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Resumo

Na histéria do pensamento ocidental, podemos observar uma querela classica entre o que
se convencionou chamar dois paradigmas distintos: o logos e o mito. O objetivo desta
dissertagdo é contribuir com uma leitura complementar entre essas duas instancias, a partir
da doutrina da unidade dos opostos de Heraclito de Efeso. Como o objeto central de nosso
estudo, os fragmentos de Heréclito sdo apresentados a partir de uma cartografia que
pretende descrever o pensamento do filésofo a partir de sua expresséo visual, com base nas
coordenadas fornecidas pelas oposi¢cdes geométricas. Esse grupo de fragmentos sugerem
uma dindmica interacao entre 0os opostos, apresentados a partir de efeitos cinéticos que
revelam a descricao de trajetorias espaco-temporais, como a dos ciclos do dia e da noite, do
verdo e do inverno, da vida e da morte. Propomos, por meio dessa abordagem, que, para
Heré&clito, as oposicbes sdo eventos processuais que se alternam em ciclos, sendo o
movimento circular (palintropos) a expresséo da harmonia universal mais perfeita. Desde a
analise da linguagem presente nos fragmentos, até a cosmologia proposta pelo fildsofo
(macrocosmo), procuramos delinear essa convergéncia circular que pode ser expressa
sobretudo no encurvamento da reta (DK 22 B 59) e cujas repercussfes podem se fazer
sentir também em eventos do universo humano (microcosmo), como é o caso da disputa

histérica entre logos e mito.

Palavras-chave: Heréaclito, mito, logos, linguagem, harmonia, circularidade.

Abstract

In the history of Western thought, we can observe a classic quarrel between what has been
considered as two distinct fields of human experience: logos and myth. The aim of this
dissertation is to contribute with a complementary reading in these two instances, based on
the doctrine of the unity of the opposites of Heraclitus of Ephesus. As the central object of
our research, the fragments of Heraclitus are shown in a cartography that aims to describe
the philosopher's thought from a visual approach, based on the coordinates provided by the
so-called geometric oppositions. This group of fragments suggests a dynamic interaction
between opposites, presented based on kinetic effects that reveal the description of space-
time trajectories, such as the cycles of day and night, summer and winter, life and death. We
propose, through this view, for Heraclitus, the oppositions are procedural events that
alternate in cycles, the circular movement (palintropos) being the expression of the most
perfect universal harmony. From the analysis of the language present in the fragments, to

the cosmology proposed by the philosopher (macrocosm), we seek to outline this circular



convergence that can be expressed mainly in the curving of the straight line (DK 22 B 59)
and whose repercussions can also be felt in events of the human universe (microcosm), as

is the case with the historical dispute between logos and myth.

Keywords: Heraclitus, Myth, Logos, Language, Harmony, Circularity.



Sumario

1. INTRODUGAD ....oveieeeieiiittt ettt ettt bttt as s s sttt s s s st s s e b e b e b e s e s e s et esesesesnsnsnanan s e seas 9
2. CAPITULO 1: Mito e logos na histéria recente da filoSofia .........ccovvveveueereieeeeiiiseeeeeeees s 14
2.1. Andlise diacronica € SINCIONICA ....c.eevveertieriieeie ettt sttt e b e s b s st sr e b e b e nnees 14
2.2. A autoridade dos poetas e a experiéncia arcaica de MUNAO .......cccveeeiriiieeiiiieee e 16
2.3. O estabelecimento do conceito de mythos e a fixagdo de /6gos como seu 0posto .........ccc........ 22
2.4. O nascimento da filosofia e o paradigma da evolu¢do do mito ao l080S .....ccvvveeevrveeeeciieeeeennnee, 35
2.5. O século XX e as novas abordagens para a compreensao do Mit0........ccceeeecreeeeeiieeececvieeeenne 45
2.6. Complementariedade: ou uma nova leitura sobre a oposi¢ao entre mito e logos ..................... 57
3. CAPITULO 2: A linguagem de Heraclito como uma espiral de sentidos..........ccoveueeveeeeeeereeennnn. 72
3.1. Metodologia para a abordagem dos fragmentos: texto, imagem e movimento .........cccccceeeunens 72
3.2. Herdclito: sua vida e a transmissao de SUa MENSAZEM .....ccccccureeeeeiireeeeireeeeereeeeennreeeeeenreeesennsens 77
3.3. O logos de Heraclito e algumas linhas de interpretagao ........ccceeeecuieeeeeciiee e e 83
3.4. Um olhar panoramico: a trama de enigmas da palavra arcaica e da physis......ccccccveeeeccrveeennnen. 88
3.5. A visdo na antiguidade e a arte da criagdo de imagens a partir do texto......cccccceveveeeiicieeeennnnen, 98
3.6. A linguagem e seus sentidos: 0 caminho reto e curvo da escrita.....ccccceecceiveeeeeeeeeecccinreeeeeeen, 103
3.7. A linguagem como ta pdnta: mosaico cosmico de palavras € agles.......cceeecveeeeeevereeecveeeeennen, 111
3.8. O papiro caleidoscdpico de Heraclito: linhas que descrevem imagens e formas...................... 117
4. CAPITULO 3: A cosmologia de Heréclito e a proposta de uma cartografia caleidoscépica.......... 134
4.1. Do cosmos a linguagem e da liNgUAZEM Q0 COSMOS ...ccciviiieiriiiieeiiciieeeecieeeesctteeeeerreeeesreeeeeeans 134
4.2. A luta dos opostos e outras caracteristicas do cosmos heraclitiano .........ccccccovveeeeciieeecciieeens 136
4.3. As tropai do fogo e as coordenadas de um cosmos que tem a Linguagem como bussola........ 146
4.4. A unidade dos opostos como processo: um cosmos €M MOVIMENTO ....ccccevveecciiieeeeeeeeeccnviennen, 155

4.5. A cartografia dos caminhos de Herdclito: um mapeamento de processos cosmoldgicos e

(o1 ole] [ =4 Tl L3 USRI 167
4.6. Unindo as pontas do circulo: o palintropos como harmonia escondida.........cccccceecvvveeeecieeeenns 183
5. CONCLUSAD ...ttt ettt sttt ettt s et s s et e st et et s e sesesesesessennns 209

6. REFERENCIAS BIBLIOGRAFICAS .......cvvieiviiecieieie et sasae s sse s s senes 218



1. INTRODUCAO

A presente dissertagéo pretende empreender um estudo sobre a doutrina da
unidade dos opostos da forma como é proposta por Heraclito de Efeso. Mais
precisamente a nossa abordagem se ateve, sobretudo, aos aspectos visuais
presentes nos fragmentos conhecidos como oposi¢des geométricas (DK 22 B 59, B
60 e B 103). Partindo do principio de que esses fragmentos nos fornecem as
coordenadas para a construcdo de um panorama geral e dinamico da cosmologia e
antropologia de Heraclito, pretendemos, ao final do estudo, desenhar diante de nés
uma cartografia capaz de integrar os pontos, linhas e curvas que sdo deduzidos a
partir dos caminhos (hodo6s) apontados pelo filésofo e que tém repercussées no
tempo e no espaco.

A nossa cartografia inspirou-se nos contornos sugeridos por Heraclito, tanto
a partir do seu estilo marcadamente poético e conciso, assim como também bastante
enigmatico. Por essa razao, nos valemos de um experimento mental que se mostrou
Gtil para a representacao da linguagem e da filosofia do efésio: a cartografia por nos
proposta é de tal forma dindmica que pode ser transposta para um caleidoscopio
imaginério, o qual torna possivel a reproducéo de alguns efeitos visuais basicos
presentes nos fragmentos. Além disso, o caleidoscopio podera nos revelar principios
gerais da cosmologia de Her4clito: a mimesis entre macro e microcosmo; o contraste
entre 0os opostos, observavel no reflexo das imagens rebatidas nos espelhos, a
interacdo entre a reta e a curva, e, por fim, a harmonia circular resultante dessa
interacao.

Porém, ha um fio condutor que se apresenta como o problema que motivou
0 presente estudo: a relacdo entre mito e logos na historia da filosofia. O motivo
dessa abordagem é o fato de considerarmos que esta questéo ainda suscita debates
e divergéncias relevantes e que implicam na maneira como compreendemos néo so
a producdo intelectual na antiguidade, como também pde em discussdo o0s
paradigmas que usamos como pontos de partida para o estudo da filosofia antiga.

Tendo escolhido como pano de fundo da presente dissertacédo a questao do
mito e do logos na historia do pensamento ocidental, pretendemos contribuir com o
entendimento da relacéo entre essas duas categorias, na perspectiva de que possam

ser compreendidas ndo como forgas contrarias e rivais, mas como opostos que
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podem se harmonizar, com base na doutrina heraclitiana. A escolha da filosofia de
Heraclito como uma indicadora de rumos para essa discussao tem pelo menos dois
motivos principais: o fildsofo é herdeiro do pensamento arcaico e de um tempo em
gue ainda néo havia categorizacdes tdo bem definidas, tais como poesia e filosofia,
sabio e de fildésofo, religido e ciéncia, mito e logos; a sua doutrina apresenta as
oposi¢cdes como agentes interdependentes de uma unidade maior e, por essa razao,
as dualidades sdo vistas por Heraclito como elementos complementares e
responsaveis pela harmonia do todo.

No Capitulo 1, fizemos uma digressao diacrdnica mais pormenorizada sobre
as implicacbes que o paradigma do milagre grego significou para a historia da
filosofia e para a fixacdo do pressuposto de que a razdo ou logos é o valor primordial
para o pensamento ocidental desde suas origens. Em contrapartida, tentamos expor,
por meio de uma visao sincroénica, as especificidades do pensamento arcaico, como
terreno em que nasceram as primeiras elaboracées do mundo ocidental, estando
estas tradicionalmente identificadas como discursos do mito. A questdo do
nascimento da filosofia foi proposta como tema transversal e que é um marco
bastante sensivel quando se trata de definirmos em que lado da discussao decidimos
nos posicionar. ISso porque essa € uma espécie de fronteira que sera mais ou menos
fluida, a depender de assumirmos o modelo da ruptura do mito ao logos ou se
optamos por considerar que houve um processo de transicdo relativamente longo
entre o que chamamos de concepcao de mundo arcaica e o pensamento filoséfico
como parte de um campo especifico e autoconsciente de conhecimento.

E no Capitulo 2 que enfrentamos também a discussdo sobre os sentidos
possiveis do conceito de logos na mensagem de Heréclito e, para isso, propomos
uma traducdo do fragmento B 1, considerado o prélogo do seu livro e onde o termo
€ exposto de forma paradigmatica. Para isso, pretendemos recorrer as ideias do
filbsofo a partir de um mapeamento das pistas visuais que sdo sugeridas nos
fragmentos, as quais acreditamos serem indicacbes de como se desenha o seu
pensamento sob os aspectos de sua antropologia, ética, cosmologia e teologia. E,
portanto, a partir dessa exposi¢cédo de motivos de sua proposta que poderemos obter
um mapa que nos ajudard a percorrer os meandros e curvas de seu texto. Partimos

do principio de que o livro de Heraclito deve ser desenrolado devagar, como
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aconselha a epigrafe! de um autor andnimo da antiguidade, pois se assemelha a um
caminho escuro e dificil de trilhar, mas que pode se tornar iluminado caso se tenha
a orientacdo de um iniciado em seus mistérios. A escrita se faz ora linear, ora curva,
percorrendo vérios sentidos linguisticos e espago-temporais.

O objetivo do Capitulo 2 é tentar mapear esse percurso multidimensional e
holossemantico (Année, 2013, p. 103), a partir do qual Heraclito constréi todo o seu
edificio conceitual e sua cosmologia e sinaliza como se da a complementariedade
entre os opostos, temas que serdo tratados no Capitulo 3, tendo sempre como pano
de fundo a tenséo histérica entre mito e logos. Para isso, tracamos um panorama da
histéria de seu livro e as possiveis relacdes de sentido entre 0 cosmos heraclitiano,
0 seu logos e a linguagem de seus fragmentos. Por se tratar de uma escrita rica em
imagens e em movimento, utilizamos como metodologia a descri¢cado das direcdes e
formas criadas pelo texto buscando imagens-sintese que o traduzam.

Entre os pressupostos para esta pesquisa, cuja fundamentacdo tentaremos
apresentar no decorrer de nossa exposicdo, consideramos que ha uma relacéo
mimética entre o discurso de Heraclito e o logos apresentado como principio
estruturante do cosmos (DK 22 B 1, B 2, B 50): o logos do sabio é a traducao do
outro logos cosmico, assim como este Ultimo logos se apresenta como a traducao
do cosmos. Trata-se de um jogo de espelhos, que como sera detalhado, compde um
conjunto como a imagem de um caleidoscépio: um cenario harménico formado pelo
constante movimento das partes que o compdem.

Se considerarmos que os fragmentos podem ter sido concebidos, em ultima
instancia, como o espelhamento da ordem coOsmica, entenderemos que estdo
presentes no discurso heraclitiano os principios que regem o cosmos, que podem
ser resumidos na relacéo de guerra e paz entre os contrarios (DK 22 B 10 e B 67),
ou na férmula hén panta (DK 22 B 50). Se assim o for, os fragmentos possuem
movimento e forma, além de refletirem a oscilacéo entre a unidade e a multiplicidade,
a parte e o todo.

Como ja foi dito, a nossa investigacdo acaba por ser também um esforco
mimeético para descrever o proprio cosmos (ordem) do logos heraclitiano, assim
como acreditamos que o intento do seu discurso € ser um logos que descreva o

cosmos. Como se pode perceber, ha nessa dinAmica uma circularidade que permeia

1 0 epigrama é citado por Didgenes Laércio (IX, 16) e serd citado integralmente no Capitulo 2.
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todo o seu texto: sendo formado por reiteragfes e ressonancias, o seu estilo é um
dos fios condutores de nossa exploracdo e, com base nesse pressuposto,
procuraremos apontar algumas percepcdes dessa dinamica, ora pelo que ouvimos
de outros autores, ora pelo que nés mesmos enxergamos.

Partindo desse principio, tentamos expor, no Capitulo 2, como a filosofia e a
linguagem empregadas por Heréaclito sdo convergentes com a ideia de
complementariedade entre mito e logos. Para isso partimos da analise dos
fragmentos que foram batizados por Marcovich como representantes do que ele
chamou de oposicbes geométricas. Essa terminologia é especialmente til para a
nossa pesquisa pelo fato de apontar para uma chave de leitura especifica que
pretendemos desenvolver, com base na bibliografia jA consagrada sobre o autor: a
hip6tese de que os fragmentos de Heréclito possuem movimento e este movimento
é sugerido de forma especial a partir de formas geométricas propostas pelo filésofo
em fragmentos como o B 59, B 60 e B 103.

Movimento pressupde um determinado deslocamento de um ponto a outro e
€ uma categoria que, como propomos em nosso estudo dos fragmentos, é
dependente de uma analise visual desse material. Dadas as especificidades
estilisticas da obra de Heraclito, dizer que o seu texto possui movimento é sinénimo
de dizer que o seu texto imprime formas concretas na mente do leitor ou da
audiéncia. Isso foi o que propusemos no Capitulo 2, ao explorar os indicios de que
o filésofo recorre frequentemente ao sentido da visdo, sobretudo no seu empenho
em fazer do seu logos uma mimesis do logos universal e do proprio cosmos
heraclitiano. Este, ao ser permeado pela luta dos opostos, € uma concepcao
essencialmente dindmica e, como procuramos demostrar, que vibra sob o influxo da
physis.

Apos abordarmos o problema que motivou a pesquisa — a disputa de espaco
entre mito e logos na histéria do pensamento ocidental — e analisarmos o texto dos
fragmentos, somente no Capitulo 3 percorremos 0s pontos principais de sua
doutrina, sobretudo no que se refere a unidade dos opostos, buscando apontar 0os
possiveis caminhos propostos por Heraclito para a integragcdo mito-logos, com base
numa concepc¢do processual e ciclica, descrita como a alternancia de eventos no
incessante fluxo da vida e da histéria.

No Capitulo 3, procuramos dar um passo que consideramos decisivo para a

nossa pesquisa, qual seja, o de identificar aguela que nos parece ser uma peca
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fundamental para a compreensao da cosmologia heraclitiana e sua unidade dos
opostos. Trata-se da palintropos harmonié, expressdo encontrada no fragmento B
51 e que, como pretendemos demonstrar, provavelmente ilustra uma concepcao
circular de mundo.

A circularidade presente na linguagem e na epistemologia de Heraclito é, em
outras palavras, a sintese que consideramos mais visivel do caminho reto e curvo
(DK 22 B 59) que o0 sabio viu existir no universo e, assim, tentou transpor para sua
escrita e sua cosmologia. E a partir da tensdo e da complementariedade entre
caminhos opostos, como expresso nas oposi¢cdes geométricas (DK 22 B 59, B 60 e
B 103) que iremos explorar a possivel complementariedade entre logos e mito,
respectivamente, a via direta e clara da razdo e a via que, dando voltas sobre si
mesma, parece ocultar mais do que revelar.

