
a alma consegue raciocinar e encontrar o que existe (traducdo mais literal ainda de ho
teuxémenos tod éntos ao fim do passo). Parte do vocabulario é muito interessante, em
primeiro lugar ha todo o vocabulario ligado ao raciocinio, aqui Socrates utiliza
principalmente o verbo dianoéomai e 0s substantivos didnoia e logismds. Seria necessario
um outro trabalho similar ao nosso para clarificar o uso desses termos em Platdo e 0s
vocabularios sdo pouco claros na distingdo. A literatura secundaria esta tdo inundada com
discussdes sobre a analogia da linha dividida da Republica que é dificil encontrar uma
migalha que tenha sobrado sobre essa discussdo no Fedon. No entanto, talvez seja mais
importante lembrar que neste passo, Platdo nao esta buscando fazer distingdes refinadas
sobre a diferenca de cada modo de conhecimento, como acontece no famoso passo da
Republica. Neste dialogo, o objeto da dianoia sdo os elementos matematicos,’”°[1] aqui,
embora a matematica evidentemente cumpra um papel importante, parece que o objeto
do pensamento é mais amplo, talvez se aproximando inclusive daquilo que no outro

didlogo serd chamado de ndésis. Logismos por sua vez, na Republica tem ainda menos

7 Democrito, B11, traducdo de Carlos Alberto Louro Fonseca.
S GERSON, Lloyd P. “What are the Objects of Dianoia?”. Plato Journal, n. 18, p. 45-53, 20109.
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proximidade com seu uso aqui no Fédon,”® mas aqui podemos aceitar apenas o
significado mais puro de “calculo”, “raciocinio.”

Mas além desse vocabulario, os termos que predicam a dianoia e o logisméds séo
bastante significativos para a argumentacdo geral de Platdo. Ao se afastar dos sentidos a
dianoia torna-se eilikrinés: “sem mistura”,”’’ no sentido de um metal que ndo faz parte
de uma liga. Logo antes pergunta como fara isso “do modo mais puro” (katharotata). Em
outras palavras, ambos os adjetivos (kathards usado adverbialmente) estdo no ambiente
semantico da pureza, da auséncia de mistura.

O uso desse vocabulario reforgca um conceito bem forte aqui nesse passo do Fédon
de que ha dois principios, o corpo e a alma, e que, para esta atingir o conhecimento “do
que €7, é preciso que ela ndo entre em contato com o corpo de forma alguma. O corpo €
como se fosse um agente com cujo contato “sujasse” a alma e a impedisse de ter acesso
a verdade propriamente dita. Corpo e alma sdo, dessa maneira, principios opostos e €
preciso afastar-se o mais possivel do primeiro, para a segunda conseguir operar de
maneira mais eficaz.

Logo em seguida, Sécrates faz um amplo catalogo das misérias que o corpo
fornece a alma, de modo que “enguanto tivermos corpo e nossa alma se encontrar atolada
em sua corrupgao, jamais poderemos alcancar o que almejamos”’’8, e a discussdo é
inclusive ampliada, pois os sentidos atrapalham a alma ndo somente por meio da incerteza
e do engano dos dados que eles fornecem (que talvez seja o significado original), mas
antes através de toda uma outra série de perturbacdes: alimentacdo, doencas, amores,
desejos, medos, combates, sedi¢Ges, aquisicdo de posses, guerra, tumulto, perturbacéo e
espanto.”’® De modo que a existéncia corporal consiste em um entrave para 0
desenvolvimento da atividade que é o desejo do filésofo, como Sécrates qualifica “a caca
do que existe.”

Como a morte é a separacao do corpo e da alma, Sécrates conclui, alguns passos
adiante, que é precisamente através da morte que a alma consegue operar de maneira mais

livre e, finalmente, alcangar o conhecimento do que existe de verdade.

718 Uma interpretagdo para logismds na Repiiblica é como a faculdade que vé a disparidade entre a realidade
e as aparéncias e permite abordar o ser de maneira mais apropriada, ver Moss, Jessica. ‘“Plato’s
Appearance-Assent Account of Belief”. Proceedings of the Aristotelian Society, v. 114, 1. 2, p. 213-238,
2014. Disponivel em: https://doi.org/10.1111/j.1467-9264.2014.00371.x. Acesso em: 1/10/2024.

77 Cf. Burnet, 1904, p. 65.

778 Platdo, Fédon, 66b.

8 Fédon 66 c-e.
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O uso do termo kéatharsis, bem como outros vocabularios similares, como o
adjetivo eilikrinés, aponta para um aspecto que, como vimos, tem origem nas religides de
mistério, sobretudo o orfismo. Isso recorre em varios pontos dessa discussdo; contudo, o

passo mais importante aparece em 69c:

A verdade em si consiste, precisamente, na purificagdo de tudo isso, néo
passando a temperanca, a justica, a coragem e a prépria sabedoria de uma
espécie de purificacdo. E muito provavel que os instituidores de nossos
mistérios nao fossem falhos de merecimento e que desde muito nos quisessem
dar a entender por meio de sua linguagem obscura que a pessoa ndo iniciada
nem purificada, ao chegar ao Hades, vai para um lamacal, ao passo que o
iniciado e puro, ao chegar 14, passa a morar com os deuses. Porque, como
dizem os que tratam dos mistérios: muitos sdo os portadores de tirso, porém
pouquissimos verdadeiros inspirados (bakkhoi). E no meu modo de entender,
sdo estes, apenas, 0s que se ocuparam com a filosofia, em sua verdadeira
acepcao, no numero dos quais procurei incluir-me, esfor¢cando-me nesse
sentido, por todos os modos, a vida inteira (...)

Aqui a referéncia ao orfismo € bem explicita: em primeiro lugar, hd uma mencéo
a uma visao escatoldgica érfica da qual temos atestacao independente — embora tardia e
evidentemente influenciada por Platdo — de ser realmente o conteldo de parte dessa
doutrina do Hades, que é esse lamacal direcionado aos ndo iniciados. No entanto, 0s
iniciados seguem direto aos deuses, onde os encontram. A frase “muitos s&o os iniciados,
poucos 0s bacantes” é um verso em hexametro, que indica provavelmente ser uma citagdo
de algum poema érfico.

Essa passagem € uma reinterpretacdo radical do proprio significado do orfismo.
Na visdo do Sécrates dessa passagem, 0s mistérios sao uma mera figura de um aspecto
maior da realidade. Eles figuram que a filosofia seria o verdadeiro significado dos mitos
e da atividade 6rfica. Ou seja, faz-se uma purificacdo da alma em contato com o corpo,
gue, como o comeco da passagem indica, é efetivada através das virtudes (andreia,
sophrosyne, dikaiosyne, phonéseos).

Isso é ndo idéntico ao que o orfismo preconizava, afinal, esse movimento via a
correta vida como aquela que visa a purificacdo das almas da méacula titanica. O método
de purificacdo — longe de ser o afastamento da alma das atividades do corpo, como vemos
no Fédon — consiste na manutencdo de alguns preceitos ritualisticos, como o tabu de
certos alimentos, entre outros.

No entanto, na leitura que Socrates faz dessa tradicdo, esses métodos e préaticas
ndo sdo efetivos e ndo tém nenhuma relacdo com o objetivo final da vida humana. E
interessante que, através da mencéo e citacao do orfismo, e do proprio aproveitamento de

um de seus conceitos mais centrais, o que se faz efetivamente é descartar a tradigédo orfica
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como um todo. A ideia central é vista como verdadeira, mas a pratica e a propria
interpretacdo sdo inseridas por Socrates dentro dessa casca historica. De fato, embora o
termo purificagéo e outros relativos tenham aparecido desde o comeco da argumentacao,
essa menc¢do ao orfismo é somente apresentada nessa passagem e nao guarda nenhuma
relacdo com a argumentacdo mais ampla. O objetivo, portanto, &€ mais servir de um
exemplo, uma figura, do que se apoiar nessa tradicdo religiosa como algo que estivesse
proximo da realidade.

No entanto, talvez alguns detalhes da visdo platénica possam ser oriundos da
tradicdo orfica. Essa divisdo em dois destinos, um positivo, para o iniciado, e outro
negativo, para o ndo iniciado, talvez seja o elemento que tenha mais instigado Platéo a
fazer a mencdo nesse momento. Essa ideia é orfica e estd em contraste com a maior parte
da tradicdo grega.’8® E importante notar que ela néo é essencial para a visdo de mundo
que Platdo propde e seria possivel imaginar outros mecanismos que nao garantam uma
vida de tormentos para os ndo iniciados (o ciclo do samsara budista é um exemplo
historicamente muito bem atestado de uma visdo do além sem tormentos no sentido mais
explicito do termo). Ndo obstante, estd presente ndo apenas nessa passagem do Fédon,
mas em outras visdes que Platdo apresenta do além, de modo que é um aspecto claro dos
mitos relativos a morte no autor.’®!

No entanto, tudo isso é construido para oferecer uma doutrina e um aspecto que
sdo notoriamente contrarios aos apresentados pelo orfismo. A visdo central da purificacdo
consiste no exercicio do afastamento da alma ao fazer desta menos preocupada com 0s
assuntos do corpo e mais interessada no que diz respeito a ela, isto é, ao pensamento puro
e ndo maculado por quaisquer problemas do mundo comum.

Outro aspecto que SAcrates critica é o uso das virtudes, embora ndo chegue a um
tratado sobre elas, ele estabelece um principio que néo sera expandido no dialogo, de que
apenas o filésofo tem a posse verdadeira das virtudes da coragem (andreia) e da
temperanca (sophrosyne), uma vez que 0S outros homens, mesmo aqueles que
aparentemente fruem dessas virtudes, o fazem apenas pelo temor de uma puni¢do maior
e pelo desejo de ter um prazer maior. A Unica virtude pela qual tudo deve ser medido — e
isso é afirmado em uma analogia monetaria, é a phronesis, a sabedoria.’®> O que esta

implicito nessa passagem, lendo-a no conjunto do que foi discutido até entdo, é que

780 Bernabg, 2012, p. 294.
8l Gorgias, 492e-493c; Republica, 614e.
82 Fédon, 69a.
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somente o filésofo tem a ordenacdo das faculdades animicas correta para agir segundo a
verdade das coisas. Ou seja, ha uma unidade de ética e conhecimento ontoldgico, pois é
apenas por saber o fim verdadeiro da vida humana e a natureza do que verdadeiramente
existe que a acdo real no mundo se torna coerente. E um ponto que ndo retornara no
Fédon, mas sera fundamental em outros didlogos.

Platdo diz que a phrdnesis € a Unica moeda que pode trocar pelas virtudes. Edward
Halper tem uma interessante andlise dessa metafora, em sua leitura, em Platdo, o
conhecimento ndo pode ser obtido em vida, uma vez que isso s6 é alcangcado depois da
morte, no entanto, essa phronesis que o filésofo tem que Ihe faculta agir com virtude é o
conhecimento da natureza da alma, algo que se atinge somente através da atividade
filosofica e que possibilita, ai sim, ser trocado pelas virtudes. Ou seja, € um aspecto muito
especifico, mas, em nossa visdo, ajuda a enriquecer a nocao de que tipo de conhecimento
o filésofo consegue alcancar e Ihe permite ordenar a vida.’®3

Com esse esquema finda-se a primeira parte da argumentacdo a respeito da alma
— ou antes, a respeito da morte — no Fédon. Nao se trata de um tratado correlato ao De
Anima de Aristoteles, mas podemos divisar muitos aspectos relevantes para 0 nosso
trabalho ao longo dessas primeiras paginas. Em primeiro lugar, a alma (psyché) é vista
como algo bastante distinto do corpo, como algo totalmente independente e néo
relacionada a ele. Ndo se trata, porém, de uma visdao completamente nova. Com efeito,
vimos em Demdcrito uma formulacdo radicalmente diferente de um ponto de vista
ontoldgico, mas similar em muitas consequéncias, uma vez que o corpo de Democrito é
completamente inerte, ao passo que a alma tem o controle total, esse aspecto ontolégico
tem reflexdes na ética que ele expde de maneira consciente.

No entanto, é dificil imaginar que Demdcrito teria apresentado o radicalismo da
proposta platonica, de que, com a morte, a alma fica “sozinha consigo mesma.” Ou seja,
a morte, nessa primeira formulacdo, consiste em uma libertacdo do corpo da alma. Mais
além, a alma tem como atividade principal o raciocinio, esse raciocinio € o que permite
“alcancar o que existe.” Nessa, que aparenta ser a atividade principal da alma, o corpo
constitui um entrave.

E nesse contexto que surge a figura do filésofo. Nessa primeira parte do Fédon, o

filésofo surge como a figura de destaque no contato com a alma. De fato, apenas ele é

78 HALPER, E. C. “The Currency of Virtue: Phaedo 68c-69d.” In: CORNELLI, G.; ROBINSON, T;
BRAVO, F. (Ed.). Plato's Phaedo: Selected Papers from the Eleventh Symposium Platonicum. Baden-
Baden: Academia Verlag, 2018. p. 124-132.
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que tem a ordenacdo correta das faculdades humanas, com isso, apenas ele tem a relagéo
proporcionalmente acertada de medos e desejos e, assim, se porta com justeza diante da
vida. De maneira fascinante, Platdo entremeia a argumentacao sobre a posi¢édo do filésofo
diante do cosmos com a descri¢cdo do comportamento de Socrates diante da morte, e a
figura dramatica de um filésofo despreocupado, até um pouco esperancoso, diante da
morte certa e proxima completa a no¢do que Platdo quer passar de que o fildésofo deve
ansiar a morte porque é nela que ele vai ter o contato mais puro com o grande objetivo da
sua vida.

Em resumo, antes de seguir a argumentacdo, o Fédon apresenta uma parte da
visdo platénica sobre a alma, a morte e o papel do filésofo. Platdo define a morte como a
separa¢do da alma do corpo, uma concepc¢do que esta de acordo com as crencgas gregas
tradicionais. A alma é apresentada como uma entidade distinta do corpo, capaz de
raciocinio e de apreender a realidade daquilo que “verdadeiramente existe”. O corpo é
visto como um obstadculo para a alma, impedindo-a de alcancar o verdadeiro
conhecimento através dos sentidos e das distragdes fisicas.

O filésofo é retratado como aquele que busca afastar sua alma das influéncias
corporais, vendo a morte como um momento de libertacdo para o conhecimento puro.
Platdo reinterpreta as doutrinas Orficas, utilizando o conceito de purificacdo, mas
atribuindo-lhe um significado filosofico. Ele argumenta que apenas o fil6sofo é capaz de
possuir verdadeiramente as virtudes, devido a sua compreensdo da realidade e do
propésito da vida.

A morte é apresentada ndo como algo a ser temido, mas como uma oportunidade
para a alma alcancar o conhecimento, livre das limitacbes do corpo. Esta concepcao
platdnica difere de outros pensadores pré-socraticos, como Demacrito, que ndo pensam
nessa capacidade de a alma obter um conhecimento superior depois da morte. No entanto,
ainda restam algumas semelhancas na ideia de separacao entre corpo e alma. Platdo, no
entanto, leva essa separacdo a um nivel mais radical, propondo que na morte a alma fica

“sozinha consigo mesma”.
5.6 A imortalidade da alma

5.6.1 Imortalidade e Individualidade da Alma no Fédon: Argumentos e Influéncias

Na sequéncia do dialogo, Cebes retoma a palavra, introduzindo uma nova questéo
na discussdo: a imortalidade da alma e sua possivel sobrevivéncia imediatamente apos a

morte. Anteriormente, discutiu-se partindo do pressuposto de que a morte era a separacao
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do corpo e da alma. Como observamos, ndo houve objecdes a essa definicdo que, de modo
geral, esta alinhada com a ampla perspectiva da cultura grega desde Homero.

Agora, no entanto, a discussao segue um novo rumo, focando ndo necessariamente
na natureza da constituicdo da alma, mas sim em sua permanéncia ou ndao ap0s a morte.

Como diz Cebes no dialogo:

(...) no que toca a alma, dificilmente os homens poderdo acreditar que, uma
vez separada do corpo, venha ela a subsistir em alguma parte, por destruir-se e
desaparecer no mesmo dia em que 0 homem fenece. No proprio instante em
que se separa do corpo e dele sai, dispersa-se como sopro ou fumaca, evola-se
deixando, em consequéncia, de existir em qualquer parte. (...) Mas o fato é que
se faz mister de ndo pequeno poder de persuasdo e de muitos argumentos para
demonstrar que a alma subsista depois da morte do homem e que conserva
alguma atividade e pensamento.”

Esta intervencdo muda o foco do debate. Cebes levanta a possibilidade de que a
alma se perca no momento imediato da morte. Podemos inferir que na fala de Cebes estéo

ecoando diversas teorias similares aquela que Lucrécio expde em seu De Rerum Natura:

Quando, entdo, chacoalhado por forgas ferozes do tempo
Nosso corpo, nos falham os membros com feras feridas,
Claudicando o engenho, a lingua delira e a mente,

Tudo é deficiente e desaba e de subito falta.

Logo também convém que da anima toda a natura,

Tal como o fumo, dissolva nas altas auras dos ares,

J& que junto nasce e cresce conjunta com 0 corpo.

E importante notar que Lucrécio é muito posterior a Platio, sendo um herdeiro
direto de Epicuro. Frequentemente, na falta de elaboragdo dos parcos textos subsistentes
do fundador do jardim, recorremos ao De Rerum Natura para complementar nosso
entendimento. Poderiamos supor que essa é a visdo do atomismo de Demacrito, mas,
COmo Vimos, a Visao que conseguimos resgatar dos fragmentos é bastante distinta, pois o
abderita concebia a morte como um processo de dispersdo gradual dos &tomos da alma
para o ar.

Em contraste, a visdo epicurista — cujo principio é ndo temer a morte — requer que
esta seja um evento instantaneo e completamente insensivel. Embora ndo possamos tragar
diretamente essa concepc¢do ao século V, é plausivel que ja fizesse parte do ambiente
intelectual filoséfico da época.

A fala de Cebes ressoa ecos ainda mais arcaicos. Na obra de Homero, encontramos
paralelos notaveis. Quando Aquiles tenta abragar a psyche de Péatroclo, ele observa que

ela se dissipou “como” (éute kapnds) fumaca.”® De modo semelhante, na Odisseia,

78 [liada, X111, v. 100.
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Odisseu tenta abracar a psyché de sua mae trés vezes, mas ela se evola “similar a uma
sombra” (skiéi eikelon).”®® Estas comparagGes sdo precisamente as mesmas utilizadas na
fala do dialogo.

