“AQUELE QUE AMA O MITO E, DE ALGUMA FORMA, FILOSOFO™*;
ALGUMAS CONSIDERACOES SOBRE A
NECESSIDADE DO MITO PARA A FILOSOFIA

Gabriele Cornelli™®

S10. kat. & g1Ao,uvbo pilo,copo] mw, EoTiv® O yap
uu 06 ouykerral £x Bavuaoi,wv

Aristételes. Metafisica (A, 2 982b 18-19)

Devo confessar, logo de inicio, uma dificuldade epistemolégica que
me acompanhou hd algum tempo: ndo sabia distinguir, precisamente, entre
mito e filosofia. Como aprendiz-fildsofo de profissdo (se é que isso € possi-
vel, socraticamente), aprendi a separar, a distinguir, a compreender as dife-
rengas entre os dois “modos” de pensamento. Mas, confesso que na pratica
ndo sabia dizer onde um ou outro de fato podiam ser distintos, ou mesmo
onde um ou o outro podiam se encontrar.

Mas amava, como amo hoje, o mito e se ¢ verdade — como diz
Aristételes — que “quem ama o mito € de alguma forma filésofo”, sentia-me
reconfortado, de certa maneira, pelas palavras dele e continuava a me pen-
sar como filésofo.

Assim, estas proximas linhas serdo, antes de um ensaio cientifico, a
tentativa de encontrar respostas, ou, pelos menos, atathos para clas, para a
questdo da relacdo entre mito e filosofia. Questdo, esta, que 6, para minha
biografia, de grande relevancia existencial, além de dizer respeito a minha
propria auto-identifica¢do intelectual.

Para isso, gostaria de trilhar dois caminhos, distintos e complementa-
res, ao mesmo tempo:

1. Inicialmente entrarei numa reflexio tedrica sobre como compreen-
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do as relagdes entre mito e filosofia, partindo da reflexdo platénica, e che-
gando até uma proposta — de gosto marcadamente pds-moderno — de apro-
ximar ambos os movimentos através, entre outros, do conceito de “senha”,
que tomo emprestado de Baudrillard.

2. Em um segundo momento, irei, de alguma forma, “testar” a teoria
através da andlise dos mitos dionisiacos, que venho freqiientando hd algum
tempo com a intencdo de compreender a mim mesmo, a filosofia e ao mun-
do em seus limiares atuais.

I. Mito e filosofia

O mythos produz o logos

Reli com prazer, ultimamente, um estudo do Prof. Fernando Bastos,
da UnB, sobre um grande filgsofo e helenista luso-brasileiro, Eudoro de
Souza (Cf. BASTOS, 1991). Chamou-me aten¢do de maneira especial a
reflexdo atenta e profunda de Eudoro de Souza sobre a relagdo entre mito e
filosofia. Assim Fernando Bastos:

o cosno —diz Eudoro — estd para o Caos como o I6gos para o mito,
como o produzido estd para o producente. O [dgico e 0 cdsmico
vinculam-se um ao outro, como um a outro se vinculam o mitico e
o cadtico, e os dois vinculos se identificam no que une o producente
com o produzido (BASTOS, 1991: 31).

O mythos produz o ldgos.

Como veremos, o sentido desta afirmag@o, tanto do ponto de vista
histérico quanto filoséfico-epistemoldgico, € de grande relevincia para a
compreensio da relagdo mito-filosofia.

De fato, ao longo de vdrios séculos de filosofia, mas de maneira espe-
cial a partir da revolugdo cientifica moderna, entende-se o surgimento da
filosofia pela passagem do mythos para o ldgos, portanto, a mesma filosofia
como caminho triunfal de distanciamento de mythos para o [6gos. A partir
desta perspectiva o mito aparece com linguagem nao-filoséfica, ou, na me-
lhor das hipéteses, ndo-ainda-filoséfica, pré-filoséfica, portanto. A expres-
sdo acima de Eudoro de Souza (O mythos produz o [6gos) € aqui entendida
em sentido temporal e hierdrquico, portanto, positivista, poderiamos dizer.

Sob ainfluéncia deste paradigma historiografico, segundo Peter Kingsley,
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os estudiosos ao longo dos iiltimos dois séculos procuraram persis-
tentemente ver a histéria da filosofia grega em suas origens como
uma evolugdo progressiva em dire¢do a um extremamente vago, mas
fantasticamente sedutor, ideal de racionalidade. E com isso decidi-
ram, quase sem algum questionamento, abragar a avaliagdo arro-
gante sobre os pré-socrdticos de Aristételes (KINGSLEY, 1995: 3).