No decorrer de nossa pesquisa, percebemos, a partir da analise visual dos
fragmentos, o surgimento de novas possibilidades de investigacdo e de novas formas
de compreenséao da doutrina heraclitiana, pontos que deverao fazer parte de estudos
subsequentes. Nesse sentido, tivemos que excluir de nosso escopo imediato
questdes que foram apenas tangenciadas no curso desta dissertagéo, tais como: o
ciclo da alma e o seu destino; a concepcao de um deus coésmico e o papel reservado
as demais divindades; a influéncia das doutrinas 6érfico-pitagéricas; a conflagracao
universal e a doutrina do eterno retorno. Esses elementos guardam um parentesco
instigante com as nogodes de circularidade, reversibilidade entre vida e morte e aideia
de que havera sempre, na doutrina de Heraclito, um espaco para o mistério e para a
consciéncia de gue movimento e repouso, assim como mudanca e permanéncia, sao
polos opostos de uma harmonia que se faz com base no paradoxo e nos enigmas
langados pelo deus.

A tensdo entre os extremos encontra fluidez no ciclo de perguntas e de
respostas, estas apenas parciais, mas que tém guiado o ser humano na busca de
um conhecimento global sobre a vida e o universo. A nossa proposta € apenas
virtualmente unir as pontas desse circulo, pois, conceitualmente, ele talvez nunca
chegue a se fechar completamente, ou entdo, o sabio deixaria de nos dirigir enigmas,
o filosofo ndo mais faria perguntas e o cientista se contentaria com o que ja

descobriu, desistindo de buscar uma ultima teoria que talvez explique o tudo.
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2. CAPITULO 1: Mito e logos na histdria recente da filosofia

2.1. Anédlise diacrbnica e sincrbnica

s

O objetivo deste primeiro capitulo é identificar os marcos da discussao
envolvendo a oposicao entre os conceitos de mito e logos, no campo da histdria e
do pensamento filoséfico. Falar de mito e logos como duas categorias significa
abordar a discussao a partir de seu pressuposto basico: o de que o pensamento
ocidental e suas praticas socioculturais se dividem em dois momentos cruciais,
representados, por um lado, pela preponderancia do mito e, por outro, pela
supremacia do logos.

Outro pressuposto que deve ser levado em conta é o marco que teria dividido
esses dois mundos para sempre: 0 nascimento do pensamento racional no mundo
grego, a partir dos que supostamente primeiro fizeram uso dessa nova concepgao
de mundo — o que se convencionou chamar de logos — e que teriam assim aberto
um precedente historico para o questionamento definitivo do que se passou a
denominar mito.

A dissertacdo tem como foco de pesquisa o estudo de Heraclito e a sua
assim chamada doutrina da unidade dos opostos, tema que serd melhor explorado
nos capitulos subsequentes. Mas o que a discussdo sobre mito e logos tem a
acrescentar a esse contexto? O que nos parece convergente nesse debate é fazer
algumas perguntas que possam esclarecer do que estamos falando quando nos
referimos a filosofia de Heréaclito e, consequentemente, ao pensamento de seu
tempo. Nesse sentido podemos nos fazer uma série de perguntas, tais como: a razao
pode ser considerada um valor supremo nessas formulacées? Em que medida esses
autores espelham um tipo de pensamento novo e em que medida eles concordam
com as tradi¢cbes que os precedem? O que as concepc¢des, ao mesmo tempo, miticas
e racionais desses pensadores tém a nos dizer a tendéncia moderna de categorizar
0 pensamento? Quais as fronteiras entre poesia, filosofia e religido nos fragmentos
de Heréaclito? Em outras palavras, quando estudamos a filosofia antiga podemos
facilmente discriminar o que é mito e o que logos?

O fato é que por volta do século VI a.E.C surgem na Grécia ideias que
passam a questionar uma certa visdo de mundo tradicional até entdo representada

pelos poetas, propondo, em contrapartida, novas formulacdes e narrativas que mais
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tarde seriam reconhecidas como a atividade filoséfica nascente (Morgan, 2004, p.
3). Porém, o que se colocard em perspectiva na presente abordagem é qual a
medida desse questionamento, destacando alguns de seus autores mais influentes,
e quais poderiam ser as suas motivacoes e desdobramentos. A partir desse
apanhado, tentaremos lancar luz sobre a discusséo, ressaltando os seus fatores
historicos, sociais e filosoficos e quais as possiveis contribuicbes das diferentes
correntes na formacao do pensamento ocidental.

E com base nesses pressupostos e tensfes que a presente pesquisa tentara
apontar alguns caminhos para formulagfes filoséficas que tendam a resgatar a
contribuicdo do mito para o desenvolvimento do pensamento humano e para uma
reflexdo que possa integrar razdo e sensibilidade, postulacdes analiticas e insights
advindos da poesia e das mais antigas intuicdes que acompanham o que chamamos
de humanidade. Em suma, pretendemos estudar o solo da tradi¢cdo e da cultura em
gue nasceram 0s génios da reflexdo jonica, conhecidos como pré-socraticos, aos
quais, juntamente com Heraclito, se atribui a fundacdo de uma nova forma de pensar
a natureza, o ser humano e os deuses.

Consideramos que o centro desse debate é a definicdo do que seja mito,
pois € a partir da sua conceitualizacdo que comecam a emergir posi¢cdes divergentes
e gque, em Ultima instancia, passam a entendé-lo como o reflexo de um tempo, de
um pensamento e de uma determinada maneira de explorar e conhecer o mundo.
Por essa razéo, é importante ressaltar que iremos abordar o mito sob dois aspectos
principais: primeiramente, a partir de uma reflexdo sobre alguns paradigmas e
definicbes a que esteve sujeito e como ele é entendido hoje no estudo da filosofia;
em segundo lugar, como parte fundamental do imaginario grego e da formacao de
sua cultura, em especial como definidor do conjunto de crencas e praticas do periodo
arcaico.

Aqui cabe a precaucéo epistemoldgica de recorrermos a analise histérica em
sua perspectiva diacrdnica e sincronica (Cornelli, 2011, p. 73-76). A primeira leva em
conta as inumeras camadas de cultura, interpretacbes e de periodos historicos
diversos, através dos quais um conceito vai se consolidando através do tempo. Isso
implica em identificar alguns pontos criticos na relacéo entre a pratica filosofica e o
qgue se convencionou chamar de mito, o que para nos significa tracar um caminho
linear desde a mais remota origem do termo e percorrer 0s marcos historicos

fundamentais que o cristalizaram como conceito.
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A visao sincrdnica, por sua vez, tentara explorar, tanto quanto nos permitem
a historiografia e outros ramos dos estudos classicos, que tipo de valores e principios
compdem o que seria a chamada “experiéncia arcaica de mundo” (Marques, 1994,
p.3). Isso significa se perguntar até que ponto podemos isolar esse conjunto de
vivéncias no espagco e no tempo e em que medida esses elementos podem se
confundir com préaticas culturais, sociais e epistemoldgicas da vida humana de forma
geral.

Em contraste com a visao diacronica, que também chamamos de linear,
entendemos a visao sincrénica como uma tomada de posi¢céo que parte do objeto de
estudo e, ao final, é a ele mesmo que se volta, sendo por isso aqui entendida como
uma analise circular. Trata-se de vises complementares sobre o mesmo fenémeno,
ora visto a partir de uma cronologia, ora visto a partir dos elementos que ele mesmo
apresenta ao se mostrar ao observador, ou seja, a partir de sua autonomia e
unicidade.

Ambas as abordagens configuram juntas a ideia de complementariedade
segundo a visédo de Eudoro de Sousa (1988, p. 75; 108-109)?, a medida que ajudam
a esclarecer a relacéo entre mito e logos a partir de angulos diferentes e, ao final,
podem concorrer para uma sintese mais completa, pois mais problematizada, da

guestdo em analise.

2.2. A autoridade dos poetas e a experiéncia arcaica de mundo

Até o século VI a.E.C., eram os poetas os veiculos para a transmissédo dos
valores culturais e éticos na cultura grega. Estamos falando de um tempo em que a
escrita ainda ndo havia se popularizado e a palavra detinha o poder magico e criador
qgue lhe era conferido pela autoridade dos que a pronunciavam: o rei, 0 poeta e o
adivinho (Detienne, 1988, p. 32).

A figura do poeta se destaca entre as demais autoridades por ser ele um
porta-voz das Musas, que por sua vez eram filhas da Memoria fecundada por Zeus.
A sua atuacéo integrava, portanto, os aspectos religioso, politico e cultural, o que Ihe

conferia um valor ndo apenas como criador de um patrimoénio estético, mas

2 Detalharemos o conceito de complementariedade de acordo com a abordagem de Eudoro de Sousa no
decorrer da pesquisa.
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sobretudo como detentor do monopdélio da educagdo e com um poder igual ou as
vezes superior ao dos reis (Brisson, 2014, p. 22; Torrano, 2012, p. 16).

Até que os primeiros textos fossem escritos em prosa, no final do século VI
a.E.C., era a expressao poética que relembrava fatos de um passado distante, que
sdo a matéria-prima do mito. Num tempo ainda agrafo, o poeta trabalhava
unicamente com base na memodria, tanto no momento da produ¢cdo como na
transmissao, sendo ele mesmo o guardido da memoria e das tradicdes. Por essa

razao, era tdo determinante o auxilio das Musas:

Sado as Musas, enquanto deusas, que conhecem e estdo presentes, ao
passo que os humanos nada podem conhecer sem seu auxilio. Elas se
assemelham a guardids dos acontecimentos e dos detalhes dificeis de
recordar. (...) As Musas séo freqientemente invocadas antes de uma
passagem, ou catalogo, particularmente dificil. O aedo Demddoco, na
Odisséia, é veementemente louvado por Odisseu (8.487-91), por ter
cantado tudo o que os aqueus fizeram e sofreram “como se tivesse estado
Ia, ou ouvido a histéria de alguém que estava”: ele deve ter sido instruido
pelas Musas ou por Apolo. Cantar algo como realmente aconteceu é o mais
alto louvor: assim, o poeta é claramente visto como preservador do
passado, preservador da verdade, que de outro modo seria esquecida.
(Thomas, 2005, p. 162)

Ao ser guiado pelas Musas o aedo produz, além disso, discursos que nao
Ihe pertencem individualmente, pois ele ndo é em ultima instancia o dono dos seus
versos. Afirmar isso seria um tipo de blasfémia e por essa razdo a sua fala tem o
alcance da coletividade e também é por ela regulada (Scheid-Svenbro, 2001, p. 114-
115). E assim que, apesar de as Musas poderem dizer coisas falsas que parecem
verdadeiras (Hes. Th. 27-28), elas também podem dizer verdades. A veracidade da
fala do poeta, por sua vez, parece estar intimamente vinculada a sua coeréncia com
as tradi¢Oes e historias de dominio publico e transgeracional (Brisson, 2014, p. 22),
pois, na falta de uma casta sacerdotal na Grécia responsavel pelo controle dessa
producao, é esse pertencimento que sera um critério fundamental para que a arte do
aedo seja validada por sua audiéncia.

A Memdéria no pensamento arcaico ndo tem uma funcdo meramente
psicolégica, mas esta ligada as poténcias césmicas, pois € filha do Céu e da Terra.
Ja as Musas, como filhas da Memodria, sao as Forgcas do Canto e estdo diretamente
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ligadas ao poder gerador da palavra, que nomeia, presentifica e confere gloria,
trazendo a luz do Ser o que antes estava encoberto, no sentido mais genuino de
verdade (alétheia) tal qual era compreendido pelos poetas (Torrano, 2012, p. 67).

Nesse contexto, a palavra ocupa uma funcéo central pois ela € imbuida de
poder e eficicia divina, pois ela ja traz em si 0 germe de sua realizacdo (Detienne,
1988, p. 36). A palavra do poeta esta ligada ao poder vital da physis, e, juntamente
com o louvor e gloria, cresce em direcao a luz (Detienne, 1988, p. 34-35). Assim
também é a sentenca do oraculo, pronta para se cumprir, e a palavra proferida pelo
rei ao fazer justica.

No pensamento arcaico, a palavra esta identificada a realidade descrita por
ela, indicando, portanto, uma experiéncia de totalidade e indiferenciacdo entre
palavra e coisa, ser humano e mundo, mundo e deuses (Marques, 1994, p. 4). Antes
que o estatuto da palavra fosse criticado, 0 que costuma ser considerado um dos
marcos do pensamento filoséfico (Morgan, 2004, p. 39), a linguagem dava acesso
direto ao reino do Ser, sendo este precisamente revelado pelo canto do poeta ou
acdo das Musas (Torrano, 2012, p. 67-68).

Em seu estudo sobre as origens da linguagem, Ernst Cassirer (1992, p. 53-
55) propde que a expressao linguistica, em seus primordios, esta intimamente ligada
as primeiras formulacdes miticas. Segundo ele, tanto a expressao verbal como a
criacdo do mito estdo enraizadas no mesmo impulso, que nos obriga a voltar a um
tempo livre de classificacdes analiticas e onde o préprio ato de explicar o mundo com
palavras estava impregnado da experiéncia da divindade. O que o autor sugere é
gue devemos buscar parametros outros para tratar do mito e da linguagem e que
digam respeito as suas especificidades.

Para exemplificar esse estado de coisas, Cassirer (1992, p. 53) recorre a
pratica comum entre 0s gregos e outros povos em divinizar estados mentais ou
experiéncias criticas, como a Alegria, 0 Sono ou a Morte. A palavra ou a imagem
mitica seriam assim o resultado intuitivo e imediato das interacdes entre o ser
humano, sua psiqué e o mundo exterior. Segundo Cassirer (1992, p. 55), da mesma
forma que o deus ou o demonio néo sao considerados criacdes humanas, 0 mesmo
vale para a palavra: apresenta-se como uma “faisca” ao espirito, como “algo
existente e significativo por direito préprio, como uma realidade objetiva”.

No ambito dessa vivéncia também o tempo tem parametros diversos da

nocdo moderna, que € linear e mensuravel. O canto das Musas nos introduz num
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territdrio complexo e que, em vez de estradas retas e claras, nos oferece atalhos
sinuosos e obscuros onde facilmente podemos nos perder. Ha nessa concep¢ao um
senso de continuidade e simultaneidade que acompanhara a propria fluidez dos
mitos, com suas aparentes contradi¢des e irracionalidades. Porém, trata-se de uma
estruturacdo diversa do pensamento logico, que requer relacdes de causa e efeito,
adotando, em lugar disso, relagdes de “concomitancia” (Torrano, 2012, p. 69).

Embora Hesiodo tenha demarcado um momento em que as Musas
nasceram, elas sao o fundamento de tudo e de si mesmas (Torrano, 2012, p. 79),
inclusive de Zeus: “Sujeito da percepg¢ao deste Canto, Zeus € também o seu objeto.
Genitor que funda as Forcas deste Canto, Zeus tem 0 seu proprio ser e poder
fundados pelo poder deste Canto” (Torrano, 2012, p. 67). A acdo das Musas e,
portanto, dos demais deuses se da num tempo fluido, circular, sem distincdo entre
presente, passado e futuro, sendo que, na genealogia dos deuses, ndo ha uma
relacdo de anterioridade ou posteridade entre pais e filhos, mas uma relacdo de
mutua imanéncia (Torrano, 2012, p. 67-68).

