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RESUMO: Um estudo comparativo doFédon de Platao com oDislo-
go da alma e da ressurreicdo de Gregorio de Nissa. Andlise do contex-
to historico, dos personagens e de cada obra. Leitura sindptica compara-
tiva das obras. Discussao do uso da linguagem religiosa em prol da filo-
sofia, e da linguagem filosofica a servico da religido.
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Introdugio

Os didlogos de Platao foram imitados e adaptados por vdrios pensadores
na histéria. Entre os escritores cristdaos, Justino Mdrtir!, j4 no século segundo,
utilizou-se desse género literdrio de Platdo para expor a doutrina cristd. Homens
como Metddio? e Gregério de Nissa foram mais longe, ndo apenas usando o
mesmo género literario, mas também construindo didlogos que sdo contrapartidas
cristas de obras de Platao.

“Estudo do Fédon de Platio em comparacdo com o Didlogo da alma e da
ressurreicao de Gregdrio de Nissa” se justifica tanto pelo desejo de melhor com-
preender cada uma das obras, como também por realizar uma leitura do Fédon
pela dtica de Gregoério de Nissa. Serd possivel apreciar a utilizagdo posterior da
filosofia e da obra de Platdo por um autor cristo.

O objetivo desta comunica¢do é o de realizar uma leitura da obra de
Platdo através de subsidios da leitura da obra de Gregério, observando as con-
cordancias e discordancias entre ambas, sempre procurando respeitar o sentido
original de cada documento. O alvo é obter uma leitura do Fédon por um leitor
de Gregério de Nissa.
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1. Platdo e Gregorio de Nissa

PLATAO, filosofo ateniense do séc. IV a.C. (429-348 a.C.), cuja obra
consta de didlogos e cartas, marcou profundamente a teologia cristd em suas
discussoes sobre a natureza da divindade, da criacdo e da alma (Colvin, 1990,

p. 737).

A filosofia de Platao voltada ao transcendente (Hatch, 1995, p. 241)
tornou-se uma excelente ferramenta e um fértil campo de trabalho para os
pensadores cristaos, preocupados em explicar justamente a transcendentalida-
de de seu Deus e de outros aspectos de sua religido. A frase de Numénio®:
“Quem é Platdo sendo Moisés falando 4atico”, citada freqiientemente?, repre-
senta bem o espirito no qual boa parte do pensamento platdnico foi avaliado
pelos cristaos antigos. Justino Martir afirmava que “os ensinos platénicos nao
sao estranhos aos de Cristo, apesar de nio serem similares em todos os aspec-

tos”® e considerava-os como preparatdrios para a revelagao crista (Didlogo com

Trifo, 2.3-6).

GREGORIO DE NISSA, bispo cristdo na Capadécia no séc. IV d.C.
(331/40-395 d.C.), cuja obra consta de tratados, sermées, cartas e didlogos,
¢ um leitor de Platdo, profundamente influenciado por ele. “Nenhum dos
‘pais’ do quarto século fez tdo extensivo uso da filosofia como fez Gregério.

Platonismo é o principal sistema filoséfico que moldou sua teologia” (Brauer,

1971, p. 377).

Platao, contudo nao é e nem poderia ser a unica influéncia de Gregério.
As trés grandes tradigoes se interpenetram na bagagem cultural e religiosa de
Gregodrio: a cultura classica, a inspiracdo biblica e a especulagido judaico-crista
(Pacheco, 1983, p. 49).

Nascido em familia crista e influente na Capaddcia, foi educado tanto por

7 como também foi um autodidata eficiente.

seus irmios Basilio® e Macrina
Gregoério, ao contrario dos outros dois Grandes Capaddcios?, nio teve a chance
de estudar em Atenas’. Talvez sua genialidade advenha justamente desta “falha”
educacional: recebendo apenas um conhecimento bdsico dos Classicos, nao foi
intimidado pelas interpretacoes de outros, mas usou seus dons intelectuais de

modo original (Malherbe; Ferguson, 1978, p. 4).

No passado Gregdrio foi subestimado como administrador e como retérico
em relacdo a Basilio de Cesaréia e a Gregdrio de Nazianzo que destacaram-se
respectivamente nestas areas (Hamman, 1985, p. 159; Gonzilez, 1992, p. 301). O
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Bispo de Nissa, contudo, sempre foi reconhecido como o pensador mais profundo

e original dentre os Trés Capaddcios (Balas, 1990, p. 401; Gonzalez, 1992, p. 302).

Sua carreira eclesiastica comecou cedo como leitor, mas rejeitou a vida
mondstica, casando-se e atuando como professor de retdrica, como seu pai. Acei-
tou com relutancia o bispado em Nissa em 372. A morte de seu irmao e professor
Basilio em 379 marcou profundamente sua carreira cristd, forcando-o a assumir
atuacgdo e postura mais visiveis (Figueiredo, 1989, p. 71).

Atuou decisivamente no Segundo Concilio Ecuménico em Constantinopla
(381 d.C.) que assinalou o triunfo da ortodoxia trinitariana. Na ocasido, seu
nome figurou ao lado dos bispos de Alexandria e de Constantinopla como repre-
sentantes do “padrio da fé cristd”. A partir de 385 até a sua morte, passa a ter
menos influéncia, dedicando-se mais a vida espiritual (Malherbe; Ferguson, 1978,
p. Xv-xvi).

Platdo influenciou Gregorio, tanto por leitura direta de suas obras como
pelo Médio Platonismo!® e Neoplatonismo!!. Outras influéncias filoséficas se per-
cebem em suas obras'?, mas embora o ambiente académico de seu tempo fosse
caracterizado “pelo sincretismo das épocas de decadéncia” (Pacheco, 1983, p. 49),
ele mesmo nio era um eclético. Guiando-se pelas Escrituras Sagradas e por seu
pensamento, todas estas influéncias tornam-se convergentes em sua filosofia (id.,
ib., p. 65).

Platio e sua filosofia estdo na base das principais alavancas do pensamen-
to do Bispo de Nissa. “A distin¢do entre o mundo sensivel e inteligivel, ... a
no¢do de imutabilidade como perfeicdo, a dimensdo ascensional da vida espiri-
tual, a identificacio do Ser e do Bem, o cardter negativo do mal, a teoria da
participacio, o ser a imagem...” (id., ib., p. 53) todos estes aspectos fundamentais
do pensamento filoséfico de Gregorio estao apoiados em Platao. Gregério foi “o
filésofo da igreja e transmutador do platonismo para dentro da doutrina crista”
(Cherniss, 1971, p. 3). Cherniss chega a afirmar que a familiaridade de Gregério
com os escritos de Platdo era tal que ele podia citd-los de memoria (id., ib., p. 61).

2. Fédone Didlogo da alma e da ressurreicdo

O Didlogo da alma e da ressurreicao®® sempre tem sido reconhecido por sua
afinidade com o Fédon."* Na tabela abaixo, estao esbogados algumas concordan-
cias e o contraste (em itdlico) entre as obras.
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FEDON

DIALOGO DA ALMA EDA
RESSURREICAO

Leito de morte de Socrates.

Tema: imortalidade da alma.

Leito de morte de Macrina, logo
ap6s a morte de Basilio.

Tema: imortalidade da alma e
ressurreicao.

O dialogo termina com a des-
cricdo da morte de Socrates.

Gregdrio reserva a descricao da
morte de Macrina para outra obra, a Vida
de Macrina.

Sécrates consola e instrui aos
que estdo ao seu redor.

Macrina consola e instrui seu
irmdo e outros presentes.

Soécrates age como mestre do
grupo todo o tempo.

Macrina é chamada de “mestra”
por todo o didlogo e realiza nele a fun-
¢do de Socrates para Gregorio

(Momigliano, 1992, p. 337).

Varias pessoas participam do
didlogo, embora os principais sejam
Sécrates, Simias e Cebes.

O didlogo ocorre apenas entre
Gregdrio e Macrina.

O narrador, Fédon, esteve pre-
sente no didlogo.

O narrador, Gregério, esteve
presente no didlogo

O escritor, Platdo, ndo estd pre-
sente no dialogo.

O escritor, Gregorio, esteve pre-
sente no didlogo.

Cebes e Simias sdo os que le-
vantam obje¢cdes quando todos estdo
convencidos.

Gregoério faz o papel de levan-
tar obje¢oes num momento do didlogo
quando todos os presentes ja se davam
por satisfeitos.

Socrates infunde coragem aos
amigos desanimados em face da mor-
te iminente de seu Mestre

Macrina anima e dd coragem a
Gregdrio, desanimado em face da morte
de Basilio e agora, da prépria Macrina.
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Apesar de todas as aproximagdes circunstanciais mencionadas acima, as
obras possuem claras e profundas diferencas, como era de se esperar. Um dos
principais recursos de argumentacdo na obra de Gregdrio é a citagiao das Escritu-
ras. Como € natural em uma obra crista, a Revelagdo conduz a razdo. Quando a
razdo sozinha nio alcanca a verdade por sua prépria for¢a, a Revelagdo vem em
auxilio da filosofia. Isto é caracteristico da filosofia crista (Pellegrino, 1938, p. 444).

Também a defesa da ressurreicio que é a preocupacido de Macrina na
segunda parte do didlogo, ndo tem contrapartida no Fédon. Este fato, entretan-
to, ndo ira impedir que Gregério faca mencao de idéias oriundas do Fédon em
defesa da ressurreicao.

Os mitos no Fédon, desempenham o papel de “dito provdvel” ou coisa que
é possivel que seja deste ou de outro modo. Nao tem a forca autoritativa que a
Biblia tem para Gregdrio e o publico cristdo.