Assim, o discurso de Cebes ndo apenas ecoa a descricdo homerica da alma, mas
também captura, sendo sua literalidade, a0 menos seu espirito para alguns: a nocao de que
a alma ndo persiste verdadeiramente ap6s a morte. 1sso se torna ainda mais evidente ao
final do trecho citado, quando se menciona que a alma possa reter “alguma capacidade e
pensamento” (tina dynamin kai phronésin). E justamente a inércia das psychai que se
destaca como caracteristica fundamental em Homero.

Ap6s uma breve discussdo, Socrates introduz o primeiro sub-argumento sobre a
imortalidade da alma. A questdo a ser examinada, no sentido aristotélico, € “se as almas
dos homens mortos estdo no Hades ou ndo”. Este argumento inicial é, possivelmente, o
mais fascinante, sobretudo pela sua origem e pela forma como se entrelaca ao longo do
discurso.

Sécrates inicia sua argumentacdo a partir de um elemento da tradigdo,
apresentando uma crenga enraizada como base para sua posi¢do. A introducao deste ponto
segue uma formula recorrente: “Existe um relato antigo” (palaios logos). Platdo emprega
esta expressdo em diversas ocasides em sua obra para se referir a uma narrativa
tradicional.”® Neste contexto, ela serve para introduzir uma afirmacéo sobre o destino
das almas. Esta “historia tradicional” sustenta que as almas dos mortos transitam para o
Hades e retornam ao mundo dos vivos em ciclos regulares.”®” Como nota Bernabé, essa é
uma férmula que Platdo frequentemente usa para introduzir a referéncia ao orfismo.”88

Entdo Sdcrates avanca e formula o argumento dos contrarios (ek tén enantion ta
enantia). De modo geral, o argumento diz que, para algo que tem um contrario surgir ou
vir a ser (gignesthai), s6 € possivel a partir do seu contrario. Ou seja, algo s6 pode ser
belo se vier do feio, s6 pode ser grande se vier do pequeno, mais forte do mais fraco e
assim em diante, inclusive de modo converso.

Anna Greco apresenta uma leitura bastante préxima da nossa em alguns pontos.

Sua analise é refinada e ela nota que o argumento é feito em trés partes: na primeira,

85 Odisseia, X1, v.208.

8 Fedro 240c; Banquete, 195c¢; Leis 715e, 757% Carta VII, 335a. A passagem da Carta VII é de especial
relevancia, porque Platdo afirma que esses palaioi logoi ensinam que a alma € imortal, que tem ligacao
direta com o trecho aqui em debate.

87 Fédon, 70c.

78 Bernabé, 2012, p. 65.
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Socrates mostra que as almas existem antes; na segunda, ele tenta reforcar esse argumento
a partir do principio dos opostos e que toda geracdo advém de opostos; na terceira, ele
solidifica esse ponto argumentando (72a-e) que a natureza é ciclica e ndo reta (eutheia),
porque isso implicaria em um fim do devir.”®

A critica contemporanea estabeleceu um ‘principio da reciprocidade’, que diria que
esse argumento reforca que esses pares de opostos operam-se mutuamente em trocas
reciprocas. A falta de operagdo no caso do par oposto jovem/velho seria na visdo de
Karfik, por exemplo, um argumento contrario a essa posicéo de Socrates.”*® No entanto,
esse argumento interpreta de modo equivocado o texto de Platdo, uma vez que nédo se
afirma de modo explicito que toda a mudanca necessariamente € reciproca, apenas que
de um torna-se outro.

Ora, 0 contrario a vida é a morte; consequentemente, a vida s6 pode surgir da
morte. O argumento em si € um silogismo simples, cuja primeira premissa Socrates tenta
estabelecer por inferéncia a partir de uma longa série de comparacdes. David Bostock fez
uma andlise desse argumento e apresentou algumas criticas que consideramos
interessante comentar.”! Ele analisa os diversos usos de “contrario” como relagdo que
pode ser conversivel, como propriedades no fim de um espectro (branco e preto, por
exemplo) e propriedades que sdo contraditorias. Além de considerar os exemplos da
inferéncia de Platdo equivocados, porque ele considera que quando uma pessoa se torna
grande de pequena ndo se trata de uma propriedade absoluta, Bostock argumenta que,
para 0 argumento ser valido, teria de se tratar de contrarios absolutos, que ndo possuem
uma alternativa. Para ele, no caso da morte, isso ndo é verdadeiro porque ha seres que ndo
se encaixam nessa dualidade, como uma pedra, que nunca esteve viva.

Consideramos a objecdo falsa, em primeiro lugar porque Sécrates claramente
assume morte como nédo-vida, entdo o argumento ndo falha nesse ponto.”? No entanto,
concordamos que, para melhor embasar o argumento, seria melhor especificar a
propriedade de seres que ndo passam pelo processo de morte e nascimento. Pensamos que

existe inclusive um termo em grego, usado por Platdo, mas ndo no Fédon, para tal

89 Greco, A. “Plato’s Cyclical Argument for the Immortality of the Soul.” Archiv fiir Geschichte der
Philosophie, v. 78, n. 3, p. 225-252, 1996.

0 Karfik, F. “Das Argument aus den Gegensitzen (69e—72d)”. In: MULLER, J. (Org.). Platon: Phaidon.
Berlim: Akademie Verlag, 2011, p. 55-70.

%1 Bostock, D. Plato’s Phaedo, 1986, pp. 42ss.

792 Bostock (p. 43) também apresenta um argumento de que o argumento de Socrates pressuporia que é o
corpo que renasce, visto que a alma nao morre, mas ele claramente estd confundindo o conceito de morte,
que ndo ¢ o de perecibilidade, mas sim o de separagdo de corpo e alma.
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conceito, que é apsychon. Além disso, embora nao trabalhe esse conceito, mais adiante
no argumento Socrates especifica muito bem que essa dualidade ndo vale para todos os
tipos de seres, mas tdo somente “aqueles que participam da vida” (h6sa to( zén metalaboi,
72e), de modo que mesmo no Fédon esta claro que essa objecdo ndo é valida para o
argumento exposto.”

No entanto, com isso ndo queremos dizer que 0 argumento apresentado por
Sécrates seja completamente coerente. Resta ainda a estranheza de considerar que a alma
que nasce vem de algo morto, o que esta claramente exposto no passo 71c. Dessa maneira,
adoutrina da preexisténcia das almas acaba sendo pressuposta nesse argumento e ai reside
talvez uma das maiores dificuldades do argumento: sera que o estado anterior ao
nascimento pode ser chamado de morte em absoluto? Ou seja, colocando de outra
maneira, 0 conceito de morte como néo-vida acaba sendo o ponto em que a validade desse
argumento reside, mas nao da maneira como Bostock coloca.

Karfik ainda faz uma série de criticas ao argumento de Platdo. Ele nota certa
inconsisténcia légica no argumento, que adviria de uma peticdo de principio no proprio
argumento. Em sua visdo, o argumento pressuporia a existéncia da alma. No entanto,
consideramos essa critica falsa, uma vez que as premissas do argumento sdo: 1) principio
dos opostos (coisas opostas surgem de opostas), 2) vida e morte sdo opostas, logo, 3) a
vida vem da morte. Consequentemente a vida humana tem uma preexisténcia.
Naturalmente existem criticas a serem feitas a partir dessa conclusdo, no entanto, dizer
que é uma peticdo de principio ndo € verdade. Que a concluséo seja logicamente dedutivel
das premissas é uma caracteristica de qualquer argumento véalido e ndo uma falha ldgica.

Esse argumento merece ainda um outro comentario que deriva da exposicdo
inicial com a referéncia orfica. Ora, sabemos, como ja comentamos em um capitulo
anterior, que o orfismo julgava que a vida circulava entre mortes e renascimentos. 1sso é
claro; no entanto, como ja tivemos oportunidade de comentar, essa oposi¢do € muito bem
marcada na propria fraseologia orfica. Um achado arqueologico muito conhecido € o das
laminas de ouro de Olbia onde esta escrito bios-thanatos-bios, “vida-morte-vida”,
apresentando esse par opositor de um modo muito semelhante ao que Plat&o oferece nesse
passo do Fédon — talvez ndo em termos de fraseologia, mas certamente em termos de

conceituacao.

93 Sofista 265c tem uma conceituagdo desse termo.
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Dessa maneira, toda a argumentacao desse passo parece tirada nao exatamente das
doutrinas érficas, mas mais precisamente do ritual orfico e dessa conceituagao dualistica
muito bem marcada. N&o é o espa¢o aqui para discutir o relacionamento de Platdo com o
orfismo, que foi tratado com muita profundidade por Bernabé, sobretudo, mas aparenta
que, embora Platdo encontre um forte eco da doutrina 6rfica em sua filosofia, ele a adapta
para seus fins e retira muito de seu significado original. Ja vimos isso anteriormente no
proprio Fédon, quando ele se refere a filosofia como a verdadeira iniciacdo e a Unica
capaz de fazer a verdadeira purificacdo.

Quanto a nogdo de alma, surge um problema que ndo estd colocado, mas
justamente por isso ele serve para mostrar o que esta assumido na discussdo. A visao da
almatal qual ela € apresentada no didlogo é de uma alma individual. Seria possivel admitir
uma psyché que renasca, como, de certo modo € a de Heraclito e também Demdcrito, cada
um com suas particularidades, sem portar um principio de individualidade. No entanto,
estd bem claro que a alma é do individuo e ndo um principio vital geral. De um ponto,
esse é um aspecto em que Platdo diverge bastante de seus predecessores, embora esteja
de acordo com uma visdo tradicional ndo filosofica do conceito de psyché, que, desde
Homero, tende a relevar mais um principio de individualidade, com alguns autores
preferindo utiliz&-lo para um principio vital geral, mas essa ndo é a visdo ampla da cultura
grega em geral.

Uma outra conclusao a que essa argumentacdo chega é de que as almas preexistem
a vida, ou seja, elas surgiram em um ponto anterior do nascimento do individuo. Tal
deducdo vai se conectar a consequéncia do debate, em que um argumento vindo de outro
didlogo platdnico vai entrar em consideragao.

Greco igualmente recusa a critica de inconsisténcia logica a Platdo. Ela concorda
gue existem pressupostos nesse argumento, notadamente de que a alma pode existir fora
de um corpo, mas isso ndo constitui um argumento circular. No entanto, ela reconhece
limitacGes, como diversos pressupostos, além de que o argumento requer que o debate
continue, para precisar e aprofundar muitas das conclusbes a que Socrates chega. O
argumento seguinte, da reminiscéncia, em sua opinido, reforca ainda mais os argumentos

aqui colocados.”*

9 Greco, 1996.



269

5.6.2 A reminiscéncia (72e-77a)

Cebes entéo se lembra de um argumento fundamental para a teoria platonica do
conhecimento: o da anamnese. Tal discussdo é central no Ménon, e ha inclusive uma
referéncia a outros textos no inicio da discussao, quando Cebes diz: “o0 que se conclui
daquele outro argumento que costumas apresentar”, o que ja indica que isso foi discutido
em outro lugar.

No entanto, aqui no Fédon, as consequéncias desse argumento sdo direcionadas
para a questdo da alma, algo que ja tinha sido feito no Ménon’®®, mas muito brevemente
e na conclusdo da longa discussdo a respeito da anamnese. O argumento é trazido
justamente por implicar, também, a preexisténcia das almas e sua imortalidade’®®, que por
acaso sdo o assunto em discussao nessa passagem do didlogo.

A implicacdo da teoria da anamnese é brevemente resumida por Cebes como: “(é)
uma reminiscéncia o conhecimento, conforme o qual (i.e., argumento) nés devemos
forcosamente ter aprendido num tempo anterior o de que nos recordamos agora.” Ou seja,
ele ndo inicia a argumentacdo, mas aproveita a conclusdo a qual se chega no Ménon.
Naturalmente, de um ponto de vista de cronologia dramatica, o Fédon ¢ o ultimo dialogo
de Platdo, mas essa articulagdo talvez nos indique que o Fédon tenha sido escrito também
depois do Ménon, porque ha um claro desdobramento das conclusdes do segundo no
primeiro.”®’

Cebes conclui, entdo, que esse argumento pressupde a imortalidade da alma, ou
ao menos sua preexisténcia: “isso seria impossivel, se a nossa alma ndo estivesse em
algum lugar antes de nascer nesta forma humana.”® Isso vem provar que a alma deve ser
algo imortal.”7%°

Socrates, Simias e Cebes embarcam, entdo, em uma discussao mais avancada
acerca dessa doutrina da reminiscéncia. Com relacdo ao nosso interesse imediato, a
psyché na filosofia grega, esse debate tem importancia apenas tangencial, de modo que

vamos nos concentrar apenas no seu desenho mais basico. No Ménon, é a discussdo com

95 Ménon, 86b.

7% Na realidade, ela ndo implica a imortalidade da alma, apenas implica que uma alma persiste mais do que
uma vida humana. Nada impede que ela tenha uma duragdo maior, ainda sendo perecivel ao final. Essa
questdo nunca ¢ debatida por Platdo, mas achamos importante deixa-la em aberto.

97 Como dizem Sedley e Long, “quase certamente escritos nesta ordem” (p. v).

7% Tradugdo nossa. A traducdo de Carlos Alberto Nunes deturpa um pouco o sentido literal da frase.

799 Retomamos a traducdo de Nunes. Note um aspecto da discussido que nio estamos colocando no corpo
do texto: Platdo ¢é cauteloso ao colocar a imortalidade; ele ndo afirma uma imortalidade absoluta, mas
sim que € athanaton ti, ou seja, algo imortal.



270

0 escravo que prova um teorema matematico aparentemente sem instrugdo anterior; no
Fédon, a discussdo ultrapassa o ambiente matematico e versa sobre questdes mais
corriqueiras.

Socrates deseja provar que as formas do conhecimento - e o exemplo principal da
discussao é a igualdade em si - sdo algo que se conhece anteriormente, a partir do qual
julgamos as coisas neste mundo. Como em nenhum momento da nossa vida pudemos ver
essas formas em absoluto, ndo obstante temo-las em mente ao raciocinar e perceber as
coisas que existem a nossa volta, no argumento de Sdcrates é for¢coso que as tenhamos
visto em outro momento, anterior ao nosso uso dos sentidos. Consequentemente, nossa
alma preexiste ao nosso nascimento.8%

Gerson demonstra que, no argumento da reminiscéncia, a alma tem acesso a dois
tipos de apreensdo: uma obtida através dos sentidos e outra relembrada das Formas. E
crucial notar, entretanto, que Platdo raramente classificaria o primeiro modo como
conhecimento verdadeiro (epistéme). N&o obstante, a anélise de Gerson permanece
relevante, pois evidencia como 0 argumento pressupde que, a0 conhecermos, estamos
sempre comparando dois dados: o sensorial e 0 das Formas, que ja possuimos em nos.
Sem o conhecimento prévio das Formas, seriamos incapazes de reconhecer a igualdade
entre dois objetos. Assim, o proprio ato de conhecer algo j& constitui uma evidéncia de
que existe um dominio onde obtivemos previamente esse conhecimento.8%!

Um aspecto muito importante desse raciocinio, como destaca Gerson,8%? é a nogdo
de “deficiéncia” dos objetos sensiveis em relacdo as formas (embora ndo recebam este
nome no didlogo). Ndo se trata somente de uma aproximacdo imperfeita, mas uma
caracteristica intrinseca dos objetos sensiveis. Na analise do autor, a beleza de um objeto
fisico ou a humanidade de uma pessoa necessariamente incluem elementos que nédo
apenas sdo irrelevantes para a Beleza ou 0 Homem, mas que sdo constitutivos de outras
coisas. Essa concepcdo reforca a distingdo entre o mundo sensivel e o inteligivel e ressalta
a capacidade intermediaria da alma encarnada de ter acesso a ambos os dominios. Quando

reconhece essa deficiéncia, a alma demonstra seu conhecimento prévio, obtido em sua

800 A objecdo de Bostock nesse caso é mais coerente. Platdo realmente poderia ter imaginado que a alma foi
criada no momento do nascimento (sabe-se la por quem, ndo vem ao caso) com esse conhecimento. Ele
da dois exemplos de pensadores que argumentam justamente isso: Descartes (o Deus cristdo nesse caso)
e Chomsky (algo na genética humana) (p. 62). Tal possibilidade ¢ meramente aludida em 76d, mas
imediatamente rejeitada, sem ser considerada, porque, segundo Sdcrates, nao teriamos tido tempo para
esquecé-la.

81 Gerson, L. P. “The Recollection Argument Revisited”. In: MULLER, J. (Org.). Platon: Phaidon. Berlim:
Akademie Verlag, 2011. p. 71-83.

802 Jdem, ibidem.
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existéncia pré-natal. Assim, Platdo ndo apenas argumenta pela preexisténcia da alma, mas
também estabelece uma hierarquia na qual a alma encarnada ocupa uma posicao
intermediéria entre o sensivel e inteligivel.

Importa para nossa investigacdo o inicio e o passo final desse argumento, que €
onde o tema da psyché retorna: “E quando é que nossas almas adquirem esse
conhecimento? N&o ha de ser a partir do momento em que nascemos como homens. (...)
Logo, Simias, as almas existem antes de assumirem a forma humana, separadas dos
corpos e possu(em) entendimento (phronesis).”

Ha muitas consequéncias interessantes nessa conclusdo que nos permitem ver
como Platéo estd mudando radicalmente o conceito de psyché herdado da cultura grega.
Em primeiro lugar, ele é o primeiro autor que confere a psyché a posicédo de ambiente de
raciocinio e reflexdo. Como vimos, em alguns autores o termo pode ter esse uso, mas em
nenhum outro essa posicdo é dada de maneira primordial. No Fédon, quando se pensa em
atividade da alma, seu ambiente principal é o raciocinio, o conhecimento, a reflexdo. Em
todos os outros autores, a psyché esta ou relacionada a subsisténcia da vida biol6gica em
primeiro lugar (é o caso de Demdcrito e Filolau, por exemplo) ou a individualidade do
sujeito (visdo ainda mais tradicional), sem nenhuma consideracdo mais detida sobre o
ambiente reflexivo. Isso se d& porque Platdo efetua uma verdadeira guinada
epistemoldgica na histéria da filosofia, dando a questdo do conhecimento uma posicao
central no debate filos6fico e da prépria definicdo de humanidade.83

Um ponto relevante neste argumento é que, como Lloyd Gerson bem colocou, o
argumento da reminiscéncia é também um argumento para a preexisténcia da
individualidade humana, uma vez que ele argumenta que o conhecimento (ele usa o termo
cognition de forma um pouco canhestra) ja preexiste na alma humana. Ele adianta que
essa individualidade ndo depende totalmente da experiéncia corporal em vida, e tem uma
preexisténcia e também uma vida seguinte a morte, vida essa que é facilitada e antecipada
pela vida do filésofo, de modo consoante com o argumento anterior do dialogo.8%*

Outra consequéncia da argumentacdo, ndao diretamente relacionada & alma mas

relevante no contexto geral, é que ndo apenas as almas preexistem, mas também a

808 Naturalmente, com isso nfio queremos dizer que isso ndo havia antes, mas que a partir de Platdo esse
problema ganha nova consideracdo, e o uso de psyché nesse contexto € certamente um importante indicio
dessa modificagao.