Vernant (1990, p. 31) também acentuou o carater ndo linear do tempo em
Hesiodo ao falar sobre o mito das racas em Os Trabalhos e os Dias. Segundo explica
0 autor, a sucessao das racas nao espelha um desdobramento cronoldgico linear,
pois cada raga possui uma “temporalidade propria” e reproduz mais uma ordem
hierarquica universal e atemporal do que um tipo mais nobre que seria sucedido por
tipos cada vez mais decadentes. Um elemento que exemplifica essa concepc¢ao é o
fato de que a raca dos herdis, que, mesmo sendo posterior a raca de bronze, ndo é
por isso mais decadente. Ao contrario: “(...) de novo ainda outra, quarta [raca], sobre
fecunda terra Zeus Cronida fez mais justa e mais corajosa, raga divina de homens
herois (...) (Hes. Op. 157-159).3

Dentro dessa mesma compreensdo, quando Zeus convocou o auxilio dos
deuses para a batalha contra os Titas (Hes. Th. 383-403), Estige foi a primeira deusa
a se engajar, entregando ao deus soberano seus quatro filhos: Zelo, Vitéria, Poder e
Violéncia. No entanto, embora a vitéria de Zeus seja em parte tributaria da ajuda dos
quatro deuses, estes apenas tém tédo grandes atributos porque Zeus os traz sempre

consigo (Torrano, 2012, p. 69). Isso porque esta ausente nessa relacdo uma cadeia

3 Para Os Trabalhos e os Dias, de Hesiodo, utilizamos a traducdo de Lafer (2019) — primeira parte do poema
(vv. 1-380) — e a de Moura (2012) para o restante da obra.
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de causa e efeito, pois cada deus é uma realidade absoluta, sendo ao mesmo tempo

que a causa* de si mesmo, a causa também dos demais, e assim sucessivamente,

como uma grande estrutura radial e Gnica:

Cada Deus é simultaneamente causa sui e causa de tudo o que a ele se
refira, mesmo quando nesse conjunto de entes e eventos que a ele se refere
encontram-se outros Deuses que sdo, também cada um destes, causa sui
e causa de tudo o que a cada um deles se refira. — Portanto, num universo
cuja cosmologia pode ser narrada e s6 é narrada como uma teogonia, i.e.,
num universo constituido unicamente de forcas divinas e cujas relacdes
estruturais s6 se dao como inter-rela¢des divinas, como con-vivio e com-
bate de Deuses e familias de Deuses entre si, — nesse universo
constitucionalmente e exclusivamente divino —, todos os entes (i.e.,
Deuses) sdo, em todos os mo(viimentos e em todos 0s seus aspectos,
sempre causas, nunca efeitos. Nao é possivel, portanto, falar-se de uma
relagdo de causa e efeito: nesse universo o Ser se d4 sempre, em cada
caso, como causa sui et omnium ceterorum (Deorum). Cada Deus sendo,
por sua definicdo essencial, causa de si mesmo e de tudo o mais que a ele
se refira, nada nesse universo multidivino se deixa subsumir como efeito
porque tudo nesse universo é sempre causa. Causa a qual corresponde
nenhum efeito além de si mesma e de outras causas que sdo — tanto
guanto ela — presencas absolutas e ndo causadas sendo por si mesmas.
(Torrano, 2012, p. 70)

Segundo Torrano (2012, p. 74), essa estrutura peculiar de pensamento

prescinde da relacdo de causa e efeito precisamente porque 0 mundo arcaico esta

alicercado em relacbes de oposicOes (enantiologia), e mais, em oposi¢cdes que

também séo coincidentes, formando o que se convencionou chamar de unidade dos

opostos. Como exemplo dessa concepcdo, Torrano explica que Métis®, ao mesmo

tempo que € uma faculdade de Zeus, sendo parte do deus, € também uma divindade

4Torrano (2012, p. 71) explica que mesmo uso da palavra causa deve ser colocado em perspectiva, pois s6
pode ser usada “como uma metafora a que se recorre para se descrever a condicdo da multipla presenca
divina”. E continua: “Uma ‘causa’, cujo efeito é ela mesma e outros seres que sdo eles proprios causas de si
mesmos, ndo pode ser considerada como ‘causa’ sendo por um uso metaférico (i.e., transposto e deslocado)

da palavra ‘causa’.

> Métis quer diz sabedoria, asttcia, prudéncia ou habilidade (Malhadas, 2017, p. 174). Foi a primeira esposa
de Zeus, que a engoliu quando estava gravida de Atenas, pois temia que a mae tivesse um filho mais
poderoso que ele e assim Atenas nasceu da cabeca de Zeus (Brandao, 2018, p. 167, v. |).
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particular, diferente de Zeus. Portanto, o que serdo mais tarde entendidas como as
categorias do Mesmo e do Outro ndo possuem até entdo uma rigida diferenciacao.
Esse complexo arranjo pode ser ainda melhor compreendido pela ideia de
génos, que, embora possa ser traduzido por “familia”, “raga” ou “estirpe”, tem um
sentido menos evidente, mas fundamental, de condicdo dada a cada um em razéo

do nascimento, condicdo essa mais decisiva que qualquer outra:

A possibilidade de o individuo ser ele-Mesmo tanto quanto Outro-que-néao-
ele s6 se da enquanto o Ser desse individuo é ndo uma natureza pessoal
(i.e., de uma pessoa) mas uma natureza familial (i.e., de um génos),
enquanto esse individuo € ndo a expressao Unica, peculiar e insubstituivel
de seu proprio ser, mas a expressdo em que momentaneamente se
manifesta o ser do Fundamento-Genitor, i.e., a natureza Fundamental do
génos. (Torrano, 2012, p. 75)

Ao analisar as cinco racas de Os Trabalhos e os Dias, Vernant (1990, p. 33-
34) também enfatiza a organizacdo do pensamento arcaico em torno de rela¢gdes ao
mesmo tempo antitéticas e complementares, formando um arranjo complexo e que
destoa dos padr6es modernos de linearidade. Dessa forma, Hesiodo ndo desenha
uma crescente decadéncia entre as quatro primeiras ragcas que antecedem a dos
homens: ouro, prata, bronze e herdis. Segundo Vernant, em vez de dar sequéncia a
uma linha decadencial continua, o poeta antepfe dois planos de realidade: o
primeiro, representado pelas racas de ouro e de prata e que seria regido
principalmente por Dike (Justica); e o segundo, representado pelas racas de bronze
e dos herdis e que seria regido principalmente por Hybris (Violéncia).

A raca dos homens apresenta como novidade o fato de aparentemente néo
estar inserida numa relacdo antitética, como € o caso das demais. No entanto,
Vernant (1990, p. 34-35) esclarece que, se observarmos com mais atencao, ndo se
deve falar numa raca “dnica”, mas em dois tipos de existéncia humana: uma que se
expressa por meio de Dike e a outra, por meio de Hybris. Isso significa dizer que
Hesiodo est4 falando de seu proprio mundo, em que as oposicdes, em vez de se
equilibrarem, correm o sério risco de descambar para o império de Hybris.

No entanto, dentro de uma concepc¢ao de mundo ciclica, o tempo césmico
pode correr primeiro num sentido e depois tomar o sentido exatamente inverso, em

que n&o ha inicio nem fim definitivos (Vernant, 1990, p. 31-32). E assim que Hesiodo
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declara enigmaticamente: “Antes ndo estivesse eu entre os homens da quinta raca,
mais cedo tivesse morrido ou nascido depois” (Hes. Op. 174-175). Porém, Vernant

vé uma possivel explicacdo para o enigma:

(...) [E uma] observagdo incompreensivel na perspectiva de um tempo
humano inclinado constantemente para o pior, mas que se esclarece se
admitirmos que a série das idades compde, como a sucessao das estacoes,

um ciclo renovével (...) (Vernant, 1990, p. 32)

Tal estrutura desvela para n6és um mundo fundamentado em outros
parametros que ndo os modernos e € nesse mundo que se da o processo de
producéo do poeta. Ele vive dentro de um contexto cultural e de uma visdo de mundo
especificos, que sdo elementos fundamentais para a compreensdo do que
convencionaremos chamar de mito. Esse conceito serd tratado tanto como o
conjunto de narrativas miticas e que podem em maior ou menor medida refletir
praticas sociais (Vernant, 2009, p. 26-27), como também — e consideramos ser essa
a alma do mito — como uma experiéncia vivida por pessoas reais e como “estrutura
da existéncia” (Gusdorf, 1980, p. 28).

A ideia atual de mito, como histérias e lendas de povos antigos, é apenas
uma parte desse arcabouco, ou sua parte mais visivel e muitas vezes o Unico registro
qgue chegou até noés e perpetuou-se na escrita. Algumas dessas historias sobrevivem
até hoje, com uma série de atualizacdes, por meio dos contadores de histérias em
varios recantos da Terra, e ainda refletem tradicbes longinquas transmitidas de
geracdo em geracao.

Tentaremos agora explorar as mdultiplas acepc¢des do termo mythos,
percorrendo algumas das principais etapas da formacdo desse conceito e assim
também percorrer um pouco da longa histéria de tensdes e conflitos abrigados sob

0 binbmio mito e logos ou mito e filosofia.

2.3. O estabelecimento do conceito de mythos e a fixagdo de lI6gos como seu
oposto

O conceito de mito tem raizes profundas e que se estendem para além de
um tempo e ou de um espaco especificos. Para a analise desse termo, vamos lancar

mao das perspectivas diacrbnica e sincronica: a partir da primeira perspectiva,
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tentaremos tracar alguns marcos histéricos mostrando a mudanga sobre o conceito
de mythos, desde a antiguidade até os dias de hoje; pela segunda perspectiva,
tentaremos analisar o mythos a partir das caracteristicas que o constituem em sua
natureza particular, levando em conta também o contexto sociocultural em que foi
gestado e onde estendeu suas raizes.

Antes de qualquer andlise é importante deixar claro que ao usarmos a
expressdo mito ndo estamos nos referindo a ideia propriamente moderna que
ganhou essa palavra e que a identifica como lenda, relato sobre as origens ou
mesmo uma histéria falsa. E de fato essa a acepcdo que faz da ideia de mito algo
avesso a razao e, portanto, a filosofia. Mito € o termo que iremos utilizar, nesta
dissertacdo, sempre gque estivermos falando sobre a questdo mito-logos, que é o
problema a ser abordado neste estudo. No presente capitulo, por vezes
recorreremos também a forma grega mythos, que servira para nos conectar com
outro universo de significacdes ligado mais intimamente ao mundo grego e, como
veremos, passou por uma série de usos e interpretacdes diversas ao longo dos
seculos.

Um importante marco para a analise do sentido de mythos na antiguidade é
0 seu uso por Homero e Hesiodo. Enquanto em Hesiodo o emprego de mythos tem
conotacdo neutra — o qualificador é o que vai determinar se se trata de um contexto
positivo ou negativo —, em Homero ele esta ligado a um contexto de comando
(Morgan, 2004, p. 17-18).

Na lliada, o termo mythos designa, ao lado de épos, o sentido de “discurso”,
sendo que o primeiro se distingue pelo sentido de uma fala de autoridade que pode
implicar, por exemplo, numa ordem proferida pelos deuses ou por herdis de
reconhecida importancia (Martin, 1989, p. 12). Sendo o deus supremo do Olimpo,
Zeus é de fato guem mais profere mythoi, na lliada, enquanto que, entre os humanos,
esse privilégio é de Nestor, que € quem mais exerce esse poder de comando sem,
no entanto, ser alvo de nenhuma diretiva do género (Martin, 1989, p. 59).

Segundo Morgan (2004, p. 18), o poder do mythos, inicialmente relacionado
ao contexto da criacao poética, sera mais tarde adotado pelos fildsofos, no sentido
de incorporarem ao discurso filoséfico essa aura de autoridade e efetividade em
oposicao a pratica poética.

Facamos agora um contraponto ao discurso dos poetas, visitando a obra de

alguns dos chamados pensadores pré-socraticos. A historia da filosofia
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tradicionalmente aponta o século VI a.E.C. como o0 marco para uma nova forma de
pensar e de ver o mundo. Especificamente na Jonia, colénia grega localizada na Asia
Menor, surgiram o que se convencionou chamar de primeiros filésofos ou sabios®,
que desde Aristoteles foram identificados como aqueles que primeiramente se
perguntaram sobre as causas primeiras, a comecar por Tales (Metaph. A1983b20-
24). Nao entraremos nesse momento no mérito dessas afirmacdes, pois a questao
do nascimento da filosofia sera tratada mais a frente. O que pretendemos agora é
literalmente mapear a ocorréncia do termo mythos na producdo escrita desses
autores e levantar algumas implicacdes gerais desse fato.

A partir do século VI a.E.C., os escritos de Xenofanes, Heréaclito e
Parménides inauguram a tendéncia marcada pelo questionamento aos poetas e aos
mitos tradicionais. Porém, essa postura diante do conhecimento produzido pelos
poetas talvez se mostre mais como um questionamento dos limites da linguagem,
pois comeca-se a perceber que ha um gap entre essa e a realidade (Morgan, 2004,
p. 28; p. 42).

A critica também se volta contra um certo tipo de discurso que € marcado
pela multiplicidade dos mitos e de suas versdes (Morgan, 2004, p. 36), uma vez que
comecava-se a se buscar uma linguagem que trouxesse a estabilidade necessaria a
formulacdo de conceitos e a sua transmissao. A transmissao oral da ao mito essa
plasticidade que inviabilizava a comparacdo de suas diversas versdes de forma
sistematica, pois a Unica versdo que se tinha dele era a ultima que estava sendo
declamada num dado momento (Brisson, p. 22-23). Apesar disso nenhum dos
chamados primeiros fildsofos furtou-se a recorrer a referéncias miticas e até mesmo
a escrever em versos hexametros, seguindo a tradicdo poética, como Xendéfanes e
Parménides.

Xenéfanes dirige sua critica a certos mitos de Homero e Hesiodo que

atribuem aos deuses préticas iniquas como roubos e adultérios (DK 21 B 11 e B 12)

6 0 mais provavel é que até Plat3o n3o se fazia uso da palavra filésofo ou filosofia a n3o ser de forma
controversa ou genérica (Brisson, 2014, p. 29-34; Burkert, 1985, p. 306-307). Na época de Heréclito, portanto,
ndo havia ainda uma oposicéo entre a figura do fildsofo e a do poeta, sendo que se aplicava a ambos o titulo
de “sébios”. O termo sophds serd adotado em muitos momentos, nesta dissertacdo, com o intuito de chamar
a atencdo para essa figura de contornos ainda pouco definidos e que abrangia, na imagem do sabio, varias
atividades e papeis sociais: o carpinteiro, o médico, o adivinho, o poeta, o rétor e o sofista (Brisson, 2014, p.
32).
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e além disso questiona o antropomorfismo comum na religiosidade grega (DK 21 B

14) e ironiza essa pratica em tom satirico:

aAA" i xelpag €xov Boec <itrrmor 1'> né Aéovieg, ) ypdwai
XEipeoal kai Epya TeAglv ammep avopeg, itrmmor uév 0’ itrmroiol, Boeg
0¢é 1€ Bouaiv ouoiag kai <ke> Bewv idéac Eypagov kai owuar’

érroiouv ro1a(0’ 0idv TTeP KauToi BEUAC eiYov <EkaoTor>.

Mas se maos tivessem o0s bois, 0os cavalos e os ledes e
pudessem com as maos desenhar e criar obras como os
homens, os cavalos semelhantes aos cavalos, os bois
semelhantes aos bois, desenhariam as formas dos deuses
e 0s corpos fariam tais quais eles préprios tém. ’

(DK 21 B 15)

Embora Xenofanes pareca fazer pouco caso das narrativas miticas,
considerando-as um tipo de narrativa inferior, ele propde na verdade que durante os
banquetes se assuma uma postura respeitosa com referéncia aos deuses. Sendo
um filésofo-poeta e também rapsodo, ele € parte da tradi¢cdo que o precede (Morgan,
2004, p. 49) e o que propde € um louvor a virtude e a “veneracéo pelos deuses” em
lugar de reproduzir histérias sobre titds, gigantes e centauros (DK 21 B 1). E nesse

contexto que a palavra mythos aparece uma Unica vez em seus versos:

Xpn 6& mpwrov uev Bedv uuvelv edppovag avdpac upnuois uuboig kai

kaBapoiol Aoyoig (...)

E preciso que alegres os homens primeiro cantem os deuses com
mitos piedosos e palavras puras®.
(DK 21 B 1,13-14)

” Tradugdo de José Cavalcante de Souza (1996, p. 70-71).
& Tradugdo de José Cavalcante de Souza (1996, p. 68).
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Ao traduzir mitos e logos empregados no trecho simplesmente como
“palavras”, Detienne (1985, p. 63-64) lembra que, desde a Grécia arcaica até os
séculos Vle V a.E.C., os termos eram utilizados como sinbnimos. Assim, mito e logos
andam juntos numa mesma “intencdo reverente”, ou seja, a de honrar os deuses
adequadamente, sendo esta a proposta de Xenéfanes para sua audiéncia (Detienne,
1985, p. 64).

Contemporaneo de Xenodfanes e, como ele, também nascido na Jonia,
Her&clito também traz de forma mais elaborada uma critica aos diversos l6goi que
se manifestam na longa tradicdo grega desde Homero e Hesiodo, passando por
Pitagoras e mesmo por seus contemporaneos, como Xenofanes e Hecateu. Essa
critica se volta ndo s6 ao saber tradicional dos poetas, mas aos proprios métodos
propostos por outros pensadores, que buscam o conhecimento por meio da polimatia
(DK 22 B 40). Em lugar disso, Heraclito propde uma nova proposta epistemoldgica
que é centrada no ldgos — que para o filésofo possui uma conotacdo muito propria
como exporemos no Capitulo 2 —, como um principio universal e comum a todos os
humanos (DK 22 B 1 e B 2).

Sendo o loégos (discurso) um principio unificador, ele por si s6 revela a
importancia que Heraclito confere a linguagem e a comunicacdo humanas, assim
como, a exemplo de Xenofanes, esta também preocupado com as suas limitacdes
(Morgan, 2004, p. 27). Quando Heraclito declara que a divindade quer e ndo quer ser
nomeada como Zeus (DK 22 B 32), ele pde a palavra sob suspeita, submetendo-a a
outros tipos de analise mais ligadas ao que se tornara a pratica filosoéfica (Ramnoux,
1968, p. 22-23).

Por tras da preocupacédo central com o uso da linguagem para a descri¢cao
do mundo, o que esta em jogo € a propria capacidade humana de expressar certas
realidades por meio da comunicacdo verbal (Morgan, 2004, p. 16-17). Apesar de
essa abordagem ja indicar um processo crescente de separacao entre a expressao
verbal e a realidade por ela nomeada, ainda ndo ha, no entanto, uma condenacao
explicita do mito. O proprio discurso de Heraclito guarda caracteristicas préoprias da
comunicacao do Oraculo de Apolo em Delfos (DK 22 B 93) e o I6gos também supde
uma linguagem divina e com conota¢des miticas que nos impede de restringi-lo ao
seu aspecto meramente racional (DK 22 B 1 e B 50).