Hegel é especialmente critico com respeito a exposi¢do mitica nos didlo-
gos. Trata-a como algo “inevitavel tratando-se dos primeiros comecos da verda-
deira ciéncia sob sua verdadeira forma” (Hegel, 1955, p. 150). Mas isto nido o
impede de avalid-la como “uma fonte de equivocos e obscuridades” (id., ib., p.
151) Reconhece sua utilidade did4tica, mas critica sua utilizagdo como inadequa-
da ao discurso filoséfico que deveria ser exposto de outro modo:

E certo que muitos filosofemas ficam mais compreensiveis gracas a
exposi¢do mitica, mas isto ndo quer dizer que este seja o verdadei-
ro modo de expor a filosofia; os filosofemas sdo pensamentos que,
para serem puros, devem ser expostos como tais e ndo de outro

modo (id. ib.).

Assim, de acordo com Hegel, o mito que acompanha o final do Fédon, por
exemplo, nada tem a ver com a filosofia de Platdo. Nisto, as préprias palavras de
Socrates fazem distingdo entre a dialética anterior e o mito que passa a narrar

(Fedon 114 d 1-7).

Giovanni Reale cita estes comentdrios de Hegel para depois discordar
dele mostrando que “o mito procura um esclarecimento no logos e o logos um
complemento no mito”. O mito, além de expressio de fé, é também apresentado
como narragdo provdvel. “Falar por mitos (LVO0A0yelv) é exprimir-se por
imagens, o que permanece valido em vérios niveis na medida em que pensamos
nio sé por conceitos, mas também por imagens” (Reale, 1994, p. 40-4).
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A revelagio divina (Fédon 85 d 3: A6yo¢ Oeiog) que Simias supde ser
transporte mais sélido do que a jangada composta de tradi¢es humanas (Fédon
85¢c9: &avBpdmivog A6Y0G), ndo pode ser computada no discurso filoséfico
grego. J4 no pensamento de Gregdrio é justamente a Escritura (De an. 64 b: 1
Tepa I'paen; 52 a: Oednvevatog Ipaen; 80 b: EbayyéAiov tod
Kvupiov) que desempenha o papel de revelacao divina autoritativa e que resol-
ve rapida e definitivamente uma série de questées®.

O recurso 2 matemadtica, tdo caro a Platdo, e presente na argumentacio
do Fédon (78 d; 100 e - 101 b; 103 e - 104 e) nio existe na obra de Gregério de

Nissa. Este é um aspecto da obra de Platdo que nio deixou tragos na do nisseno.

3. Personagens e contexto histdrico

O Fédon e Didlogo da alma e da ressurreicdo apresentam personagens cuja
presenca ndo somente produz os didlogos, mas ddo indicacoes do sentido da
obra.

Ha, no Fédon, trés niveis de contexto histdrico discerniveis, como se fosse
uma peca teatral dentro de outra, que por sua vez estd sendo observada pelo
publico.

O primeiro nivel de contexto est associado ao contexto histérico do dia
da morte de Sécrates. Criton, velho amigo de Sécrates, pode ter sido uma fonte
de Platio (Jeanniere, 1995, p. 21), para narrar os acontecimentos do dia da morte
do “mais justo dos homens”. Outra fonte sugerida tem sido o préprio Fédon
(Hackforth, 1992, p. 13). O proprio didlogo explica que a auséncia de Platao no
dia da execugio foi motivada por uma doenca (Fédon 59 b 10). A auséncia de
Platdo tem sido indicada como forma de eximir-se da responsabilidade de ofere-
cer completa exatiddo sobre o ocorrido (Burnet, 1977, p. ix).

Os pensonagens que participam do didlogo neste nivel sdo: Sécrates, Criton,
Cebes, Simias, o préprio Fédon. Uma lista de outros presentes é apresentada logo
de inicio (Fédon 59 b-c). Os grandes interlocutores contudo, sio Sécrates de um
lado e Cebes e Simias, tebanos, do outro. Criton participa do didlogo no inicio e
no fim da obra, nio interferindo na discussdo em si mesma. Fédon aparece apenas
no intervalo entre as objecoes dos tebanos e a réplica de Sécrates a estes.

A versio de Fédon é o segundo nivel do contexto histérico da obra. A
conversa de Fédon e Enquécrates em Fliunte, ocorre na presenca de um grupo
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de pitagéricos (Fédon 58 d 7; 102 a 8). Pela observacao destes personagens apre-
sentados (e também por outros motivos), Burnet considera-o como um didlogo
“dedicado, por assim dizer, 2 comunidade pitagérica de Fliunte” (Burnet, 1994,
p. 77, n. 3). Conforme observado por ele (id., 1977, p. ix-x), os interlocutores
originais Cebes, Simias, Fédon e outros deveriam estar vivos quando o didlogo
que leva o nome deste ultimo foi escrito. Baseado neste fato, Burnet insiste em
aceitar a historicidade de parte substancial dos fatos relatados e rejeitar explica-
¢oes que considerem a obra inteira como “conversacdo imagindria”. Hackforth
assume um ponto de vista diferente afirmando que o que temos no Fédon é um
Socrates conscientemente platonizado (Hackforth, 1992, p. 3). A “autobiogra-
fia” filosofica que Platdo faz Sécrates apresentar (Fédon 96 a) é reputada por
muitos como sendo sua propria carreira, projetada sobre Socrates.

O terceiro nivel do contexto histérico é o de Platdo no tempo da redacio
do didlogo. O Fédon é colocado entre os didlogos do periodo médio. Hackforth
afirma que Platdo estaria entre os trinta e cinco e os quarenta e cinco anos
(Hackforth, 1992, p. 3). As influéncias pitagoricas no Fédon, para ele, “revelam a
atracdo de Platdo as opinides religiosas e cosmoldgicas pitagéricas antes de sua
visita & Magna Grécia” (id. ib. p. 6). A data sugerida por Hackforth ¢é 387 a.C.
(id. ib. p. 7). Como em todos os didlogos onde Sdécrates é o principal protagonis-
ta, Platdo faz o morto falar, dando voz aquele a quem queriam calar (Jeanniere,
1995, p. 21). Os propésitos apologéticos do Fédon com respeito A pessoa e 2
filosofia de Sdcrates, sao enfatizados por Hackforth que considera a inclusao da
obra entre dois encomios (89a, 116c), como reveladora de um de seus propésitos.

O Didlogo da alma e da ressurreicao tem apenas dois participantes. Gregdrio
e Macrina sua irma mais velha e mestra espiritual. O momento em que o didlogo
ocorreu é noticiado no primeiro paragrafo da obra (De an. 12 a). Seu irmio
Basilio havia morrido (379 d.C.) e ele foi visitar sua irma em busca de consolo.
Entretanto, quando chega a antiga propriedade da familia, agora transformada
em um mosteiro, encontra sua irma em seu leito de morte. Uma possivel data
para a publicacdo deste didlogo é 380 d.C. (Moore; Wilson, 1892, p. xiii).

Gregoério idealiza Macrina, como tributo a influéncia que exerceu sobre
sua vida, especialmente pela inclinagdo espiritual. Esta obra, juntamente com a
biografia Vita Sanctae Macrinae, apresentam uma apologia da santidade daquela
que ele vai chamar de mestra por todo o didlogo. Seu objetivo, além de louvar
Macrina, parece ser estabelecer a doutrina crista do além timulo e da imortali-
dade da alma respondendo as criticas comuns de seu tempo contra a fé crista.
Sua resposta incluf sua defesa do traducianismo'® e da doutrina da Restauraciao
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Final'” de todas as coisas. A obra, portanto, tem carater de apologia, pois é, em
sua argumentacao, dirigida aos de fora da igreja.

4. Estrutura de desenvolvimento e organizacgio

Hegel grifou o fato do didlogo ser, por exceléncia, a forma da obra plato-
nica. Vdrios aspectos se destacam, na opinido dele: 1. Cenografia; 2. Elemento
dramadtico; 3. Socrates, principal personagem; 4. Lugar concreto; 5. Pelo fato de
Platio nio intervir pessoalmente, qualquer elemento dogmadtico é retirado do
didlogo; 6. Auséncia de narrador externo; 7. Evitar o puramente expositivo; 8.
Tom de nobre urbanidade: gente culta e cortés conversando com franqueza; 9.
Trajetéria dialética bela e conseqiiente (Hegel, 1955, p. 146-8).

Destas observacoes de Hegel, vdrias delas oferecem paralelo e contraste
com o Didlogo da alma e da ressurreicao de Gregério de Nissa como trataremos
adiante.

Numa avaliacdo de Platiao, Hegel nota:

A filosofia platénica ndo se anuncia por si mesma como um campo
proprio e peculiar, ... mas sim que se ocupa, em parte, principalmen-
te através de Socrates, em consideracoes em torno das idéias cor-
rentes da cultura em geral, em parte se apresenta como um comen-
tario das doutrinas dos sofistas e, em parte, versa também sobre os
filésofos anteriores e, constantemente, traz ao coléquio, exemplos
e modalidades tomados da consciéncia comum e corrente. Sera
inutil buscar uma exposic¢do sistematica dos problemas da filosofia.
... Ndo obstante, esta contido aqui, evidentemente, um espirito
unico, um ponto de vista determinado da filosofia, ainda que este
espirito ndo se manifeste sob a forma determinada que nés exigi-
mos. ... ndo haveria de plasmar-se em uma exposicao cientifica sistema-
tica até chegar a Aristoteles (Hegel, 1955, p. 149).