804 Gerson, 2011, p. 83.
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esséncia (ousia, termo utilizado)®%. Isso implica a preexisténcia tanto das almas quanto
dessa ousia (Substancia? Natureza? Esséncia? Coisa?) ao nascimento dos seres humanos.

Simias observa que a demonstracdo da imortalidade da alma foi apenas
parcialmente realizada, pois nada impediria que a alma existisse em algum lugar antes do
nascimento e, logo apds a morte, se dispersasse pelo ar, ndo tendo uma vida posterior.8%
Sécrates responde unindo os dois argumentos, evidenciando que o Fédon é construido
como uma sequéncia de raciocinios interconectados: se as almas preexistem e da morte
vem a vida, consequentemente, da vida também viria a morte. Assim, ambos 0s
argumentos se complementam para formar a nocdo de uma alma que perpassa ciclos de
vida.

E notavel que, embora seja ha muito tempo aceito que Platdo recebeu influéncias
de certas correntes religiosas na formacao de sua teoria, 0 embasamento e a argumentacédo
em seu favor tém pouquissima influéncia religiosa. Na verdade, originam-se plenamente
de seus pressupostos filosoficos. Podemos, certamente, questionar as premissas ou
identificar falhas em seus argumentos, mas € equivocado atribuir a Platdo uma espécie de

misticismo ingénuo.
A natureza da alma

Frente ao receio de Simias e Cebes quanto a possibilidade de a alma se dissipar
no momento da morte, Sécrates decide analisar a natureza da alma. Este € um dos passos
mais cruciais do didlogo e, ousamos dizer, da filosofia platdbnica como um todo. Ele
questiona: “com que coisas é natural semelhante processo de dispersdo, com quais
devemos temer que isso aconteca, € com quais ndo devemos?”®%’ Em outras palavras,
Socrates examinara a natureza dos seres suscetiveis a dispersdo (diaskédasis), para
verificar se isso se aplica a alma. Assim, a investigacdo agora se concentrara na esséncia
da alma.

O argumento inicia com a discussdo de dois tipos de entes (on): o composto

(synthetenti te kai sunthetoi)®® e o incomposto (aksyntheton). Ao primeiro tipo convém

805 Nesta passagem, Platdo ¢ claramente cauteloso com a terminologia. Ele ndo usa os termos idea ou eidos
de modo algum ao se referir & igualdade, preferindo o termo ousia, mais neutro e que ndo nomeia
exatamente aquilo que ele trata.

806 Fédon, 77c. Casertano (2018) também ressalta este aspecto do argumento.

807 Fédon, 78b.

808 £ interessante notar a composi¢io desse conceito que Platio apresenta. Sdo utilizados dois termos:
synthetos, termo geral para “composto”, com o qual Platdo poderia se satisfazer, mas para reforgar o
carater composto, ele insere um participio perfeito passivo, que transmite a no¢do de “foi colocado
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a dispersdo, ao passo que ao segundo ndo. A argumentacgéo € sucinta, e Socrates nao vé
necessidade de expandi-la. Podemos, no entanto, elabora-la brevemente: é possivel
decompor apenas aquilo que tem em sua natureza a composicdo. Ao final de algum
periodo, ou sofrendo algum tipo de intervencao, é possivel que os elementos dos quais 0
objeto foi composto se dispersem e retornem a seu ponto de origem.

No entanto, a segunda categoria, apenas (ménoi) a essa convém ndo haver
dissolugdo. Socrates entdo insere uma definigdo crucial para 0 argumento: “aei kata tauta
kai hosautos ékhei” (sempre se mantém no mesmo estado e nunca se alteram). Esta
construcdo ecoa imediatamente no leitor a definicdo da alma na morte apresentada no
inicio do didlogo: auté kath'hautén. Embora ndo seja exatamente a mesma construcéo,
ambas transmitem a ideia de “estar (sozinho) consigo mesma”, de modo que tanto a
condicdo de imutabilidade do incomposto quanto a posicdo da alma sozinha consigo
mesma compartilham semelhancas na construcéo platonica.

Os objetos compostos, por outro lado, “ora se apresentam de uma forma, ora de
outra, e mudam a cada instante.” Platdo utiliza uma fraseologia comum nos dialogos para
indicar a multipla variedade do mundo dos sentidos. Esta expressdo aparece com 0 mesmo
significado, embora com minima variacdo®?, no Sofista®'?, no Fedro®!! e no Timeud'?.
Ou seja, 0s entes compostos experimentam variagdo constante.

Apos definir esses dois tipos de seres, Socrates retoma o dialogo: “aquela
esséncia®’® a que em nossas perguntas e respostas atribuimos a verdadeira existéncia
conserva-se sempre a mesma e de igual modo, ou é ora de uma forma, ora de outra”84,
reiterando as duas definicGes apresentadas. Ele entdo esclarece do que falava: “auto to
ison auto to kalén™, e finaliza qualificando “o que existe” t0 6n. Sécrates questiona se
esses seres admitem mudanca (metabolen) ou se permanecem sempre 0S Mmesmos sem
aceitar nenhuma forma de alheamento (alloiosin).

Cebes responde que é forgoso (anénke) que permanecam 0s mesmos. Entdo,

Sdcrates procede com um passo que, a meu ver, a maior parte dos tradutores néo percebeu

junto”. Através do eco da mesma construgdo etimologica, ele reforga e precisa a construgdo desse tipo
de ente. Em portugués, ¢ notoriamente dificil traduzir essa construgdo, pois ambos os termos tém a
mesma tradug@o: “composto e composto”. Os tradutores optam por “composto natural e artificial”, o que
faz sentido, pois o participio da a impressdo de que alguém colocou, ao passo que o primeiro seria um
composto natural. Cf. o comentério de Burnet (1911, p. 66).

809 Sem a elisdo, dllote allos, o que deve depender mais de decisdo editorial do que qualquer outra coisa.

810 Sofista, 248a.

811 Fedro, 237e.

812 Timeu, 49d.

813 O termo “ideia”, inserido por Nunes, foi removido aqui por niio ser mencionado no Fédon.

814 Fédon, 78d.
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a sutileza da escrita de Platdo: “E quanto as muitas coisas belas, como homens, cavalos,
mantos ou quaisquer outras coisas desse tipo, que recebem o mesmo nome [homonymon]
de iguais [ou belas] daqueles?’8'> Aqui, Platdo esta fazendo uma distingdo entre as duas
formas de falar em “igual” ou “belo”. Tendo ja definido a existéncia do “igual proprio”
ou do “belo préprio”, ele entdo compara as duas formas de chamar “belo” ou “igual”,
adicionando, conforme a traducdo de Nunes: “nédo séo jamais idénticas, nem com relagéo
as outras nem, por assim dizer, consigo mesmas?”

Ou seja, os elementos que chamamaos de belos e nao sdo o belo proprio sempre se
transformam e nunca ficam iguais a si mesmos. Socrates entdo completa, em nossa
traducdo: “Portanto, umas coisas tocas, V&s ou percebes com os outros sentidos; ja outras,
essas gque sdo sempre as mesmas, ndo had outra maneira de as perceberes sendo pelo
raciocinio do pensamento (dianoias logisméi), mas séo invisiveis e ndo observaveis?”

Nesse ponto, a distingdo vai ficando mais clara. O mundo dos objetos fisicos
Platdo chama de visivel — embora ndo devamos dar um valor muito exclusivo ao sentido
da visdo, porque ele alude a quaisquer objetos sensiveis — ao passo que o outro mundo,
das qualidades imutaveis que ficam sempre consigo mesmas (kata tauta), ele chama, aqui,
de aidés. Ou seja, depois de definir na discussao a respeito da reminiscéncia a existéncia
desses objetos imutaveis aos quais se alcanca pelo pensamento e que se conheceu antes
de nascer, ele passa a definir essas duas categorias, que ele chama de visiveis e invisiveis,
mas poderiamos aplicar outros nomes que o proprio Platdo usa em outras passagens, como
sensiveis e intelectivas.

Essa definicdo torna-se essencial para a definicdo da alma, porque uma vez
definidos esses ambientes, ele se pergunta: a qual é mais semelhante (literalmente “mais
co-natural” xyngennésteron) no aspecto (eidei)®%® o corpo sendo aos visiveis (toi oratdi)?
Ja a alma, conclui-se, é mais semelhante ao invisivel (aidés)8’.

Um detalhe importante em ambos os casos é que, embora Platdo aproxime o corpo
dos visiveis e aalma dos invisiveis, ele ndo os identifica completamente. Toda a discussédo
é modalizada com comparativos (mais natural, mais semelhante), o que abre espago para
distingdes e refinamentos posteriores.

A discussdo conclui-se com a retomada do tema que apareceu no comeco do

dialogo: quando a alma usa (proskhrétai) o corpo através dos sentidos, ela “vaga”,

815 Tradugdo totalmente nossa.
816 Notar o uso ndo técnico de eidos nessa passagem.
817 Fédon 79b.
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“perturba-se” e fica com vertigens (eilingiai). Essa descricdo, para Platdo, demonstra a
total distancia entre a alma e os objetos sensiveis, que ndo lhe permitem conhecer de
verdade e atrapalham o ordenamento do corpo. Dai seguem-se todos os problemas
elencados paginas atras (66c-67b). Entdo, novamente segundo Platdo, quando a alma
investiga (skopéi) sozinha consigo mesma (aute kath’heautén), ela fica junto do que lhe é
“parente” (syngenés), e esse estado ele chama de phrénesis.

Ou seja, nessa passagem do Fédon, a phrénesis é definida como o estado
(pathema) em que a alma esta refletindo nos aspectos eternos e imutaveis. E a faculdade
racional totalmente pura, sem relacdo com o mundo sensivel.

Um altimo argumento nessa série € interessante e diz respeito a hierarquia entre
corpo e alma: a esta cabe dominar, e aquele servir. Essa é a mesma relagdo entre divino e
mortal, com a alma sendo mais aproximada do divino, e o corpo do mortal. E interessante
notar que esse argumento é muito préximo de alguns dos fragmentos de Demdcrito que
vimos no capitulo anterior. Demdcrito chama a alma de “morada da divindade®'é, e
também no fragmento do corpo processando a alma, a hierarquia e o controle da segunda
pelo primeiro indicam que a posicéo de ambos é similar em muitos aspectos®®®,

Ndo estamos em condicdo perfeita de saber em que medida Demacrito
concordaria com o restante do argumento de Platdo. Certamente 0s epicuristas, que se
viam como sucessores de Demacrito, discordavam. No entanto, no sentido mais literal
possivel, a distin¢do entre visivel e invisivel é algo que também esta na obra do abderita,
ou ao menos na nossa interpretacdo dela. O que é certo é que a ideia de que a alma
permanece a mesma é algo que podemos verificar que é diferente em Demdcrito.
Entretanto, as semelhangas devem ser notadas para compreendermos melhor o
desenvolvimento da psyché no periodo. A similaridade entre os dois filosofos — que séo
guase contemporaneos — é importante de ser destacada.

Tal argumento foi considerado especialmente fraco pelos comentadores. Um
exemplo de critica a tal formulacéo € a de Benedikt Strobel, que considera tal argumento
ndo cogente (nicht gultig),®2° Bostock e outros seguem.®?! De fato, se formalizarmos o
argumento, como faz Strobel, é verdade que a concluséo (a alma é indestrutivel ou quase)

ndo deriva das premissas (1) as naturezas imutaveis sao indestrutiveis, (2) a alma é mais

818 DK 68 B 159.

819 DK 68 B171.

820 Strobel, B. “Das Argument der Ahnlichkeit” in: Platos Phaidon (Miiler, J. ed). Baden Baden, Academia
Verlag, 2011.

821 Bostock, 1986; Casertano, 2018, etc.
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préxima das ideias do que o corpo. No entanto, as premissas aqui apresentadas, podemos
argumentar, servem para estabelecer alguns pardmetros que serdo importantes e reforcar
0 peso do argumento final 8%

Um outro aspecto interessante, bem notado por Rowe,??3 é que essa definicéo de
alma pressupde uma alma indivisa. Isso vai de modo contrario a muitas interpretacdes de

Platdo.

5.7 O destino das almas

A secdo que se segue (80b-82c) é em grande parte uma recapitulacdo e
reexposicdo dos temas que ja foram discutidos, com algumas modaliza¢Ges. O corpo
permanece e perece, no entanto, essa permanéncia tende a ser de longa duragéo, em alguns
casos, Como 0S 0ss0s, eles podem ser quase imortais, no caso especifico das mimias do
Egito, permanece quase inteiro por muito tempo. 1sso ndo invalida sua tese, de o corpo
ser corruptivel, mas insere uma qualificacdo importante para evitar réplicas dizendo que
a primeira exposicao era incerta.

Por outro lado, a alma é apresentada como imortal, partindo (oikhdmenon) para o
“outro lugar” (héteron topon). Este destino € caracterizado como nobre, puro e invisivel
- uma descricdo que estabelece um jogo de palavras entre “invisivel” (aidés) e “Hades”
(Haides). Essa caracterizacdo eleva o Hades a um plano divino e racional (phrénimon),
idealizando-0 como o repouso adequado para as almas que |4 chegam apés se separarem
do corpo.

Platdo introduz entdo uma série de novas informacgfes. A alma que jamais foi
arrastada pelo corpo, no sentido de ndo se sujeitar aos terrores e prazeres temporais,
alcanca o ponto para o qual sempre se esforcou. Neste contexto, a definicdo de filosofia
como exercicio da morte é reapresentada, agora inserida na discussdo mais ampla sobre
os destinos das almas. Ao chegar a esse estado, torna-se possivel para a alma ser feliz
(81a). A morte bem-aventurada, aqui totalmente associada a morte de quem teve uma
vida filosofica, é descrita e qualificada como o ponto culminante de uma vida feliz.
Consequentemente, o destino dessa alma € passar o restante do tempo vivendo junto aos

deuses (meta thebn didgousa).

822 Essa é a opinido de Casertano, 2018. Strobel nota que essa formulagdo defeituosa ¢ intencional de Platio,
para levar o argumento adiante.

83 Rowe, C. J. (ed) Plato: Phaedo (Cambridge Greek and Latin Classics), Cambridge, Cambrdige
University Press, 1995, p. 189.
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A passagem em questdo tem sido frequentemente associada ao orfismo,
principalmente devido a referéncia de Platdo aos “iniciados” (memyoménon).8?* Essa
associacao, embora valida e indicativa da intengdo de Platdo em evocar 0s mistérios
orficos, deve ser interpretada com cautela. Apesar da relagdo com o orfismo presente no
Fedon, existem diferencas fundamentais entre o culto drfico - caracterizado por praticas
rituais muitas das quais arbitrarias - e a vida filosofica preconizada por Sdcrates, centrada
na busca da verdade através da investigacdo racional. Portanto, ainda que a concepgao
platdnica da morte possa ter sido influenciada pelo orfismo, a articulacdo dessas ideias
no texto € tao distinta que deve ser entendida mais como uma alusdo do que como uma
equivaléncia direta.

A seguir, sdo descritos outros destinos das almas, em uma lista notavelmente
curiosa. Embora reminiscente de uma célebre passagem do Fedro (248a-249d) em sua
estrutura, o conteudo aqui apresentado € inteiramente distinto.

As almas, de fato, recebem seu destino de acordo com sua existéncia em vida.
Excluindo-se os fildsofos, ha trés modos de vida que resultam em trés destinos diferentes.
O primeiro desses destinos concerne as almas que estiveram sempre em estreita uniao
com o corpo (xynodsa t6i somati) e foram por ele encantadas (gegoeteuméne), assim
como pelos desejos e prazeres corporais. Como consequéncia, essas almas chegaram a
considerar que nada é verdadeiro além do que € corp6reo (somatoeides), habituando-se a
rejeitar o que € invisivel aos olhos, intelectual e valorizado pela filosofia.

Consequentemente, tal alma torna-se contaminada pelo corpo, adquirindo
caracteristicas de peso (embrithes), natureza terrena (geodes) e visibilidade (horatén).
Nessa condicdo, a alma assemelha-se ao corpo e é arrastada pelo temor do invisivel. O
pavor gque o afastamento dos prazeres corporais lhes causa é tdo intenso que essas almas
permanecem vagando ao redor dos tumulos, atadas ainda ao mundo. Isso ocorre porque
ndo foram puramente separadas do corpo, mantendo ainda uma participagcdo no mundo

visivel (81c-d).82

824 Entre outros, um dos maiores especialistas em orfismo e fonte inestimavel para este trabalho, Alberto
Bernabé¢ “Describir el mas alla. Consideraciones sobre el mito del Fedon” in: in: (Cornelli, G., Robinson,
T. e Bravo, F.(edd) Plato’s Phaedo: Selected Papers from the eleventh Symposium Platonicum. Baden
Baden, Academia Verlag, 2018.

825 Gallop, em seu comentario (p. 143), argumenta que essa passagem da a entender que Platdo ndo
considera a alma como algo realmente incorporeo, pois, como ela seria capaz de se ligar com algo
corporal? Em primeiro lugar, por questdo de principio hermenéutico, podemos considerar, a principio,
que as descricdes fisicas das almas, que contradizem afirmagdes, sdo feitas de modo figurado. Isso
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As pessoas nessa categoria sdo aquelas que se exercitaram (memelekotas, para
manter o paralelo com a melete thanatou da filosofia) na glutonaria, insoléncia (hybreis)
e beberonice (philoposia). Essas almas tém um destino, nesse relato de Socrates, que é o
de voltarem a vida como animais de carga, como burros, que ele cita especificamente.826
O burro tem um significado simbdlico muito amplo na cultura grega, sua maior
associacéo talvez se deva a sua proverbial teimosia, bem como a associa¢do do animal
com o comportamento servil, pouco dado a obediéncia e liberdade.®?’