Além de Heraclito ndo utilizar em nenhum momento o termo mythos — e

muito menos o contrapor ao seu conceito de logos — as referéncias miticas na
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verdade se deixam notar em varias passagens dos seus fragmentos, como por
exemplo ao falar de Hélios (Sol) (DK 22 B 3), de Dike (Justica) e das Erinias (DK 22
B 94), de Dioniso e de Hades (DK 22 B 15).

Esse também é o caso de Parménides, que em seu poema filosoéfico narra a
viagem de um jovem aos portais da Justica (Dike), guiado pelas filhas do Sol
(Heliades), com o intuito de chegar ao "amago inabalavel da verdade” e as “opinides
de mortais™ (DK 28 B 1,29-30). O texto é escrito em hexametros, como em Homero
e Hesiodo, sendo um bom exemplo de indiferenciacdo entre a mensagem filoséfica
e a tradicdo mitical® que subjaz a ela. Durante a narrativa, mythos e légos sédo
usados de forma gquase sinonimica, o que indica que nada se pode concluir quanto
a presenca de uma oposicao sistematica entre as duas categorias de pensamento
que dividiram a histéria da filosofia.!

Na verdade, qualquer intencédo de separar mito e logos nesse poema seria
estranho para Parménides, que, a exemplo de seus predecessores, trabalha os
conteudos miticos e filosoficos como parte de uma Unica realidade que se traduz
pela dificil articulacdo entre 0 pensamento e sua respectiva expressao, ou seja, um
problema inerente a linguagem humana (Morgan, 2004, p. 67-68).

Pode-se entrever nos versos de Parménides uma tentativa de transmitir a
sua visao sobre o caminho do Ser e o caminho do N&o-Ser a partir de referéncias
miticas tradicionais. Segundo Marques (1997, p. 21-22), Parménides e seus
contemporaneos estdo vivendo uma transicdo para uma nova forma de expresséo
do pensamento e, para isso, ele recorre a figura de Dike para recolocar as questées
sob o novo olhar da filosofia nascente. Nessa perspectiva Marques (1997, p. 21)
adere a tese de uma transicao em curso do mito para a filosofia e declara que a Dike
apresentada pelo fildsofo ndo mais é aquela de Hesiodo, ou seja, a deusa que se

tornava presente magicamente a partir do canto do poeta:

9 A traducdo é de Santoro (2011, p. 85).

10 Cf. Cornelli-Costa (2016, p. 76-77) para obter uma lista com o nome das divindades que aparecem no
Poema de Parménides.

11 Assim esclarece Lopes (2015, p. 71-72): “No primeiro verso do fragmento B2, a divindade classifica a
revelagdo que esta prestes a fazer como um mythos, ao qual ordena a Parménides que preste atencdo
(komisai de mython). Mais adiante na narrativa divina, a prépria explicagdo da via ‘do que é’ recebe também
essa mesma designacdo (B8: monos d’eti mythos odoio/ leipetai os estin). Inversamente, quando as (também
divinas) condutoras da quadriga voadora chegam aos adamantinos portdes, necessitam de convencer a
divindade a abri-los, usando para isso ‘discursos doces’ (B1: malakoisi logoisin)”.
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O fato de que dike esta ai personificada mostra que o discurso filoséfico é
atravessado pelo discurso religioso, ndo porque o fildsofo lancaria mao de
estratégias retéricas que lhe seriam exteriores, mas é porque é do fundo
cultural das seitas e das praticas religiosas que nasce seu discurso e é
contra este contexto que ele deve se destacar para se definir enquanto tal.
Ao recorrer a dike, Parménides recria uma nocao que é tradicionalmente
uma poténcia divina, com poderes de ordenacao e de estabelecimento de
normas. Ele ndo rompe simplesmente com esta cultura religiosa, mas
renova-a recriando-a de dentro. Ao inserir dike no caminho do jovem ele
esta rearranjando a cultura tradicional religiosa para que ela passe a aceitar

novas préticas discursivas e novas significacdes. (Marques, 1997, p. 22)

Sem neste momento entrarmos no mérito sobre a profundidade e extenséo
dessa ruptura entre filosofia e mito — se é que ela de fato ocorreu de forma definitiva
— e a consequente fundacdo de um novo modo de pensar o mundo, percebe-se em
cada novo pensador uma tendéncia, explicita ou ndo, de critica a seus antecessores,
0 gque pode se explicar em grande parte pela necessidade de legitimar o seu préprio
discurso e diferencia-lo em alguma medida da tradicdo que os precedia (Morgan,
2004, p. 30). No entanto, € preciso enfatizar quais os termos em que se da essa
critica e podemos de antemédo observar que ndo ha ainda o emolduramento da
guestdo em termos de uma campanha contra o mito e a favor do logos (Morgan,
2004, p. 33-34). Como veremos a seguir essa diferenciacéo foi mais precisamente
proposta por Platdo, que ao nomear o mito propds o seu questionamento em alguma
medida (Brisson, 2014, p. 35; 59).

Isso expde a necessidade de um alerta inicial que devera balizar o presente
estudo: a oposicdo entre logos e mito encontra-se mais no campo conceitual do que
no real, em primeiro lugar porque 0s primeiros pensadores gregos nao tratavam mito
como uma categoria contra a qual se opunham (Morgan, 2004, p. 33-34). Em
segundo lugar, é preciso questionar como se construiram esses conceitos e suas
respectivas oposicdes, o que pode ser iluminado pela origem de ambos os termos.

Foi a partir de Platdo que as fronteiras entre mito e logos comecaram a ser
delineadas como campos em conflito, embora a interacdo entre ambos, no
pensamento do fildsofo, seja bastante complexa e instigante. Dessa intrincada
relacdo, é possivel inferir que o mito, em Platdo, enquanto expressao da tradigdo
poética que estava enraizada na cultura grega, e o logos, como fundamento do

discurso filosofico, sdo muitas vezes colocados em campos opostos (Brisson, 2014,
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p. 43). Platdo traca a linha diviséria entre mito e logos, ao mesmo tempo que 0s
entende ambos como discursos, embora de naturezas diferentes. Trata-se de uma
critica e ao mesmo tempo de uma apropriacdo a fim de, como filésofo, dizer ele
mesmo o que deve ser o mito (Brisson, 2014, p. 51).

Posto sob suspeita, o mito tradicional é sempre um risco para a formacgao

dos jovens e criancas:

— Primeiramente, parece que devemos supervisionar os forjadores de mitos,
admiti-los quando sédo bem feitos e recusa-los em caso contrario. E
persuadiremos as aias e as maes a contarem as criangas 0s mitos que
admitimos, e com estes modelaremos as suas almas muito mais que 0s
seus corpos com as maos. Em relagdo aos que se contam agora, sera
preciso recusar a maioria.

— Quais sao? (...)

Os que nos contam Hesiodo e Homero, e também outros poetas, pois sdo
eles que compuseram os falsos mitos que se narraram e ainda se nharram
aos homens. (...) Primeiramente, o que disse a maior mentira em relacéo as
coisas mais importantes é o que forjou a ignébil mentira de que Urano obrou
como Hesiodo conta e que Crono se vingou dele [Hes. Th. 154-182]. No
gue diz respeito as a¢fes de Crono e aos padecimentos que sofreu por mao
de seu filho [Hes. Th. 453-500], mesmo que fossem certas, ndo me parece
gue se devam contar com tanta ligeireza a criangas ainda imaturas. Seria
preferivel guardar siléncio; mas se fosse necesséario conta-los, que uns
poucos 0s ouvissem secretamente, (...) de maneira que tivessem acesso a
sua audicdo a menor quantidade possivel de criangas.*? (Pl. R. Il 377c-
378a)

O trecho prop&e o controle sobre a difusdo dos mitos tradicionais sobre seres
gue estdo em fase de formacao, defendendo uma transmissao seletiva do que deve
ser incutido desde a mais tenra idade. Em todo caso, Platdo permite que alguns mitos
facam parte da formacdo dos jovens em sua kalipolis, desde que essa tarefa seja
tutelada pelo fil6sofo. Uma caracteristica fundamental dessa nova proposta € que 0s
mitos saiam do dominio dos poetas e passem para o dominio dos fildsofos, o que

espelha uma nova politica para o mito: ele deve agora estar a servico da filosofia. E

2 Traduc3o de Bernabé (2018, p. 366-367).
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o filésofo quem vai definir em que medida um mito é verdadeiro ou néo, e se é valido
ou ndo para a nova mentalidade da cidade ideal (Brisson, 2014, p. 55).

Além disso, Platdo rejeita a interpretacéo alegoérica do mito (Bernabé, 2018,
p. 367), que, como veremos mais a frente, serd uma via interpretativa que vai
significar, entre outras coisas, uma possibilidade de sobrevivéncia da tradicdo mitica

dentro da filosofia:

Narrar (...) os acorrentamentos de Hera por seu filho ou que Hefesto foi
expulso do Olimpo por seu pai quando tentou impedir que este batesse em
sua mée, assim como as tantas batalhas entre deuses que compds Homero,
nao o permitiremos no nosso Estado; tenham sido compostos com sentido
alegorico ou sem ele. A crianga, com efeito, ndo € capaz de discernir o que
€ aleg6rico do que nado é, e as impressdes que nessa idade recebe
costumam ser as mais dificeis de apagar e as que menos podem ser
modificadas.*? (PI. R. Il 378d)

A recusa em buscar no proprio mito a sua fonte de interpretacéo pode refletir,
além da preocupacdo com o poder que ele tem sobre pessoas em formacéo, a
necessidade de té-lo sob a tutela do filosofo: é na filosofia que se deve doravante
buscar a verdade. Segundo Brisson (2014, p. 55), o que Platdo pode estar sugerindo
€ que fazer uso da alegoria seria usar reiteradamente a filosofia para transformar a
“falsidade” de um mito em “verdade”, o que inverteria a hierarquia de valores e
colocaria a filosofia a servigo da “verdade” do mito, quando caberia ao segundo ser
dirigido pela filosofia.

E importante notar que, embora Platio demonstre uma oposi¢éo radical ao
mito e a tradicdo dos poetas como educadores, o fildsofo na pratica reconhece o
valor do recurso ao mito sobretudo porque ele mesmo cria as proprias histérias e por
meio delas transmite o teor de sua mensagem. O proprio Platdo reconhece no mito
uma ferramenta para a formagdo humana e a inculcacado de valores morais a um
grande publico de nao fildsofos (Brisson, 2014, 54).

A linguagem do mito e a linguagem do logos fazem parte do campo
discursivo, revelando-se mais precisamente como narrativa (mito) ou como

argumentacao (logos) (Brisson, 2014, p. 43). Enquanto no nivel da fala

13 Traducdo de Bernabé (2018, p. 367).
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argumentativa (I6gos) seriam apresentados elementos verificaveis pela razao, no
nivel da narracdo mitica (mythos) os contetudos seriam inverificaveis. Quando Platéo,
no Timeu, se refere a narrativa verossimil (eikds mythos) e ao discurso verossimil
(eikos 16gos), ele poderia apontar para uma distingdo entre dois niveis da fala, que
sdo, respectivamente, a simples narracdo de um acontecimento e o discurso
analitico-argumentativo (Brisson, 2014, p. 56-57; Lopes, 2009, p. 51). Em outras
palavras, é a exposicdo narrativa que oferecera os elementos para a posterior
investigacdo, analise racional e conclusoées.

No entanto, a equagdo que liga eikés mythos e eikdés l6gos a tipos
especificos de discurso ndo é aplicavel com exatiddo mateméatica. Como lembra
Grasso (2012, p. 358), Timeu chama de eikos logos os discursos que irdo tratar de
assuntos relativos aos deuses e a geracdo do universo, assim como em outras
ocasides, quando estdo em discussédo questdes ligadas a cosmogonia do Demiurgo,
0 que sdo tecnicamente contelidos néo verificaveis.'* Admitir que o didlogo exponha
uma diviséo tao clara entre essas duas esferas, como lembra Grasso, tende a refletir
uma corrente de interpretacdo segundo a qual o Timeu trata de dois campos
epistemoldgicos distintos: o da cosmogonia e o da fisica. Poderiamos nos perguntar,
inclusive, se a construcdo dessa dicotomia ndo seria mais um reflexo de uma
tradicdo de pesquisa acostumada a classificar todo e qualquer conteudo filosoéfico
nas categorias do mito ou do logos.

No preltdio do didlogo em questédo, Timeu conversa com SoOcrates sobre 0s

desafios impostos a producéo de determinados tipos de discursos:

Em relacdo aos que se reportam ao que € copiado do arquétipo, por se
tratar de uma coOpia, estabelecem com essa coOpia uma relacdo de
verossimilhanca e analogia; conforme o ser esta para o devir, assim a
verdade esté para a crenga. Portanto, 6 Sécrates, se, no que diz respeito a
variadissimas questdes sobre os deuses e sobre a geragdo do universo,
ndo formos capazes de propor explicacdes perfeitas e totalmente
concordantes consigo mesmas, ndo te admires. Mas se providenciarmos
discursos verosimeis que ndo sejam inferiores a nenhum outro, é forcoso
gue figuemos satisfeitos, tendo em mente que eu, que discurso, e v0s, 0s

juizes, somos de natureza humana, de tal forma que, em relacdo a estes

14 Grasso (2012, p. 358) da como exemplos, entre outras, as seguintes passagens do Timeu: 29c4-8; 30b7;
55d5.
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assuntos, é apropriado aceitarmos uma narrativa verosimil [eikéta mython]

e ndo procurar nada além disso. (PI. Ti. 29b13-d1)%®

Na pratica, o Timeu conclui que resta a nés, humanos, nos contentarmos
com os eikds mythos, ou seja, com um relato que seja semelhante ou préximo da
realidade que esta sendo descrita. Segundo Grasso (2012, p. 353-354), se, no trecho
analisado, o termo eikds é um qualificativo para mython (narrativa ou relato), ele deve
comportar a ideia platénica da relagdo entre modelo (paradeigma) e copia (eikén).
Essa ideia, segundo a autora, seria alias a mais apropriada para o contexto em
questao, que compara dois niveis de realidade: o ser e o devir; a verdade e a crenca.
Diante disso, os discursos feitos sobre o mundo (devir) sdo apenas semelhantes
(eikés) aos discursos estaveis relacionados ao ser. Tais discursos do tipo eikds
estabelecem pois uma dupla relacdo de similaridade: em primeiro lugar, esses
discursos sédo copias (eikén) dos discursos estaveis sobre o ser'® — e como tal detém
um valor epistemologico menor do que o do modelo; em segundo lugar, tais
discursos sao assemelhados ao objeto sobre o qual discorrem, qual seja, 0 mundo
sensivel (Grasso, 2012, p. 354).

Para além das discussfes sobre uma possivel oposicdo entre o discurso do
mito e o discurso do logos, sugerida nos termos eikdés mythos e eikés logos, o que
Timeu realiza, na pratica, é contar um mito (Grasso, 2012, p. 360-361). Como mesmo
descreve Platdo, o mito narra acontecimentos nao verificaveis, de um passado
longinquo ou atinentes a deuses, demoénios, herdis e habitantes do Hades, ou
mesmo quando o filésofo conta no Timeu a acdo do demiurgo ao formar o mundo a
partir das Ideias, sendo esta narrativa um mito (eikds mythos) (Brisson, 2014, p. 48;
Most, 2012, p. 17). Isso se da por meio de representacdes que nos tornam acessiveis
— por meio do pensamento e da imaginacdo — realidades que estdo fora do nosso
alcance, porque pertencentes a acontecimentos fora do nosso campo de experiéncia
e restritos a acdo do Demiurgo, que é portador de um conhecimento divino (Grasso,
2012, p. 362).

Segundo Grasso (2012, p. 364), diferentemente da proposta alegérica, que
relaciona dois niveis de realidade bem definidos — o literal e o conteldo que se

pretende comunicar — a proposta do mito no Timeu ndo aponta para nenhuma

15 Utilizamos como texto-base a traducdo de Lopes (2013, p. 96).
16 Cf. PI. Ti. 29b8-12
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certeza que se fundamente em verdades demonstraveis ou que seja objeto de uma
especulacao estritamente racional. O que o dialogo propde €é transmitir imagens de
uma realidade que nos escapa, sendo elas um meio para representar, com a maior
fidedignidade possivel, a agcdo de uma inteligéncia divina. Por essa razao, a ideia de
uma especulacdo ndo-cosmogonica e estritamente fisica — 0 que estaria na esfera
do eikds légos —, no Timeu, seria incompativel com a propria natureza do objeto de
seus discursos: um mundo que é, por si s0, divino, tanto por ser uma copia produzida
por um deus, como por ser ele mesmo considerado um deus?’ (Grasso, 2012, p.
366).

Embora Platdo tenha delimitado certas fronteiras entre a narrativa mitica
tradicional e o discurso filos6fico — que aqui convencionamos nomear,
respectivamente, como expressdes da dicotomia estabelecida entre mito e logos —
essas fronteiras sdo em muitos aspectos imprecisas e ténues, seja pela constante
producdo de mitos platbnicos, por uma sintese entre as duas visdes, como no
Timeu!8, ou pelas ambiguidades com que os termos mito e logos sao tratados ao
longo de sua obra.