Esta nao-sistematicidade da obra platénica contrastada por Hegel com a
sistematicidade da obra de Aristételes e até mesmo com a da religido crista (id.
ib. p. 136), fica evidente pela auséncia de TéAo¢ (fim, destino) no sistema
platénico. Conforme mencionado anteriormente, para Hegel, Aristételes é o
melhor representante de sistematicidade na filosofia antiga'®.
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Esta opinido de Hegel, reflete sobretudo os seus pressupostos do que deve
ser a forma adequada de expor a filosofia. Os didlogos platéonicos e o de Gregério,
apresentam uma unidade e coeréncia interna, sendo suficientes para o fim a que
se destinavam. Esta forma de apresentacio filosofica, que caracteriza Platédo, ain-
da hoje permanece vilida, na medida em que ainda é apreciada e utilizada.

No confronto entre o “Fédon” e o “Didlogo da alma e da ressurreicad’, o pri-
meiro é, de longe, dramatica e historicamente superior (Pellegrino, 1938, p. 444).

A leitura do Fédon revela uma construgio artistica dificil de encontrar no
didlogo de Gregodrio. Este ultimo mais parece uma dissertacdo, com rarissimas
referéncias ao ambiente, 2 cena e a outras pessoas (De an. 68 a; 29 b-c). Ndo h4
discussdo acalorada ou intervencées de terceiros: tudo é absolutamente sereno.
O Feédon, contudo, transpira a conversa¢cdo animada e comum. A mestria de
Platdo em criar suspense e humor faz de sua obra uma peca da mais refinada
dramaturgia.

Historicamente falando, o didlogo de Gregdrio e Macrina toma um curso
que ndo pode ser veridico. Gregério, bispo cristdo, ndo poderia realmente ter
todas as duvidas que apresenta no didlogo. De fato, as respostas de Macrina,
repletas da filosofia platénica sdo, na verdade, colocadas em sua boca numa
ficcao dialogada. O génio platonizante da familia era Gregério. Mesmo que ti-
vesse sido inicialmente instruido por Basilio e por sua irma, ele foi muito além
deles. Isto fica claro na comparagdo da obra dos irmaos capaddcios.

Também hd quem critique a historicidade do Fédon, afirmando que Platiao
coloca palavras na boca de Sécrates. O debate sobre a questao sempre vai existir,
mas a possibilidade de historicidade no Fédon é sempre maior do que no Didlogo
da alma e da ressurreicao.

O grande argumento de Platido, para a imortalidade da alma, foi a morte
de Soécrates! Socrates mesmo é o melhor testemunho daquilo que a persuasio
destas provas sdo capazes de produzir. No Fédon, mais do que em outros didlo-
gos, “o leitor percebe que Platdo confia mais no atual comportamento de Sécrates
no momento da morte, do que em sua argumentacio, para produzir convicgao”

(Temple, 1916, p. 81).

O Fédon tem um esbogo argumentativo facil de seguir. Discute-se o nime-
ro dos argumentos ou chamadas “provas”®.

O primeiro argumento é o que poderiamos chamar de “Teoria dos Con-
trarios” onde argumenta que assim como a morte vem da vida também a vida

deve vir da morte completando o “ciclo dos opostos”. O segundo argumento,
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auxiliar do primeiro é a “Teoria da Reminiscéncia” onde a imortalidade ¢ afirma-
da pelo fato do verdadeiro aprendizado ser apenas recordacdo do que se apren-
deu antes, em outra vida e realidade. O terceiro argumento baseia-se na “Teoria
das Formas” e afirma a semelhanca da alma com o divino e com as idéias, sendo,
portanto, imortal.

Depois de expor sobre a purificagdo da alma, Cebes e Simias apresentam
suas objecdes. Simias acredita ser a alma apenas uma harmonia e portanto, que
serd destruida com a morte. Cebes objeta que uma alma preexistente pode vir a
ser aniquilada.

Socrates responde a Simias reduzindo seu argumento sobre ser a alma
apenas uma harmonia ao absurdo. A resposta a Cebes ¢é prefaciada pela explica-
¢do da necessidade de deixar os métodos cientificos anteriores e utilizar a Teoria
das Idéias. Justamente com esta teoria ele mostra que os contrarios se excluem e
portanto, aquilo que representa e dd vida ao corpo, a alma, nao pode participar
do seu contririo que é a morte, logo é imortal.

O ritmo dos argumentos no Didlogo da alma e da ressurreicao é mais dificil
de seguir por ser a argumentacdo menos cadenciada. Os discursos de Macrina
sdo, em geral, mais longos do que as falas de Sécrates, e as objecoes e questoes de
Gregdrio ndo permitem um esbogo facil. Nao ha “provas” facilmente enumeraveis
e observaveis como no Fédon. Anotaremos a seguir, o ritmo do discurso.

O primeiro argumento em defesa da imortalidade da alma é o “argumento
moral”: se ndo h4 vida eterna, a virtude perde o valor.

Gregodrio objeta que o corpo composto, desfeito na morte, levaria ao de-
saparecimento da alma, pois se ndo estd mais nos elementos, nio existe. Macrina
refuta dizendo que isto é ateismo, pois Deus ndo se vé nos elementos, contudo
existe. Ela afirma ser o homem um pequeno universo e portanto sua alma imate-
rial comanda o corpo material. Gregdrio, porém, insiste em dizer que o movi-
mento é apenas resultado de uma “maquina organica” em funcionamento. Macrina
responde que a mdquina pressupde uma Mente. Mas ele diz, se a alma nao ¢
percebida, o que é? Ela é como a Divindade, cuja existéncia nio se nega. Nio é

idéntica mas semelhante a Deus, como uma cépia parece seu original.

Gregério entido faz ob'e oes baseado no fato da alma apresentar ira e
¢
dese'o. Macrina responde que estes elementos nao fazem parte da alma mas sao
’
estados dela, sao O “jOiO” da alma.

A questio entdo é: onde a alma dos mortos fica? Nos infernos? Macrina
responde dizendo que a ela fica no mundo invisivel. Gregério entdo objeta: se a
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alma se afasta dos elementos, como pode ocorrer depois a ressurreicio? A respos-
ta é que a alma recorda a quais elementos estava unida. A pardbola do Rico e
Lézaro interpretada platonicamente é usada para explicar o sofrimento das al-
mas como processo de purificacio.

Contudo, se nao houver emoc¢des no além, como haverda amor a Deus?
Macrina responde que haverd atracdo a Deus pelo fato de similar atrair similar e
nio por desejo.

Macrina apresenta entdo a doutrina da ressurreicio mostrando que ela
concorda com certos conceitos pagaos, mas idéias como transmigragio e rotagao
das almas sio desmantelados.

Gregodrio entdo questiona sobre como e quando se forma a alma. Macrina
afirma que podemos saber quando: na formacido do corpo. Corpo e alma nascem
juntos. A objecio sobre o nimero das almas é respondida pela exegese platonizante
de um Salmo.

Gregério objeta que a ressurreicdo nio vale a pena conforme o estado em
que o corpo morreu. Macrina contudo afirma que a ressurreigio é a restauracio
do homem 2 sua natureza original perfeita, como Deus o criou. Apéds a purifica-
¢ao do mal, todos contemplario a Deus.

5. Leitura sinéptica das obras

Os pontos de contato entre o Fédon e o Didlogo da alma e da ressurreicao
serdo explorados abaixo. Muitos deles sdo resultado de consciente alusdo ao
Fédon por parte de Gregério. Outros sao passiveis de serem originados em outras
obras de Platdo e até em outros sistemas e obras filoséficas. Nosso alvo nao é o de
provar dependéncia direta ou determinar as fontes citadas por Gregério, mas
apenas expor as aproximagdes das duas obras, seja por citagdo ou alusio, seja por
aproximagdo casual.

A ordem de mencio destas comparagoes serd a do Fédon, sendo portanto,
os parégrafos seguintes, comentarios do Fédon ocasionados pelo seu uso no Did-
logo da alma e da ressurreicao.

Logo no inicio da sua argumentagio, Socrates defende a idéia de que o
filésofo é um homem cuja unica preocupacio € preparar-se para morrer (Fédon 64
a), afirmando que somente com a morte é possivel a contemplaciao do Belo e do
Bem (Fédon 65 d - 67 b). Neste aspecto jd ocorre uma diferenca entre Platio e
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Gregdrio, pois para este tltimo, é possivel a contemplacio do Belo (Tpd¢ T@v
700 kaedod Bewpiav)jd nesta vida (De an. 89 b).

Esta diferenca anuncia os dois diferentes métodos e sentidos da purifica-
¢do de que tratam os dois didlogos. No Fédon, purificacdo é conhecer, despren-
dendo-se dos sentidos e do corpo; no Didlogo da alma e da ressurreicdo, a purifica-
¢do é praticar a virtude, é purificar-se do pecado para assemelhar-se a Deus
(0poiwoig Oed) pela virtude.

Numa anélise cristd deste fendmeno, pode-se-ia dizer que Platao defen-
de a bem-aventuranca da alma em um esquema que se aproxima das escatologias

futuristas, enquanto que a proposta de Gregdrio é de uma escatologia inaugu-
rada?’.

O uso dos sentidos como meio de apreensao da realidade € criticado em
varios textos do Fédon (65 e — 66 b; 66 e — 67 a; 83 a-b; 99 e — 100 a). Esta
influéncia de Platdo foi acolhida por varios escritores cristdos, e também por
Gregorio. Este, contudo, “sé toma esta posicdo num plano ético. Gnosiologica-
mente, a sua perspectiva é bem diversa, optando pela influéncia aristotélica. Para
o bispo de Nissa, os sentidos constituem a base de todo o conhecimento e o intelec-
to depende deles” (Pacheco, 1983, p. 171-2). Neste aspecto Gregdrio se afasta de
Platao.