Um terceiro tipo de comportamento sdo aqueles que preferiram a injustica, a
tirania e a rapina, a essas almas ¢ destinado retornarem como lobos, falcdes e martas.8%®
Com isso, Sécrates, Simias e Cebes chegam a um acordo de que esse duplo destino esta
ligado ao tipo de exercicio (meléte) que foi praticado em vida. Para completar, ele cita
um quarto tipo de alma, que sdo aquelas que se dedicaram a virtude publica e politica,
esse tipo é considerado “felicissimo” (eudaimonéstaton) e que ruma a um lugar melhor.
Essas pessoas praticaram em vida a sophrosyne e a dikaiosyne, ou seja, as virtudes que,
aqui no Fédon, estdo relacionadas a vida publica (aparentemente a hierarquia das virtudes
da Republica estd ausente neste dialogo). No entanto, essa dedicacdo foi feita sem
filosofia (aneu philosophias), de modo que lhes é vedado o destino ideal, e eles séo
levados a voltar como o género de animal mais dado a politica e a comunidade, ou seja,
como abelhas, vespas e formigas, ou mesmo novamente como humanos. Essa é uma
conclusdo curiosa, mas ndo podemos esquecer a qualificacdo extremamente positiva que
esses animais trazem na cultura grega, como deixar de lembrar o famoso jambo de

Semdonides em que diz que a mulher ideal era a abelha? Ou, embora de um autor romano,

remove parte da critica, como, por exemplo, ele fala que a alma do filésofo “se recolhe e se concentra”
(xyllegetai kai athroizetai, 83a). Mas o mais importante ¢ essa questdo aqui, realmente, uma primeira
leitura da a entender que Platdo pensa na alma dessas pessoas como sendo assimilada ao corpo. Bom,
em resposta podemos pensar duas possibilidades de interpretagdo de algo que Platdo ndo julgou
necessario discutir. A primeira seria simplesmente a afirmagdo simples de que sim, a alma poderia se
tornar algo corpoérea — o modo como isso se daria ndo seria releante para nos discutir. Mas uma segunda
maneira de interpretar € que ndo se trata necessariamente da alma se tornar corporea, mas se se ligar ao
corpo, de modo que, ao morrer, essas almas ndo conseguem se afastar da matéria. Parece-me
completamente condizente e ndo tem nenhuma implicagdo com a ideia de uma alma essencialmente
corporea.

826 (O fato da reincarnagio das almas em animais suscitou discussdes relevantes da critica. Dodds, por
exemplo, em seu classico Os Gregos e o Irracional diz que o arranjo da alma oculta do pitagorismo com
a alma racional ndo foi bem feito. Ora, pelo menos em algumas versdes do pitagorismo, existe uma
distingdo entre racionalidade e fala, os animais ndo seriam irracionais, s6 seriam incapazes de fala
(Burkert, 192, pp 74-6). Além disso, existe, no periodo imperial uma vasta literatura que descreve
precisamente a encarnacdo de almas humanas em burros, com desaque para o romance Lucio, ou 0 asno
de Luciano de Samosata e o Asno de Ouro do médio-platonico Apuleio.

827 Griffith, M. “Horsepower and Donkeywork: Equids and the Ancient Greek Imagination.” Classical
Philology, 101(3), 2006,185-246.

828 Pequeno mustelidio, parente da doninha.
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mas certamente influenciado pelos gregos, o livro IV das Gedrgicas de Virgilio e toda
sua extensa comparacdo da colmeia como a sociedade ideal? Ou a vigilancia das vespas
na comédia homonima de Aristofanes, ou ainda a diligéncia da formiga na famosa fabula
de Esopo? Na cultura grega todos esses animais aparecem realmente como modelos de
vida, como representantes de uma virtude social que os humanos deveriam tentar emular.

Petrucci tem uma andlise da questdo da virtude néo filosofica, que € evidenciada
nesta passagem. Segundo seu raciocinio, a imagem dos homens que praticam essa virtude
“popular” evidencia uma forma secundaria de virtude, que ele chama de virtude néo
filoséfica. Essa atividade € baseada ndo na phrénesis, como a virtude do filésofo, mas,
como ele diz nessa passagem no carater (éthos) e na pratica (meléte), ela é benéfica para
a sociedade, mas ndo se encontra no mesmo nivel do que a virtude filoséfica. No Fédon,
embora ela seja explicitamente colocada em segundo plano, ainda é possivel vislumbrar
que esses praticantes ainda encontram favor, seja por uma vida posterior superior (animais
sociais e homens virtuosos), seja, na imagem do Hades do final do diélogo, por ter mais
honras e uma disposicédo melhor no além.8?°

Dessa maneira podemos ver um quadro de quatro destinos, com 0s seguintes
relacionamentos entre si: de um lado a vida filoséfica se opde a vida dada aos prazeres
dos sentidos, esse vetor poderiamos identificar que foca na relacdo entre a alma e 0s
sentidos, o segundo vetor opde a virtude publica positiva, ou seja, que pratica as virtudes,
sobretudo de justica e temperanca, em oposi¢ao ao comportamento de rapina, que, embora
Platdo nao diga, podemos suplementar, se caracteriza justamente por ignorar a justica (ou
seja, 0 que pertence aos outros) e a temperanga (ndo tendo moderagéo na sua voracidade).

Os animais estdo presentes nesse quadro mais como uma representacao simbolica
do tipo de comportamento do que como algo em que Platdo poderia defender de maneira
mais decisiva. Ou seja, 0 burro entra pela teimosia e incapacidade de investigar e
raciocinar, pelo seu comportamento servil e pouco liberal, 0 que contrasta a0 maximo
com a divindade que ¢é a posicdo da alma filosofica; ja os animais de rapina, por seu
“egoismo” e estilo de vida solitario, contrastam com animais sociais que vivem em grupos
totalmente organizados.

Assim, vemos um quadro, com, de um lado, as almas separadas pelo

comportamento em relacdo ao sensivel, de ades@o ou afastamento, e de outro separadas

820 PETRUCCI, F. M. There Should Be a Virtue for Everyone. Non-Philosophical Virtue in the Phaedo. In:
CORNELLI, G.; ROBINSON, T.; BRAVO, F. (Ed.). Plato’s Phaedo: Selected Papers from the Eleventh
Symposium Platonicum. Baden-Baden: Academia Verlag, 2018. p. 164-170.
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pelo comportamento em relacdo a sociedade, favoravel ou prejudicial. Acima ficam as
almas positivas, abaixo as negativas. O grau hierarquico segue como um circulo em
sentido horério, comecando a partir da alma filosofica e terminando no burro. O quadro

fica mais ou menos da seguinte maneira:#°

Figura 1
Alma Filoséfica Virtude Publica
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Prazeres Sensoriais Comportamento de Rapina

H& muito a se considerar a partir dessa figuracdo no que diz respeito ao conceito
de alma em Platdo. Em primeiro lugar, é claro que ele esta considerando a possibilidade
de metensomatose, isto é, de as almas migrarem para outros seres na vida futura. Apenas
a alma filosofica, nesta passagem, ndo participa desse esquema, sendo um ponto final em
que as almas residem com os deuses, aparentemente definitivamente. As outras almas
que, de certa maneira, tém um comportamento imperfeito residem ainda em um fluxo,

fluxo esse que, poderiamos imaginar, se concluiria com a vida filosofica.

830 Diagrama criado utilizando Claude, um modelo de linguagem de IA desenvolvido pela Anthropic, em
10/10/2024. O diagrama foi baseado neste texto fornecido pelo autor e refinado através de interacdo com
alA.
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O proprio Fédon terd outras figuracdes do alem, dessa maneira, ndo podemos
Imaginar que Platdo queira ser lido de maneira ferrenhamente literal aqui nessa passagem.
No entanto, a possibilidade de retorno da alma em outros animais € algo que ja havia se
mostrado possivel na famosa primeira atestacdo do nome Pitagoras na literatura grega,
em que o amigo do filho de Mnesarco retorna como um cachorro. Naturalmente, como
comentamos na passagem, isso ndo é prova de que essa era a figuracao que os pitagoricos
antigos faziam, no entanto, mostra que a possibilidade e a imaginacdo a esse respeito
existem.

No entanto, para a compreensdao do didlogo em questdo, imaginamos que mais
importante do que uma doutrina de reencarnacdo em animais — que, reiterando, ndo ha
nada que impeca que essa crencga tivesse existido — o importante € o simbolismo que o
uso dos animais revela. Cada animal representa uma disposicdo da alma, que, em nossa
leitura, perfaz um ciclo hierarquico.

Muitos desses pontos reaparecerdo ao longo da obra de Platdo, no entanto, é
importante notar que essa passagem € mais simples do que os ciclos de 3 ou 10 mil anos
do mito de Er, na Republica, ou da imagem do carro alado do Fedro, outra diferenca
consiste que, no Fédon, de modo consistente, as almas dadas a filosofia obtém um lugar
de repouso e um fim ao ciclo dos renascimentos. Por sua vez, no Fedro, os filésofos
obtém uma licenca, mas essa é obtida depois de trés vidas seguidas, ao longo de trés mil
anos.83! Em nossa leitura isso mostra como Platdo cria esses mitos com o intuito de
desenvolver sua filosofia, sem nenhuma fidelidade a qualquer teoria mais
conscientemente apresentada.

A proxima secdo do debate (82c-84b) pode parecer uma continuagdo da definigcdo
de filésofo, que ja vem sendo feita desde o inicio do dialogo, isto €, que o filésofo é aquele
que vive separado do mundo material e dedicado a contemplacdo da alma em si mesma.
No entanto, mais ou menos na metade dessa discussao, SOcrates insere uma comparacao
muito interessante, ele diz que nossas almas sdo obrigadas a ver as coisas que existem

(skopein ta 6nta) através de uma priséo (dia heirgmo().83?

81 Fedro, 249a.

832 Interessante notar que quase todas as tradugdes a que tivemos acesso traduz heirgmés como “barras de
uma prisdo” (Carlos Alberto Nunes, Jowett, Robin, Fowler, Cooper, dentre outros). Apenas Gallop,
Garcia Gual, Paleikat e Cruz Costa e, curiosamente, Schleiermacher traduzem por “prisdo.” Importante
notar que, em nossa leitura, a condicdo de confinamento que a alma se encontra (sendo importante
lembrar que na antiguidade a prisdo ndo ¢ um fim penal, mas apenas um estagio transitorio esperando o
julgamento) € que em si impede a alma de observar o mundo. Barras de uma prisdo, em nossa opinido
ndo dao a ideia desse impedimento, porque elas dificilmente impedem necessariamente de ver, mas o
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Essa prisdo, como a phroura do comego do didlogo, é o corpo, que age como
impeditivo a alma de conhecer as coisas. Como consequéncia, a alma “revolve” em
“ignorancia total” (pasei amathiai). O que h& de terrivel nessa prisdo é que o proprio
prisioneiro é colaborador da sua prisdo. A filosofia, entdo, age como uma auxiliar da alma
nessa situacao, e sua funcéo € consolar (paramytheitai) e tentar soltar (epikheirei lGein).
A principal atividade é mostrar que os dados dos sentidos sdo engano (apate).

Dessa maneira a filosofia € mostrada como agente de uma dupla atividade, a
primeira, que aparece neste ponto primeiramente agora no dialogo, que é a de convencer
a alma da inutilidade do mundo dos sentidos e, em segundo lugar, ela mostra o caminho
da descoberta das coisas que sdo de verdade. Trata-se de uma ideia que esta surgindo na
obra de Platdo e que sera fundamental no desenvolvimento da filosofia antiga, a ideia de
trés escadas do conhecimento, fisica, ética e epoptica, em um momento posterior.

Dessa maneira, a alma convence o filésofo (ou ainda o philomathés, o amante da
sabedoria) a ndo confiar em nada mais sendo na filosofia, e ndo admitir nenhum
conhecimento sendo através do pensamento puro e ndo julgar nada mais verdadeiro. O
outro gue ela deve ndo considerar verdadeiro é o que for sensivel e visivel, ja 0 que a alma
em si mesma Vvé é intelectivo (noetdn) e invisivel (aidés).833

Entdo, a alma do filésosfo se coloca em um estado de afastamento dos prazres,
desejos e sofrimentos, & medida do possivel. E importante notar que toda essa discuss&o
de Platdo esta modalizada. Ele tem consciéncia de que existe um limite na vida humana
para a libertacdo do corpo, ainda em vida, existem constrangimentos basicos que nao
podem e ndo devem ser ignorados, como, por exemplo, o caso da alimentacdo, que ele
discutiu em uma passagem anterior. Entdo ele compara que ao ter prazer, sofrimento,
medo e desejo de modo excessivo (sphddra) a pessoa sofre um mal maior do que o que
pensa, que a alma é obrigada a sofrer junto com ele.

Nessa situacdo, consequentemente, a alma esta mais atada pelo corpo.®3* Esses
sofrimentos, prazeres, medos e desejos tém como consequéncia pregar a alma ao corpo,
0 que acarreta consequéncias escatoldgicas e até ontoldgicas: ao ficarem tdo presas aos
sofrimentos do corpo, elas vao se assimilando a ele, como diz Sdcrates: a partir de ter as

mesmas opinides (homodoxein) do corpo ela é obrigada a se tornar de mesmo carater

confinamento sim, porque destaca — mais do que as barras — o acesso direto ao que quiser que seja visto.
Essa imagem claramente antecipa a alegoria da caverna da Republica e talvez seja mais nesse sentido
que ela deva ser vista.

833 Fédon, 83b.

834 Fédon 83c.
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(homotropos) e de mesma nutricdo (homotrophos). Assim, pensamos noés, a alma passa a
depender do corpo, porque, na sequéncia desse raciocinio, ela passa a considerar 0 que o
corpo necessita como a Unica coisa que existe de verdade.

Dai a questdo da metensomatose é explicada de maneira elegante por Platdo, uma
vez que a alma esta tdo assimilada ao corpo, ela ndo consegue viver fora dele. E,
consequentemente, jamais chegam puras ao Hades. Ou seja, 0 Hades é transformado de
destino final das almas, como é em Homero, em o destino apenas das almas que
completam uma vida filosofica. Sem chegar ao Hades, elas séo levadas a outro corpo e
retornam novamente.

Dessa maneira, a metensomatose é explicada de uma maneira totalmente
condizente com a filosofia de Platdo, ela é necessaria para 0s casos das pessoas que nao
se afastaram totalmente dos desejos e da opinido dos sentidos — 0 que, imaginamos, é
quase todo mundo. N&o tem nenhuma ligacdo com uma punicdo titanica, como diz o caso
do orfismo, mas é puramente a incapacidade dela de se afastar do que a prende ao mundo
sensivel.

Existe um segundo fator muito interessante, essa descri¢do da alma obrigada a cair
em outro corpo, como se fosse semeada é surpreendentemente préxima da zoogonia de
Anaxagoras. Como discutimos no capitulo anterior, na zoogonia de Anaxagoras,
encontramos a nogdo de sementes contidas no ar, que sao levadas para baixo pela dgua
para dar origem a vida. Esta ideia encontra um eco transformado na descricdo platonica
das almas que, incapazes de se libertar completamente de sua condicdo corpdrea, “caem”
novamente em corpos, sendo “semeadas” como se em um novo solo. A metafora da
semeadura, presente em ambos os pensadores, sugere uma continuidade conceitual,
mesmo que recontextualizada por Plat&o.

No entanto, € importante notar que Platdo ndo replica simplesmente estas ideias,
mas as refina e expande. Enquanto Anaxagoras via este processo como um fenémeno
universal e cosmologico, Platdo o reinterpreta como uma condi¢do ontologica que afeta
algumas almas, mas ndo todas. Esta nuance reforca o aspecto hierarquico da gradacao
entre as almas, onde algumas permanecem presas ao ciclo de metensomatose, enquanto
outras o transcendem.

A metensomatose em Platdo, portanto, ndo € vista como uma caracteristica
inerente ou imutavel da alma, mas como uma condi¢do que algumas almas enfrentam
devido a sua incapacidade de se desapegar completamente do corporeo. Isto abre caminho

para a nocao de purificagdo, que é tdo importante aqui no Fédon.
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Finalmente, Sécrates diz, o filosofo € aquele que, convencido dessa natureza da
alma, vive assim ao longo de toda sua vida. Ou seja, a atividade de afastamento do que é
material € uma atividade de toda a vida, que somente se encerra na morte.
Consequentemente, o filésofo ndo teme a morte justamente por estar além daquilo que €
digno de opinido (adoxastén). O medo da morte, consequentemente, nessa visdo exposta
por Socrates, nasce precisamente da firme adesdo ao mundo material e sensivel e somente

o fildsofo ndo padece de tais temores.

A harmonia

Depois de um breve interludio a respeito do canto do cisne (84e-85e), Simias
inicia um contra-argumento as propostas de SAcrates. Até entdo no didlogo Socrates tinha
se colocado como expositor e Simias e Cebes apresentavam-se como debatedores, ora
concordando, ora levantando algumas objecdes ou fazendo comentérios relacionados ao
argumento que Socrates vinha levantando. Este é o primeiro momento em que um dos
debatedores de Sdcrates levanta um argumento contrario a todo o arrazoado até entéo.

Simias faz um argumento analdgico, fazendo uma comparacéo entre uma lira e o
corpo e a harmonia da lira e a alma humana. Entdo ele comega pela harmonia,®® que é
invisivel (adraton), incorpérea (asématon), totalmente bela (pankalon) e divina (theion)
e existe na lira ajustada (hermosménei lyrai), todos esses predicados foram estabelecidos
anteriormente para a alma, de modo que ele estd pegando justamente a definicdo que
fizeram antes de alma para critica-la em seus proprios termos®®. Ja esta é corpérea
(somatoeide), composta (syntheton) e terrena (gedde). Mas quando alguém quebra a lira
ou corta e arrebenta as cordas, a lira ndo mais existe e toda a beleza imortal e divina se
perde.

Simias expressa que ndo se sente consolado pela resposta de Socrates. Ele
questiona a afirmacdo de que a harmonia (alma) necessariamente continuaria a existir
apos a destruicdo do instrumento (corpo), sem sofrer qualquer efeito. Para Simias, esse
raciocinio ndo resolve satisfatoriamente o problema levantado por sua analogia.

Com isso, Simias diz que é isso que se imagina (hypolambanomen) ser a alma: o

Nnosso corpo € como que tensionado (entetaménou) e contido por quente, frio, seco e

835 Gallop (p. 147) prefere traduzir harmonia como “afinacdo” (attunement). Dentro do contexto especifico
do didlogo ¢ possivel, mas dentro do contexto histdrico e de todas os ecos que o argumento produz
(inclusive com Heréaclito, Empédocles, etc), essa tradugdo acaba perdendo a forga do significado.

836 Gallop, ibidem.
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umido, sendo, portanto, nossa alma a mistura e o ajuste (harmonia) de todos esses
elementos, no momento em que eles bem se misturam.