E revelador que o préprio fildsofo chame a Republica, talvez sua maior obra,
de mythos, assim como declara que fara um “conto em forma de mito” para falar
sobre as origens da justica (Cornelli, 2003, p. 114). Tratar de temas de tamanha
relevancia — a constituicdo da cidade ideal e a justica — e qualifica-los como mitos
pode indicar uma pratica filoséfica que contemple o mito com parte integrante de sua

dindmica:

O mito é forma do pensamento, do légos, e, de alguma forma, do fazer
filoséfico, em Platdo. O mythos e o l6gos sao duas vias paralelas, em parte
distintas, mas ambas indispensaveis para chegar a verdade. Assim o mito
€ pensar por imagens, enquanto o logos é pensar por conceitos. Mas ambos

trabalham em sinergia e sdo complementares. (Cornelli, 2003, p. 115)

17 Grasso (2012, p. 366) cita PI. Tim. 92¢7.

18 Lopes (2009, p. 69) assim define a proposta de Platdo no Timeu: “Deste modo, a convivéncia de ambas as
modalidades discursivas obriga-nos a ler o Timeu ndo como um mito, mas como uma mito-logia, em que
ambas as modalidades convivem de um modo dialéctico, cuja finalidade sera, no caso do mito, fornecer uma
proposta verosimil, e, no caso do Adyog, uma série de ferramentas de concepgdo dessa proposta, em primeira
instancia, e, posteriormente, um conjunto de sugestdes verosimeis acerca dela”.
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Na opinido de Most é dificil se estabelecer uma definicdo consistente do
termo mythos em Platdo, e qualquer tentativa de uma sistematizacao generalizante
nesse sentido € falha porque se baseia em nossa propria visdo moderna sobre o
conceito de mito e que pode apenas parcialmente alcancar o sentido que tinha na
antiguidade. Como solugéo para esse impasse, 0 autor sugere que apenas uma
abordagem que se mantenha “criticamente consciente de seu préprio anacronismo
inescapavel pode esperar fazer justica tanto aos textos antigos de Platdo quanto as
nossas ideias modernas” (Most, 2012, p. 15).

Em todo caso é possivel perceber a funcdo complementar entre a dialética

de Platdo e seu repertorio mitico:

No projeto de Platdo de educar um novo publico filoséfico, sua dialética e
seus mitos estdo intimamente ligados. Nao é verdade que apenas a dialética
representa a verdadeira filosofia nos escritos de Platdo: em vez disso, o mito
de Platdo e sua dialética sdo complementares e interdependentes.
Devemos lembrar aqui o oitavo critério sobre os mitos nos escritos de Platéo
indicados anteriormente (Apéndice A8): eles sempre estdo no final ou no
inicio de uma exposicdo dialética estendida. Por um lado, nos movemos
repetidamente nos escritos de Platdo da narragdo de um mito para uma
andlise de seu significado e, por outro lado, a constru¢do severa de uma
dihaeresis e synagoge légicas leva repetidamente a um mito. Ambas as
formas de discurso sdo necessarias porque, embora cada uma seja
inequivocamente diferente da outra, cada uma oferece um acesso
complementar a verdade. Sem logos ndo haveria nos escritos de Platdo
nenhuma prova, nenhuma analise, nenhuma verificabilidade, nenhuma
convicgdo intelectual; mas sem o mythos ndo haveria nenhum modelo,
nenhuma visédo global, nenhuma crenca, nenhuma motivagdo emocional.
(Most, 2012, p. 23)

Depreende-se dessa andlise que Platdo faz uma tentativa de compatibilizar
mito e filosofia, guardadas as devidas diferenciacdes. Nesse sentido, é possivel ver
na critica de Platdo ao mito, em lugar de uma simples campanha pela supremacia
da razéo, a tentativa de demonstrar o quanto mito e logos tém em comum — sdo
ambos formas de representacdo — e 0 quanto eles implicam em perspectivas

diferentes, mas ndo completamente excludentes entre si.
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2.4. O nascimento da filosofia e o paradigma da evolucdo do mito ao logos

Como podemos perceber, a querela envolvendo o logos e o mito na histéria
do ocidente tem como elemento central a linguagem, que, em seu complexo papel
de descrever a realidade, acaba sendo dependente do conjunto de crencas e a
autoridade de quem fala. Porém, nédo se trata apenas da fala de um individuo, mas
de toda uma coletividade, que, a partir de suas necessidades e descobertas,
demandam novas formas de comunicacao e interpretacdo dos deuses, do mundo e
do ser humano.

Casssirer lembra que a linguagem exerce um papel ambiguo pelo fato de,
na condicdo de mediadora da realidade, somente poder apresenta-la de forma
parcial e limitada. No intuito de reter a experiéncia sobre o real, “todo signo esconde
em si 0 estigma da mediacdo, o que o0 obriga a encobrir aquilo que pretende
manifestar” (Cassirer, 1992, p. 21). Essa questao é especialmente importante na
andlise das categorias de mito e logos, que sdo originariamente tratadas como
sindnimo de palavra ou discurso — portanto, implicadas no campo de saber ligado a
linguagem — e que representam uma ruptura em duas formas supostamente
incompativeis de pensar e agir no mundo.

Assim, a palavra do fil6sofo se contrapbe a do poeta; o discurso do logos
quer se contrapor ao discurso do mito. Como lembrou Cassirer (1992, p. 25-26) ao
analisar o contexto em que surgiu o fenbmeno da linguagem, esta ndo dispunha
inicialmente de ferramentas conceituais capazes de estruturar o pensamento de
forma analitica. No entanto, com o passar do tempo foi a prépria linguagem que, na
expansado de suas potencialidades, criou o que o autor chama de “grande crise
espiritual” ao contrapor as categorias do ser e do devir, do permanente e do
transitorio. Diante dessa arquitetura fragmentaria do pensamento, o autor sugere que
€ necessario buscar a linguagem nas suas origens indiferenciadas e como tal, no
mundo das elabora¢cdes miticas e ainda nao dividido pela pratica conceitual.

E a partir dessa perspectiva que temos tentado explorar essa area comum a
todos os discursos e que é representada pelas matrizes do pensamento grego. O
cenario ora em andlise envolve milénios de historia e uma infinidade de atores, ideias
e contextos socioculturais, eventos que compdem a visdo diacrbnica e que se
manifestam em marcos historicos decisivos. Diante disso, a nossa tarefa consiste

em tentar lancar luz sobre alguns desses marcos e exercitar uma analise transversal,
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gue possa iluminar conceitos especificos a fim de pér em questdo a validade dos
mesmos como realidades definitivas, tentando, pela visao sincrénica, observa-los em
sua singularidade.

Apébs uma breve andlise sobre a relacao entre os termos mythos e 16gos na
histéria do pensamento grego até Platdo, é necessario enfrentar um dos eventos que
sdo considerados o ponto de virada do mundo ocidental e que teria significado a
ruptura com o mundo do mito: o nascimento do discurso filosdfico.

Na definicdo desse marco que seria o inicio da filosofia, encontra-se outra
complexa discussédo: o que se deve de fato considerar sob a denominacao de
filosofia (Sassi, 2018, p. 29-30). Essa questédo esta diretamente relacionada com uma
definicdo mais restritiva da acdo de filosofar, como sendo apenas o exercicio do
pensamento logico-argumentativo, ou, huma visdo que pretende ampliar o escopo
da acéo filosdfica, como prética que inclua a producdo mito-poética (Sassi, 2018, p.
45-46).

Em sua Aurora da Filosofia Grega, inicialmente publicada em 1892, John
Burnet faz um classico estudo sobre os pré-socréticos e 0s pressupostos que teriam
ensejado o nascimento da filosofia e também da ciéncia moderna. O classicista
escocés tornou-se célebre pela sua edicdo dos dialogos de Platédo e estabelecimento
do texto grego em sua Platonis Opera, produzida entre 1900-1907 (Burnet, 2006, p.
13).

Na obra Burnet declara que os gregos, em comparagao com outros povos
da antiguidade, foram os Unicos capazes de criar o que podemos chamar de filosofia.
O autor reporta isso especificamente aos jonios, os quais significaram uma “ruptura
completa com a antiga religido egeia”, pois “o politeismo olimpico nunca teve uma
influéncia solida sobre a mente dos jénios” (Burnet, 2006, p. 29). Para isso
argumenta que o uso da palavra theds (deus) para os jénios queria designar a
substancia primordial que forma o cosmos, esse algo “imortal” e “sempre-novo”, ou
seja, como uma realidade de carater “permanente” que esta associada a ideia de
physis, traduzida de forma simplificada por “natureza” (Burnet, 2006, p. 26; p. 29).
Segundo essa viséo, essa ideia de deus jamais esteve associada a uma conotacao
religiosa ou de culto, pois desde Homero e Hesiodo teria havido outros significados
para o termo, como, por exemplo, o de “meras personificacbes de fendmenos

naturais, ou até de paixées humanas” (Burnet, 2006, p. 30).
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A argumentacdo de Burnet volta-se contra estudos que comecavam a por
em questdo o fato de que a Grécia teria sido o berco da filosofia e discorda de
qualquer tentativa académica que tente buscar no oriente as raizes do pensamento
filoséfico grego (Burnet, 2006, p. 30). Apesar de reconhecer alguma contribuicdo dos
egipcios e dos babilénios para o que ele chama de “ciéncia” grega — é 0 caso,
respectivamente, do calculo matematico e dos ciclos planetarios —, Burnet (2006, p.
32-35) afirma que esses povos nado se preocuparam em apresentar qualquer
“‘demonstracgao tedrica” em suas praticas. Por essa razao, enquanto os babilénios ao
estudarem os planetas estariam mais preocupados com a astrologia, 0s gregos
teriam ido onde aqueles “jamais haviam sonhado” e por isso teriam o “direito de ser
considerados os criadores da ciéncia” (Burnet, 2006, p. 34-35; p. 39).

As assertivas de Burnet oferecem elementos importantes para os defensores
da tese de que a producéo do pensamento na Jonia, a despeito de alguma influéncia
de conhecimentos vindos do oriente, teria sido totalmente original e, jA em sua
génese, completamente apartada de conceitos religiosos, que sO eram de
conhecimento dos jonios porque eram de uso corrente. As implicacdes dessa
proposta séo significativas tanto por advirem de um académico da envergadura de
Burnet como porque dariam nova forga as formulagdes segundo as quais a “ciéncia”
havia nascido entre 0s gregos e que esta jamais poderia ter sido originada da
“mitologia”, aprofundando o fosso entre as categorias do mito e do logos (Burnet,
2006, p. 30; p. 38-39). Além disso, a perspectiva assumida por Burnet sugere uma
leitura alegdrica dos deuses, 0 que, cOmo se vera a seguir, serd uma tese muito
utilizada para os defensores da ideia de que o logos sempre esteve presente no
pensamento grego, embora por vezes disfarcado de mito.

Também no contexto da discusséo sobre o nascimento da filosofia, destaca-
se o célebre livro Os Fil6sofos Pré-socraticos (1983)*°, escrito por Kirk em parceria
com outros autores. Na publicacdo, Kirk dedica um maior espaco a contribuicdo dos
poetas e das concep¢des de mundo arcaicas para o desenvolvimento do
pensamento filoséfico. Além disso, considera que o mito € “fundamentalmente
irracional” (1983, p. 69) e que ha uma trajetdria progressiva de abandono do mito e

adesao a filosofia, que é assim sinbnimo do exercicio racional do pensamento (Kirk-

19 A primeira edi¢do data de 1957, conforme o prefacio publicado na segunda edicdo (Kirk-Raven- Schofield,
1983, p. IX-X).
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Raven-Schofield, 1983, p. 68). Partindo desse pressuposto, 0s autores nao deixam
de reconhecer tracos de racionalidade na producdo de Homero e Hesiodo —
considerados como alguns dos precursores da filosofia —, mas rejeitam a
possibilidade de Ihes conceder o titulo de filésofos especificamente por terem feito
uso da ‘“linguagem simbdlica dos mitos” (Kirk-Raven-Schofield, 1983, p. 69). A
historia da filosofia contada por Kirk-Raven-Schofield corresponde, portanto, a
filtragem de todo trago de “irracionalidade” imposta pelo mito, sendo este recurso
considerado um corpo estranho e alheio a filosofia.

O que importa é observar o quanto a racionalidade est4 presente no
pensamento grego desde seus primérdios, como na categorizacdo dos deuses
empreendida por Hesiodo ou na composicdo homérica de Odisseu como um icone
da racionalidade (Kirk-Raven-Schofield, 1983, p. 69). Quanto ao mito, ele parece nao
ter nenhum valor em si mesmo para a formacao do pensamento, e € citado sobretudo
COMO um entrave para o0 Seu progresso.

Tales, por exemplo, € apresentado como o primeiro filosofo e também séo
relatados indicios de que suas ideias tiveram como pano de fundo relatos que podem
remontar a Homero e até mesmo aos mitos do Egito ou Oriente Médio?°. No entanto,
quanto cita a frase atribuida por Aristdteles a Tales de que “tudo esta cheio de
deuses”, os autores defendem, com base em algumas suposi¢des, que se tratava de
uma concepcao baseada mais na ideia de que o0 universo estaria permeado de um
principio vital do que por uma adesdo de Tales a uma crenca mitica na acdo dos
deuses sobre a matéria (Kirk-Raven-Schofield, 1983, p. 95).

E evidente, nessa abordagem, a recusa em considerar 0 mito como um
elemento positivo e auxiliar ao pensamento, sendo, ao invés disso, um residuo
negativo que “persistia ainda em alguma medida sob a nova forma racionalizada de

cosmogonia filosdéfica” (Kirk-Raven-Schofield, 1983, p. 95):

Embora estas ideias fossem profundamente afectadas, directa ou
indirectamente, por precedentes mitolégicos, o que é certo é que Tales
abandonou as formulag8es miticas; isto, por si s6, justifica a afirmacéo de
ter sido ele o primeiro fildsofo, por muito ingénuo que fosse ainda o seu
modo de pensar. Além disso, ele notou que mesmo certas espécies de

pedras podiam ter uma capacidade limitada de movimento e, por

20 |remos discorrer sobre esse aspecto do pensamento de Tales mais adiante.
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conseguinte, pensava ele, de alma transmissora de vida; 0o mundo como um
todo estava, consequentemente, de certo modo penetrado (embora, como
€ provavel, ndo completamente) de uma forca vital que, devido ao seu
alcance e persisténcia, podia naturalmente ser chamada divina. (Kirk-
Raven-Schofield, 1983, p. 97)

Declara-se categoricamente que Tales “abandonou” as concepgdes miticas
e isso é, em si, um fato que justificaria o chamarmos de fil6sofo. Além disso, em outra
passagem o0s autores afirmam que foi “na Jonia que se efectuaram os primeiros

esforcos de caracter completamente racional para descrever a natureza do mundo”

(Kirk-Raven-Schofield, 1983, p. 71; Grifo nosso). Apesar de parecer contradizer todo
0 contexto mitico, descrito pelos préprios autores como parte do mundo de Tales e
de outros filésofos, a declaracdo sugere que, se 0s milésios empreenderam esfor¢os
puramente racionais em seu pensamento, isso foi feito contra ou apesar do mito e
jamais a filosofia deles poderia compartilhar o mesmo espaco do mito, e tampouco
as duas concepcdes poderiam ser fatores complementares para a producao
intelectual.

Em determinada altura do livro, cita-se expressamente a transicao do mythos
para o logos, como uma expressao correntemente usada no meio académico (Kirk-
Raven-Schofield, 1983, p. 69). A expressdo foi precisamente cunhada num livro
publicado em 1940, por Wilhelm Nestle, sendo ela mesma o titulo do trabalho: Vom
Mythos zum Logos. A proposta de Nestle é descrever o que significou para o ser
humano esse movimento do mito para o logos: por volta dos séculos VIl e V a.E.C.,
a razao teria emergido como uma ilha em meio ao oceano das crencgas miticas que
guiavam a humanidade até entdo (Lopes, 2014, p. 27).

Como podemos perceber, a proposta de Nestle continuou a ter
desdobramentos no meio académico e reacendeu o debate sobre os fundamentos
da filosofia e do pensamento ocidental, demonstrando que, a exemplo das
postulacdes de Burnet e de Kirk-Raven-Schofield, a tensdo entre mito e logos estava
longe de ser resolvida no decorrer de todo o século XX. Apesar de falarmos em
termos de tensdo, podemos notar que nessa disputa a racionalidade costumou
historicamente dar a ultima palavra, pois seria razoavel que o logos suplantasse o
suposto obscurantismo do mito. Esse modelo, que atravessou varios periodos

histéricos e chegou até os nossos dias, pode ser resumido na seguinte postulacao:
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€ do logos a autoridade absoluta para julgar o mito segundo os critérios daquele,
sendo que o mito deve estar sob permanente suspeita e sob o controle do logos, a
guem cabe estipular os termos do seu ir e vir, tendo inclusive o poder de negar-lhe
qualquer autonomia (Most, 1999, p. 32).