Em outro ponto do Fédon, lemos a objeciao de Cebes de que seria possivel
que a alma, ao sair do corpo, viesse a “dissipar-se como um sopro ou uma fuma-
¢a”. Este conceito que era compartilhado por alguns dos primeiros filésofos gre-
gos (Fédon 70 a — 77 e), é também apresentado por Gregério, que inclusive faz
alusdo genérica a estes filésofos (De an. 17 a-b).

Embora Sécrates nao busque no Fédon alcangar uma defini¢dao detalhada
de alma (Yruyx 1), ela é afirmada como coisa de natureza simples (ndo composta),
como tudo o que diz respeito ao inteligivel, e ao divino (Fédon 78 e — 80 e).

Macrina, no Didlogo da alma e da ressurreicao, apresenta logo no inicio da
conversa, a pedido de Gregdrio, uma defini¢io:

Alma é uma esséncia gerada, vivente e intelectual que transmite a
um corpo organico e sensivel, forca vital e perceptiva das coisas
sensiveis, através de sua propria natureza®.

A aproximagdo mais importante destas duas definicoes de alma estd na
relagdo dela com o Divino. Sécrates, tendo assentado a existéncia de duas espé-
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cies de seres, visiveis e invisiveis, faz Cebes admitir que a alma pertence a catego-
ria das coisas invisiveis e o corpo a coisas visiveis. A alma, invisivel, comanda o
corpo, visivel. Ele entdo apresenta o fato que a divindade invisivel comanda os
homens visiveis. A alma, portanto, em sua natureza e func¢oes, tem afinidade
(Fédon 79 d: cvyyev@¢ oVoa) com o divino, invisivel. Eis uma razio de sua
imortalidade e também a direcdo da alma, que uma vez separada do corpo, se
encaminha para Deus (Fédon 80 d).

Também esta nogdo platdnica da afinidade da alma com o Divino € fun-
damental para Gregério de Nissa. Sua antropologia é governada por Génesis
1.26 que afirma a criacio do homem “4 imagem e semelhanga” de Deus®. A
linguagem deste texto é adaptdvel ao pensamento platonico e ao mesmo tempo
providencia autoridade biblica para suas afirmacgoes sobre a natureza e destino
da alma®.

Assim, para Gregorio, como semelhante atrai semelhante, a humanidade
que carrega em si certas semelhancas ao seu Arquétipo (De an. 97 b: to0
Gpyetdmov MIPNAPaTA), é atraida para ele (Tpdg t0 Oeiov tTe kol
ovyyevég N Yuxn). A linguagem de suas declaragées aproxima-se muito da
utilizada no Fédon, e o argumento socratico é usado a servico da teologia do
nisseno. “Embora S. Gregério use a linguagem da filosofia platénica da partici-
pacdo, dd-lhe uma nota nitidamente cristd, ao acentuar o seu cardter gratuito e
carismatico” (Pacheco, 1983, p. 167).

Gregoério define a propria natureza divina em termos oriundos da filosofia
platonica: keA0v 88 tH €avtav @loel 10 BOelov (De an. 89 b). O
objetivo da alma é a participagdo no Bem, To0 &yaBo0 petovoiav, atingir
a semelhanca ao Divino, 10 Ogiov eival 6Loiwolv, na imitacio desta
natureza suprema, £V T PigeioBat ... T@v Omepkeipévny ovoiav
(De an. 89 d - 92 a).

Outro detalhe do Fédon assumido e utilizado por Gregério de Nissa cons-
ta das observacoes de Socrates sobre a etimologia da palavra Hades e sua conse-
quente aplicacdo na filosofia.

Sécrates chama-o de “lugar invisivel” (Fédon 80 d 5-6: T6mov &1d¢; 81
¢ 10-1). O pensamento contemporaneo a Platdo, dizia que o nome aplicava-se bem
ao deus que reinava sobre os mortos debaixo da terra, nao sendo visivel nem a
homens nem aos deuses (Burnet, 1977, 80 d 6; Paleikat; Costa, 1983, p. 88, n. 1-2).

A mesma etimologia é assumida por Macrina, ao explicar que, o0 nome
usado por escritores pagdos e cristdos se justifica. Todos afirmam que as almas
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dos homens vao para o Hades, depois da morte. Macrina explica que o Hades
ndo é um lugar, mas o Mundo Invisivel, usando explicacdo semelhante a encon-
trada no Fédon. A morte realiza a transi¢do da alma do mundo visivel para o
invisivel (De an. 68 b: T&v ¢x T00 Opwuévov mpo¢ Geldeg
petdotaolv tag YuPhg einodoa).

Um grande paralelo entre os dois didlogos pode ser tracado entre Fédon
81a-83e e o Didlogo da alma e da ressurreicao 85 ¢ — 97 d.

Socrates afirma que a alma, antes de ser tomada aos cuidados da filosofia
estd acorrentada, colada (Fédon 82 e 2: d1000edepévny év T oOPaTL Kol
TPOOKEKOAAT LEVT V), presa ao corpo, que é como que uma prisao (E1p YO ¢)
para ela. Desta forma, ela é mantida em ignorancia, pois passa a encarar a realida-
de através do corpo e nido por si mesma. O que torna esta prisio mais segura sao os
desejos. Destes o filésofo deve libertar-se e também dos sentidos para poder voltar-
se para si e examinar o que € inteligivel e invisivel (Fédon 82 d 9 — 83 c 2).

O prazer e a dor sdo apresentados como que tendo “uma espécie de cravo”
(Fédon 83 d-e: ®omép fjAov €xovoa mpoonAiol aVTNHV) com o qual
prendem a alma ao corpo, fazendo-a se conformar com o corpdreo
(wpatoeldng). Assim, esta alma nio ird ao além purificada do corpo, mas
logo ird buscar outro corpo e deixara de participar do que é divino, puro e tnico
em sua forma (Fédon83 c5-e2: tdtc T00 Beiov e kal kaBapod kal
povoeltdodg ovvovoiwng).

No Didglogo da alma e da ressurreicao, depois de Macrina ter afirmado que a
alma mantém relagdo com os elementos do corpo de modo a possibilitar a ressurrei-
¢do, ela é desafiada por Gregdrio a harmonizar seus pontos de vista sobre a imorta-
lidade da alma com a Parabola do Rico e de Lazaro® que fala de almas no Hades.

Macrina explica que a pardbola ndo deve ser tomada literalmente. Menci-
ona elementos tais como o abismo, a gota de dgua conduzida por um dedo 4 uma
lingua, para mostrar que o texto convida a uma interpretacio que no seja su-
perficial. Ela entdo passa a apresentar sua explicacio alegdrica e platonizante da
parabola. Segundo ela, a verdadeira interpretacido da pardbola s6 sera possivel
“pela transposicao de cada detalhe para o mundo das idéias” (De an. 80 c:
petTaAdbn td xad £xactov eig vontav Oewpiav).

Neste ponto é importante notar que ha um consciente e deliberado uso
do recurso da filosofia platonica de seu tempo.

Ela afirma que a natureza humana é de cardter uno (De an. 81 b:
povoeld£g), e totalmente voltado para o bem. A pratica do mal gera uma
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mistura de contrarios, prejudicial ao progresso da alma. O bem esta ligado a
mente e o mal ao sensive (De an. 81 d). Aquele que, como o rico, pratica o mal
nesta vida sem a cura do arrependimento, gera um afastamento de sua alma do
bem. Assim, o “abismo” relatado na pardbola é resultado das decisées do homem
que fica, ao morrer, privado do bem. O que pratica o bem vai para o lado de
Abraio, que é conhecido como alguém que trocou os prazeres presentes pela
esperanca futura (De an. 84 a-c).

Assim, o sofrimento pelo qual passa o rico, nada mais é do que uma
“segunda morte”, pela qual ele tem que passar para que sua alma seja libertada
da “cola” que a mantém ligada a carne (t@¢ ¢ o pk®dovg k6AANC). Quando
a alma for liberta desta prisio (deOp@V T&v Yvy&Vv), poderd voar para o
Bem, sem que nenhuma aflicio do corpo (CwpaTikEg &AyNnd6vog) possa
distrai-la (De an. 88 a). A conduta virtuosa é o meio de separar-se da carne de
modo a ndo necessitar de uma segunda morte para livrar-se da cola que impede
a alma livremente voe para o Bem. Conforme ja observado anteriormente, estas
idéias e até mesmo alguns termos fazem um exato paralelo com a exposicao de
Sécrates no Fédon.

Macrina continua dizendo que para os amantes da carne (p1A 000 pKOG)
h4 dificuldade de ascender para o Bem, mas ficam rondando as tumbas, “como

” 26 como espectros de fantasmas (De an. 88 b: oki10e1d ¢

dizem certas pessoas
@avTaopatae). Estes, estio como que transfixados pelos cravos da propensio
(toig t@¢ mpoomaBeiag HfAoig) das afligses sensiveis (De an. 97 b). Esta
mencio de cravos demonstra novamente a dependéncia de Gregério em relagio

ao Fédon.

No Fédon, Sécrates ja havia falado da purificacio como separar o mais
possivel a alma do corpo (Fédon 67 ¢ 6-7: 10 ywpilelv 6TL paAloTH GO
100 0OMATOG TV YUuYRV). A alma pura afasta-se do corpo (Fédon 80 e),
enquanto que a impura tem qualidades corporeas (Fédon 81 c), e acaba entrando
de novo em um corpo (Fédon 81 e).

A expressdo de Macrina 0k10€18% @aVT&OPATe, originou-se no
Fédon sendo uma citagio literal do mesmo (Fédon 81 d). Esta aproximacio a
entre as duas obras revelam a dependéncia de Gregdrio sobre o Fédon até mesmo
a nivel de vocabulario e metaforas.