Entdo ele conclui “se a alma calha de ser uma forma de harmonia, é claro que,
quando o nosso corpo se afrouxa desmedidamente ou se estica em excesso por doencas
ou outros males, € forgoso que a alma imediatamente se perca, embora seja o que ha de
mais divino.”®%" Isso, ele conclui, acontece tanto nos sons quanto nas obras dos artesdos
(demiourgon): os restantes de cada corpo permanecem por um longo tempo. Estd
implicito que o que ele quer dizer é que a harmonia vai embora no momento imediato em
que ha a quebra desse estado de coisas.

No relato de Simias, a harmonia € descrita como algo incorporeo, invisivel e
divino, mesmas caracteristicas que Socrates definiu a respeito da alma. Ela entdo surge
como algo que aparece a partir do ajuste correto dos elementos da lira, entre as cordas e
os elementos de fixacdo das cordas no esqueleto do instrumento.

Essa harmonia, contudo, ndo existe a partir de qualquer ajuste, mas sim, como
Simias diz, quando sdo misturados entre si bem (kalds) e mensuradamente (metrios). Ou
seja, existe um ponto exato para a obtencdo da harmonia. Além disso, ela pode se perder
a partir do momento em que houver um desbalanco no seu sistema inicial. 1sso nédo
aparece na primeira descricdo de Simias, mas fica claro na comparacdo mais estendida
que € feita com o corpo e a doenca, usando termos ligados a luthieria: a harmonia pode
se afrouxar (khalasthéi) ou se tensionar demais (epitathéi), ou seja, a partir do momento
em que hd um minimo desajuste, ela tende a se perder.

Essa perda da harmonia é imediata, dessa maneira, ela é muito menos duradoura
do que seus elementos constitutivos, que s@o o0s elementos materiais da lira, as cordas e
madeiras. Esses existem anteriormente a harmonia e permanecem em existéncia por
muito tempo depois de ela ndo mais existir. Na analogia com o corpo e a alma, esta
existiria em um breve momento em que 0s elementos corpoais estdo corretamente
misturados, mas logo se perde, permanecendo os elementos constitutivos do corpo por
mais tempo (como 0ss0s, tenddes, e mesmo musculos e outros elementos corporais).

Um detalhe no final que ja comentamos, mas é importante retornar a ele, € que
inicialmente essa harmonia € descrita através da imagem da lira, mas ela também esta
clara em outros produtos de “artesdos” (demiourgon), presumimos que sejam as obras de

escultores, sobretudo porque fala de fragmentos. Ou seja, a harmonia € uma produgéo néo

837 Platdo, Fédon, 86c.
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apenas de instrumentos musicias (0 que o0 uso moderno do termo pode nos levar a
imaginar), mas também de qualquer produto que tenha um arranjo caracteristico.
Portanto, estatuas e outras obras de arte exibem, também elas, a mesma propriedade da
harmonia, que é imediatamente perdida.83®

O termo ja goza de um uso extensivo na filosofia grega. De fato, € um conceito
fundamental em Empédocles, em Heraclito e, inclusive, em Filolau de Crotona, o que
aproxima muito dos personagens de Simias e Cebes.?3° N&o é aqui o ambiente para
detalhar esse desenvolvimento, porque ele escapa em muito o tema da psyché, mas
originalmente ele carregava o sentido de um ajuste mecénico, em Homero, mas
posteriormente vai sendo usado cada vez mais para uma nogéo de ajuste universal. Essa
nogdo, embora ndo presente em Homero, podemos retroagir para um passado ainda mais
distante, ecoando a noc¢do de rza que encontramos nos textos védicos, bem como em
diversas outras culturas indo-europeias.®°

No entanto, diante desse quadro, seu uso para o ajuste musical consiste em um
significativo rebaixamento comparativamente a sua origem. Porém, a nogdo de divindade
ainda permanece na fala de Simias. No entanto, no que diz respeito ao tema da alma, a
objecdo de Simias, voltada que esta mais para o tema da imortalidade da psyché, centra-
se mais na nocdo de que, embora ela seja considerada “mais divina” que o corpo, ela é
também completamente dependente deste para sua existéncia, de modo que, no momento
em que o ajuste — isto é, literalmente, a harmonia — se perde, toda a alma deixa de existir.
Dessa maneira, as propriedades da alma aqui no Fédon — isto &, perfei¢do, conhecimento,

virtude — deixam de existir com a dissolucao do correto arranjo do corpo.

Imagem da vestimenta

Sécrates deixa passar essa objecdo — ele ird comentar mais tarde — e da a palavra
para Cebes apresentar sua objecdo. O argumento de Cebes é notavelmente complexo e, a
primeira vista, pode parecer um tanto confuso. No entanto, podemos interpreta-lo da

seguinte maneira:

88 O que ¢ particularmente triste para os apreciadores da arte grega, uma vez que somos obrigados a nos
contentar com esses leipsana desarmdnicos do que sobrou da antiguidade. Alids, a propria sobrevivéncia
desses fragmentos artisticos e sua capacidade de nos impressionar constitui em um argumento contrario
a expansao dessa imagem para além da lira.

839 Para uma analise detalhada para a evolugio desse conceito na filosofia grega, ver o trabalho de Souza,
J. A. Para uma primeira historia da harmonia: das musas a musica. Dissertacdo (Mestrado) -
Universidade Federal Fluminense, Niteroi, 2018.

840 Benveniste, E. O Vocabulario das Instituigdes Indo-Europeias 2 vols. Campinas, Editora Unicamp, 1995.
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Cebes concede dois pontos fundamentais do argumento de SoOcrates: a
preexisténcia da alma e a metensomatose (a transmigracdo das almas). Contudo, ele
levanta uma possibilidade para ele inquietante: mesmo que a alma exista por um tempo
muito mais longo que o corpo humano, ela ainda pode ser perecivel. Esta objecdo desafia
a certeza e a seguranca diante da morte, que € parte do tema do didlogo, pois sugere que
nossas almas podem estar em uma condi¢éo tal que perecam logo apds a morte do corpo.

Para ilustrar seu ponto, Cebes apresenta uma analogia envolvendo um tecel&o e
seu manto, que pode ser descrita da seguinte forma:

Imagine um teceldo idoso que morre. Apos sua morte, alguém argumenta que o
teceldo ndo pode realmente ter morrido, baseando-se no fato de que o manto que ele usava
antes de morrer ainda existe. O argumento sugere que, como as roupas geralmente tém
uma vida atil mais curta do que os seres humanos, é l6gico concluir que o teceldo deve
ainda estar vivo de alguma forma, ja que sua criacdo mais efémera (0 manto) ainda
persiste.

O raciocinio implicito neste argumento é que se algo menos duradouro (0 manto)
continua a existir, entdo algo mais duradouro (o teceldo) também deve continuar a
existir.84! Esta logica falha ao assumir uma relagéo causal invertida entre o criador e sua
criagéo, e ao confundir diferentes tipos de existéncia.

A falha central deste argumento reside na suposi¢do infundada de que a existéncia
continua de um objeto mais efémero implica necessariamente na existéncia continua de
um objeto menos efémero. Isso ignora a realidade ébvia de que objetos frequentemente
sobrevivem a outros que lhes sdo mais duradouros, e que a morte marca precisamente o
fim da existéncia fisica de uma pessoa, independentemente da persisténcia de seus
artefatos.

Cebes usa esta analogia para argumentar que, assim como € falacioso concluir que
0 teceldo ainda vive simplesmente porque seu manto existe, também pode ser equivocado
assumir que a alma é imortal apenas porque ela sobrevive a muitos corpos. Ele sugere
qgue a alma, embora mais vigorosa (iskhurén) que o corpo, pode eventualmente se
desgastar e perecer, talvez apds passar por muitos corpos. No raciocinio de Cebes,

entretanto, esta implicito que cada nascimento e morte implica em certo desgaste, que, a

841 Hackforth argumenta que um ponto central desse argumento é que na imagem de Cebes o teceldo produz
a veste, consequentemente, a alma produziria o corpo. Achamos que essa leitura indica uma aplicagdo
literal demais, uma vez que o ponto central desse argumento ¢ a durabilidade dos dois, o teceldo e a
veste.
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medida em que isso vai acontecendo, acarreta um desgaste. Isso fica claro pelo
vocabulério usado: antékhein (suportar), ponein (sofrer),

Portanto, o que ele pede para Sécrates complementar sua discussao é “demonstrar
que a alma é totalmente imortal e indestrutivel” (apodeixai hoti ésti psyché pantapasin
athanaton te kai andlethron, 88b).

No entanto isso vai demorar um tempo no didlogo, porque somos apresentados a
uma digressdo — tal qual Odisseu e os Feacios no canto 11 da Odisseia, vemos um
comentario do narrador no meio da narracdo. O comentario ressalta o poder da objecédo
de Cebes, “pareciam ter ficado perturbados” (edokoun anataréaxai 88c). Equécrates entdo
pergunta qual foi a reagdo e o que ele respondeu.

Ao retornar o debate, Socrates faz um preltdio metodoldgico, sobre a correta
disposicao ao debater assuntos filosoficos. Embora fundamental para a filosofia platénica
como um todo, essa discussdo foge um pouco a nosso escopo. O tema da alma retorna no
passo 91e, quando Sdécrates recapitula os argumentos apresentados anteriormente. Em
primeiro lugar, a discussdo sobre a reminiscéncia é dada como estabelecida, mas em
seguida SOcrates pergunta a Simias se ele mantém a afirmacdo de a alma ser uma
harmonia.

Essa dupla afirmagéo de Simias, Sdcrates argumenta, é contraditoria, uma vez que
ao mesmo tempo ele afirma que a alma existia anteriormente ao nascimento e que ela é
algo criado a partir do que ainda ndo existia (xynkeiménen ek ton oudépo énton, 92b).
Pois, ele prossegue, primeiro existe a lira, as cordas e 0s sons desajustados (anarmastoi)
e em seguida se estabelece (xynistatai) a harmonia. Platdo habil e ironicamente usa
vocabulario musical para a necessidade de o arrazoado de Simias ser “consonante”
(xynaisetai, xynoidéi) consigo mesmo, ou seja, para hdo haver desarranjo entre as duas
afirmacdes, porque a ideia de alma com harmonia ndo se arranja com a preexisténcia.

Diante dessa op¢do, Simias escolhe que é melhor acolher a nogéo de preexisténcia
da alma, uma vez que essa foi estabelecida por meio de uma argumentacdo dedutiva, ao
passo que a imagem da alma como harmonia foi feita sem demonstracdo (aneu
apodeixeos), inclusive afirmando que as pessoas que fazem tais argumentos sem
demonstracdo séo charlatdes (alazosi).

No entanto, Socrates procede para uma refutacdo completa do tema da harmonia.
O primeiro argumento que Socrates diz é que a harmonia € um composto (xynthesis) que

depende dos elementos a partir dos quais é constituida, como diz no texto: “’podera
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proceder de maneira diferente da dos elementos de que é feita?' 'De forma alguma.'“84? A
harmonia também ¢é inerte, no sentido de que ela somente sofre e produz (paskhein e
poiein) aquilo que seus elementos constitutivos sofrem e produzem. Ou seja, como
composto, ele depende daquilo de que é formado.

Um segundo aspecto que difere a alma do conceito de harmonia (que, é importante
lembrar, tem seu lugar em Platdo) é que a segunda admite gradacéo, ou seja, a harmonia
pode ser mais harmdnica ou menos harmdnica a depender do grau do ajuste a que o
composto esta submetido, em compensacédo, no quesito da alma néo € isso que se verifica,
ou seja, ndo existe um grau que torne algo mais alma do que outro.®#3

O terceiro aspecto da alma que a difere da harmonia é que se diz que a alma tem
inteligéncia (nods), virtude (areté) e que é boa (agathé), a0 passo que outra tem
ignorancia (agnoia), perversidade (mokhtérian) e é ma (kaké). A presenca dessas
qualidades na alma coloca, como diz Sécrates, um problema para aqueles que a supdem
uma harmonia, porque, uma vez que ja foi estabelecido que alma ndo admite gradacé&o,
como dizer no caso das qualidades, uma vez que a gradacao esta excluida?

Entdo, postulando que vicio é desarmonia e virtude é harmonia, uma alma que é
harmonia jamais poderia participar (metekhein) do vicio, dessa maneira, ndo haveria vicio
se a alma fosse considerada harmonia.

Além disso, Socrates retoma a primeira discussdo sobre a harmonia, o fato de a
harmonia suceder os elementos do qual é constituida. Ele entdo relembra que a alma é o
elemento dominante, sobretudo quando é inteligente (phronimon).844 Ele prova isso
porque a alma resiste aos impulsos do corpo, sendo possivel ignorar ou resistir aos desejos
corporais, como fome e sede. Ao passo que, no caso da harmonia ela ndo poderia agir de
maneira dissonante daquilo de € composta e, pelo contrario, deve seguir forcosamente.

Por fim, para encerrar o argumento, ele aduz um exemplo de Homero, quando
Ulisses resiste a seus impulsos e capaz de se dominar. E demonstrou-se que a alma nao é
harmonia.

O contra-argumento de Cebes, porém, é muito mais complexo e demanda a maior
empreitada argumentativa de Socrates em todo o didlogo e um dos argumentos mais
longos da obra de Platdo. O argumento inteiro vai do passo 95a e termina apenas no 106d,

perfazendo um total de mais de 11 paginas da edi¢do Stephanus. Além disso, nele esta

842 Fédon, 93a.
843 Fédon, 93b.
844 Fédon 94b.
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inserida uma longa digressao — ela mesma extremamente interessante e que ja foi citada
neste trabalho — sobre a historia de Socrates e sua relagdo com os fil6sofos que Ihe
antecederam.

Tal reconhecimento insere de modo ainda mais decisivo todo o debate do Fédon
como uma coroacdo do desenvolvimento da filosofia grega até entdo, nédo
necessariamente no sentido de concluir e superar, mas de recapitular e propor argumentos
que levardo a frente o pensamento. Como o propoésito deste trabalho é justamente tracar
o desenvolvimento de um conceito ao longo de uma tradi¢do de pensamento que vai de
Homero até Platdo, por mais que essa passagem ndo trate diretamente da psyché,
pensamos que ela é relevante para o argumento geral.

Em primeiro lugar, é importante notar que Platdo langca m&o de uma série de
procedimentos literarios para destacar a importancia dessa passagem. Estes
procedimentos podem ser categorizados em trés principais estratégias narrativas.

A primeira estratégia envolve a interrup¢do do didlogo. Logo apds o contra-
argumento de Cebes, ha uma quebra na narrativa: o relato de Fédon para Equécrates é
interrompido por comentarios do publico da narrativa primaria. Como ja mencionamos,
este € um procedimento que Platdo tomou emprestado da Odisseia e, assim como no épico
de Homero, pGe em destaque uma das passagens mais relevantes do relato, néo
aparecendo em outros didlogos.

Além dessa técnica de interrupcao, Platdo emprega um segundo procedimento que
consiste em inserc@es narrativas que quebram o fluxo rotineiro e esperado de perguntas e
respostas. Um exemplo notavel ocorre apds a interrupcdo na narragdo de Fédon, quando
Sécrates é descrito acariciando os cabelos do préprio Fédon e comentando sobre sua
morte iminente. Outro momento significativo é uma longa discussao metodoldgica (sobre
a misologia) inserida em 90e-91c. Adicionalmente, o comentario sobre Cadmo e
Harmonia serve para enquadrar as duas respostas de Simias e Cebes como um conjunto
que deve ser respondido.

Complementando essas duas técnicas, Platdo utiliza um terceiro procedimento
gue, embora menos refinado, ndo é menos eficaz: os comentarios diretos do narrador
sobre a reacdo dos debatentes e do publico diante dos argumentos apresentados.

llustrando este ponto, logo antes do inicio do grande discurso de Sécrates, o narrador
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(Fédon) diz: “tendo parado por um longo tempo™®%®, ou “todos nés nos sentimos
desagradavelmente impressionados.”846

Para além dessas trés estratégias narrativas, € crucial notar um aspecto adicional
que contribui para a estrutura do didlogo como um todo. O tema inicial do didlogo
ressurge nessa passagem crucial: “Exiges provas de que nossa alma € imperecivel e
imortal, para que o filésofo que esteja no ponto de morrer se encoraje e acredite que
depois da morte se sentird muito melhor no outro (...)’8’ Esta retomada do argumento
inicial, enfatizada pelos procedimentos literarios ja mencionados, evidencia que este €,
de fato, o tema central do dialogo: como se deve portar diante da morte.
Consequentemente, a resposta de SOcrates a seguir se apresenta como a resolucgao
definitiva desta questdo fundamental.

A narrativa que Sdcrates inicia €, de certo modo, uma incipiente histéria da
filosofia, sobretudo no sentido de discutir as razGes e causas e as motivacGes dos
primeiros pensadores. Segundo Sdcrates: “julgava magnifico saber as causas de cada
coisa, por que se originam e por que perecem e através de que existem.” A isso tudo,
contudo, ele ndo chama de philosophia, mas sim de physeas historia, que podemos
traduzir, ndo como diz Carlos Alberto Nunes, “Historia Natural”, capitalizado, mas sim
“investigacdo da natureza.” Essa diferenca de terminologia entre a atividade do préprio
Sécrates e a dos seus antecessores indica que, talvez, Platdo ndo considerasse as duas
atividades idénticas.

Em seguida ele coloca uma diversidade de teorias discutidas no periodo anterior
da historia da filosofia grega, algumas inclusive que ja debatemos neste trabalho: “E por
meio do sangue que pensamos? Ou do ar? Ou do fogo”? No entanto, esse saber Sécrates
passou a considerar negativo, que o levou a “desaprender” o que sabia antes (apémathon),
coisas como o que faz o homem crescer.

Essa passagem tem claros ecos da discussdo de filésofos como Anaxagoras e
Empédocles sobre o que faz o corpo crescer. Empédocles, por exemplo, embora nao
tenhamos nenhum fragmento claro a respeito do crescimento dos homens ou dos animais
(embora haja muitos de embriologia), fala especificamente do crescimento das plantas

como iniciando a partir da terra e posteriormente, com a inser¢do do fogo através do sol,

845 Fédon, 95e.
846 Fedon 88c.
847 Fédon, 95c.
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0 que as faz crescer e ir para o alto.®*® Por sua vez, Anaxagoras possui mais claramente a
doutrina das homeomerias e das sementes, a partir das quais 0s seres vivos se alimentam.