Essa visdo hegemonica, que deu ao logos a direcdo absoluta da
investigacdo no ocidente, péde ser exemplificada na argumentacéo de Kirk-Raven-
Schofield, que ha pouco expusemos e que vé no logos e no império da razao a forca
motriz da civilizagdo, sendo, se ndo a Unica, a mais decisiva responsavel pelo
desenvolvimento humano. Dessa forma, propde-se que 0 germe da razao esteve
sempre presente desde as primeiras formulagdes miticas dos gregos — vé-se o logos
no mito —, mas decide-se ignorar o valor em si de qualquer contribuicdo que tenha
partido das formula¢des miticas no curso do pensamento dos primeiros fildsofos, o
que faria do mito um elemento positivo ou co-laborativo no que se refere a razéo —
nao se vé o mito no logos (Sousa, 1975, p. 51-53).

E também sob este principio que se fundamenta a interpretacéo alegorica
do mito e que foi o método predominantemente usado para sua compreensao até o
século XVIII (Most, 1999, p. 33; p. 36). O seu uso remonta a antiguidade?! e foi uma
das solu¢Bes encontradas para o problema do mito no momento em que este passou
a ser questionado. Segundo esse método, 0s mitos querem dizer outra coisa
diferente do seu sentido literal, mas € o logos quem ir& decidir qual o sentido mais
adequado.

Podemos entender alegoria como um recurso utilizado para defender o mito
contra os ataques que passou a sofrer a partir do século VI a.E.C.. Essa abordagem
via muitas vezes Homero como um sabio dedicado a ensinamentos metafisicos e
cosmoldgicos ou como um historiador ou gedgrafo, a fim de justificar a sua producéo
intelectual, atribuindo-lhe os elementos mesmos que fundamentavam as criticas que
Ihe eram dirigidas (Brisson, 2014, p. 64; 90-91).

Porém, ao querer salvar certos mitos de sua suposta irracionalidade e assim
do descrédito do meio filosofico, a alegoria exigiu em troca uma submisséo total do

mito as regras do logos. Este ultimo definia tanto os meios para se interpretar o mito,

21 A primeira referéncia que se tem noticia sobre a interpretacdo alegdrica remonta ao final do século VI
a.E.C. e teria sido realizada por Teagenes de Régio (Morgan, 2004, p. 63; Brisson, 2014, p. 71). Embora se
possa questionar se a alegoria surgiu devido aos ataques sofridos pelo mito ou antes disso (Morgan, 2004, p.
64), o fato é que esse passou a ser um recurso comumente usado por muitos fildsofos apds Platdo, como
Anaxagoras e Aristoteles, tendo chegado ao seu auge com os estoicos (Brisson, 2014, p. 77).
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guanto também representava o fim almejado pela analise: ao cabo do processo, a
ideia € que o mito devia ser relativizado ou simplesmente descartado como fonte
altima de conhecimento, pois seria apenas um involucro para o verdadeiro contetudo
representado pelo logos (Most, 1999, p. 32-33).

No século XVIIl, destaca-se o trabalho de Heyne, que mais tarde ira
influenciar Schelling no processo de revalorizacdo do mito como fenédmeno que
detém uma realidade propria e que por isso demandaria uma explicacao
independente do logos, ao contrario do que queria a alegoria (Most, 1999, p. 37).
Embora Heyne, como outros de seus contemporaneos ainda estejam no limiar de
uma nova leitura do mito, ele ainda o vé como “fabula” ou como uma visao erratica
do mundo, mas ndo como produto de um erro que poderia ser “corrigido” e sim em
razdo de pertencer a um estagio especifico da evolugdo do pensamento humano
(Most, 1999, p. 38).

Fazendo isso, Heyne minava a argumentacdo dos defensores da alegoria,
gue viam no mito um disfarce do logos. Em vez disso, estabelecendo uma clara
distincéo diacrbnica entre dois periodos — do mito e do logos — Heyne também abria
um precedente para uma leitura sincronica do mesmo, vendo-o como fenémeno
apartado e unico (Most, 1999, p. 39). Isso implicava, portanto, no questionamento do
status mantido até entdo pelo logos, como fonte Ultima da compreensao de todo e

qualquer discurso, inclusive do mito:

Suddenly there is no longer only the one Logos, timeless and spaceless,
universally valid in every period and in every place for all creatures who
deserve the title of human being; instead there are as many different forms
of the Logos as there are conditions of humanity. Heyne and his followers
tend to speak of myths as though they were prelogical; but in fact it would
be more accurate to term their conception of them heterological, for the
temporal priority of one form over another is in fact fir less important than the
pluralization of forms of Logos itself; and among these all, myths can then
assume a privileged position as the sole remaining testimony to a childhood
which we have all passed through and for which we have never ceased to
yearn. (Most, 1999, p. 40)

Dando continuidade as ideias de Heyne, Schelling se decide por explorar

esse outro universo representado pelo mito e que possui suas proprias leis e sua
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propria légica, devendo esta ser estudada a partir da mensagem que traz. Nessa
perspectiva o mito ndo seria decorrente da criacdo intencional de alegorias, mas da
necessidade de poér diante dos olhos do publico personagens concretos e acessiveis
que pudessem transmitir uma mensagem que lhes seria impossivel transmitir de uma
forma mais abstrata (Most, 1999, p. 38).

Nessa mesma linha, Schelling diferencia Heyne dos demais comentadores
ao afirmar que o autor considerava os mitos mais do que aderec¢os criados com a
clara intencéo de criptografar realidades naturais (alegoria), por trds da aparéncia de
deuses e de suas historias. Na verdade a narrativa mitica seria produto ndo de uma
escolha consciente dos antigos filosofos, mas produto de um tempo e da
necessidade de explicar o surgimento do mundo (cosmogonia) sem disporem de
uma linguagem cientifica apropriada para tal (Schelling, 2007, p. 25-26).

Na perspectiva de Schelling, em sua chamada filosofia tardia, vemos uma
filosofia em constante movimento e que, a todo tempo, esta sendo reelaborada, até
encontrar a razdo de sua busca: € a imagem do proprio movimento da consciéncia
humana rumo a unidade e ao Absoluto (Azevedo, 2014, p. 551). Em sua obra
Introducdo Histérico-Critica sobre a Filosofia da Mitologia??, publicacdo péstuma
baseada numa de suas palestras em Berlim em 1842, o autor descreve a mitologia
como parte do processo vivido pela consciéncia humana, que, ao deixar o seio do
Um, se vé imersa nas representacdes sobre os deuses, que sdo, em Ultima instancia,
o resultado da acao efetiva de poténcias teogbnicas e tém por isso um valor objetivo
(Azevedo, 2014, p. 556; 558).

Os mitos portanto seriam hoje portadores das mesmas verdades de ontem,
sendo que o seu conteudo serda compreendido por alguns capacitados para tal
enquanto outros apenas se distrairdo com o gosto pelas histérias (Schelling, 2007,
p. 26-27). Em outras palavras, o que teria acontecido em tempos passados seria 0
mesmo que acontece hoje: certas pessoas irdo compreender a mensagem em sua
profundidade, enquanto outras irdo tangenciar apenas suas fronteiras mais
superficiais. Para Schelling, essa atitude néo deve ser confundida com a criacdo de
alegorias mas com a capacidade humana de entender ou ndo a mensagem trazida

pelos mitos. E do que entédo tratariam 0s mitos?

22 Utilizamos como base o titulo em Inglés da obra: Historical-critical Introduction to the Philosophy of
Mythology (Richey-Zisselsberger, 2007).
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Para Schelling, os mitos tratam de personagens e eventos que eram
considerados reais por quem 0s criou e sdo, portanto, produto de uma experiéncia
pessoal e imediata apesar de parecerem estranhos a nés (Schelling, X1 194-195; p.
135-136). Por essa razdo a mitologia surgiria de uma experiéncia natural e néo
artificial; assim também haveria uma convergéncia entre a forma com que séo
apresentados 0s mitos e 0s seus conteudos, o que formaria um todo e deveria ser
compreendido em conjunto e ndo separadamente (Schelling, Xl 195; p. 136). Disso

decorreria a verdadeira natureza do mito:

Because consciousness chooses or invents neither the ideas themselves
nor their expression, mythology emerges immediately as such and in no
other sense than in which it articulates itself. In consequence of the necessity
with which the content of the ideas generates itself, mythology has from the
beginning a real [reelle] and thus also doctrinal [doctrinelle] meaning. In
consequence of the necessity with which also the form emerges, mythology
is thoroughly actual—that is, everything in it is thus to be understood as
mythology expresses it, not as if something else were thought, something
else said. Mythology is not allegorical [XI 196]; it is tautegorical. To
mythology the gods are actually existing essences, gods that are not
something else, do not mean something else, but rather mean only what
they are. (Schelling, 2007, p. 136)

A revalorizacdo do mito e a critica ao logos tornou-se uma pratica comum ao
pensamento filoséfico pos-lluminismo e o mito passou a ser o tema central da
filosofia alemd@ no século XIX, passando a influenciar outras discussdes
contemporaneas em toda a Europa e a América (Most, 1999, p. 40). Nesse intervalo,
destaca-se o trabalho de Nietzsche como o mais influente entre os fildsofos que
recorreram ao mito para fazer uma critica a razdo (Most, 1999, p. 41).

Em O Nascimento da Tragédia, Nietzsche analisa o renascimento do poder
do mito na tragédia grega, em sua fase aurea, que é representada pelo coro tragico,
pela musica inspirada nos cultos a Dioniso. E a esse deus que o filésofo (Nietzsche,
1992, p. 30-32) ira afiancar toda a pujanca do mundo grego e é a partir da dimenséo

dionisiaca?® do desejo, da aniquilacédo e do éxtase que fara duras criticas a filosofia

2 A definicdo das dimensdes dionisiaca e apolinea na obra de Nietzsche é complexa e sofre varia¢des ao
longo do tempo. Em O Nascimento da Tragédia, podem ser consideradas for¢as opostas, e em certo sentido
complementares, como o sonho (Apolo) e a embriaguez (Dioniso) (Nietzsche, 1992, p. 27-28), em outros
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ocidental e a ciéncia, as quais identifica com Apolo, como imagem de uma beleza
apenas superficial, um reflexo palido da vida, presa que esta a frieza da razéo e da
l6gica.

Aquilo que se opde ao dionisiaco, como o proprio Nietzsche (1992, p. 5-6)
explica na segunda edi¢éo da obra, € tudo o que representa uma negacgédo da vida:
uma moral e uma metafisica que “odeiam” o mundo e apontam para um mundo do
além, rejeitando assim a beleza, a sensualidade e os afetos reais. As for¢cas que se
opdem a Dioniso sao para Nietzsche tanto a filosofia platdnica apoiada na figura de
Socrates, como a moral cristd inspirada em Cristo (Amusquivar, 2019, p. 139-140).

Nietzsche tece, pois, uma extensa censura a logica racionalista que ele
reporta a Soécrates, o “herdi” dos dialogos de Platdo, e que teria condenado
sumariamente a arte, a tragédia e assim o proprio mito (Nietzsche, 1992, p. 85; p
135). Ao comentar a célebre condenacgédo platbnica a poesia, por ser, entre outras
coisas, a “imitagdo de uma imagem da aparéncia, de pertencer, portanto, a uma
esfera ainda mais baixa que a do mundo empirico”, Nietzsche (1992, p. 88) declara
que, ironicamente, os didlogos platénicos séo o resultado de todos os estilos que o
procederam, como a prosa, a narrativa e a propria poesia lirica.

O filésofo compara os dialogos com “‘um bote em que a velha poesia
naufragante se salvou com todos os seus filhos” e lamenta que a poesia tenha sido
arrastada, a partir de Platdo, para condicdo de “escrava” da filosofia, sendo essa a
mesma posicdo que a filosofia ocuparia ao se submeter ao jugo da teologia
(Nietzsche, 1992, p. 89). A critica de fundo é voltada contra a excessiva confianca
na razao e, no que o fildsofo chama de tendéncia apolinea, em detrimento da forca
dionisiaca representada pelo instinto, pela natureza e pela arte, nesse ambito
estando também circunscrita a dimensao mitica.

Para ele, é a tragédia que faz o mito reviver com toda a sua forca em Esquilo
e Sofocles, e foi Euripedes quem, inspirado por Sdcrates, teria contribuido para a
racionalizacéo da tragédia, assim se tornando o ultimo responséavel pela morte dessa
arte e assim pelo sufocamento do mito (Nietzsche, 1992, p. 72; 81; 137). Nietzsche
conclui que a consequéncia disso € a consolidacdo de uma sociedade — e sob esse

aspecto fala da cultura de seu tempo — que se contenta em viver a vida de forma

momentos aparecem como aspectos ou gradagdes diferentes de um mesmo fendomeno (Amusquivar, 2019, p.
136-137).
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superficial e fria, sendo, além disso, incapaz de participar da experiéncia vivida
proposta pela arte e pelo mito.

Assim o filésofo descreve a postura das pessoas de seu tempo frente ao
poder do que chama de milagre, para se referir ao universo das representacdes

miticas numa cena do teatro:

Nisso, com efeito, podera medir até onde estd em geral capacitado a
compreender o mito, a imagem concentrada do mundo, a qual, como
abreviatura da aparéncia, ndo pode dispensar o milagre. Mas o provavel é
gue, em uma prova severa, quase todo mundo sinta-se tdo descomposto
pelo espirito histérico-critico de nossa cultura, que a existéncia do mito
outrora se nos torne crivel somente por via douta, através de abstractes
mediadoras. Sem o mito, porém, toda cultura perde sua for¢a natural sadia
e criadora: s6 um horizonte cercado de mitos encerra em unidade todo um
movimento cultural. Todas as forcas da fantasia e do sonho apolineo sédo
salvas do seu vaguear ao léu somente pelo mito. As imagens do mito tém
gue ser os onipresentes e desapercebidos guardiGes demoniacos, sob cuja
custddia cresce a algum jovem e com cujos signos o0 homem dé a si mesmo
uma interpretacdo de sua vida e de suas lutas: e nem sequer o Estado
conhece uma lei ndo escrita mais poderosa do que o fundamento mitico,
gue lhe garante a conexdo com a religido, o seu crescer a partir de
representacdes miticas. (Nietzsche, 1992, p. 134-135)

Além de servir de cenario para um apelo ao resgate dos mitos germanicos e
das raizes culturais alemas, Nietzsche vé nesse quadro a representacdo de uma
sociedade “famélica”, pois despojada do poder do mito e de sua compreensao mais
profunda (Nietzsche, 1992, p. 135). A esse estado de coisas, Nietzsche quer apontar
0 que ele considera como a influéncia perniciosa da religido cristd, que nega a
possibilidade da felicidade terrena e acredita em um deus que morreu ha cruz; a essa
crenca o filésofo antepde a imagem mitica de Dioniso, que mesmo despedacgado

pelos Titds conseguiu voltar a vida (Amusquivar, 2019, p. 140-141).

2.5. O século XX e as novas abordagens para a compreensao do mito

Os estudos classicos e sua abordagem do mito e de suas relagbes com o

logos sofreram um consideravel impacto das descobertas advindas da arqueologia,
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desde o século XIX. A traducado da escrita hieroglifica e cuneiforme, por exemplo, foi
equivalente a um resgate de pelo menos dois mil anos de registros historicos até
entdo pouco explorados (Burkert, 1999, p. 89-90). Assim a discussao sobre logos e
mito adentra o século XX com o auxilio de areas tao diversas como a antropologia e
a psicologia — em especial o estruturalismo?* e a psicanalise — ampliando um campo
antes restrito aos estudos classicos (Most, 1999, p. 46; Sassi, 2018, p. 32-33;
Vernant, 2009, p. 24-25).

Georges Gusdorf ilustra bem essa nova atmosfera ao comentar o significado
da revalorizacdo do mito em meio as ameacas sempre presentes de exclui-lo da

esfera do interesse académico:

A expulsdo do mito ndo é, pois, definitiva. Seguindo um dinamismo
frequente na vida mental, e do qual a psicanalise nos oferece numerosos
exemplos, o elemento censurado retorna como uma mé& consciéncia, com
tanto mais insisténcia quanto com mais energia se tentou expulsa-lo. Nem
mesmo 0s proprios sucessos da ciéncia sdo o bastante para nos darem a
iluséo de sua incapacidade de satisfazer plenamente a exigéncia espiritual
do homem. (Gusdorf, 1980, p. 201)

Como exemplo paradigmético dessas tensdes Gusdorf cita os estudos de
Lévy-Bruhl, no inicio do século XX, que inicialmente entendeu que 0S povos
aborigenes ou néo civilizados tinham uma “mentalidade primitiva” e um pensamento
“pré-légico” (Bruhl, 2015, p. 32; 34). Ao analisar como algumas tribos africanas
interpretavam o ataque de animais selvagens contra membros da comunidade, Bruhl
(2015, p. 32-33) narra com estupefacdo que jamais eles buscam causas logicas, mas
sempre causas sobrenaturais, sendo a principal delas o fato de um feiticeiro ter se
apossado do animal para cometer algum mal. Bruhl (2015, p. 34) faz questédo de
frisar que os nativos desconheciam o principio da ndo contradicdo e nao nutriam
nenhum tipo de “curiosidade intelectual’.