Ha contudo que se notar contrastes. Conforme se observa “existe uma
grande diferenca entre o tratamento do tépico por Gregorio e o de Platao” (Roth,
1992, p. 22). Platdo fala consistentemente da purificacdo da alma e de sua liber-
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tacdo do corpo (0@ pa). Gregdrio, por outro lado, e de acordo com a tradicao
biblica, fala, preferencialmente?, de libertacdo da carne (6&p¢&). A diferenca ¢é
ocasionada pela crencga cristd que o corpo é bom, enquanto criacdo divina®. A
distingdo entre corpo (0@ W) e carne (0 p&) é tipica da teologia do apdstolo
Paulo. Percebe-se, portanto, que Gregorio trabalha interagindo com duas lin-
guagens: a biblica e a filoséfica, harmonizando-as para atingir seus objetivos.

Como diz Roth:

Assim, o tema platonico da purificacdo da alma (ele mesmo intro-
duzido por uma parabola biblica) veio a ser modificado pela distin-
¢do paulina entre corpo e carne. Este tipo de entretecimento de
temas platonicos e biblicos é tipico do método de Gregdrio neste

dialogo (Roth, 1992, p. 23).

A objecdo de Simias, apresentando a alma como uma harmonia dos ele-
mentos que se desfaria com a morte, ocasionando também a destruicdo da alma
(Fedon 85 e — 86 e), também ¢é aproveitada no didlogo de Gregério com sua irma
(De an. 20 b - 21 a). Gregdrio objeta que a alma pode bem ser uma coisa complexa,
e portanto, ao se separar nas partes constituintes, haveria a destruicao da alma.

Macrina refuta esta objecdo por um argumento ab absurdo, mostrando
que tal modo de pensar nega a propria Divindade (De an. 21 a - 28 a).

Como era de se esperar, na resposta desta obje¢do, ha um distanciamento
entre Platdo e Gregoério. Platdo usard o argumento da reminiscéncia logo no
comeco de sua argumentacio (Fédon 92 c), em seguida, contudo, também reduzi-
r4 a um absurdo a afirmacio de ser a alma uma harmonia (Fédon 93 a - 95 a).

Em certo ponto do Fédon, Sécrates fala das almas assumindo, em sua
ToALYyeVeaia, caracteristicas daquilo que mais ansiavam em sua vida ante-
rior. Tornam-se animais de vdrias classes. Libertam-se deste rebaixamento os
que optaram pela filosofia (Fédon 81 e - 82 ¢).

A maAryyeveoia (tardiamente chamada petep Py wo1g) mencio-
nada por Platio nio pode ser assumida por Gregério, mas mesmo negando tal
possibilidade rotulando-a de absurda, ela é incorporada no didlogo de Gregério
como um argumento a favor da ressurreicdo. Macrina diz que ja que os pagdos
aceitam a possibilidade de transmigracao das almas, isto nio se afasta demais do
conceito de ressurreicao (De an. 108 b-c). Duas alusoes quase diretas aos casos
expostos por Socrates sdo feitas por Macrina (De an. 112 d - 113 a; 116 b).
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Mesmo negando as doutrinas platdnicas sobre o destino das almas, Gregério
assinala neste pensamento o que ele tem de comum (ou de utilitdrio) com a
doutrina crista da ressurreicdo: “que a alma dos que partiram pode assumir outro

corpo” (Moore; Wilson, 1892, p. 456, n. 7).

Socrates, em certo ponto do didlogo, usa miao dum argumento moral
contra os filésofos materialistas (Fédon 98 e 1 — 99 b 2). Ele afirma, contra
Anaxdgoras, que se tudo se resumisse ao material, ndo haveria motivo para que
ele mesmo nio tivesse fugido para Mégara ou outro lugar. Sua op¢io pelo justo
e pelo belo sao a verdadeira causa de sua acio moralmente significante.

E também com um argumento moral que Macrina inicia seu discurso
contra as concepgdes que negavam sobrevivéncia a alma (De an. 17 b-c). Sem a
sobrevivéncia da alma, ndo h4 valor nem sentido para a virtude.

6. O Sagrado e a Filosofia: um caso de apropriagio reversa

O Fédon, como um didlogo sobre a imortalidade da alma, inevitavelmente
chama a atencdo para os interesses e aspectos religiosos vinculados ao tema.
Hegel, contudo nos adverte:

A imortalidade ndo tem, em Platio, o interesse que tem para nds a
partir de um ponto de vista religioso; ... nele se acha relacionada
com a natureza do pensamento, com a liberdade interior do mes-
mo, guarda também relacdo com a determinagdo que constitui o
fundamento do excelente da filosofia platénica, com o terreno do
supra-sensivel estabelecido por Platdo (Hegel, 1955, p. 167).

Segundo Hegel, a intencio de Platio, no didlogo é “demonstrar, median-
te a tese da reminiscéncia, que o espirito, a alma, o pensamento sdo livres em si
e para si; e isto, entre os antigos e principalmente na representacdo platénica,
guarda uma relagio direta com o que nés chamamos de imortalidade da alma”

(id. ib. p. 166).

Tomando como ponto de partida estas palavras de Hegel, observa-se que
o alvo de Platio ¢ utilizar a questao da imortalidade da alma para fazer filosofia.
Seu objetivo ultimo nao é religioso embora sua temdtica e linguagem possam
assim nos parecer.
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O que temos no Fédon é o uso de conceitos e da linguagem mitico-religio-
sa de seu tempo, a servico da filosofia. Como diz Andrade:

No Fédon, ao resgatar da tradi¢ao algumas afirmagoes que tem suas
significacoes especificas dentro de um sistema mitico-religioso e de
uma linguagem inaugurada pelos primeiros fisicos, ele as transfere
para o campo metafisico, onde a importancia da imortalidade, por
exemplo, relaciona-se tdo somente ao conhecimento da verdade e
ao exercicio reflexivo; mais ainda, transmuta a crenga na pureza
da alma e impureza do corpo para a perspectiva gnoseolégica (do
sensivel = impuro ao inteligivel = puro) (Andrade, 1993, p. 29).

Pode-se preceber alguns aspectos do Fédon nos quais Platio estd se apro-
priando da linguagem religiosa e mitica tradicional em dire¢do a formagao de
uma religiosidade filoséfica. Os termos e temas utilizados por Platdao vém do
ambiente da religido e do culto, mas ele os molda e redefine-os para seus propé-
sitos de expor filosofia.

O primeiro elemento a ser notado ¢ a “moldura” do didlogo. O elemento
religioso emoldura o didlogo. Ele come¢a com a mencao da peregrinacgio a Delos
em honra de Apolo e termina com a recomendacdo de oferta de um galo a
Asclépio. O registro desta ambientagdo nio €é casual, mas intencional, visando
utilizar os elementos do culto, transformando-os em favor da filosofia.

O prélogo do didlogo apresenta a razdo da demora da execugdo de Socrates,
a0 mesmo tempo que introduz dois importantes temas religiosos do didlogo que
serdo utilizados no discurso filoséfico de Sécrates: (1) o servico dos homens aos
deuses e (2) a purificacdo. O préprio Sdcrates se apresentard como servo de Apolo
(Fédon 60 d 2; 61 b 2-3; 85 b 4-5) e a purifica¢do serd um tema dominante do
dialogo (Gallop, 1975, p. 75).

A mencio de Apolo, divindade ligada ao conhecimento contemplativo
(Otto, 1976, p. 64), a pureza, a cura (id. ib. p. 54-5) e & morte maravilhosa (id. ib.
p. 61), desde o inicio da obra, é um preparo para a exposicdo da filosofia a partir
dos termos da religiosidade grega.

A devocgiao de Socrates a Apolo era levada a cabo pela filosofia (Fédon 85
b 4-6) e sua morte ocorrerd de modo tdo sereno (Fédon 58 e; 117 — 118) como se
ele, ao invés de tomar veneno, tivesse sido atingido por uma das “flechas suaves”

de Apolo (Otto, 1978, p. 119).
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Assim, filosofia e religiosidade se sobrepéem mostrando “a enorme diferenca
entre a religiosidade grega e a moderna ... O filésofo (Sécrates) pode conceber sua
busca rigorosa da verdade como o encargo sagrado da divindade (Apolo)” (Otto,
1978, p. 117). E justamente esta reinterpretacio do culto na forma de filosofia que
caracteriza a obra de Platdo como promotora de uma religiosidade filoséfica.

O uso da idéia de “purificacao” no Fédon é um dos momentos onde mais
claramente se pode observar a utilizagdo filoséfica de um termo associado a reli-
gido. Tal utilizagdo, como se observard, nio se faz por puro empréstimo do termo
ou por sua utilizacio em uma analogia, mas por uma reinterpretacio de seu
sentido, tornando-o pertinente a filosofia.

Os termos traduzidos por purificagio sdo: k0w p o1 (Feédon 67 c 5; 69 ¢
DexkaOappdg (Feédon 69 c 2). “k@Ow porg, palavra com implicagdes religiosas
e médicas. ... Entre os pitagéricos a k@O poi¢ tinha, como era de se esperar,
fortes conotagdes religiosas” (Peters, 1983, p. 121). Pitagéricos usavam a idéia de
modo singular, associando a ela ndo apenas aspetos filoséficos mas também pra-
ticas ascéticas (Burnet, 1977, 67 ¢ 5). O Fédon, como se observa pelos persona-
gens apresentados, é um didlogo “dedicado, por assim dizer, 2 comunidade
pitagérica de Fliunte” (id., 1994, p. 77, n. 3).