Mas o mesmo vale também para o proprio Platdo, verdadeiro funda-
dor da filosofia como linguagem prépria, como forma de pensamento que
encontra seu suporte comunicativo especifico no didlogo platdnico, confor-
me a interessantissima teoria de Havelock (1996).

Assim, os mitos platdnicos, segundo esta perspectiva historiografico-
filoséfica que desde ja chamarei de reducionista, deveriam ser considerados
como peca de interesse literdrio, quando muito, devendo limitar o sério tra-
balho filoséfico ao ldgos de Platao.

Uma grande responsabilidade, parece-me, neste sentido deve ser atri-
buida a Hegel e 2 sua matriz historiogréfica. Segundo ele, os mitos favore-
ceriam a representagdo, que por sua vez estimula os sentidos, € ndo o pensa-
mento especulativo. Este dltimo, ao invés, se expressa exclusivamente por
melo de conceitos teoréticos. Assim diz Hegel:

Para compreender no interior dos didlogos a inteligéncia de sua
filosofia é portanto necessdrio “peneirar”, da idéia filosdfica, aqui-
lo que pertence a representacdo, de maneira especial quando ele,
para expor uma idéia filosdfica, recorre a mitos: somente desta
forma serd possivel reconhecer que tudo o que pertence a repre-
sentacdo enguanto representacdo, ndo € da pertinéncia do pensa-
mento, ndo € essencial (HEGEL, 1997: 152).

E inatil destacar a enorme importincia de uma avaliacdo como esta de

Hegel, que ird “informar” toda uma tradi¢do historiogréifica sobre a relagio
entre mito e filosofia.

A mythologia platénica

Felizmente, porém, mais recentemente uma nova postura, mais in-
clusiva com relagdo ao mito, pareceu desenvolver-se de maneira clara e,
em certos casos, até bastante audaz. E o caso de Walter Hirsch, por exem-
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plo, um dos discipulos de Heidegger (e veremos que esta informagao nio
¢ casual), que, contra Hegel, leva a compreenséo do mito ao extremo oposto.
Segundo Hirsch, o mito ndo ¢ uma expresséo pré-filoséfica, nem uma for-
mulagfo protréptica, isto &, proviséria, quase intuitiva, a ser depois desve-
lada pelo 16gos.

O mito ¢ de fato um método de compreensio de aspectos do mundo
que, por sua prépria natureza, fogem, isto ¢, ndo sdo cognosciveis pelo puro
16gos. Heideggerianamente, o mito € expressao da “vida” (e aqui as aspas
sdo devidas) e de sua complexidade. O légos, o pensamento, descobre seu
limite e sua diferencia¢do com relagfo ao ser: esta diferenga € exatamente a
vida, que caracteriza o pensamento com relacdo ao ser. Assim o pensamento
vé&-se na impossibilidade de conceber uma idéia da alma. Pois a idéia 4 algo
fixo, que ndo pode dizer respeito & mobilidade da vida da alma. Assim,
segundo Hirsch, o mito seria:

Uma histéria do ser-em-si da alma (historia que para o Idgos per-
manece paradoxal) na unidade de suas origens e seu fim, unidade
que permanece para além do tempo e ultrapassa todo devir
(HIRSCH,1971: x).

Prova'disso seria, segundo o autor, que os maiores € mais importantes
mitos platdnicos se desenvolvem ao redor do tema da alma. Em Gdrgias,
Fédon, Repiiblica e Fedro. Assim a mytho-logia platdnica seria a forma de
16gos que se exprime pelo mito. Pois no &mbito da compreensio da vida da
alma, o mito supera o ldgos.

Ora, mesmo que extremamente atraente para os fins dessa nossa dis-
cussdo, a posi¢do de Hirsch aparece, além de troppo heideggeriana, também
um pouco unilateral, desequilibrando demasiadamente os termos de compa-
ragdo entre my'thos e ldgos. A distingdo que Hirsch opera de ambitos radi-
calmente diferentes € — em parte — incomunicaveis entre nythos e 16gos ndo
¢ muito funcional. Corre o risco, no fundo, de voltar a idéia hegeliana dc
ndo-pertinéncia da comparagio entre 0s dois.

Para ficar no ambito, central para a economia da questdo aqui levanta-
da, da filosofia platdnica e de seus mitos, Giovanni Reale, no interior da
recente obra de reconstrugdo da filosofia platdnica a partir das assim-cha-
madas Doutrinas ndo-escritas’, pode afirmar que Platio considerava
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todos os seus escritos como formas de mitos: fato este que a
communio opinio dos estudiosos estd ainda longe de ter compre-
endido, enquanto ele resulta estar estritamente conexo a complexa
questdo das “doutrinas ndo-escritas”, e de maneira especial a
concepgdo platbénica das relagdes entre escrita e oralidade
(REALE, 1998: 273-274).