O relato de Bruhl ja reflete o interesse em entender a estrutura mental e
social das comunidades ditas primitivas a partir das leis que as regem. Nesse

sentido, chega a dizer que a suposta auséncia dos referenciais logicos faz parte de

24 Segundo Vernant (2009, p 24-25), estudiosos como Claude-Lévi-Strauss ampliaram a compreens3o sobre o
mito, que passou a ser analisado mais como um fendmeno de indole coletiva e ndo mais como fruto de
fantasias ou fabulagdes de um poeta agindo arbitrariamente. A a¢do da audiéncia e de uma tradi¢do que o
precede sdo agora fatores apontados como fonte de legitimacdo e controle social das representacdes miticas.
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uma dinamica que é significativa por corresponder a uma experiéncia imediata e que
recorre a um certo nivel de representacdes. Seguindo outro caminho que ndo o da
inducdo logica, essa atitude mental ndo deveria, segundo o estudioso, ser
considerada sinGnimo de “torpor intelectual” ou “fraqueza mental”’, mas seria apenas
um sistema de valores diferente do europeu (Bruhl, 2015, p. 36-37).

Ao final de sua vida Bruhl se confessaria descontente com a fama de ser o
inventor de duas categorias de seres humanos, uma de pessoas dotadas de
pensamento légico e outra dos que viviam num universo pré-légico. Por isso, rejeitou
o dogma do pré-logismo por considerar sua pouca fundamentacdo e por ter se
tornado fonte de maus entendidos (Gusdorf, 1980, p. 250). Porém a concepcao de
que teria havido de fato duas idades da consciéncia humana deu lugar a ideia de
uma superposicdo do saber racional sobre o mitico, que Gusdorf compara a
construgdo de um jardim francés onde antes havia uma floresta virgem (Gusdorf,
1980, p. 208-209).

A partir da primeira metade do século XX, ha o descolamento de uma
posicdo mais arraigada, baseada na polarizagdo entre mito e logos, para outro
campo de discusséo: as relagdes entre ocidente e oriente e suas implicagdes para o
chamado nascimento da filosofia (Sassi, 2018, p. 33). Isso também significou uma
ampliacdo do campo de visdo para a analise do mito grego e consequentemente pde
em questao a originalidade mesma das matrizes do pensamento ocidental.

Nesse contexto, Cornford tornou-se uma referéncia para os estudos que
passaram a guestionar a rigidez da elaboracédo que considerou o inicio da filosofia
grega como um fendbmeno completamente singular e apartado da dimensao mitica
(Sassi, 2018, p. 42). Cornford era ligado a corrente dos ritualistas de Cambridge,
grupo liderado por Jane Ellen Harrison e que reuniu mais dois académicos — Gilbert
Murray e Arthur Bernard Cook — que, juntos, representavam uma “nova onda” nos
estudos classicos do comeco do século XX (Ackerman, 2002, p. 90).

O grupo propunha-se a demonstrar como a religido grega e seus mitos,
assim como outras manifestacdes culturais, como o teatro e 0s jogos olimpicos,
estavam assentadas sobre as bases de antigos rituais baseados nas ideias de
fertilidade, morte e renascimento. Como expressao dessa realidade, destacavam-se
os ritos de passagem, que eram realizados sobretudo durante a primavera e
celebravam o renascimento da vida das plantas, dos animais e dos seres humanos

(Ackerman, 2002, p. 125). A imagem dessa realidade que envolve vida, morte e
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renascimento estaria expressa principalmente em Dioniso, o deus que foi
despedacado pelos Titas e retornou a vida (Ackerman, 2002, p. 130).

As ideias inicialmente desenvolvidas por Harrison baseavam-se no principio
de que era necessario ir até as raizes das crencas gregas, que eram representadas
pelos deuses ctbnicos que precederam a religido olimpica, sem 0s quais ndo seria
possivel compreender certas expressoes religiosas (Ackerman, 2002, p. 103). Havia
a nocao de que era preciso mergulhar no substrato que poderia explicar as origens
primitivas da crenca, o que implicava também na mudanca de foco do individuo para
a coletividade como origem do fendmeno. Dioniso seria, portanto, o sinal dos desejos
e anseios de um grupo social — como sugere a iconografia recorrente do deus
acompanhado por uma multiddo de seguidores — mais do que produto da vontade
de um unico individuo (Ackerman, 2002, p. 124).

Ackerman assim resume o papel de cada membro do grupo:

The years 1912 to 1914, then, are the highwater mark of the group; within
them they succeeded, by their lights, in clarifying the difficult problems that
had been set for them by Harrison back in 1905 in the conclusion to The
Religion of Ancient Greece. Harrison, Murray, and Cook had examined the
nature and origins of Greek religion; Cornford and Murray had illuminated
the origins of tragedy and comedy; Cornford had probed the difficult
transition from religion to philosophy. The Cambridge Ritualists had

accomplished their work. (Ackerman, 2002, p. 117)

Segundo Ackerman (2002, p. 113), em Thucydides Mythistoricus (1907),
Cornford introduz sua investigacao sobre a formacéo do pensamento grego, como 0
promotor de uma critica do mito de “segunda ordem”, pois néo esta interessado em
analisar a tragédia a partir de seus padrdes rituais subjacentes, mas em recorrer a
tragédia como algo ja dado, e que teria fornecido a Tucidides os valores que
fundamentaram a sua investigacdo. O livro pode ser considerado como uma
preparacao para sua obra mais famosa, From Religion to Philosophy (1912), que ja
passaria a agregar elementos da sociologia de Emile Durkheim, que via a religi&o
como um sistema simbolico e produto de ideias e representagdes compartilhadas
coletivamente (Ackerman, 2002, p. 103).

Ao analisar o foco da especulacdo dos pré-socraticos como a investigacao
sobre a physis, Cornford (1957, p. 124-126) apontou o qudo fragil era a
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argumentacgao que reputava aos jonios uma interpretacdo completamente original do
mundo, pois supostamente mais racional e apartada de todas as referéncias culturais
e miticas que os precederam. Isso porque o autor ressalta o carater eminentemente
divino para a concepg¢éao de physis entre os gregos e por isso ndo haveria elementos
suficientes para concluir que os pensadores do século VI haviam rompido
radicalmente com essa visdo. Haveria, no entanto, como aponta Cornford (1957,
137-138), indicios de que ha mais uma continuidade do que uma ruptura, tendo em
vista que o que nds considerarmos, numa visdo moderna, serem hipdteses sobre a
constituicdo do cosmos — se era em sua natureza formado de ar, 4gua ou fogo —
para eles pareciam ser um dado real recebido da tradicdo mitico-religiosa que os
precedia e que reconhecia o protagonismo da divindade.

Uma das questdes colocadas por Cornford é a de quem teria sido Tales ou,
em outras palavras, quem foi aquele que, desde Aristoteles, recebeu o titulo de pai
da filosofia. Da analise de ideias-chave atribuidas ao milésio, Cornford (1957, 127-
129) argumenta que a histéria da filosofia tende a exasperar a assercdo do sabio
segundo a qual a natureza das coisas € feita de agua, deixando em segundo plano
outras duas declaracdes: “a totalidade das coisas € dotada de alma” e “todas as
coisas estdo cheias de deuses”. Segundo Cornford, embora se saiba que a busca
de uma “causa material” reputada a Tales e aos demais pré-socraticos reflita apenas
a tentativa de Aristdteles de demonstrar suas teses, com a postulacdo de um
principio material e ordenador (arché) — e portanto menos dependente do referencial
divino — essa ideia parece querer suplantar o conjunto de crencas pré-existentes que
inspiraram o pensador milésio. A proposta de Cornford € dar peso igual ao conjunto

de asserc¢des atribuidas a Tales: assim a crencga no fator divino seria subjacente tanto

% As duas primeiras “doutrinas” de Tales s3o retiradas de citagdes feitas por Aristételes e a Ultima, por Aécio:
“(...) Tales, o fundador de tal filosofia, diz ser agua [o principio] (é por este motivo também que ele declarou
que a terra estd sobre dgua), levado sem duvida a esta concepgao por ver que o alimento de todas as coisas é
umido, e que o préprio quente dele procede e dele vive (ora, aquilo de que as coisas vém €, para todos, o seu
principio)” (Metaph. A 3, 983b20-24), com traducdo de José Cavalcante de Souza (1996, p. 40); "Tales disse
que deus é a mente do mundo, e que a totalidade das coisas é dotada de alma e estd povoada de ddimones; é
precisamente através da humidade elementar que nele penetra um poder divino que o move" (Aécio 1, 7,
11), com tradugdo de Kirk-Raven-Schofield (1983, p. 94); "E afirmam alguns que ela (a alma) estd misturada
com o todo. E por isso que, talvez, também Tales pensou que todas as coisas estdo cheias de deuses. Parece
também que Tales, pelo que se conta, supds que a alma é algo que se move, se é que disse que a pedra (ima)
tem alma, porque move o ferro" (de An. 5, 422-7), com traducdo de José Cavalcante de Souza (1996, p. 41).
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na relacdo que ele estabelece entre a agua e a physis?® — que é divina — como
também na concepc¢édo de um mundo povoado por deuses.

Cornford (1987, p. 225) parte do principio de que a filosofia nasceu de um
substrato, que é a prépria tradicdo mitica, sem a qual ela seria como uma Atena
nascida sem mae. Essa ideia também supBe a existéncia de um processo de
racionalizacéo que se perde no tempo e ndo se encontra fixado numa linha limitrofe
que separa o tempo do mito do tempo da razdo. Segundo essa visdo, Hesiodo ja
havia recorrido a racionalidade para descrever sua cosmogonia, pois em certos
momentos seria possivel ver Geia e Urano apenas como a terra e o céu fisicos antes
de se apresentarem personificados (Cornford, 1987, p. 237). Como outros autores
gue o precederam, o que ele aponta € o logos no mito.

Porém, ao descrever a cosmogonia de Anaximandro, Cornford (1987, p. 236)
percebe os seus paralelos com o relato de Hesiodo, como, por exemplo, a Terra ter
se constituido o primeiro corpo sélido e ter dado em seguida origem ao Céu. Isso

sugere um intercambio entre mito e logos que € inovador:

De lo que si podemos estar seguros es que el patrén de la cosmogonia
jonia, a pesar de su apariencia de completa racionalidad, no es uma
construccion libre del razonamiento intelectual a partir de la observacion del
mundo existente. No hay nada en las apariencias obvias de la Naturaleza
que sugiera que el cielo se haya elevado de la tierra 0 que los cuerpos
celestes se formaran después de la tierra, o que el ordenamiento presente
del mundo no haya existido desde siempre. (Cornford, 1987, p. 239-240)

26 para Cornford (1957, p. 128-129), a ideia de que a “totalidade das coisas é dotada de alma e estd povoada
de ddimones”, citada por Aécio (1, 7, 11), é um testemunho da prépria physis, que, gracas a sua vida (psiché)
e a um principio de atividade interno e espontdneo, pode gerar coisas fora de si. Assim discorre o autor:
“Further, this Soul in the universe is identical with physis itself. In other words, the materiality of physis is
supersensible, a stuff of that attenuated sort which is attributed to all supersensible objects — soul, spirits,
Gods — as well as to all sorts of eidola, ghosts, concepts, images, etc. It is soul-substance, not ‘body’, differing
from body in being intangible and invisible. The water or air or fire in which it is recognised is related to it as
body to soul ; these elements are embodiments of physis, but physis itself is soul, with a supersensible
substance of its own — that minimum of materiality without which nothing could be conceived” (Cornford,
1957, p. 129). Kahn (2009, p. 159-160) entende a formulacdo de Tales em termos de um pampsiquismo, ideia
segundo a qual todas as coisas “pensam” e que, apesar de parecer absurda, foi claramente declarada por
Empédocles (DK 31 110,10) e poderia estar sugerida em Heraclito (DK 22 B 113 e B 45), além de ter sido
postulada por fildsofos modernos como Espinosa e Leibnz. Isso concordaria com a crenca de que todas as
coisas estariam “vivas” (empsycha) e que todas teriam uma “participagdo na psyché, o principio vital”, como
sugere Aristoteles (Kahn, 2009, p. 176).
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Embora o autor acentue, em vario pontos do livro, que os milésios deram um
passo decisivo no caminho da racionaliza¢do do pensamento, ele defende que certos
pressupostos ndo lhes foram originais, pois ndo se dispunha de meios ou evidéncias
técnicas que permitissem um salto tdo repentino de formulacdes teoldgicas para uma
espécie de ciéncia natural (Cornford, 1987, p. 225). Sugerindo que o mito teria um
carater ativo na estruturacdo do pensamento racional, o autor aponta agora indicios
do mito no logos.

Ao indicar uma série de paralelos entre a cosmogonia de Hesiodo e relatos
da mesma natureza provenientes de varias regides da Asia, da Oceania e até da
Polinésia, Cornford (1987, p. 243-247) sugere que as fronteiras entre o0 caso grego
e outras culturas podem ser ainda mais elasticas e complexas do que se poderia
pensar. Um tragco comum entre 0s mitos estudados € a ideia da separacao primordial
entre o Céu e a Terra, como ocorre em Hesiodo apos a castragdo de Urano por
Cronos. Isso ndo s6 propfe que O mMito grego possui raizes anteriores e
possivelmente provenientes de culturas orientais, mas também propfde que as
origens da filosofia se diluam nas origens do mito (Sassi, 2018, p. 41).

Outro académico que segue uma linha semelhante a de Cornford € Walter
Burkert, que também aponta para as origens orientais do mito grego. Ele também
encontra paralelos entre a narrativa de Hesiodo e outras cosmogonias, como a
babilbnia, hitita e egipcia, bem como sua correlacdo com as ideias de Anaximandro
sobre a diferenciacao gradativa da Terra até a geracao dos corpos celestes (Burkert,
1999, p. 93-94).

Diferentemente de Cornford, que se filiava a corrente anglo-saxa e ligava
mais fortemente a origem do mito a sua funcéo ritual (Sassi, 2018, p. 43), Burkert
(1991, p. 32-33) via essa explicagdo como uma entre outras possibilidades. No
entanto, ele faz uma critica expressa a algumas teorias bastante disseminadas a
partir da primeira metade do século XX, como a freudiana e a junguiana,
consideradas por ele de pouca ou nenhuma sustentacao cientifica (Burkert, 1999, p.
93; 1991, p. 33-36). Sua principal queixa € que em vez de recorrerem a “ingénua’
interpretacdo alegorica, que usa como referente acontecimentos factuais, os seus
defensores recorrem a “entidades meta-empiricas” provenientes da metafisica ou da
psicologia (Burkert, 1982, p. 4).

O seu ponto de partida para definir o mito é bastante simples: trata-se de um
conto tradicional (Burkert, 1982, p. 1). Dessa forma, o mito trata de questdes as mais
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variadas, desde a busca por alimentos, a organizacdo das regras sociais e a
natureza. As sucessivas adaptacdes dessas historias seriam o “Unico ou o principal
meétodo de especulacado geral e comunicag¢ao, com o intuito de verbalizar fenébmenos,
dando-lhes coeréncia e sentido” (Burkert, 1982, p. 24). Nesse sentido, o autor,
embora em geral discorde dos métodos que buscam uma explicacao externa ao mito,
considera que ele pode guardar uma certa relacdo com a realidade e vai além ao
defender que ha indicios de historias de dinastias e clas expressas nas narrativas
miticas, como meio de autolegitimacao (Burkert, 1982, p. 23; 25).

Em seu livro Greek Religion (1977), Burkert defende uma mudanca de
mentalidade que teria ocorrido na Grécia a partir dos pré-socraticos e de um ponto
de vista diferente: a énfase estd mais na tomada de uma nova consciéncia sobre os
deuses do que propriamente no processo de guinada rumo ao pensamento racional.
O fato é que a sua argumentacado vai no sentido de que o primeiro aspecto implica
diretamente no segundo. Dessa forma, o exemplo de Anaximandro é esclarecedor:
ao postular que o cosmos esta no centro da realidade e é envolvido por uma
atmosfera divina — que ele chama de Apeiron (llimitado) —, o milésio teria oferecido
um modelo cosmoldgico que agradaria tanto a religido quanto a ciéncia e cujo forma
seguiria inalterada até Copérnico (Burkert, 1985, p. 307).

Em seguida Burkert (1985, p. 308-310) explica que uma op¢do semelhante
teria sido tomada por Anaximenes, Xenéfanes e Heréclito, que também seriam
defensores de uma nocgéo de divindade mais impessoal e rarefeita, afastando-se
tacitamente ou criticando explicitamente os elementos do culto e dos mitos
tradicionais. Em sua exposicdo sobre Xenofanes, Burkert (1985, p. 308) propde de
maneira bastante convincente como o poeta, além de apresentar uma divindade
transcendente e ndo antropomorfica, conseguiu responder a um problema apenas
tangenciado por seus contemporaneos: como se da a relacdo entre o divino e o
cosmos, ou como o primeiro dirige o segundo. A solucéo seria a identificacdo desse
deus com o Um, como a origem de tudo a partir de um principio inteligivel: o NodUs.
Assim, deus € o proprio pensamento que se torna acao e, portanto, que tudo envolve,
tudo guia e de onde tudo procede.