Por outro lado, é importante lembrar que “purificacio” era um termo
religioso amplamente utilizado e que de modo algum estava restrito ao pitagorismo.
“KoeBoppo6¢ ... ¢ um termo religioso especifico para a ceriménia iniciatéria de
purgacao’ (id., 1977, 69 c 2), e portanto, aplica-se a vdrios cultos e rituais da
antigiiidade. O termo k&0 p 01¢ também é uma “idéia central do orfismo” (id.
ib. 69 ¢ 2). A frase de Socrates, “ao impuro, do puro apossar nunca jamais licito
seja” (Fédon 67 b 2), era, sem diuvida, um axioma do mundo grego, no que diz
respeito ao culto.

Friedrich Hauck (Hauck, 1965, p. 415-6) observa que a purificacdo cultual
poderia ser realizada para: (1) aproximar-se da divindade, seja para aproximar-se
do santudrio®, seja em sacrificios (Hes. 7D 336-7); (2) remover algum miasma ou
impureza em que se incorreu. Mas, juntamente com a purificacdo religiosa, de-
senvolveu-se aquele tipo de purificacio do corpo praticada pelo asceticismo e
pelas iniciacoes (Ferguson, 1987, p. 123-4). No orfismo (id. ib. p. 124) e no
pitagorismo (Burnet, 1994, p. 77; Kirk, Raven, Schofield, 1994, p. 231), as puri-

ficacdes ajudariam a escapar do ciclo dos renascimentos®.

No Fédon, a purificacdo é apresentada como um afastamento da alma em
relacdo ao corpo:
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E 0 mesmo acontece a quem quer que possa afirmar que seu pensa-
mento estd pronto e o possa dizer purificado. ... Mas, a purificagiao
nio é, de fato, justamente o que diz uma antiga tradi¢ao? Nio é
apartar o mais possivel a alma do corpo (Fédon 67 c).

Tais declaragcoes mostram como o conceito de purificacdo, aplicado a rituais
religiosos ou a praticas ascéticas, vai ser reinterpretado para significar purifica-
¢do pela filosofia. O afastamento maior da alma do corpo, como se observara, é
a morte do filésofo.

Como diz Sécrates:

Talvez ... a (virtude) verdadeira nada mais seja do que uma certa
purificacdo de todas essas paix6es (mencionadas anteriormente) e
seja a temperanga, a justica, a coragem; e o proprio pensamento outra
coisa ndo seja do que um meio de purificacao. E possivel que aqueles
mesmos a quem devemos a institui¢io das inicia¢coes ndo deixem
de ter o seu mérito, e que a verdade ja de ha muito tempo se en-
contre oculta sob aquela linguagem misteriosa. Todo aquele que
atinja o Hades como profano e sem ter sido iniciado terd como
lugar de destinagdo o Lodacal, enquanto aquele que houver sido
purificado e iniciado morard, uma vez 14 chegado, com os Deuses.
E que, como vés, segundo a expressio dos iniciados nos mistérios:
numerosos sio os portadores de tirso, mas poucos os Bacantes.
Ora, ao meu ver, estes ultimos ndo sdo outros sendo os de quem a
filosofia, no sentido correto do termo, constitui a ocupagao (Fédon 69

b8-d2).

Nota-se neste texto a transposi¢cdo da linguagem e dos conceitos do mito
e do culto para a filosofia: (1) a filosofia e o pensamento sio os verdadeiros meios
de purificacdo; (2) o filésofo é o verdadeiro iniciado. Reale afirma: “Eis uma
passagem significativa do Fédon (69 a-d) na qual a virtude, saber e purificacao sao
identificados e a filosofia coincide com a verdadeira iniciacio dos mistérios” (Reale,
1994, p. 214). Em nosso ponto de vista, modificarfamos a observagiao de Reale
para dizer que a filosofia nao coincide com as iniciagoes dos mistérios, mas que a
filosofia é a verdadeira iniciagdo e purificacdo, prefigurada religiosamente nos
mistérios. Socrates dird que os verdadeiros iniciados “ndo sdo outros sendo os de
quem a filosofia, no sentido correto do termo, constitui a ocupag¢ao” (Fédon 69
d 1-2). Em sua exposicdo do sentido da filosofia, ele langa mao do vocabulério e
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dos rituais religiosos, mas aplica-os ao filosofar, defendendo esta tltima como a
verdadeira e mais elevada religiosidade.

Quando fala jocosamente do destino futuro das almas nio purificadas, ou
seja, das que nido se “afastaram do corpo”, ele as apresenta voltando a corpos
divididos em trés categorias, conforme suas caracteristicas reveladas em vida. Os
incontinentes entrardo em corpos de animais brutos e vorazes; os dedicados a
rapina, tornar-se-ao animais deste tipo; os que vivem nas normas da pdlis voltarao
em seres gregdrios ou em forma humana (Fédon 81 e - 82 ¢). Mas a quarta categoria
ndo voltard a um corpo mas passard a viver em companhia dos deuses (Fédon 81 a):

Quanto a espécie divina, absolutamente ninguém, se nao filoso-
fou, se daqui partiu sem estar totalmente purificado, ninguém tem
o direito de atingi-la, a ndo ser unicamente aquele que é amigo do

saber (Fédon 82 b).

Este afastamento do corpo, através da filosofia, realiza-se pelo abster-se
dos sentidos. A filosofia liberta o homem dos grilhées do corpo, que é uma
prisao,

mostrando-lhes para isto de quantas ilusées estd incado o estudo
que é feito por intermédio dos olhos, tanto como o que se faz pelo
ouvido e pelos outros sentidos; ... recomendo-lhes que se concen-
trem e se voltem para si, ndo confiando em nada mais do que em si
mesmas (Fédon 83 a).

Como diz Reale:

Esta purificacao se realiza quando a alma, transcendendo aos sen-
tidos, toma posse do mundo do inteligivel puro e do espiritual,
unindo-se a ele como ao que lhe é congénito e conatural. A purifi-
cacdo aqui, diversamente das cerimonias inicidticas dos érficos, co-
incide com o processo de elevacao ao conhecimento supremo do inteligi-
vel. E necessério refletir justamente sobre esse valor da purificacdo
reconhecido a ciéncia e ao conhecimento, para compreender a novi-
dade do “misticismo” platdnico: ele nao é uma contemplagio aldgica
e extdtica, mas um esfor¢o catdrtico de pesquisa e de subida pro-
gressiva ao conhecimento. Assim se entende perfeitamente por que
o processo do conhecimento racional seja, para Platio, processo de
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conversdo moral: na medida em que o processo do conhecimento
conduz-nos do sensivel ao supra-sensivel, converte-nos de um mun-
do a outro e nos leva da falsa a verdadeira dimensio do ser. Por-
tanto, conhecendo, a alma se cura, purifica-se, converte-se e se
eleva. Nisso consiste sua virtude (Reale, 1994, p. 214).

No abandono do sensivel e na busca do inteligivel, a alma se purifica. A
linguagem religiosa de purificagio é redefinida em termos da filosofia platonica e
nela atinge, ao ver do filésofo, sua verdadeira realizacao.

E por isto que a morte ¢, de fato, a culminacdo da purificacdo do filésofo.
A definicao de morte que o texto nos apresenta é: “a separagdo da alma do
corpo™!. Mas como observou-se anteriormente, é justamente a separacdo dos
desejos do corpo e dos sentidos que o filésofo busca para realizar sua purificacio.

Logo, a morte &, para o filésofo, a purificacio maior.

Soécrates argumenta:

Se com efeito, é impossivel, enquanto perdura a unido com o cor-
po, obter qualquer conhecimento puro, entio de duas uma: ou
jamais nos serd possivel conseguir de nenhum modo a sabedoria,
ou a conseguiremos apenas quando estivermos mortos, porque
nesse momento a alma, separada do corpo, existird em si e por si
mesma (Fédon 66 e).

Desta forma, a observacio inicial de que o filésofo é o tipo de homem
para quem a “Unica preocupagio consiste em preparar-se para morrer e estar
morto” (Fédon 64 a), fica completamente justificada.

E ironico, portanto, que o cuidado de Atenas em nio contaminar-se com
uma execuc¢do durante a peregrinacdo a Delos, atrapalhasse a completa purifica-
¢do de Socrates, na sua morte (Gallop, 1988, p. 75).

Sobre esta transposicao da purificagio religiosa para a filosofia, R. E. Doods
comentou:

Quando Platio se apossou da nogdo magico-religiosa da PSYCHE,
apossou-se em primeiro lugar do dualismo puritano, que atribuia
todos os pecados e sofrimentos da PSYCHE a poluicao, que surge
do contato com o corpo mortal. No Fédon, transpds esta doutrina
para termos filoséficos e deu-lhe a formulagio que se tornaria clds-
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sica: s6 quando, pela morte ou pela autodisciplina, o Eu racional é
purgado da ‘loucura do corpo’ pode recuperar sua verdadeira na-
tureza, que é divina e sem pecado; a boa vida é a pratica desta

purificacio, MELETE THANATOU (Dodds, 1988, p. 229).

Assim, no Fédon, temos a redefini¢cao de purificagio cultual e religiosa em
termos da filosofia.

Quando falamos de purificagio, o alvo do purificado é o contato com os
deuses. Mas também nesta area, Platdao apresenta uma nova transposicao de
elementos do mundo religioso para o campo da filosofia. Ele aproxima o divino
e as Idéias, de forma que o alvo da filosofia e de sua purifica¢do é conduzir-nos ao
que € verdadeiro, ao inteligivel, as divinas idéias.

Em certo momento do didlogo ele afirma: “Admitamos, portanto, que ha
duas espécies de seres: uma visivel e outra invisivel” (Fédon 79 a). Sem duvida ele
fala aqui do sensivel e do inteligivel, sendo que estas sdo as tnicas classificagoes
possiveis para os seres.