No fundo, o que esta teoria implica € o fato de que Platéo devia pensar
sua filosofia como uma “poesia filoséfica”, isto €, uma transformac@o em
chave dialética do teatro (tragédia e comédia). Mas, ao mesmo tempo, que
a escrita filoséfica ndo seria necessariamente a forma mais adequada de
expressar certas questdes dialéticas.

Veremos mais adiante que o tema da palavra mitica versus a palavra
16gica no interior dos mitos dionisfacos é, de maneira especial, de uma com-
preensdo tragica dos mesmos. '

E o préprio Platio que vai chamar de mythos a sua obra talvez maior,
a Repiiblica. E isso no final do Fedro, em seu autotestemunho (276¢-277a).
Nas seguintes palavras de Fedro ecoa uma clara referéncia a filosofia politi-
ca da Repiiblica (276e):

TOYKEATNY AEYELS Topdl GaOAMY ToLdLdw, O ZOKPATEG, TOV EV
Abyore duvaplevov tallely, dtkatocbing 1€ Kol SAiwy QU AE
YELC TEPL LUBOAOYOUVTAL.

Belissimo jogo, descreve, Sdcrates, na frente dos outros tolos, o
jogo de poder se deleitar com as palavras, mitologizando sobre a
justica e sobre as outras virtudes mencionadas.

Na prépria Repiiblica Platdo refere-se ao fato de estar escrevendo um
mito: com a intenc¢do de “examinar” a questdao da origem da justica num
estado, propde a seu interlocutor a criagdo de uma narrativa de um “conto
em forma de mito” (I1 276d):

TIOWTOL OKOTOVUEY, SLKOLOCHUINY T€ KoL dBLKLAY TLvet TpOTOV EV
TOAEL YLYVETOL; Vel UT) EQLLEY TKowoy Adyov T suy v Sieélwpey.
(..)- 181 obv, domep Ev uiBw pUBOAOYOLVTEG T KoL OXOATY &
vyovteg AOYw TALBEVMIEY TV Ewdpag.
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Este nosso exame nao poderd se tornar de alguma utilidade para
chegar @ meta de todas as nossas pesquisas, de que maneira nascem
em um estado a justiga e a injustiga? (...) Vamos, portanto! Vamos
fazer um conto em forma de mito e, a vontade, educamos com nos-
so discurso estes homens.

Um mito que serve para educar, a vontade, pelo ldgos, os homens,
portanto.

Novamente com relaggo a discussio do Estado Ideal, isto é, a estrutu-
ra da obra como tal, Platdo afirma estar “mitologizando”. O contexto € o da
resposta aos criticos da teoria dos filésofos-reis (VI 501e):

£t oby dyprawovot Aeybrtwy hudv b1t mptv dw moAewe 1O drid
codov YEVOg EYKpartES YEVTITAL, olte TOAEL 01TE TOALTOILG KOLK Y
TOVAA Eotalt, oLBE h mohiteiat fiv puboroyobpey Abyw Epyw T
AOC ATiyETOLL,

E eles ficardo bravos quando nos dizemos que, se a classe dos filé-
sofos ndo se torna primeira dona do estado, nem o estado nem os
cidaddos terdo tréguas dos males? E que a constitui¢do que em pa-
lavras, com um mito, estamos expondo, ndo terd plena realizagio?

O mito é forma do pensamento, do [dgos, e, de alguma forma, do fazer
filosé6fico, em Platdo. O mythos ¢ o ldgos sdo duas vias paralelas, em parte
distintas, mas ambas indispensdveis para chegar a verdade. Assim o mito é
pensar por imagens, enquanto o logos € pensar por conceitos. Mas ambos
trabalham em sinergia e sdo complementares.

Exemplar desta maneira de Platao conceber mito e filosofia como estrita-
mente relacionados € o discurso de Séerates antes de sua morte, no Fédon (61 E):

Kol pbA1oTo TPEMEL LEAAOVTAL EKELCE &mOdNUELY StouokomeLY
T KOl LVBOAOYELY Tepl Thg dmodnuiclg Thg EXEL, molay Tiwd
oty diopeba glvot

Nada € tao apropriado para aquele que vai partir para o além do que

refletir com a razao e meditar através dos mitos sobre o significado
desta viagem e o que imaginamos que seja.
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Logos e mythos, portanto, como as atitudes humanas mais apropria-
das, até na frente da morte. Ambas, de forma complementar.