No entanto, SAcrates deixa mais claro adiante o0 motivo do seu desanimo diante
dessa linha de investigacdo, e € Anaxagoras citado de maneira explicita o grande motivo
do desapontamento diante da empreitada da fisica antiga. Ele se interessou com a nogéo
de Nods que ele apresentou e achou que fosse uma grande causa principal, no entanto, ele
considerou que o postulado do filésofo de Clazémenas foi enganador, uma vez que, logo
depois de apresentar uma causa inteligente para todas as coisas, ele retroagiu e voltou a
falar de causas materiais. Primeiro tendo postulado a existéncia de um Nods que organiza
0 cosmos, para posteriormente, ao falar da existéncia corriqueira do dia a dia voltar a falar
em causas fisicas como o ar, a dgua e o éter.84°

O exemplo que ele d& € muito importante:

a razdo de encontrar-me sentado agora neste lugar é ter o corpo composto de
0ss0s e musculos, por serem 0s 0ssos duros e separados uns dos outros pelas
articulacGes, e os musculos de tal modo constituidos que podem contrair-se ou
relaxar-se, e por cobrirem 0s 0sso0s, juntamente com a carne e a pele que 0s
envolvem. Sendo mdveis 0s 0ss0s em suas articulacdes, pela contragdo ou
relaxamento dos musculos fico em condicBes de dobrar neste momento os
membros, razdo de estar agora sentado aqui coma s pernas flectidas. A mesma
coisa se daria, se a respeito de nossa conversacao indicasse como causa a voz,
o ar, os sons e mil outras particularidades do mesmo tipo, porém se esquecesse
de mencionar as verdadeiras causas, a saber: pelo fato de haverem acordado os
atenienses em condenar-me, pareceu-me também melhor ficar sentado aqui, e
mais justo submeter-me neste local a pena combinada.

Nossa leitura desse exemplo é ndo que Socrates esteja desvalorizando o estudo da

natureza e da anatomia, mas que, na busca pela causa (aitia) das coisas,®° essa

88 Cf. A 70.

849 Fédon, 98c.

80 A traduciio e interpretacio do termo grego aitia tem sido objeto de consideravel debate académico.
Gregory Vlastos, em um influente artigo (“Reasons and Causes in the Phaedo”. The Philosophical
Review, v. 78, n. 3, p. 291-325, 1969.), argumenta por uma disting@o rigorosa entre razdes logicas e
causas fisicas na interpretagdo de aitia em Platdo. Ele afirma: “O mero fato de Platdo falar das Formas
como aitiai em nossa passagem nao €, por si s6, a menor evidéncia - nem mesmo evidéncia prima facie
- de que ele quer que elas sejam causas” (p. 297, tradugdo nossa). Isso se da porque ele cré que o termo
aitia ndo pode ser traduzido em inglés como “cause”, porque imagina que a teoria de causa¢do moderna
ndo se adequa corretamente ao significado mais amplo do termo em grego antigo. Por outro lado, W.K.C.
Guthrie, em A History of Greek Philosophy (Vol. 1V, 2005, p 350), adota uma abordagem mais contextual
e abrangente. Ele enfatiza a amplitude do conceito grego: “Aitia significa muito mais do que nossa
palavra ‘causa’. Inclui explicacdo, e no uso legal significa acusacéo ou culpa” (p. 315, tradug@o nossa).
Guthrie argumenta que a compreensao platonica de aitia abrange aspectos que hoje considerariamos
distintos, incluindo razdes logicas, explicagdes metafisicas e causas eficientes.
Mais recentemente, contudo, Sedley (“Platonic Causes” Phronesis, 43, no. 2, 1998, pp. 114-132), fez
uma revisdo total da ideia de causag@o em Platdo. Segundo sua leitura, que ¢ fortemente contraria a de
Vlastos, a visdo de Platdo é que a causagao ¢ feita por “coisas” (things), € na presenca delas que ocorrem
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investigacdo material ndo exaure e responde a verdadeira indagacdo. Ou, a mera descricao
da condicdo fisica de SAcrates estar sentado na prisdo ndo responde a pergunta de por que
ele esta sentado na prisdo. Ou seja, a causa da posi¢do de Sdcrates ndo € material, é antes
uma causa moral, como ele explica: “estes musculos e estes 0ssos estariam em Mégara
ou entre os bedcios, movidos pelo melhor [tod beltistou].85 Ou seja é “o melhor” que
motiva a posi¢do de SAcrates e ndo a condi¢do de seus tenddes e 0Ss0s.

Ele leva ao fim o raciocinio: “incapaz de compreender que uma coisa € a
verdadeira causa, e outra, muito diferente, aquilo sem o0 que a causa jamais podera ser
causa.”®?2 Qu seja, Socrates fala da existéncia de dois principios, a causa e aquilo que
permite a causa ser causa. Poderiamos pensar que essa explicacdo abrandaria a critica aos
pré-socraticos, mas, na verdade, ela agrava, uma vez que ele procede a critica afirmando
que “tateiam como no escuro” (pselaphontes [...] hdsper en skétei) e chamam de causa
algo que ndo é. Ou seja, eles sequer se aproximam da causa, e ainda existe algo além da
causa, sem o qual a causa nao pode existir.

Em outras palavras, toda a empreitada da fisica (Socrates ndo fala onde comegou,
pelo menos nesta passagem, mas dentro do préprio Platdo os indicios levam a crer que é
com Tales) se mostra uma falha em compreender a hierarquia do que é causa e o0 que ndo
0é.

Mas retornando a uma passagem um pouco anterior, o problema que Socrates esta
buscando se revela de uma natureza diversa da busca da fisica, como ele mostra ao
considerar a natureza das transformac6es matematicas, na busca o que faz os nimeros se
transformarem através das operacdes matematicas.®>® Ou seja, antes mesmo da causa da
fisica, ele busca a causa de todas as operagoes ldgicas que estdo subjacentes a fisica. ‘Essa
é uma janela a partir da qual SAcrates retomara seu argumento principal da alma.

Entdo, ele argumenta como decidiu empreender o que disse no come¢o como a
sua “segunda navegacdo” (delteros plodQs). Isto é, como ele ndo conseguiu acompanhar a
realidade pelo método da fisica antiga, ele agora tenta pelo método mais fraco e inferior.
Ou seja, como os sentidos ndo podem oferecer uma compreensao direta da realidade, ele

tem que “refugiar-se nas palavras (eis tous légous kataphygonta) e nelas examinar a

as transformacdes. Isso o leva a considerar uma nocao que ele chama de causacao teleoldgica, que €, em
seu ponto de vista, a visdo mais apropriada de causagdo em Platao.

Esta controvérsia reflete um desafio mais amplo na interpretacdo de textos filoséficos antigos: equilibrar a
precisdo conceitual moderna com a fidelidade ao contexto historico e linguistico original.

81 Feédon, 98c-e. A traducido de Nunes oferece: “ideia do melhor”, mas ndo hé o termo “ideia” aqui.

852 Feédon 99b.

83 Fédon 96e-97b.
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verdade das coisas que existem.” Essa minha traducdo de logous por palavras (alguns
tradutores colocam “prepositions”®4) em nossa opinido deve ser lido de maneira
extremamente literal, porque é precisamente, como ele vai dizer.8% Pois ele supde
(hypothémenos) a cada vez qual palavra ele julga mais forte e que melhor lhe parece
concordar como verdadeiro, a partir de qualquer questdo. Dessa maneira, € realmente uma
descricdo do procedimento Socratico amplamente divulgado nos didlogos platonicos de
perguntar a natureza da bondade, justica, coragem, beleza, piedade, etc. Como o proprio
personagem Socrates, a evidenciacao disso ndo é nada novo (ouden kaindn).

Entdo ele resolve fazer um breve esboco do seu argumento, antes de demonstra-
lo totalmente, ele faz um breve resumo do seu propdésito. Assumindo (hypothémenos) que
existe o belo em si, 0 bom, o0 grande, etc, e se Cebes conceder (didds) esse argumento, ele
vai provar (epideixein) que a alma é imortal. Dessa maneira, o projeto de Sécrates é claro,
em primeiro lugar ele vai procurar provar a existéncia do belo-em-si e outros entes que
costumamos chamar de “ideias” (mas aqui ndo sdo chamados por nome algum), e é esse
0 primeiro objetivo a que ele se propde.

A argumentacao entdo procede para esse ponto. O primeiro lugar € a respeito das
coisas belas. O comeco retoma a questdo das explicacBes fisicas que antes ele tinha
rejeitado, que ele chama, com um pingo de ironia, de sophés: “Entdo ja ndo compreendo
(...) as outras causas, de pura erudicdo (sophéas), nem consigo explica-las.” A explicagdo
(aitia) da beleza ndo é o padrdo de cor, o formato, mas sim a Unica coisa que produz
(poiel) o belo é a presenca (parousia) ou comunhao (koinonia®®), que ele afirma com
convicgdo (diiskhyrizomai), ou seja é pelo belo (t6i kal6i) que todas as coisas belas (panta
ta kald) vém a ser.

Cebes concede, e entdo Socrates procede, igualmente uma pessoa sO se torna
maior do que outra por participar pela grandeza (megéthei), e menor por causa da
pequenez (smikroteti). O argumento procede no mesmo sentido que procedera antes, da

questdo de tamanho no mundo para os problemas matematicos, ndo € a adicdo a causa,

84 Hackforth, por exemplo.

85 Em um a parte interpretativo, Hackforth imagina que Platdo diga a “visdo por proposi¢des” ndo é
superior a visdo dos sentidos, mas discordo dessa leitura, porque a negagdo da fidelidade dos sentidos ja
foi feita tempos atras, o que Platdo quer dizer aqui, na nossa leitura, ¢ que ele ndoa ceita que a visdo em
palavras (16gois) seja mais visdo do que a visao real. Mas essa visdo (skopein, exame) nao quer dizer
necessariamente visao pelos sentidos, pelo contrario, o que ele quer dizer ¢ a apreensao total da realidade
do que ele quer compreender, algo que, talvez, ocorra na morte, segundo o que foi dito no comego do
dialogo.

86 Nunes traduz “comunicagio”, na certa para evitar o significado religioso, mas podemos argumentar que
o significado religioso é justamente o que devemos buscar nesse ponto, uma vez que ¢ justamente o
dominio de algo “inferior” por algo “superior” que esta representado aqui.
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ou a divisdo, dos numeros matematicos, mas sim a participacdo (metaskhesis) na
dualidade ou unidade.

E interessante notar a razao por que Platdo afirma essa teoria. Lembremo-nos que
a questdo aqui € “causa” (aitia). Como Vlastos discerniu em seu influente artigo, o termo
grego tem mdltiplos significados, mas o ponto principal € que o termo grego aitia significa
“explicacéo”, o porqué de algo ser assim. Consequentemente, quando se fala em grego a
aitia de algo, em ultima instancia se busca o porqué de algo ser como é. Aqui Platdo esta
claramente desenfatizando o processo pelo qual as coisas vém-a-ser, afirmando que, em
ultima instancia, ndo é essa a real causa (aitia) das coisas serem como sdo, mas sim € o
fato de que as coisas, em seu estado final tém a similaridade com esses entes maiores, que
chamamos de formas ou ideias, a partir do uso de Platdo em outros lugares.

Isso é evidenciado até pelo uso linguistico, a palavra que é usada para a
participacdo € metaskhesis. O uso desse termo especifico é curioso, por ser um hapax na
literatura grega, ao contrario do mais esperado méthexis. Essa forma é produzida atraves
do aoristo,?” é possivel que Platido a tenha usado por ter uma nogdo mais pontual —
portanto, menos processual — do processo de participacao do que o uso de uma formacao
a partir do presente proporcionaria.

Ou seja, 0 proprio uso da terminologia é um sinal forte de que Platdo esta focando
ndo na transformacdo — que era basicamente o propdsito de todos os pensadores que
chamamos de pré-socraticos — mas sim na caracteristica mais fundamental da coisa
enguanto si. Entdo antes de pensar que o dois é formado a partir da adicdo, ou, nos termos
que ele usa aqui, que a aitia do dois é a adicdo, ele diz que o dois existe porque ele
participa do principio da dualidade. Ou seja, o dois s6 existe por participar de uma ideia
de dois, a “dualidade” aqui. Ele deixa de lado completamente o devir nessa sua
especulacao.

Embora ndo sigamos toda sua interpretacdo, a leitura de Vlastos é interessante
porgue ele estipula que o que estd em jogo aqui séo as “bases logicas” para a existéncia.
Ou seja, as ideias nessa visdo sdo nao seres conscientes que individuam objetos no mundo
sensivel, mas sim aquilo que faz com que a existéncia das cosias seja possivel. Na leitura
de Vlastos, essa interpretacdo Platdo mesmo chama de “segura” (asphalés), mas “tola”
(euéthes), que indica que ele pensa como uma condi¢cdo minima, mas nédo suficiente para

a explicacdo completa.

87 Até aqui nossa andlise segue Rowe (p. 245).
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Um indicio de que a resposta que Socrates da é apenas a inicial é a continuagéo:
“as divisOes e acrescentamentos e demais sutilezas do mesmo género” devem ser legadas
aos mais sabios. Ou seja, as opera¢fes matematicas e suas relagdes com as formas devem
ser deixadas para um outro momento, o que lhe interessa agora é investigar esse primeiro
ponto basico de por que algo existe em absoluto. Com isso, ele critica e coloca em outra
posicdo a discussdo filosofica anterior. Esse trecho do didlogo é uma das passagens mais
importantes da histdria da filosofia.2%8

Essa é a primeira parte do argumento, que é justificar a existéncia das formas —
embora use eidos ou idea neste dialogo. Agora Platdo vai iniciar um novo argumento,
cujo fim é provar a existéncia da alma. Tudo isso se inicia com a discussdo de tamanho e
grandeza relativa. Em um grupo com Socrates, Simias e Fédon, Sdcrates é o baixo, Simias
0 do meio e Fédon o maior. Pela discussao anterior o que faz Simias maior do que Sécrates
¢ a participacdo na grandeza, e o que faz Sdcrates menor € sua participacdo na pequenez.

Continuando o argumento anterior, Platdo aprofunda sua discussdo sobre a
natureza das Formas e sua manifestagdo no mundo sensivel, preparando o terreno para
sua prova da imortalidade da alma. O filésofo utiliza o exemplo concreto de Simias,
Socrates e Fédon para ilustrar como um individuo pode participar simultaneamente de
Formas opostas - neste caso, a grandeza e a pequenez.

Na passagem central dessa passagem (102d-102e), Platdo descreve como Simias
possui a qualificacdo de ser tanto pequeno quanto grande, dependendo do contexto da
comparagdo. Simias € maior que Socrates devido a sua participacdo na grandeza, mas
menor que Fédon devido a sua participacdo na pequenez.

Platdo entdo argumenta que a prdpria ideia de grandeza nunca aceitara ser
simultaneamente grande e pequena, preservando assim a integridade e imutabilidade das
Formas. Ele apresenta duas possibilidades de relacdo das formas quando confrontadas
com seu oposto, uma Forma particular (como “a grandeza em n6s”) tem duas opc¢des:
fugir/ceder lugar ou ser destruida. 1sso ndo implica um movimento fisico real, mas uma
mudanca na aplicabilidade ou manifestacdo da Forma em um contexto especifico.

Esta formulacdo estabelece a base para o argumento subsequente sobre como as
Formas em si (e ndo apenas suas manifestagdes) se comportam em relacdo aos seus

opostos. Platdo usa esta discussao sobre grandeza e pequenez relativas para introduzir um

858
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principio mais geral: nenhum oposto pode se tornar seu oposto enquanto mantém sua
natureza.

Uma vez entdo estabelecido que os contrarios ndo podem se tornar seus contrarios,
Socrates avanga outro argumento. Existe uma série de objetos que ndo admitem a
presenca de uma forma (pela primeira vez usado neste dialogo) contraria, de modo que,
uma vez a forma contréria “se aproxima”, ele deve perecer ou ir embora. O primeiro
exemplo que ele oferece € a neve, que, embora ndo seja a forma do frio, recebe esse frio
e, mantendo-se neve, nao pode admitir a presenca do calor. Igualmente, de modo
contrario, com o fogo. Logo em seguida ele oferece um exemplo matematico. Trés ndo é
a forma de impar, mas no trés ndo é possivel haver a forma do par, pois enquanto for trés,
tera de ser impar, de modo contrario acontece com o quatro e a ideia de par.

Miura propés uma interessante leitura desse argumento, tentando identificar
conceitos préprios deste argumento, tentando evitar ao maximo a contaminacéo de outras
ideias de Platdo em outros dialogos. Ele concebe dois conceitos retirados dessa
argumentagdo: o “carater em nos” e o “portador.” O carater em nos é uma série de
qualidades que é possivel ter ou e possivel ndo ter, o portador é quem traz essas
qualidades. Assim, Simias pode trazer a grandeza. Esse carater em nds, porém, ndo admite
a presenca de seu oposto e, quando confrontado com ele, ou destrdi ou afasta-se. Neve e
fogo séo exemplos de portadores, mas com um caréater diferente de Simias, Simias pode
portar a grandeza, mas pode ndo portar a dependenr das circunstancias, a neve e o fogo,
no que tange ao frio e o calor ndo, essas caracteristicas que eles trazem sdo essenciais
para sua existéncia, ndo admitem existir diante do contrario. Sécrates entdo, ao
argumentar pela alma, diz que ela é uma portadora essencial de vida, onde ela esta
presente, ela traz a vida e ela ndo admite a presenca da morte. Por isso, ela é imortal. Tal
interpretacdo € iluminadora porque ajuda a conceitualizar os argumentos de Socrates sem
0 peso de conceitos ja& muito utilizados e com uma grande carga, como “acidente”,
“participacéo,” etc.8°

Ou seja, na argumentacdo de Sdcrates a neve, o fogo, o trés e o quatro ndo admitem
que sejam qualificados da forma contraria a sua forma natural, no caso, frio, quente, impar

e par. Uma vez que esse contrario “se aproxima” (epioQses), esses seres devem “ceder

89 Miura, T. “Immortality and imperishbility of the sould in the final argument of Plato’s Phaedo” :
CORNELLI, G.; ROBINSON, T.; BRAVO, F. (Ed.). Platos Phaedo: Selected Papers from the Eleventh
Symposium Platonicum. Baden-Baden: Academia Verlag, 2018. p. 124-132.
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lugar” ou perecer (apollymena e hypekkhorodnta). Ele estad usando a mesma terminologia
que usara para qualificar o alto e o pequeno na comparacéo de altura que fizera antes.

Enfim, o argumento esta pronto para a conclusdo: se tudo aquilo que esta
naturalmente imbricado em uma qualidade néo recebe o contrario. Entdo ele define: o que
precisa estar no corpo para que ele viva é alma. Essa passagem, para nossa investigacao,
é a mais importante de todo o dialogo, porque é a definicdo de alma que o Fédon nos
apresenta.