Posteriormente, ele ird aproximar o divino a alma e o mortal ao corpo:

Quando estdo juntos a alma e o corpo, a este a natureza consigna
serviddo e & primeira comando e senhorio. Sob este novo aspecto,
qual dos dois se assemelha ao que € divino e qual ao que é mortal?
... — Nada mais claro, Sécrates! A alma com o divino; o corpo,
com o mortal (Fédon 106 d-e).

Assim, sendo a alma similar ao divino e o corpo ao mortal, mas havendo
apenas duas espécies de seres, os sensiveis e os inteligiveis, logicamente, a alma,
o divino e o inteligivel constituem uma espécie de seres que se contrastam com
o corpo, o mortal e o sensivel. Tal aproximacao fica evidente em seu raciocinio
que diz:

Todos estdao de acordo em que Deus e a propria idéia de vida, e o mais
que de imortal existe, nunca desaparecem? ... Por conseguinte, o
que € imortal é também indestrutivel; e a a/lma sendo imortal nao
deve ser também indestrutivel? — Necessariamente! (Fédon 106 d-e).

Seu objetivo, neste texto, é do de concluir sua argumentagio em prol da
tese da imortalidade da alma. O que é declarado de passagem é a clara aproxima-
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¢do das Idéias com o divino, e assim, Platio realiza mais uma apropria¢do de con-
ceitos religiosos e os utiliza na filosofia, desta vez, aproximando o divino das Idéias.

Portanto, a purificacdo da alma para os filésofos, é na verdade, abstrair-se
dos elementos sensiveis e apropriar-se do inteligivel. Tal processo culmina na mor-
te, onde ele deixa o mundo sensivel para estar em contato com os Deuses (Fédon 63
b), e na verdade, ter o perfeito conhecimento das Idéias (Fédon 66 e — 67 a).

Num didlogo onde os elementos religiosos foram constantemente trans-
postos para a pratica da filosofia, o epilogo funciona como uma espécie de coro-
ac¢do, ndo apenas da tese principal do didlogo, a imortalidade da alma, mas tam-
bém da metodologia de reinterpretacio do mito e do culto como filosofia.

J4 no leito de morte, mas ainda com sua jocosidade habitual, Socrates diz:
“Criton, devemos um galo a Asclépio; ndo te esquecas de pagar esta divida” (Fédon
118 a 7-8). “Sdcrates espera levantar curado como aqueles que eram curados por
€YKoipno1g no templo de Asclépio em Epidauro” (Burnet, 1977, 118 a 7). “A
Asclépio, deus da medicina, era costume oferecer-se um galo, quando alguém cura-
va de uma doenca. Mas aqui as palavras de Sécrates, segundo alguns, sdo simbdli-
cas: a sua morte é a convalescenca da doencga da vida” (Platao, 1975, p. 112).

Socrates, assim, usa a linguagem do mito e do culto (religiosa) a servico da
transmissao da idéias filosoficas. Tal atitude é o que se faz em toda a obra. O
sacrificio a Asclépio é a definitiva utilizacdo do culto como pardbola a servico da
filosofia. Este ultimo evento do didlogo apresenta, de fato, um paradigma que se
repete na obra toda.

Nos exemplos citados observa-se um comportamento deliberado no Fédon:
Platdo lanca mio de conceitos e da linguagem mitico-religiosa a servico da filoso-
fia, acabando por deixar entrever uma religiosidade filosofica.

A preocupagio da obra nio é tanto religiosa nem escatolégica, no que diz
respeito ao destino das almas, mas filoséfica, no sentido ficar patente a superio-
ridade do inteligivel sobre o sensivel. A filosofia é o meio de apropriar-se do
inteligivel, do divino, do puro, do imortal e de tudo que tem verdadeiro valor.

7.0 Didlogo da alma e da ressurreicdo e aFilosofia

O que faz Gregorio de Nissa em sua obra é justamente o reverso do que
fez Platao: ele apropria-se da linguagem filoséfica de seu tempo para utiliza-la
como veiculo de exposi¢do de sua teologia crista.

—-106 -



LETRAS CLASSICAS, n. 2, p. 83-114, 1998.

Sem duvida, a filosofia grega contemporanea a Gregério era predominan-
temente religiosa. As preocupacdes éticas e religiosas sdo marcantes, e 0 que se
nota nas escolas do periodo era um interesse geral por compilar, comentar e
preservar as obras e pensamentos das épocas anteriores (Pacheco, 1983, p. 20-4).
O que ocorreu no cristianismo do periodo (séculos IV e V), foi justamente o
contrdrio: havia um clima de euforia do triunfo e o florescimento de uma cultura
prépria alicercada na cultura classica. A filosofia paga se estagnava e a crista

florescia (id. ib. p. 24, n. 20).

Gregorio é um dos melhores representantes do espirito filosofico cristao
de seu tempo. Como diz Stein:

Ele ndo seguia nenhuma escola especifica, mas usava o senso co-
mum e seu julgamento para selecionar idéias dos varios sistemas,
considerando que a filosofia paga era apenas uma meio para che-
gar a um fim [religioso] (in: Cherniss, 1971, p. 1).

Clemente de Alexandria (Séc. II), primeiro cristdo filésofo, e Origenes
(Séc. IIl) tentaram apresentar o cristianismo como um sistema filoséfico, mas foi
Gregorio de Nissa que, efetivamente, conseguiu submeter a filosofia a servico da
teologia (Cherniss, 1971, p. 1). H4 quem chegue a considera-lo o maior teslogo-
filésofo dentre todos os escritores cristios do século IV (Malherbe, Ferguson,

1978, p. 143, n. 17).

A purificacdo da alma, para Gregério, ocorre tanto nesta vida como na
proxima. Esta purificacdo ¢ feita tanto pelo esfor¢o continuo e disciplinado de
praticar a virtude nesta vida, como pela purgacdo apds a morte das almas
contaminadas pelo pecado desta vida. Seu aspecto positivo é a busca de uma
vida perfeita baseada na Oewpia ou contemplacdo de Deus, visando uma
unido aperfeicoada com ele. O aspecto negativo é caracterizado pela dolosa
purgacdo das almas apés a morte, de suas contaminagoes com o pecado desta

vida (De an. 88 a).

Estes dois aspectos incentivam e justificam a pratica da virtude como
meio de aproximacio da divindade (De an. 88 a; 89 b). Por outro lado, Deus é a
fonte de toda a virtude (De an. 104 a), de modo que a pratica desta é originaria
nele e se destina a ele. Numa generalizacdo, na filosofia platonica, o fim nio € a
moralidade (que no sentido cristdo s6 poderia ser aplicado aos gregos
anacronicamente), mas o conhecimento, que por sua vez, implica moralidade. J4
na filosofia patristica, o fim de todo trabalho filoséfico, mesmo aquele que escla-
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rece o dogma, é o comportamento, a vida pratica. Aquela preocupa-se em co-
nhecer e essa em praticar.

Esta pratica da virtude ird caminhar na direcdo de fortalecer o ideal mo-
ndstico, recém organizado na Asia Menor por sua familia, embora nio se restrin-
ja a ele (Jaeger, 1991, p. 115-6). Como diz Jaeger:

Foi Gregoério de Nissa quem transferiu as idéias da paideia grega na
sua forma platénica para a vida do movimento ascético que se
originou na Asia Menor e no Oriente Préximo, e que em breve
viria dar mostras de um poder de atracdo nio sonhado. Da sua
Capadécia natal e do Ponto, estas idéias espalharam-se a Siria e a
Mesopotamia, onde foram, mais tarde, retomadas pelos misticos
islamicos, vindo igualmente, a alastrar até aos Ocidente de lingua

latina (id. ib. p. 125).

Mesmo o sofrimento apds a morte dos que ndo se purificaram nesta vida
no caminho da virtude é visto, nio como um ato de vinganca divina, mas de
amor, como meio de purgagio necessdria para que a alma impura consiga atingir
o bem da comunhio com o Divino (De an. 97 b - 100 b). Neste aspecto, Gregdrio,
seguindo a influéncia de Origenes, deixou-se influenciar pelas conseqiiéncias deste
pensamento, ao ponto de negar a doutrina biblica do castigo eterno. Para ele, na
restauracdo final de todas as coisas, ndo h4 lugar para o Inferno (De an. 160 b-c).
Como diz Jaeger:

Como simbolo da catarse paidéutica da alma e da sua alienacdo do
mal, Gregério aceita o mito de Platdo e o dogma cristdo do castigo
na outra vida; mas ndo aceita a idéia cristd de um castigo eterno
depois da morte (Jaeger, 1991, p. 114).

Se Platio, usando a linguagem religiosa definiu a filosofia como buscar assi-
milar o Divino, Gregério volta tal expressdo ao seu sentido religioso, implementando-
a com o conceito biblico da criagdo do homem & imagem de Deus. Para Gregdrio,
a verdadeira filosofia era a pratica da religido crista, onde a semelhanca com Deus
¢ obtida através de Jesus, o Filho de Deus e homem perfeito.

A utilizacao das categorias platonicas do sensivel e do inteligivel ligadas a
gnoseologia é outro exemplo da apropriacdo da filosofia para fins religiosos.
Gregdrio assume estas categorias para construir sua cosmologia e sua defesa da
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existéncia da alma (De an. 28 ¢). Como cristdo, ele é necessariamente monista,
acreditando que o mundo material é criacdo divina, sendo portanto o sistema
Criador-criatura predominante sobre o esquema sensivel-inteligivel, o qual ele

utiliza e redefine (Pacheco, 1983, p. 120).