Mitos, senhas e idéias-chave

Assim a afirmagdo acima citada de Eudoro de Souza de que o mythos
produz o logos deverd ser compreendida ndo no sentido positivista de uma
sucessio temporal e hierdrquica. Seria melhor pensar no mito como produ-
tor de [6gos em sentido metafisico-poético: origindrio de um esfor¢o de cons-
trugdo de uma explicagdo compreensiva de toda a realidade.

Vimos como a concepgao platdnica de filosofia como “poesia filoséfi-
ca” tem lugar para o mito. O mito compreendido como apreensio da reali-
dade através nfo de conceitos claros e distintos, mas através de imagens.
Uma filosofia por imagens, portanto. Mas de que imagens estamos falando?
O que significa compreender por imagens em filosofia?

Aqui recorro — como havia anunciado — a Jean Baudrillard, ¢, de ma-
neira especial, a seu conceito de senhas. Encontro nesta idéia ecos tanto da
tradigdo pitagérica dos symbola quanto da idéia-chave que Eudoro de Sou-
za, por sua vez, toma emprestada de Seligman.

Baudrillard dedica um seu recente livro, chamado exatamente Sernhas,
a compreensdo de certas palavras (ou certas idéias) que se tornaram ‘“‘se-
nhas” da realidade. Entendendo por senhas aquelas palavras que

re-aprendem as coisas, reunindo-as em um todo coerente, e ao
mesmo tempo, abrindo-as a uma perspectiva mais ampla, panord-

mica (BAUDRILLARD, 2001:2).

Senhas como palavras que permitem a compreensdo de um todo coe-
rente (neste sentido, metafisico). Dirfamos, ap6s a leitura de Platfio, senhas
como mitos, como imagens-idéias que apreendem a realidade, sem, porém,
fechd-la em um /dgos metafisico de todo coerente, mas abrindo-a panorami-
camente para uma perspectiva maior.

O mito-senha se torna assim a possibilidade de manter abertos os ho-
rizontes da filosofia e da experiéncia do mundo.

Ecoa aqui a antiga tradi¢do pitagérica dos symbola, isto €, dos sinais
de reconhecimento, senhas, representadas muitas vezes por ndimeros e por
imagens especificas, ou mesmo por histdrias sobre Pitdgoras. Tentativas de
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desenhar horizontes de compreensio do mundo, mas sem alguma pretensio
(pretensfo essa invés sempre presente no [6gos) de esgotamento desta mes-
ma compreensio.”

E exatamente por esta nio-intengio de esgotar o sentido da realidade
que o procedimento das idéias-chave (key-ideas) que Eudoro de Souza toma
emprestado de Seligman parece-me igualmente de grande interesse:

o procedimento implica tomar a forma de uma investiga¢do
da metafisica para unificar e reinterpretar a experiéncia, sem
que com isto a idéia-chave designe o objeto de experiéncia;
mas, pelo contrdrio, se refira ao que, intrinsecamente, nem é
observdvel nem verificdvel. Caracteristicas das idéias-chaves
€ que elas transcendem o5 esquemas ou sistemas conceituais
que dependem delas, de tal modo que nunca sdo plenamente
explicdveis nos termos das proposicoes em que elas ocorrem
(BASTOS, 1991: 32) .

Senhas, symbola e idéias-chave: todas elas maneiras de apreender o
ndo-ldgos, de abrir horizontes novos para a experiéncia do mundo. De algu-
. ma forma podemos tomé-las como formas do mito. Um mito que produz a
filosofia e se torna, de certo modo, sua “salvacdo” dos “buracos” estéreis da
significagdo “clara e distinta” do mundo.
O mito, assim, mantém a filosofia aberta aos horizontes ¢ impede a fixa-
¢do da mesma em conceitos definidos. O mito mantém a filosofia em crise.

Um mito, entre outros, parece-me, por sua vez, senha desta coexistén-
cia (que é tensdo poiética, criadora) que, a partir de Platdo, devemos consi-
derar como interna a filosofia entre mythos e [6gos. Oumelhor, uma série de
mitos e ritos que diz respeito a figura de Didnisos.

II. A senha de Didnisos

Didénisos: o mito do outro

Didnisos € um deus grego muito caro a Filosofia, a Histéria, as Artes
antigas e modernas, como também a Psicandlise, etc.

E o deus da sabedoria, mas de uma sabedoria muito especial, que en-
contra na figura da pluralidade irreduzivel sua expressdo mais ousada e
profunda (deus pds-moderno por exceléncia, como veremos).®
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Dibnisos é o deus da vida e da morte (que morre e continuamente
renasce), da alegria e da dor, da orgia ¢ da castidade, ¢ homem e mulher (¢
andrégino), adulto e crianga, animal (em forma de touro) e deus, etc.