Contudo, essa definicdo ndo passa pelo projeto de debate e investigacdo que
vemos Sdcrates, Simias e Cebes fazerem ao longo do dialogo, ela esta pressuposta ao
longo de todo o didlogo e aqui também é pressuposta. Isto €, a psyché € o que esté presente
quando um individuo esté vivo.

Miura nota, de maneira bastante arguta que ao longo de todo esse argumento
Sdcrates ndo discute a natureza da alma, se ela € uma forma, algo intermediario ou algum
tipo de substancia. Os exemplos dados, da neve e do nimero trés sdo propositadamente
mistos justamente para manter uma liberdade ontol6gica, sem definir completamente o
objeto. Esse fato é importante, para evitar entrar em um debate ja bastante longo sobre a
natureza dessa alma definida por Platdo, e que, na opinido de Miura, ndo tem resposta.

Platdo certamente ndo escreveu nenhum comentario relevante sobre essa definicéo
porque, de modo geral, ndo era necessario, como vimos ao longo de toda essa
investigacdo, € a definicdo geral do significado de psyché em todo o periodo arcaico
grego, de Homero a Demacrito. Dessa maneira, Platdo ndo sente necessidade para discutir
a definicdo basica de psyché, no entanto, sua natureza, aquilo que ela é esta em debate e
ja houve diversos momentos em que houve inovacdes e desenvolvimentos. E,
seguramente, esse passo em que ele vai qualificar os aspectos basicos da psyché é cheio

de novas consequéncias que dependem de uma posicao filos6fica muito clara de Platdo.

5.8 O cuidado da alma

Embora o acordo a respeito da imortalidade da alma encerre a secéo dialética do
dialogo, Platdo ainda tem muitas paginas para discutir alguns aspectos da alma que sédo

verdadeiramente importante do nosso ponto de vista. O primeiro debate diz questdo a algo
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que, nos ultimos quarenta anos, tem ganhado intensa atencdo da investigacdo, que € a
nocéo de “cuidado” (epimeleia).8°

Platdo afirma que a imortalidade da alma exige tal cuidado, porque agora ela
sobrevive por um longo periodo de tempo, de modo que existe um grande perigo em se
descuidar dela. A razéo que ele da é que, como a morte ndo € um fim para as almas, ndo
h& nenhum ponto final para os males, de maneira que eles podem permanecer muito
tempo com a alma em questdo. Assim, a Unica saida para a alma é tornar-se melhor
(beltiste) e mais sensata (phronimotate).?®* No entanto, Socrates lembra que, ao morrer,
as duas Unicas caracteristicas que a alma traz da vida sdo a sua instrucdo e educacao
(paideia kai trophé)®?2, que sdo o que mais pode prejudicar a alma quando ela migra para
0 Hades.

Entdo o tema do debate migra para um mito ligado ao Hades. N&o é ocasiao de
adentrar em detalhes na curiosissima geografia que ele traca nas primeiras paginas do
mit0.8%% De modo geral esse mito diz respeito a quatro modos de alma, algo que segue
bem paralelo com aquela imagem dos animais que vimos acima. Aqui, no entanto, a
qualificacdo das almas diz respeito mais as atividades que cometeram em vida do que a
disposicao geral dessas almas.

Facamos uma analise das passagens que sao relevantes a esse ponto. Uma das
razGes para Socrates/Platdo falar sobre a geografia tortuosa e cheia de reentrancias da
terra é para explicar que o caminho para o Hades nao é “nem simples nem Unico” (oute
aplé olte mia),®% isso vai servir para detalhar um dos diversos aspectos do destino de
cada alma. A explicacdo é que ele aprende isso das “coisas sagradas e estabelecidas”
(hosion kai nomimon)®%, sobretudo o uso de nomimon, referindo-se aos costumes, com
um ar de legitimidade e de oficialidade que talvez se ligue menos ao orfismo — um dos

preferidos dos comentadores — e mais aos rituais de mistério estabelecidos, como Eledsis.

80 Por exemplo, essa passagem suscitou a discussio de Michel Foucault (Hermenéutica do Sujeito, p. 44),
ndo temos espaco aqui para discutir a visdo de Foucault sobre a natureza dessa alma — ele considera que
ndo € necessariamente a alma imortal, mas uma alma purificada de qualquer questdo metafisica, ou seja,
o0 sujeito.

81 Fedon, 107c.

82 A5 tradugdes desse termo sdo muito diversas, Paul Vicaire diz “formation morale et habitudes de vie,”
Nunes diz “instrugdo e educac¢do”, Rowe em seu comentario ¢ muito preciso “the dispositions they have
acquired during life” e menciona uma passagem paralela no Goérgias (523a-525a); Paleikat e Costa
traduzem “formacao moral e regime de vida.”

83 Um comentario sobre essa geografia e suas conexdes com a investigagio pré-socratica estd em Furley,
D. Cosmic Problems: Essays on Greek and Roman Philosophy of Nature, Cambridge, Cambridge
University Press, 2009.

864 Fédon, 108a.

85 Burnet (p. 126) imprime thysion, mas a maior parte dos editores mais recentes preferiu hosion.
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As almas entdo sdo acompanhadas por um génio (daimon), e a alma ordenada e
lucida (kosmia kai phronimos) segue esse génio pelo caminho. Por seu lado, aquela que
estad presa ao corpo de modo voluntario (epithymetikds), demora muito tempo para
conseguir seguir essa alma. E, como Sdcrates mesmo diz, 0 mesmo raciocinio daquela
outra passagem que falava do destino das almas, as almas que ficam muito presas ao
corpo tém dificuldade de se afastar dele, aqui, no entanto, sem as consideragdes curiosas
de almas penadas.

Entdo ha uma passagem mais longa com um aprofundamento da cosmologia que
Socrates oferece. Essa longa passagem, alem de ser um exercicio estilistico de Platéo,
serve no didlogo para indicar que a terra onde vivemos — na verdade, onde eles viviam,
das colunas de Héracles até o rio Fasis®® — é apenas uma fragdo de um universo muito
maior, que ele chama de terra e esta no “centro do céu.87« A terra, que de modo geral é
esférica, tem diversas reentrancias, uma das quais é a regido habitada por eles do
mediterraneo, que é comparado a um pantano (télma). De modo que ndo vemos o éter,
apenas uma bolha de ar e através dela o céu e as estrelas. Assim, entre a regido que
habitamos e a superficie real da terra ha uma dobra de terra e as almas, ao morrerem
devem atravessar essa dobra, e essa regido que € a que Platdo e, segundo ele, todos os
poetas identifica com o Tartaro.868

No entanto, quando as almas morrem elas devem cruzar essa regido, e ela é
identificada com toda a geografia infernal tradicional da Grécia antiga: Cocito,
Piriflegtonte, Estige e Aqueronte, a excecdo é o Oceano, que aqui aparece como um dos
rios infernais. Esses rios que ora atravessam, ora se comunicam com cada um dos lados
da terra — a superficie real e nossa regido que € uma reentrancia.

As almas entdo devem atravessar essa dobra da terra — que é o Tartaro — mas
algumas ficam detidas no lago Aquerusias, algumas para retornarem como animais, como
foi visto anteriormente, outras para esperarem mais tempo.8%° Mas de modo geral, o tema
desse mito é menos o do retorno dessas almas para a terra e sim o seu destino final.

Em nossa leitura, essas almas dos mortos aqui apresentam quatro destinos. O

primeiro é o daqueles que tiveram uma vida boa e santa (kalés kai hosios®”9), esses

86 Fédon, 109b. O rio Fasis ficava na Célquida, identificado com o rio Rioni, na Gedrgia, que para a visio
mitoldgica arcaica grega era os limites do mundo.

87 Discutimos brevemente no capitulo anterior a questio da esfericidade, em Platdo a natureza perfeita da
esfera esta comegando a ser aceita como modelo do formato da terra.

868 Fédon, 112a.

89 Fédon, 113a.

870 Fédon 113d.
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procedem diretamente para o outro lado na superficie terra onde vivem “libertos (...) como
de uma prisdo.”®* O segundo grupo é daqueles que viveram de modo mediano (mésos),
esses devem subir barcos (okhémata) para morarem e serem purificados de suas faltas as
margens do Aqueronte. Essa metafora do barco tem uma conexao notada por Rowe, com
uma passagem bem anterior, quando Socrates pergunta se havia alguma objecdo. Cebes
entdo, antes de proceder a imagem da vestimenta faz uma breve consideracdo
metodolégica. Como, diz Cebes, saber algo na vida é extremamente dificil
(pankhalepon), portanto, deve-se investigar e tentar examinar (elenkhein) de todas as
maneiras, e assim ou aprender ou descobrir, ou, no caso de isso ser impossivel, escolher
o melhor (béltiston) dos raciocinios humanos e navegar a vida como sobre uma jangada,
visto que nado é possivel cruzar esse mesmo rio sobre um barco mais seguro.8’2

Dessa maneira, 0s homens navegarem para o Aqueronte sobre esse barco poderia
ser um reflexo do barco menos seguro que Cebes mencionou nessa passagem anterior.
Ou seja, as pessoas medianas séo aquelas que se fiaram em algo menos seguro ao longo
da vida. Essa aproximag&o € interessante, no entanto, existe uma tensdo que dificulta essa
identificacdo. De fato, quando Cebes fala de jangada, ele ndo fala de pessoas que
confiaram em pensamentos humanos, como pensa Rowe, mas sim naqueles casos em que
mesmo através de um exame (ele usa a terminologia de elenkhos) apurado néo foi possivel
descobrir a verdade. A jangada ndo é, portanto, uma metafora para a ma consideracdo
humana, mas sim para a incerteza de se obter a verdade mesmo aplicando tudo que se
pode, ou seja, para a impossibilidade de se descobrir algo certo em algumas
circunstancias.

Dessa maneira, as pessoas que seguem para 0 Aqueronte ndo sdo as que
improvisaram uma jangada a partir do melhor julgamento, mas sima quelas que viveram
de forma mediana — isto €, a maioria de n6s. Essa maioria cumpre uma purificacdo para
expiacdo de suas faltas. E importante ressaltar que esse grupo tem uma grande gradaco,
alguns podem n&o ter cometido crime algum, mas, por néo ter vivido a vida ideal, ainda
passam um tempo em purificacdo, outros recebem “honras” pelas suas benfeitorias
(euergesian). Nesse Ultimo grupo podemos imaginar que estdo aqueles que viveram a
virtude publica do grupo intermediario que vimos acima.

E também interessante notar que nessa passagem nio ha nenhuma mencdo ao

retorno para a nossa terra para viver como outros animais ou seres humanos. Nao

871 Fédon 114b.
872 Fédon, 85d.
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consideramos isso, no entanto, uma contradi¢do, visto que em outras duas passagens
Platdo falou nesse retorno, devemos imaginar que tais retornos sao parte desse processo:
as almas se purificam, retornam e, se tiverem vivido uma vida filosofica, saem desse
processo.

No outro espectro estdo aquelas que parecem incuraveis pela magnitude de suas
faltas sdo lancados direto ao Tartaro de onde, aqui, nunca saem. E interessante notar a
oposicdo a versdo que aparece antes, onde o nivel mais baixo retorna como animais de
carga. No entanto, podemos reparar que Platdo descreve uma condicéo diversa, no caso
dos animais de carga estamos pensando naqueles que viveram mais presos ao corpo, aqui
sdo 0s que cometem grandes crimes em sua vida — ndo ha necessariamente identidade
nesses grupos. J& um grupo intermediério sdo aqueles que cometeram faltas medianas,
mas curaveis, gue passam uma expia¢do mais longa, que pode lhes permitir seguir para o
Aqueronte depois de um tempo.83

Dessa forma, Platdo aqui exibe um esquema quadripartite e hierdrquico: em
primeiro lugar, aqueles que vivem a vida fulosofica e ndo se detém no Hades; em segundo
lugar um grupo mais amplo que envolve a vasta maioria das pessoas, em terceiro lugar
um grupo que cometeu falhas graves (megala... adikémata), mas curaveis (iasima), um
dos atenuantes é ter feito “por ira” (hyp ‘orgés) e por fim ha o grupo dos incuraveis.

Ora, 0 esquema anterior era quadripartite também, mas era baseado em outro
principio divisoério, ou seja, a ligacdo com o corpo. Dessa maneira, é possivel imaginar
que o grupo inferior deste Gltimo esquema sequer faca parte do esquema original, visto
que eles ndo retornam para a vida. Uma leitura possivel de ser feita é que todo o esquema
anterior contém membros dos dois primeiros degraus (filésofos e de vida mediana), com,
talvez, alguns membros do ultimo grupo, que retorna como animal de carga, fazendo parte

do grupo que cometeu falhas curaveis. Conforme o seguinte esquema:

873 Fédon, 114a-b.



Figura 2

Quatro Destinos dos Mortos

1. Vida Boa e Santa (kaA®g Kai 60iwg)

Procedem diretamente para o outro lado na superficie da terra
Vivem "libertos (...) como de uma priséo"

2. Vida Mediana (péowg)

Sobem em barcos para as margens do Aqueronte
L& habitam e sdo purificados de suas faltas

3. Faltas Graves, mas Curaveis

Passam por uma expiagdo mais longa
Podem seguir para o Aqueronte depois de um tempo

4. Incuraveis

Langados diretamente ao Tartaro
Nunca saem do Tartaro
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Toda essa descri¢do, que o proprio Sécrates reconhece como longa, tem o fim a

admoestacéo final:

Confiado nele é que pode tranquilizar-se com relagdo a sua alma o homem que
passou a vida sem dar o menor apreco aos prazeres do corpo e aos cuidados
especiais que este requer, por considera-los estranhos a si mesmo e capazes de
produzir, justamente, o efeito oposto. Todo entregue aos deleites da instrucéo,
com o0s quais adornava a alma, ndo como se o fizesse com algo estranho a ela,
porém como joias da mais feliz indicacdo: temperanga, justica, coragem,
nobreza e verdade, espera 0 momento de partir para o0 Hades quando o destino
0 convocar.

Essa fala conclui a discussdo do Fédon, retomando o argumento inicial de Sdcrates

sobre a vida a ser escolhida. Com isso, o dialogo termina reafirmando a sua tese inicial:

o filésofo ndo deve temer a morte. Mais do que isso, o didlogo serve para mostrar que a

vida filoséfica é a vida a ser escolhida.

Existem diversos ecos da tradicdo grega que podemos ler junto com esse final do

Fédon. Um dos casos mais interessantes € o de Creso em Herddoto. De fato, quando Creso

pergunta a S6lon quem € a pessoa mais feliz (olbidtatos), ele responde, ao contrario do

que Creso esperava, responde primeiro que € o rei Telo de Atenas e, em segundo lugar

Cledbis e Biton. Por fim, Sélon diz a Creso: “Se nestas condi¢des termina bem a vida, €

esse aquele queridade vocé busca, que é digno de ser chamado “bem-aventurado”, antes

de morrer, ndo se deve afirmar ou chamar de “bem-aventurado”, mas de afortunado.”’87

874 Herodoto, 1, 32, traducdo nossa.
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Igualmente, a tragédia Edipo Rei termina com um pensamento muito similar:
Quem dos cidaddos ndo teve inveja, ao vé-lo, 0 seu acaso?

Vede a que maré de horrivel perdi¢do chegou agoral

Antes que qualquer mortal contemple aquele derradeiro

Dia que contemplara, ninguém o chame de feliz

Sem que cruze o fim da vida néo sofrendo alguma dor.

Em ambos os casos a ideia principal é que, para se chamado de “bem-aventurado”
(6lbios, nos dois textos), deve-se esperar até o fim da vida. Aqui Platéo parece estar dando
a sua interpretacdo dessa maxima, apresentando Socrates ao fim da vida refletindo sobre
qual é a melhor forma de viver. Mas dessa vez, com seu toque préprio, a vida filosofica
é a resposta, diferentemente da nogdo de prosperidade moderada e sucesso na familia em
Herddoto e a ideia de instabilidade da fortuna de Séfocles, aqui Platdo da a sua resposta:
é a vida filosofica que melhor representa a maneira de vida mais desejavel a ser escolhida
por qualquer pessoa.

A conclusao de Socrates também reforca a nogdo de que todo esse debate, antes
de ser algo que consola, impde uma série de desafios, incluindo a da necessidade de se
viver uma vida coerente com seus principios do comeco ao fim.

Com isso, a parte propriamente dialética do debate se encerra, mesmo que boa
parte das Ultimas paginas sejam voltadas para um mito, mas € um mito que tem a fungéo
de exemplificar de forma mais vivida as ideias que foram representadas anteriormente no
dialogo. As ultimas paginas sdo um toque de pathos e de exemplo da disposicao correta
do filésofo diante da morte, servem, naturalmente, para encerrar o quadro que Platdo
deseja pintar.

Fizemos uma analise detalhada dos temas principais do didlogo Fédon, de Platéo,
dando especial cuidado a discussao a respeito da alma. No entanto, vamos nos guardar de
concluir neste capitulo para concluir em um capitulo subsequente, com o objetivo de
arrematar todo o trabalho, a fim de compreender o desenvolvimento do conceito nos

aproximadamente trezentos anos entre a tradicdo homérica e o Fédon de Platéo.
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CONCLUSAO

Conforme nosso plano inicial, atingimos o Feédon como ponto final de
investigacdo sobre o conceito de psyché no pensamento grego desde Homero. Ao longo
deste trajeto observamos o desenvolvimento deste termo nos autores literarios do periodo
arcaico, da épica, da lirica e da elegia, bem como através da maioria dos principais
filésofos do periodo pré-socratico que lidaram, de uma forma ou de outra com o tema.
Trata-se de uma extensdo temporal significativa e fomos capazes de ver uma ampla
variancia do conceito.

De certo modo, terminar no Fédon e ndo nas Leis ou antes do primeiro didlogo
de Platdo consiste em uma escolha arbitraria, pois para uma melhor apreciacdo sobre a
evolucdo do conceito em Platdo seria necessaria uma analise aprofundada do termo nos
diversos dialogos do autor. No entanto, uma analise aprofundada do significado do termo
na obra completa de Platdo é uma tarefa que demandaria, possivelmente, décadas de
estudo, e ndo os quatro anos reservados a um doutorado.