Gregorio define Deus como “o arquétipo do Bem”, e a natureza divina é
identificada com o Bem. Tal uso das categorias filosoficas platdnicas para explicitar
a religido cristd pervade todo o pensamento deste que usa a filosofia em prol do
dogma.

As palavras de Jaeger definem bem o processo de apropriacdo da filosofia
pela religido:

Esta forma de utilizar as categorias bdsicas da filosofia grega como
uma armagio a ser preenchida com o conteddo cristdo assemelha-
se aos esforcos de Gregorio [de Nissa] noutros campos, como por
exemplo, quando edifica sua prépria cosmologia ou sistema de éti-
ca cristdos em contrapartida as formas correspondentes da tradi-
¢do grega (Jaeger, 1991, p. 124).

8. Apropriacio reversa

O que chamamos de apropriacdo reversa é justamente o uso de conceitos
e termos do mundo religioso e do mundo filoséfico em diferentes diregoes, quan-
do comparamos o Fédon e o Didlogo da alma e da ressurreicao. No Fédon, Platao se
apropria da linguagem e conceitos religiosos de seu tempo e os utiliza na forma-
¢do e transmissdo da sua filosofia. No Didlogo da alma e da ressurreicao vemos
Gregorio apropriando-se da linguagem, dos conceitos e da prépria filosofia pla-
tonica (entre outras) no seu proposito de explicitar a fé crista.

NoTas

* Mestre em Grego pelo Programa de Pés-Graduacdo em Letras Cldssicas da FFLCH-
USP e Professor do Seminario Biblico Nacional.

1 Apologista cristdo, cerca de 165 d.C..

2 Bispo cristao em Olimpo, na Licia, cerca de 311 d.C., escreveu “O Banquete”, um
didlogo calcado na obra homénima de Platdao no qual dez mogas celebram sua deci-
sdo pelo celibato (Norris, 1990, p. 595; Brown, 1990, p. 160-1).
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3 Numénio, filésofo neopitagérico de Apamea (Siria) que viveu no fim do segundo
século d.C.

4 Clemente de Alexandria, Strom. 1.22; Eusébio de Cesaréia, Praep. Evang. 9.7-8 : 11
yép ¢ott NAdtwv f§ Mwvoge &ttikilwv;.

5 Apologia 2,13,2: o0y 6Tt &ALOTpLE €0Tl ta IIAdtwvog dridaypata
100 Xpiotod &AL 6Tt obk €071 mwavTn 6pote. O platonismo é conside-
rado como preparatdrio para a revelacdo crista.

6 Basilio, o Grande, bispo de Cesaréia.

Macrina, a jovem, em distingdo a sua avé homénima, que foi discipula de Gregério
Taumaturgo, bispo de Neocesaréia.

8 Os Trés Grandes Capaddcios ou os “Pais” Capaddcios sao: Basilio, o Grande, Gregério
de Nazianzo e Gregoério de Nissa.

9 Basilio e Gregorio de Nazianzo estudaram em Atenas numa época de “reavivamento”
dos estudos filosoficos e retdricos classicos, que culminou nos tempos de Juliano, o
apostata.

10 Renascimento do Platonismo dos séculos I e II d.C., onde certos elementos dos ensi-
nos de Platdo sio selecionados e sistematizados (Pacheco, 1983, p. 50).

11 “Neoplatonismo difere do Platonismo em sua nova combinagio das teorias contradi-
térias anteriores e na sua orientacdo profundamente religiosa” (Berchman, 1990, p.

641).
12 Estoicismo, Aristotelismo, Cinismo.

13Iepi Yuydc kai &vaotaoéwe 6 A6yog, ou Deanima et resurrectione dialogus.
Neste trabalho doravante designado nas notas como De Anima.

14 “E indubitavelmente verdadeiro dizer que Gregdrio queria indicar que o didlogo de-
veria ser lido como uma espécie de Fédon Cristao” (Roth, 1992, p. 21). “O Didlogo da
alma e da ressurreigao espelha o Fédon de Platao” (Denning-Bolle, 1989, p. 98). “Quan-
to ao Fédon, é inegédvel que estd na base de Dialogus de anima et resurrectione, pois as
circunstincias e os temas tratados sdo muito semelhantes” (Pacheco, 1983, p. 51). “A
igreja deveria possuir o seu Fédon, ou Didlogo de Leito de Morte, e Gregério a supriu
disto com seu Didlogo da alma e da ressurreicao” (Moore, Wilson, 1892, p. ix).

15 Sobre o conceito de Gregério da Biblia como paideia, ver Jaeger, 1991, p. 117-9.
16 Traducianismo: uma das quatro teorias da origem da alma do individuo, isto é, que
diz que a alma, assim como o corpo, vem dos pais (Wright, 1990, p. 569).

17 Restauragio final ou Apocatastase: doutrina da salvacdo universal. Segundo ela,
todos, até os demonios chegardo a Deus e serdo restaurtados a sua condi¢io original
(Demarest, 1990, p. 62-63).

18 Giovanni Reale (Reale, 1994, p. 22, 27, 29) afirma que a ndo sistematicidade dos
diglogos platonicos € atribuida ao desejo deliberado de manter a dimenséo da oralidade
da filosofia, deixando os escritos apenas como recurso 2 memoria de quem ja sabe o
fundamental, isto ¢, as “Doutrinas nao-escritas”.
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19 Talvez bem a propésito do comportamento diante de Macrina em seu leito de morte

em um Mosteiro. O ambiente, contudo, fica carregado.

20 Giovanni Reale (id. ib. p. 185-6) insiste que as provas sdo trés: 1. Origina¢do nos

21

22

23

24

25

26

contrarios e a reminiscéncia; 2. Afinidade com as idéias: logo, eterna. 3. Natureza
das idéias: exclusdo do contréario.

Escatologia Futurista é aquela em que os conceitos e esperangas propostos se cum-
prem apenas no futuro em contraste com a Escatologia Inaugurada na qual as bén-
¢dos do porvir invadem o presente.

De Anima 29 b: Yuy& €otiv yevvntd oboia (Qdoa vontd oOpaTtt
dpyavik®d kai aioOntik®d 8tvaply (wrtik&v kel TOV aicOntdv
avTIANTTIKGY 81 éauTdc éviodoa.

Na Septuaginta lé-se: xai einev 0 0ed¢ moitfowpev &vBpwmov kat’
eik6va Muetépav kel kel opolwoly kai dpyxétwoav TOV ix0lwv
T¢ BaAdoong kol TOV TeTelvAV ToD 00pavVOD Kai TOV KITNVAOV
Kol TAONG THG YAC KXl TAVTWY TQV £PTETOV TOV EpTOVIWOV ETi
T8¢ y&g. “Desde o inicio da teologia crista e durante todo o periodo patristico, este
versiculo 26 do capitulo I do Génesis foi largamente comentado, estimulando uma
nova antropologia. O tema do homem-a-imagem ser4, ao longo dos tempos, um dos
mais ricos e complexos do pensamento ocidental, originando uma larga tradi¢do
filosofica e mistica” (Pacheco, 1983, p. 163-4).

De Anima 41 ¢, onde o texto mosaico é interpretado pelas categorias do pensamento
platonico.

Evangelho de Lucas 16.19-31: 19 Ora, havia um homem rico que se vestia de pirpura e
de linho finissimo, e todos os dias se regalava esplendidamente. 20 Ao seu portéo fora
deitado um mendigo, chamado Lézaro, todo coberto de ulceras; 21 o qual desejava
alimentar-se com as migalhas que cafam da mesa do rico; e os préprios caes vinham
lamber-lhe as ulceras. 22 Veio a morrer o mendigo, e foi levado pelos anjos para o seio
de Abrado; morreu também o rico, e foi sepultado. 23 No Hades, ergueu os olhos,
estando em tormentos, e viu ao longe a Abrado, e a Lazaro no seu seio. 24 E, claman-
do, disse: Pai Abrao, tem misericérdia de mim, e envia-me Lazaro, para que molhe na
agua a ponta do dedo e me refresque a lingua, porque estou atormentado nesta chama.
25 Disse, porém, Abrado: Filho, lembra-te de que em tua vida recebeste os teus bens, e
Lazaro de igual modo os males; agora, porém, ele aqui é consolado, e tu atormentado.
26 E além disso, entre nés e vos estd posto um grande abismo, de sorte que os que
quisessem passar daqui para vés ndo poderiam, nem os de 14 passar para nés. 27 Disse
ele entdo: Rogo-te, pois, 6 pai, que o mandes a casa de meu pai, 28 porque tenho cinco
irmaos; para que lhes dé testemunho, a fim de que ndo venham eles também para este
lugar de tormento. 29 Disse-lhe Abrado: Tém Moisés e os profetas; oucam-nos. 30
Respondeu ele: Nao! pai Abraio; mas, se alguém dentre os mortos for ter com eles, hao
de se arrepender. 31 Abrado, porém, lhe disse: Se nao ouvem a Moisés e aos profetas,
tampouco acreditardo, ainda que ressuscite alguém dentre os mortos.

Este ¢ um modo comum de Gregoério citar um autor classico, neste caso a obra visada
é o Fédon de Platao.
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27 “Gregdrio usa 04 p& e seus derivados quatorze vezes nesta passagem. Ele usa 0 @ p o
ou um derivado apenas duas vezes” (Roth, 1992, p. 22).

28 Sobre o conceito biblico que o corpo é bom: Génesis 1.31; 1 Corintios 6.19.

29 Mndéva axapOatov mpoo&yelv, conforme citagio de F. Hauck (Hauck,
1965, p. 414).

30 Uma das crengas neste sentido é aludida jocosamente em Fédon 81 e - 82 c.

31 Fédon 64 c4-5: T&v T&¢ PUY&c GO ToD OOUATOC ATaALXYAV.
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