Assim descreve Vernant:

No pantedo grego, Didnisos é um deus a parte. E um deus erran-
te, vagabundo, um deus de lugar nenhum ¢ todo lugar. Ao mesmo
tempo exige ser plenamente reconhecido ali onde estd de passa-
gem, ocupar Seu lugar, sua preeminéncia, e Sobretudo assegurar-
se de seu culto em Tebas, pois foi ld que nasceu. {...) A um sé
tempo vagabundo e sedentdrio, ele representa, entre os deuses
gregos, segundo a férmula de Louis Gernet, a figura do outro, do
que ¢ diferente, desnorteante, anémico. E também, como escre-
veu Marcel Detienne, um deus epidémico. Como uma doenga con-
tagiosa, quando ele aparece em algum lugar onde é desconheci-
do, mal chega e se impde, e seu culto de espalha como uma onda
(VERNANT, 2000, 145).

Didnisos, assim, como figura do outro, como a-nomia, desnorteamen-
to, ndo-lugar, numa expressio cara a antropologia pés-moderna de Marc
Augé (2001).

Os quatro tipos de festivais dionisfacos oficiais gregos testemunham a
difusdo e a complexidade de seu culto: a festa das Antestérias era ligada
diretamente ao saborear do vinho; a festa das Agrionias, uma festa de inver-
sdo simbdlica pela rebelifio das mulheres; as Dionisias Rurais, com o sacri-
ficio do bode e a procissio filica; as Grandes Dionisias, introduzidas em
Atenas no séc. VI

Vinho e embriaguez, mulheres em éxtase e procissdes noturnas,
sacrificio do bode e simbologia fdlica vém delinear a complexidade da
expressio religiosa ligada ao culto de Didnisos. Segundo Burkert, o cul-
to de Dibnisos era originalmente ligado a familia gentilica dos Baquiadas
(daqui o nome Bacchos), mas no século VI uma nova forma popular de
culto da divindade impde-se na vida religiosa poliades. A organizagdo
do culto por Clistenes e a evolucéo no periodo tirdnico para as Grandes
Dionisias primeiro e as tragodoi ¢ as sdtyroi em seguida determinaram
para o culto dionisfaco um lugar de destaque para a compreensido da
cultura ateniense da época.
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Ao lado dos festivais oficiais da religifo poliades, conviveu e desen-
volveu-se o culto de Didnisos como culto de mistérios inicidtico, de peque-
nos grupos, thiasos ou koinon, de comunidades carismaticas (teletai). As
condigdes sociais da democracia da dgora, como também a énfase na des-
coberta do individuo, permitiram o florescer no século VI a.C. destes cultos
de mistérios que se colocaram no mundo helénico como uma novidade radi-
cal na estrutura social e na dindmica da experiéncia religiosa. Os mistérios,
enquanto liturgia voluntéria, pessoal e secreta, eram fundamentalmente es-
colhidos pelo individuo, eram voluntérios e abertos a todos. Assim nio era
mais a classe social, a familia ou o ¢l quem determinava o culto do indivi-
duo, mas sua escolha individual.

Esta total alteridade com relagao a estrutura social dos dristhoi parece
reproduzir no culto a grande conquista da democracia ateniense. Mas ~ a
bem ver — a estruturagdo do culto dionisfaco coloca-se numa posigio
sociocultural ainda mais avangada, incluindo em suas associagdes as mu-
Iheres e os estrangeiros. Alteridade e rebelido, ou methor, inversio simbo-
lica da ordem estabelecida, parecem fazer parte da forma mitica e da dina-
mica ciltica do deus. E o caso tanto da orgia privada quanto das rumorosas
procissdes de mulheres “delirantes” (Bacantes), das tiades, do ritual
omofédgico de comer carne crua ou do €xtase mistico provocado pela mu-
sica ritmica e pelo vinho.

O deus Didnisos tem muitas formas, a mais simples das quais é ade uma
mdscara. Bsta miscara era normalmente colocada por um homem que repre-
sentava na festa-procissao o mesmo deus. Qualquer um podia representar no
drama litdrgico o deus. Qualquer um podia, por uma noite, ser Bacchos. Em
Naxos hd duas mascaras do deus, a do Bacchéus, delirante, de videira, e a do
Meilicos, suave, de figueira. A méscara parece aqui apontar para o futuro
desenvolvimento da mesma no teatro (Cf. BURKERT, 1993: 327).

E novamente Vernant que destaca a importancia da méscara, que, a0
mesmo tempo, aproxima e afasta o devoto.

Didnisos mantém com os seus devotos uma espécie de relagdo quase
cara a cara. Mergulha seu olhar no de seu devoto e este fixa os olhos hipno-
tizados na figura, na mascara de Didnisos (VERNANT, 2000, 145).