No entanto, ndo incluir o Fédon neste debate seria também algo limitante, por uma
diversidade de fatores. Em primeiro lugar, é o primeiro texto da tradicdo filoséfica grega
que centra seu tema justamente em um problema da psyché; em segundo lugar, o Fédon,
como texto completo, articula diversos problemas que somos capazes de apenas
vislumbrar em fragmentos de outros autores. E, por Gltimo, a prépria concep¢do do
desenvolvimento histérico do termo passa necessariamente por este dialogo (e, também,
pelo De Anima de Aristételes); em outras palavras, esse didlogo serviu de prisma para a
compreensdo do termo na filosofia que lhe antecedeu. Tais aspectos nos levam a
considerar que o Fédon pode ser visto tanto como um ponto final — no sentido de resumir
os debates anteriores — quanto um ponto inicial, a partir do qual o debate se iniciaréa e de
onde serdo fundamentados os argumentos posteriores.

No entanto, justamente tal importancia é algo que nos permite vislumbrar aspectos
da discussdo na antiguidade que, ao analisarmos textos individualmente, né&o
conseguimos perceber com tanta facilidade. Em primeiro lugar, o Fédon ndo discute se a
psyché/alma existe, ele assume essa existéncia. I1sso € de grande relevancia porque ao
longo de nosso estudo encontramos uma diversidade de autores que tiveram usos bastante
diversos do termo, as vezes contraditorios entre si.

Por exemplo, em Heréaclito, aquilo que encontramos como psyché é dificilmente

harmonizavel com o que vemos em outros autores. Como vimos naquele autor, ele chama
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de psyche a massa aérea global, uma massa aérea que tem capacidades cognitivas e
perceptivas. Com efeito, a analise de Heraclito nos levou a imaginar que, de alguma
maneira, teria havido em algum periodo do desenvolvimento do pensamento grego uma
conflacéo entre os conceitos de thymds e psyché, sendo o primeiro integrado ao segundo.

Tal hipotese explicaria, portanto, como o ar em Heraclito e em Homero, ainda que
de maneiras diversas, tem ligagdo com a capacidade cognitiva humana. Essa foi a tese
inicial de nosso trabalho. De fato, se observarmos o que compreendemos como psyché na
obra de Heréaclito — questdo que, como € natural com relagcdo ao periodo pré-socratico,
ndo é possivel de se chegar a uma conclusdo — e ligarmos aos tragos de evidéncia nos
outros autores jonios, podemos ver uma evolucdo clara para a ideia de psyché como
respiracdo. A confirmagdo de que em Demdcrito e em alguns pitagéricos essa psyché
estaria ligada também a respiracao servia, em nossa hipotese inicial, de confirmacao para
tal desenvolvimento do conceito.

No entanto, podemos considerar essa hipotese como tendo sido descartada.
Existem diversos fatores para fazermos tal descarte. Em primeiro e mais importante lugar,
a partir do momento em que nossa investigacdo se centrou nos filésofos associados a
Pitagoras, fomos capazes de ver que a pysché apresenta ligacdes diretas com a respiracao
somente em um autor, e, inclusive, em um dos autores menos relevantes dessa tradicéo.
Na verdade, aquele autor que mais permitia ver esse desenvolvimento, Filolau de Crotona,
revelou exatamente a questdo oposta, ou seja, em seus fragmentos ndo ha nenhuma
relacdo entre pysché e respiracao.

Outro fator para o descarte dessa hipdtese é que, embora alguns autores relevantes
facam uma ligacao direta entre psyché e respiragdo, notadamente Demdcrito de Abdera,
nossa leitura desse autor nos revelou que a respiracao, embora relevante para o conceito,
ndo tem uma funcao analoga ao thymos em Homero ou a psyché em Heraclito. Por fim, a
continuacdo da analise em autores como Empédocles e Anaxagoras nos revelou que a
nocdo de psyché — ou simplesmente de cognicdo — passou ao largo da ideia de respiracao
na maioria dos autores do seculo V.

Consequentemente, lendo o Fédon a partir desse prisma, fomos capazes de
perceber que, de fato, ndo h4, no didlogo de Platdo, nenhuma ligagdo entre a nogdo de
respiracdo e a de psyché. S&o, de fato, dois conceitos totalmente afastados e, neste dialogo
em especifico, sem nenhuma comunicagdo entre si. Se esse tivesse sido um

desenvolvimento relevante e importante no pensamento grego, seria de se esperar que
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houvesse ao menos algum reflexo em Platdo, mas ndo ha. Desse modo, a simples leitura
do Fédon foi capaz de fornecer o argumento decisivo contra nossa tese inicial.

Dessa maneira, ao descartamos a hipdtese inicial que abriu nosso trabalho, fomos
obrigados a buscar outra, e pensamos gue tivemos sucesso. De fato, fomos obrigados a
retornar a Homero e notar que ja na épica, o termo psyché tem trés significados principais:
vida (em risco), individualidade humana e sombra no Hades. Assim, podemos concluir
que esse significado permanece, de modo geral, ao longo da tradi¢do de pensamento grego
que vai do século VIII até o IVa.C.

No entanto, os autores podem dar énfases diferentes ao peso que cada significado
oferece. A tradicdo Orfica, certamente, deu um peso quase que exclusivo a nocdo de
sombra no Hades, mas néo seria de se esperar diferentemente de um contexto religioso
que prometia, justamente, a expiacdo final das faltas titanicas e uma vida feliz no além.
Os pitagoricos, contudo, sdo um grupo mais dificil de definir. De um lado, as referéncias
a Pitagoras parecem centrar-se mais em sua declaragdo da metensomatose, ao passo em
que Filolau considera a psyché meramente um principio vital. Com efeito, podemos
encontrar algo similar nos tracos que restaram desse conceito em Anaxagoras. Dessa
maneira, vemos que o conceito, ainda no século V carregava uma diversidade de matizes
e que cada autor escolhia o angulo que iria ressaltar em sua obra.

Esse é um segundo aspecto em que o Fédon aparece como ponto crucial no
desenvolvimento da tradicdo grega, porque, se pegarmos esses trés significados que
divisamos em Homero, eles tém, cada um, sua importancia no dialogo de Platdo. Em
primeiro lugar, existe a propria defini¢cdo de “alma” como o que causa a vida, que aparece
no final do dialogo e é o selo que encerra a parte dialética do livro. E interessante notar
que essa definicdo ndo aparece necessariamente em Homero, mas ela se harmoniza com
a visdo homérica de psyché, no sentido de que o ser humano esta vivo se e somente se a
alma estiver dentro do corpo, no entanto, ndo ha nenhuma explicitagdo se a alma é a causa
da vida.

A individualidade, que é extremamente importante em Homero, também aparece
no Fédon, mas de maneira menos explicita. No entanto, ela esta pressuposta quando, ao
longo de todo o didlogo, fala-se de sobrevivéncia com uma clara ideia de uma
continuidade, ou seja, a alma ndo apenas € algo universal e eterno — algo que pode ser
visto em muitas outras concepcdes de alma, seja em Heréclito ou até o atman da tradi¢ao

indiana — mas como algo diretamente ligado a experiéncia do sujeito. Assim nds “teremos
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0 que desejamos e afirmamos ser amantes,”8’® “estaremos e conheceremos através de nés
mesmos tudo claramente,”®’® ou, em um contexto bem diferente ao final do dialogo:
“afirmai-lhe que néo ficarei depois de morto, porém sairei daqui e partirei.”’’

Por fim, salvo um exemplo em Heraclito — que em nossa leitura € um argumentum
in absurdum — Platdo € o primeiro autor da tradicéo filosofica do qual temos texto atestado
a discutir a nogdo de almas no Hades. Ou seja, em todos os fragmentos dos pré-socraticos
que podemos divisar, a questdo do poés-morte ndo € levantada, salvo algumas nogdes em
Demdcrito, onde ndo ha Hades algum, mas Platdo dedica uma parte ampla do Fédon e de
outros didlogos para esse tema. 1sso ndo significa, como haveremos de comentar um
pouco adiante, que esse assunto ndo foi tratado de modo absoluto — temos indicios do
contrario — mas, dentre 0s textos atestados, este é o primeiro.

Aqui talvez seja o ponto em que esse debate seja mais complexo, porque é dificil
discernir o que é imagem literaria e argumento filosofico, mas no dialogo ha uma
discussdo muito ampla sobre o destino das almas depois da morte. No entanto, a viséo
que Platdo apresenta é radicalmente diferente da de Homero, que mostra uma
transformacdo, em parte operada por inovacdes na religido grega, em parte trazidas,
aparentemente, pelo préprio Platdo.

Em primeiro lugar, o Hades ndo é visto como destino final, para quase nenhuma
alma, salvo aquelas que serédo supliciadas, algo que é mais aludido neste dialogo,®’® mas
é explicitamente afirmado em outros dialogos, como o Gérgias.?”® Mas sim um ponto de
transicdo, ou literalmente somente uma passagem para a superficie da terra, ou uma etapa
de purificacdo que lhe traré de volta para a terra.

Como vimos, essa nogéo aparece em duas tradicdes —ao menos — da cultura grega,
0 pitagorismo e o orfismo e Platdo esta aproveitando um pouco de ambas. Mas ao mesmo
tempo em que aproveita, ele apresenta sua visdo, que traz algo novo. Essa grande
novidade que Platdo traz é que, como no pitagorismo, o que favorece o destino da sua
alma é uma vida, no entanto, ao contrario de tudo que podemos divisar no pitagorismo,
essa forma de vida esta constantemente associada a vida e ao pensamento filosofico.

Nisto encontramos uma dificuldade, os textos pitagoricos ndo afirmam que a vida

pitagorica ndo segue essa nogdo de que a reflexdo é o caminho para melhor viver a vida

875 Fédon, 66e.

876 Fédon, 67 a.

877 Feédon, 115d.

878 Fédon, 113e.

879 Gérgias, 525 b-e.
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e desfrutar de um futuro feliz. E é plausivel que, pelo menos algumas leituras do
pitagorismo seguissem isso, mas ndo temos dados para negar ou afirmar qualquer coisa.
O que podemos afirmar, contudo, € que em Platdo e especialmente no Fédon, o destino
da alma esté totalmente integrado a sua filosofia sobre a verdade, o conhecimento e a
realidade ultima das coisas.

Este ponto talvez seja 0 mais significativo e a grande contribui¢do do Fédon para
a historia da filosofia e do pensamento em geral: a alma é considerada o foco da atividade
cognitiva e seu destino esta intrinsecamente ligado a sua capacidade de compreender a
realidade das coisas. E apenas através do conhecimento que a alma vive corretamente e,
em ultima insténcia, atinge uma plenitude final. Em outras palavras, o Fédon &, talvez
mais do que tudo, uma defesa apaixonada da filosofia, como a Unica atividade que € capaz
de dirigir corretamente a atividade humana para a acdo certa, e capaz de ordenar o ser
humano diante do melhor, para, dessa maneira, ter o melhor nesta vida e na futura.

No entanto, é importante notar que, embora pensemos que o Fédon realmente surja
como um ponto fundamental na historia da filosofia em geral, e da filosofia grega em
particular, ndo podemos imaginar que ele supere todos os pensamentos que lhe
antecederam. De fato, existem diversos fios de desenvolvimento que ou apenas
tangenciam Platdo, ou sdo totalmente ignorados por ele.

O exemplo mais 6bvio é o de Demdcrito. Em nossa infelizmente breve anélise da
alma em Demdcrito — e breve menos por defeito nosso e mais pela auséncia de material
— podemos divisar muitos aspectos em comum entre a visdo platdnica e a visao atomista
de alma. Sobretudo a no¢do de que a alma domina o corpo é algo que esta presente nos
dois fildsofos.

Contudo, mesmo nesse contexto, ha uma diferenca muito marcante, que aqui
temos oportunidade de discutir. Em Demdcrito, a alma domina o corpo em todas as
circunstancias. Isso fica claro no fragmento em que discute o0 processo que o corpo pode
levantar sobre a alma, qualquer consequéncia negativa que 0 corpo possa sofrer, a causa
é a alma.?8 Em Platéo, e inclusive em grande parte no Fédon, esse processo é apresentado
de forma mais nuancada, a alma domina o corpo somente quando ela esta totalmente
ordenada, em outras circunstancias, € o corpo que domina a alma, isso esta bem claro na
longa lista de perturbacdes que o corpo causa a alma no Fédon.88! Dessa maneira, embora

haja uma semelhanca na oposicdo muito clara entre alma e corpo, ha também essa visao

80 Democrito, fr B 159.
81 Fédon, 66b-67b.
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diversa, de que o corpo pode dominar a alma em Platdo e, aparentemente, pelo pouco que
podemos divisar, ndo em Demacrito.

Além dessa questdo relevante — algo que talvez tenha repercussdes no futuro da
filosofia grega para alem da influéncia obvia sobre o epicurismo — Demacrito apresenta
uma natureza da psyché que é totalmente diferente de Platdo. A psyché de Demacrito,
como vimos, é descrita como claramente algo fisico, contudo, como afirmamos
anteriormente, a descri¢do da psyché nos permite divisar, em Demacrito e exclusivamente
em Demdcrito, uma espécie de distancia ontoldgica entre os atomos da alma e os do
corpo, que abre espago para interpretagdes mais nuancadas desse aspecto totalmente
material da alma. No entanto, a leitura epicurista, que consagrara a visdo atomista da
natureza, vai entronar uma visdo ainda mais materialista da alma, fazendo dos atomos da
alma como, embora fisicamente diversos dos outros atomos, ndo totalmente paralelos ao
corpo, como sendo apenas algo a mais no cosmos.

Infelizmente temos muito pouco da teoria da cognigdo em Demdcrito, apenas
citacbes em Sexto Empirico e uma discussao complexa em Aristoteles. Mas
aparentemente, segundo Aristoteles, Demdcrito identificava o nous com a psyché, ao
mesmo tempo em que imaginava que o elemento central do raciocinio eram os atomaos,
ou seja, o conhecimento legitimo (gnome gnesie) é o conhecimento dos 4&tomos, ao passo
que o conhecimento das coisas sensiveis € um conhecimento turvado (gnome skotie). 1sso
faz que Demdcrito distinga a aparéncia, da realidade. No entanto, a maneira pela qual ele
considerava essas operacfes acontecerem € algo que ndo conseguimos distinguir a
fundo.®? De qualquer forma, Demécrito, como Platdo, também pensava — segundo o
pouquissimo que temos a esse respeito — que a psyché que era o elemento cognitivo do
ser humano.

O que mais nos interessa nesse ponto é notar que Demdcrito apresenta varias
nog¢des da psyché que ndo sdo abordadas por Platdo, embora haja nitidos paralelos entre
suas visdes em diversos aspectos. Ndo é por menos que ele influenciard de maneira
decisiva a escola epicurista, que sobrevivera por toda a Antiguidade e além como uma
alternativa a visdo platénico-aristotélica de alma.

Um segundo desenvolvimento do tema que sobrevive a Platdo, embora talvez nao
com o mesmo sucesso de Demdcrito, € a visdo holistica oferecida por Heraclito e

Empédocles, embora com perspectivas radicalmente distintas. Ambos pensam um

82 Helene Weiss (“Democritus’ theory of cognition” The Classical Quartely 32, 01, 1998, pp. 47-56) faz
uma analise dessas questdes em um relevante artigo.
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€osmos Vvivo e a humanidade, nesse cosmos, é uma parte do todo, um elemento, que nédo
vamos chamar de desimportante, mas pelo menos menor na escala do todo.

Heréclito reforca a unidade do todo, como tudo € um por tras da aparéncia de
diversidade. Na verdade, qualquer maneira de individualizacao € negativa para Heraclito,
em nossa leitura. 1sso explica a visdo irbnica de as almas sentirem cheiros no Hades, a
psyché em Heraclito € um dos estados da matéria, aquele que se aproxima de sua natureza
purificada, o fogo, quanto mais proxima do fogo, mas purificada da nocéo de
individualidade.

Ja Empédocles aparentemente pensa 0 oposto, 0 COSMOS como um anseio pela
unidade da sphaire, dessa vez ndo uma unidade de fato, mas um anseio pela unidade,
através da interacdo dos elementos. No caso de Empédocles a psyché aparece somente
em uma formulacao tradicional, ao passo que tudo aquilo que pensamos como psyche é
exercido pelas raizes elementares e/ou as duas grandes forcas do amor e da discordia.

E importante notar que a visdo de Heraclito especialmente aponta para
desenvolvimentos que a tradicdo grega ndo vai chegar, mas que encontra paralelos muito
marcantes em outras tradicdes, sobretudo a indiana, como algumas interpretacfes
antigas®® e mais recentes®“ permitem vislumbrar.

Dessa maneira, podemos ver como o Fédon ndo apenas retoma muitos dos debates
sobre a psyché na cultura grega, como também circunscreve o debate e direciona para o
caminho que a filosofia grega tomou. Esse também € um aspecto fundamental para a
historia da filosofia, perceber de que maneira o autor e o texto contribuiram para informar
0 debate e influenciar seu desenvolvimento.

Outro aspecto relevante para a compreensdo do desenvolvimento da psyché seria
compreender de que maneira contribui¢cdes de outros ambientes culturais influenciaram a
filosofia. Neste caso, 0 mais importante € a medicina. De fato, a medicina grega tem todo
um conceito de muito do que discutimos aqui e sua influéncia no pensamento filoséfico
deve ser levada em consideracdo. Infelizmente ndo tivemos tempo de concluir esse
aspecto — que nédo estava em nosso projeto qualificado. No entanto, para o futuro seria

relevante considerar tal influéncia.

83 Garbe, R. “On the connexion between Indian and Greek Philosophy” The Monist, 1894 4, no 2, pp. 176-
193.

84 Chronopoulou E. “Heraclitus and the Rig-Veda: A cross tradition engaging examination” Comparative
Philosophy 15, no. 1, 2024, pp. 19-34. Open Access / www.comparativephilosophy.org
https://doi.org/10.31979/2151-6014(2024).150105
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Um segundo ambiente em que seria relevante buscar informacdes € na cultura
geral, neste caso a obra dos poetas tragicos seria de vital importancia, lidamos bem pouco
com esse aspecto em nossa obra e talvez ele seja muito relevante. A interrelagdo entre
tragédia e filosofia se mostra uma via muito rica de investigacdo, como demonstra o livro
classico A Fragilidade da Bondade, de Martha Nussbaum.

Naturalmente, o derradeiro ponto de continuacdo seria, como j& aludimos, o
desenvolvimento desse conceito nos outros dialogos de Platdo, bem como a sintese de
Aristoteles no De Anima e também nos trabalhos bioldgicos.

Com isso, podemos encerrar nossa discussdo, esperamos ter, através dela,
apresentado de maneira coerente o desenvolvimento do pensamento grego a respeito da
psyché ao longo de todo o periodo arcaico até alcancar a obra de Platao.
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