Na frente da mascara andmica de Didnisos, os mistérios dionisiacos,
ritos orgidsticos de iniciagdo, sdo a metdfora viva da contradigdo que o
deus encarna.
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Um mito dionisiaco parece desvelar de maneira tnica esta metdfora.
O espelho de Dionisos

Narra-se que a Didnisos, quando crianga, os Titds doaram um espelho.
A divina crianga espelha-se nele, curiosa, e fica fascinada com a visdo.

Aproveitando-se deste momento de distragdo, os Titds matam
Dibnisos com a espada e, despedagando-o, o engolem. O espelho
cai, assim, em mil pedagos.

Dibnisos morre em pedacos entre os dentes dos Titds, mas o pai Zeus,
enfurecido, fulmina (literalmente) os Titds, tornando-os cinzas.

Da fumaga deste churrasco titdnico nasce o homem, no qual, por-
tanto, além da natureza titdnica, existe uma parte dionisiaca.
Apollo, piedoso, recompde os fragmentos de Didnisos e dd nova

vida ao deus. (KERN, 1922: 60-235)

Este o mito em questao.

Desde a mdscara até o espelho a seméntica do ver € a tdnica das tradi-
¢oes dionisfacas.

Uma filosofia estd explicita nestes mitos.

O espelho € um dos simbolos mais antigos da sabedoria: a vida refle-
tida. Mas Didnisos ndo somente reflete a vida no espelho, como a vive in-
tensamente. Didnisos contempla a vida toda a partir de um momento dela:
assim por um lado a vidaresta viva, por outro lado aparece como espelhada,
isto é, como sabedoria. Uma sabedoria mitica.

O mito encarna a contradi¢do existencial ¢ ao mesmo tempo
epistemoldgica fundamental entre, de um lado, a vida viva e fremente, irrefle-
tida, e do outro a vida que se espelha numa superficie — a do espelho — calma.

Os hinos drficos, que narram de Didnisos e de seus mistérios, estao
entre as paginas mais originais e filosoficamente centrais da literatura oci-
dental (Cf. WEST, 1983). Mas mitos dionisiacos permeiam grande parte da
literatura grega antiga.

E o caso do famoso hino a Didnisos que se encontra na tragédia
Antigona, de Séfocles (1145-1152):
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Que diriges o coro das estrelas de fogo,

Guarda das palavras noturnas,

Crianga, filho de deus, manifeste-se,

O Senhor, junto com as Bacantes que te seguem,
Que dancando loucamente em circulos a noite toda

Celebram-te como Baco, o despenseiro.

Com uma grandiosa clareza, a poesia de Séfocles revela a peculiar
crise sapiencial do mundo helénico, que é senha de uma crise mitica no
interior da prépria filosofia.

A danga ritual mistérica quer envolver e incluir os astros: o éxtase
mistico, experiéncia psicolégica, torna-se uma participagio césmica a dan-
ca dos astros: o coro das estrelas de fogo.

Dibnisos invocado como guarda das palavras noturnas. Aqui, na ver-
dade, $Beypdta tem um sentido bem mais amplo do que simplesmente pa-
lavra: é o som produzido, é todo barulho. O verbo ¢p8éypouar refere-se ao
gritar, cantar, bater, e a todos os sons que a danca mistérica produz. No
contexto do quadro maravilthosamente pintado por Séfocles, as palavras sdo
noturnas porque a festa ciltica, o rito, era celebrada no periodo noturno.
Mas nfo somente por causa disso.-Didnisos € aqui chamado episcopo, guar-
da, das palavras noturnas, dos sons beluinos, animais, festeiros, dos gritos e
dos sons incompreensiveis e obscuros que provém da vida animal. Dos
significantes que ndo chegam a solar, apolinea palavra.

Imagens que nfio chegam a serem fechadas por palavras. Mitos que
nio se rendem ao ldgos.
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Dibnisos é guarda deste espago seméntico nio-apolineo. Guarda dos
suspiros noturnos, dos gemidos orgdsmicos e de outras ndo-palavras.

Guarda contra quem? Aqui estd resumido todo o conflito com a religido
tradicional da pdlis: conflito que — como veremos — antes que politico ou
social parece-me semAntico e, talvez mais ainda, epistemoldgico, filoséfico.

Assim Dibnisos guarda as ¢Beypdta noturnas para que resistam, para
que ndo “evoluam” para as claras e distintas palavras apolineas. Para que as
palavras da loucura teléstica das bacantes nio cedam o passo definitiva-
mente ao discurso regrado (ao ldgos) da pdlis.

Diénisos é também o despenseiro. Bem no sentido de quem tem as
chaves da despensa, zelador de seus tesouros. E quem supre.

Mas o termo tapla quer dizer também moderador, e nesta equivocidade
do sentido do termo encontramos novamente a contradi¢do que acompanha
Didnisos. Assim, por exemplo, a festa dionisfaca, que tem sua expressdo na
danga erdtica e orgdstica das Bacantes, ndo deve ser compreendida porém
simplesmente como festa falica ou da fecundagio, como a entendeu — por
exemplo — Nietzsche. E, de fato, proibido qualquer contato sexual com as
Bacantes em transe, a castidade ¢ imposta a elas e a morte ¢ segura para o
excitado pastor que se aproximar das mesmas.

Nio por acaso Dibnisos aparece no hino, bem no centro dele — como
uma inocente crianga, um Tl ¢ um simbolo bem pouco falico ou sexual.

Mitologia drfica e logica extdtica

Eis aqui desvelada a crise sapiencial, que é também a contradigdo
epistemoldgica fundamental de que faldvamos acima. A maneira toda espe-
cial pela qual Dibnisos revela sua alteridade, o seu ser “figura do outro”.
Contradigdo que foi colocada ao longo da tradicio do pensamento ocidental
na forma do dilema: morrer de amor ou amar até o esgotamento das forcas?
Sacrificio ou Prazer? Viver ou contemplar? Eros ou Thdnatos?

Mito ou filosofia?

O iniciado aos mistérios dionisfacos é convidado a contemplar a vida
sendo ele mesmo vida fremente, a partir da danga erética das bacantes. Uma
sabedoria extdtica que € a contemplacdo que acontece no mesmo coraciao
orgiastico da vida, na festa dos sentidos.
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Como o iniciado dionisfaco, o filésofo é convidado a compreender a
totalidade em uma imagem, em uma madscara, em uma senha: 0 mito.

Mas para essa contemplagfo sdo necessdrias, a0 mesmo tempo, a mo-
deragdo e a suspensdo da vida em ato, simbolizada pela castidade das
Bacantes ¢ pelo Didnisos despenseiro mas moderador (estaria quase tenta-
do a dizer castrador).

Uma contradigio dionisfaca, portanto, no coragdo do pensamento
ocidental.

Uma contradi¢do incompreensivel ao ldgos, ildgica, neste sentido, e
que somente o mito pode expressar.

Mas para compreendermos em toda sua forga a necessidade do mito
para a filosofia, serd preciso voltarmos ao espelho, simbolo sapiencial que o
mito Orfico faz entrar no momento culminante da paixdo do deus.

O espelho ¢ o simbolo do conhecimento e da ilusdo ao mesmo tempo
(cf. NIETZSCHE, 1987: 64). Quando me olho no espelho eu me conheco,
mas a0 mesmo tempo 0 que vejo no espelho néo € a realidade, mas seu
reflexo. Esta é a dimensdo constitutiva do ser humano como speculum mundi:
ndo somente “eu vejo o mundo”, mas “o mundo se v&€ em mim”, pois eu sou
uma parte de mundo que se olha. Como dizia Cézanne: “eu sou a conscién-
cia da paisagem que se pensa em mim”.

Assim, quando Didnisos se olha no espelho, o que ele vé é o mundo.
Daf sua maravilha: estava procurando a sua imagem e achou a imagem do
mundo. Isto é: sua prdpria imagem — para dizé-lo com as palavras desta
viagem — se torna senha ou symbolon do mundo.

A mitologia 6rfica é mais profunda de tanta metafisica filoséfica su-
cessiva: o conhecimento (ciéncia, poderiamos dizer) ndo é uma relagéo
extrinseca entre o sujeito e o objeto. Ndo é que o mundo esteja de um lado e
o sujeito que conhece do outro (onde?) e o espelhe, o reflita em sua cabega,
contemplando-o. Desta postura geogrdfica nascem tantos paradoxos do
intelectualismo filoséfico e do método moderno, inclusive (e de maneira
especial) no interior da prépria compreensdo do fazer filoséfico.

A sabedoria mitica, em sua maneira figurativa, ensina que conhecer é
expressar-se, que conhecer € expressar o mundo que se conhece. Assim co-
nhecer nio &é: mundo + eu como espelho, mas — como dizia Merleau-Ponty —
“somos o0 mundo que pensa, 0 mundo que estd no dmago de nossa carne”.
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Mas uma outra sabedoria, esotérica desta vez, iniciatica, parece estar
escondida por trds da simples narragdo mitica.

Surge de uma pergunta aparentemente ingénua: se Didnisos v& o mundo
inteiro no espelho, como ndo vé tamhém os Titds brandindo a espada contracle?

Mas Dibnisos vé os Titds, alids é exatamente isso que chama sua aten-
c¢éo. Ele vé a vida violenta e passional, dividida e multiplice, representada
pelos Titds, mas ndo se esquiva.

Portanto o homicidio € quase que um suicidio do mesmo deus, do qual
— ndo podemos esquecer — surge a humanidade, titdnica e dionisiaca. Ou
melhor: é um sacrificio. E deste sacrificio € que nasce a humanidade.

No mito o deus morre e nasce novamente na humanidade. Na festa
extdtica o ser humano iniciado morre e nasce novamente no deus.

E por isso, talvez, por conseguir unir experiéncias aparentemente tio
opostas como éros e thdnathos que a visao do mundo dionisfaca teve uma
difusdo tdo grande.

A arqueologia dareligido grega, nos dltimos decénios, encontrou vérias
laminas (defixiones) colocadas nas tumbas ou nos furos/buracos/frestas dos
templos, com inscri¢gdes orfico-dionisfacas, em todo o Mediterraneo (Cf.
CANDIDO, 2002) .

E o caso da seguinte 1amina em forma de hedra, origindria de Pelinna,
na Tessdlia, datada no IV século a.C.:

Agora morreste e agora nasceste, beatissimo, neste dia.

Diz a Perséfone que foi o proprio Bdcchos quem te libertou.
Touro te jogastes para o leite

Logo para o leite te jogastes

Bode para o leite te jogastes

Tens o vinho como prémio, o beato,

E te esperam debaixo da terra os ritos sagrados que os outros beatos
celebram (PUGLIESE CARRATELLI, 2001: 116).

OINOZ, o vinho, que € o préprio Dibnisos. O touro e o bode, duas

madscaras tipicas do deus. E a sede. Todos sinais eréticos, do tesdo, do dese-
jo, dasede. No momento exato damorte, a celebragfo da vida como desejo.
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Aqui a contradigdo torna-se extrema: a vida € a morte, a morte € a vida.

Paixdo e festa, prazer e dor, vida e morte.

A légica metaffsica sucessiva, o [dgos, e também muita ciéncia mo-
derna ndo poderdo compreender esta sabedoria que nasce do éxtase, da con-
tradicd@o, da festa, da danga sensual dos corpos, do entusiasmo, da vida fre-
mente, do transe.

A contemplacdo extdtica e desejo erdtico parecem os caminhos da
mitologia 6rfica, e a0 mesmo tempo sua teoria do conhecimento, sua ldgica
fundamental. O rito extdtico, a celebragdo mistica do erdtico, como lugar
epistemoldgico fundamental, a partir do qual compreender, isto €, abracar, a
vida em toda a sua contradigfo, em todo seu horizonte.

Aqui o mito, que encontra o rito, produz um /dgos contraditério e
dindmico, que aceita o desafio da contemplagdo extdtica. Que ndo somente
de idéias clara e distinta vive ¢ se alimenta a filosofia. Pois, como jd dizia
Aristételes, “aquele que ama o mito € de alguma forma filésofo” (Metafisica
A, 2 982b 18-19).

Esta pesquisa foi possivel gragas ao apoio do CNPq, na forma de
financiamento ao projeto de pesquisa temdtico ARCHAI: A OU-
TRA HISTORIA DAS ORIGENS DO PENSAMENTO OCIDENTAL,
do qual o autor deste ensaio é coordenador.
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Notas

"' Cf. para 0 "novo paradigma hermenéutico” de Platdo as obras da “escola de
Tubinga”, de maneira especial com H. J. Kraemer (1982), e as obras de G. Reale (cf.
Bibliografia).

* Nao sera possivel, na economia deste ensaio, aprofundar a complexa questéo dos
symbola pitagéricos. Cf. para isso CORNELLI 2001: 153-172.

3 Dibnisos, para alguns autores, ¢ uma divindade de origem nfo-grega, como de-
monstram seus mitos e seus nomes: € filho de Cibele, possivelmente uma palavra
traco-frigia para “terra”, e de Zeus, E chamado de Bacchos ¢ de thyrsos (“bebida
embriagante”, nome de um antigo deus ugarita), thriambos ¢ seu bastdo sagrado e
dithyriambos € seu hino ciiltico, ambos termos ligados & tradi¢@o frigia e lidia ( Cf.
BURKERT, 1993: 320).

4 Com relagdo ao termo criang¢a estar no centro do hino, a estrutura concretista da
literatura mistica antiga é mais do que evidente. O jogo das palavras revela normal-
mente relagdes ocultas, potencializando a carga epistemoldgica desta literatura.
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