O titulo do capitulo que expde essa discussao € Philosofical Religion, que ja
€ em si um dado esclarecedor sobre a perspectiva assumida pelo autor. Segundo
ele, é a partir dessa nova visao sobre a divindade e sua relagdo com o cosmos que

a filosofia pode ocupar o seu espaco — antes dominado pelo pensamento religioso —
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estando livre para falar sobre “tudo”: as coisas do céu, as da terra e suas origens.
Aquela primeira intuicdo de que o mundo existe de acordo com uma ordem, tese
sempre defendida pela tradicdo mitica, mas reproduzida sem questionamento, seria
retomada sob a forma de um “projeto intelectual abrangente” pelos pré-socréticos
(Burkert, 1985, p. 306).

E importante observar que, desde o inicio do capitulo, Burkert fala sobre o
nascimento da filosofia com a mesma solenidade com que se expressam 0S
defensores do “milagre grego”. O autor confessa inclusive “ser tentador” referir-se a
esse evento da “histodria intelectual” de forma épica, ou seja, como: “(...) a battle with
successive attacks, victories, and defeats in which myth gradually succumbs to the
logos and the archaic gives way to the modern” (Burkert, 1985, p. 305). Em seguida
o0 autor explica como a prosperidade econdmica e o inicio da prosa, na Grécia, foram
0 cenario ideal para essa que seria uma nova pagina na historia intelectual da
humanidade.

Num artigo publicado mais de uma década depois e que trata das relacdes
entre mito e logos na histéria da filosofia, Burkert (1999, p. 104-105) conclui que ndo
se pode apelar para a ideia de uma lendaria “Greek Mind” e oferece, em lugar disso,
as mudancas estruturais que teriam permitido o florescimento da filosofia na Grécia
como um acontecimento Unico: a inexisténcia de uma casta sacerdotal e a abolicédo
prematura da monarquia. Do contrario, o Oriente Proximo néo poderia ter sido palco
do mesmo fenbmeno, pelo fato de ter o conhecimento e a literatura vinculada ao rei
e ao templo, como centros maximos de poder.

Poucas linhas antes, o autor havia rejeitado expressamente a ideia de um
progresso do “mito para o logos”, dizendo que sempre havia, em lugar disso, a
presenca do logos nos relatos cosmogonicos — reconheceu o logos no mito — e, ao
mesmo tempo, declarou que os pré-socraticos utilizaram os relatos tradicionais como
um “andaime” para suas novas teorias — reconheceu o mito no logos (Burkert, 1999,
p. 104). No entanto, demonstrando uma oscilagdo que € comum ao tratamento do
tema pelos comentadores, ao discorrer sobre o caso de Xenofanes, Burkert o
apresenta como um exemplo de pensador que deixou para tras as antigas tradi¢coes
e se dedicou a uma teologia completamente nova. Porém, como expusemos
anteriormente, as ideias de Xenodfanes, apesar de inovadoras, estdo fortemente

vinculadas a poesia e ao culto tradicionais.
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Ao analisar a convicgao sustentada por Burkert (1999, p. 104) de que “no
mito cosmoldgico ha l6gos desde o inicio”, Sassi (2018, p. 45) lembra que, para o
autor, ha uma continuidade entre o logos mitico e o logos filoséfico, tendo em vista
que ambos s&o portadores de conteludo especulativo e abstrato. O problema,
segundo Sassi, € que nao é possivel reduzir o discurso filoséfico ao logos
argumentativo-dedutivo, e cita como exemplo a tendéncia a eleger-se Parménides
como o fundador da ldégica, negligenciando que o teor de seu Poema tem
caracteristicas marcadamente miticas. A autora aponta, ainda, para os riscos de uma
classificagdo reducionista do pensamento na antiguidade, o que pode acabar por
desconsiderar a grande diversidade das formas de expressao intelectual dos pré-
socraticos.

O caso de Parménides € especialmente significativo, pois ele é tratado por
Burkert como o caso paradigmatico do filésofo que, ao ter postulado o Ser e o Nao-
Ser como principios fundamentais para o pensamento l6gico, tem uma “paixao por
declaragdes inequivocas, pela ‘verdade pura’ em um contexto de argumentacgao; e
podemos afirmar o notavel sucesso deste estilo de logos como consequéncia”
(Burkert, 1999, p. 105). Anteriormente, em Greek Religion, apesar de Parménides
ser apresentado como um integrador entre a cosmogonia mitica e o pensamento
filosofico, ele o faria apenas na segunda parte de seu Poema, no contexto da “opiniao
dos mortais” e, portanto, “na forma de discurso enganoso” (Burkert, 1985, p. 310).
Segundo Burkert, sé nessas circunstancias os deuses “reaparecem” no texto.

Quanto ao Prologo, o autor afirma o seguinte: “(...) € novamente apenas a
introducéo figurativa de uma revelacdo que se fundamenta em si mesma. O Ser
repousa em si por sua propria necessidade e parece nao exigir teologia” (Burkert,
1985, p. 310). Como veremos mais a frente, a separacdo do Poema de Parménides
em duas partes reflete uma hierarquizacao entre mito e logos que, como indicam
varios comentadores, € uma interpretacao posterior as intencdes e a elaboracéo da
obra. De acordo com essa tendéncia, a primeira parte ou Prologo seria apenas uma
peca acessoria da segunda: seria mera alegoria mitica e, como tal, uma preparacao
para a segunda parte, onde se encontraria o contetudo filoséfico de fato.

Se pretendemos demonstrar como Heraclito contemporizou logos e mito em
sua doutrina — 0 que é o foco da presente dissertacdo — podemos langcar como
hipotese que a tonica do discurso de seus contemporaneos € a convivéncia entre

essas duas dimensfes do pensamento numa perspectiva de complementariedade.
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Isso porque, como Burkert reputou a Anaximandro e aos demais pré-socraticos, suas
doutrinas eram mais uma tentativa de depuracao dos mitos tradicionais do que uma
ruptura completa com o divino.

Em seu livro Mito e Pensamento entre os Gregos, de 1965, Jean-Pierre
Vernant assim abre a discusséo sobre o surgimento da filosofia grega:

No decurso dos Ultimos cingilienta anos, a confianca do Ocidente nesse
monopolio da razdo foi todavia abalada. A crise da fisica e da ciéncia
contemporaneas minou os fundamentos — que se julgavam definitivos —
da l6gica classica. O contato com as grandes civilizacdes espiritualmente
diferentes da nossa, como a da india e a da China, rompeu os quadros do
humanismo tradicional. O Ocidente ja ndo pode hoje considerar o0 seu
pensamento como sendo 0 pensamento, nem saudar na aurora da filosofia
grega o nascer do sol do Espirito. Em uma época em que se inquieta pelo
seu futuro e em que pde em dlvida os seus principios, 0 pensamento
racional volta-se para as suas origens: interroga 0 seu passado para se

situar, para se compreender historicamente. (Vernant, 1990, p. 443)

No trecho citado, Vernant cita uma crise da razédo, que se vé abalada em
seus fundamentos pelas descobertas cientificas e o questionamento de
pressupostos da légica classica. Tal cenério, esbocado em meados da década de
1960, quando foi publicado pela primeira vez, reflete ndo apenas uma crise do logos,
mas de todos os valores ocidentais, questionados em varios niveis: o pesquisador
esta a duas décadas da Segunda Guerra e no momento em que a Guerra Fria
chegava ao seu auge; a sociedade vivia uma série de tensdes trazidas a tona na luta
pelos direitos civis e no questionamento dos valores tradicionais da familia, da
religido, do capitalismo e da politica colonial europeia.

Nesse contexto, Vernant faz um breve panorama de cerca de 50 anos, desde
que havia sido publicada a primeira edigdo de From Religion to Philosophy (1912),
de Cornford, em que o autor pde em dulvida a suposta originalidade das formulagfes
jbnicas, como um despertar da razédo (Vernant, 1990, p. 447). Como contraponto,
Vernant expde algumas declaragbes de Burnet, em seu Early Greek Philosophy
(1920), sobre sua plena confiangca de que na Jonia os gregos abriram caminho, de
uma vez por todas, para o primado da razao.

Vernant faz eco as ideias de Cornford e fala das entdo recentes descobertas

arqueolodgicas que reforcavam sua teoria sobre os paralelos entre narrativas sobre



56

Zeus na Teogonia de Hesiodo e o mito de Marduk, deus supremo do babilénios
(Vernant, 1990, p. 444-445). Sendo encenado pelo rei babilénio no Ano Novo, o
drama ritual selava o poder do monarca como regulador da ordem social e cosmica.
Segundo Vernant, esse cenario se dissipara apenas com o advento da pélis grega,
sua nova organizacdo politica e o surgimento do fildsofo como aquele que ira
problematizar questdes que eram dadas como certas e se consubstanciavam no
poder supremo e divino dos reis (Vernant, 1990, p. 448).

A argumentacédo continua no sentido de declarar como encerrada a questao
da filiacdo da filosofia ao mito, pois o assunto ja teria sido amplamente explanado
por Cornford. Segundo Vernant, interessava doravante fazer o processo inverso,

para descobrir aquilo que marcou a conquista do génio grego:

J& ndo se trata apenas de encontrar na filosofia o antigo, mas de destacar
o verdadeiramente novo: aquilo que faz precisamente com que a filosofia
deixe de ser mito para se tornar filosofia. Deve-se, por conseguinte, definir
a mutacdo mental de que a primeira filosofia grega déa testemunho, precisar
a sua natureza, a sua amplitude, os seus limites, as suas condi¢des
histéricas. (Vernant, 1990, p. 447)

Em seguida, o autor passa a descrever como o0s jonios filtraram o patrimoénio
recebido dos poetas, adaptando para uma linguagem fisica as informacgdes sobre os
deuses, a fim de se expressarem em termos “abstratos” e “naturais”™ o “quente” ja
nao mais precisa ser chamado de Hefesto, como em Hesiodo, e a genealogia dos
deuses e suas lutas sdo substituidas por principios e explicagbes mecanicas
(Vernant, 1990, p. 449-451). O autor continua a enfatizar uma mudanca profunda na
mentalidade grega a partir dos primeiros fil6sofos:

Entre os “Fisicos”, a positividade invadiu de subito a totalidade do ser, sem
excetuar o homem nem os deuses. Tudo o que é real é Natureza. (...) O
nascimento da filosofia aparece, por conseguinte, solidario de duas grandes

transformagfes mentais: um pensamento positivo, excluindo toda forma de

sobrenatural e rejeitando a assimilagdo implicita estabelecida pelo mito
entre fendmenos fisicos e agentes divinos (...) (Vernant, 1990, p. 450; 453)

Grifo nosso.
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As conclusdes a que chega Vernant, de forma tdo assertiva e talvez
inconsciente, sdo ironicamente a repeticdo do antigo modelo do mito ao logos que
ele acabara de criticar expressamente. Usando uma analogia, € como se, apos
reconhecer a paternidade do mito frente ao nascimento da filosofia e ja tendo-se
registrado esse fato para fins oficiais, a relacdo entre pai e filha passasse a ser
meramente formal, uma vez que o0 pai hdo assumiria nenhuma responsabilidade no
desenvolvimento e na educacdo do novo ser. Também poderiamos recorrer a
comparacao de Cornford de que a filosofia por vezes parece ter nascido como uma
Atena sem mae, como por um milagre ou como uma filha que prefere crescer sem
olhar demasiadamente para o passado.

Segundo Buxton (1999, p. 7-8), embora Vernant negue a ideia de milagre
grego, ele admite que ocorreu na Grécia, ao lado do desenvolvimento intelectual,
artistico e técnico, uma mudanca decisiva em dire¢cdo ao pensamento racional e a
génese da mentalidade ocidental. Para isso, Vernant argumenta, ao longo de sua
carreira, em favor da existéncia de uma pluralidade de concepcdes sobre a razéo
grega. Foi assim que, na década de 80, o autor argumentava em favor de uma
racionalidade do mito, uma racionalidade dos sofistas e uma racionalidade baseada
na matematica euclidiana, além dos diferentes tipos de racionalidade entre os
meédicos (Buxton, 1999, p. 8).

Como pudemos expor nesse breve relato, as tensdes em torno das relagcdes
entre logos e do mito estédo longe de ser resolvidas. Varios autores contemporaneos
ao fazerem uma analise retrospectiva sobre a questao tém trazido novas luzes para
a discussao, tentando contextualizar o que ela significa para a sociedade atual e os
seus desdobramentos para as proximas geracdes. Mas podemos nos perguntar ja
perto do final dessa reflexdo: adversario ou aliado do pensamento racional, o mito
teria algo a ensinar para a filosofia? Que espaco ele deve ter no debate filosofico?
Que sentidos praticos e reflexdes tedricas poderiamos explorar, no campo filoséfico,

a partir da relacao entre mito e filosofia?

2.6. Complementariedade: ou uma nova leitura sobre a oposicao entre mito e
logos

De certa forma, ha um fator central, que tem sido sugerido deste o inicio

deste capitulo, e que deve ser levado em conta em qualquer pesquisa sobre a
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antiguidade: trata-se da necessaria adequacgéo do nosso olhar e dos nossos recursos
metodoldgicos para analisar conteddos e fenbmenos muito distantes de nés no
tempo. Se isso é necessario para a abordagem de patriménios materiais e tangiveis,
ainda € mais necessario ao pesquisarmos temas relacionados a histéria do
pensamento.

Como propusemos no inicio deste capitulo, a exposic¢ao diacrénica nos ajuda
a ter um referencial espaco-temporal muito Gtil para discorrer sobre determinado
assunto, que, por razfes praticas, precisa ser delimitado. A leitura sincrénica é,
portanto, uma acgédo que atua de forma complementar, fazendo-nos sair do plano
geral para o plano do detalhe, a fim de tentarmos enxergar o objeto de estudo em
seu préprio contexto fatico e natural. O que precisamos tentar evitar, ainda que
sempre de maneira imperfeita, € o anacronismo. Apesar de nosso empenho, sera
sempre um fantasma ou uma sombra a nos acompanhar devido ao fato de toda
aproximacdo com a antiguidade requerer de nds quase que um imediato
deslocamento do pesquisador em direcdo ao problema estudado, em vez de
fazermos o dificil exercicio de deixar emergir do objeto estudado as informacdes que
lhe s&o proprias e que sdo sinais para uma compreensao, 0 mais proxima possivel,
do fendmeno em seu ambiente original. No primeiro caso corremos o risco constante
de levarmos conosco nossas proprias categorias e projeta-las sobre o material sob
andlise.

Porém o anacronismo é um risco sempre presente no olhar que se volta para
0 passado. Vernant, como estudioso da histéria da religido grega, aponta um erro
comum de estudarmos os elementos religiosos do mundo grego amparados por
referenciais de uma cultura predominantemente cristd e monoteista. O autor explica
que muitas vezes se quis comparar o cenario religioso grego com o da cristandade,
incorrendo no erro de considera-lo como um evento monolitico e com contornos bem
acabados, formando um todo homogéneo que |he era estranho (Vernant, 2009, p 24-
25). Ao contrario, ele chama atencao para o fato de a religiosidade grega carecer de
uma uniformidade institucional e dogmatica, o que seria devido a auséncia de uma
casta sacerdotal que zelasse por sua ortodoxia. Isso ndo quer dizer, no entanto, que
a religiosidade grega carecesse de unidade ou que fosse o resultado de escolhas
pessoais arbitrarias. Entre um modelo de rigidez doutrinal e outro no qual haveria a
producéo aleatéria de simbolos, ritos e mitos, vislumbra-se aqui uma estrutura movel

e permeavel a adaptacdes e reinterpretacdes sucessivas.
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Ao descrever os principais elementos da religido grega, Burkert faz alguns
paralelos com as referéncias da religido cristd a fim de ressaltar as grandes
diferencas que marcam os dois sistemas de crenca. Enquanto na narrativa judaico-
cristd a figura do criador ocupa um papel central, ela em regra ndo existe nas
cosmogonias tradicionais gregas?’. Apesar de ndo dar vida aos humanos essas
divindades podem tira-la, o que revela outra caracteristica marcante: nas religides
antigas ndo havia nenhum deus que encarnasse o mal, como o diabo, por exemplo;
em lugar disso, os proprios deuses encarnam a dimensao da maldade: planejam
coisas mas contra 0os humanos e podem curar ou mandar pragas, como Apolo
(Burkert, 1985, p. 188).

A partir desse ponto, outras diferencas sdo marcantes no que se refere ao
comportamento dos deuses olimpicos e que precisam ser levadas em conta para
entendermos que estamos lidando com outro universo referencial. Embora os
deuses tenham, por exemplo, um comportamento semelhante aos humanos, estes
sdo mortais e se encontram na polaridade oposta da divindade, que é imortal
(Burkert, 1985, p. 188). Assim sendo, ha uma distancia intransponivel entre ambos
e muitas vezes os deuses nao hesitam em abandonar os humanos em situacdes
extremas. Como aponta Burkert (1985, p. 273), outras caracteristicas sdo marcantes
nessa relacdo: os gregos nao costumavam se referir a um deus pelo titulo de senhor
(despétes), como ocorre no cristianismo; a atitude diante do deus também nao incluia
a humildade tdo encorajada nos ritos judaico-cristdos, sendo 0 mais importante
honrar os deuses com ofertas; isso porque a piedade (eusebeia) grega previa uma
atitude de comedimento e era incompativel com o exagero e 0 excesso.

Como temos enfatizado, a oposicado entre mito e logos reflete mais uma
categoria epistemoldgica para a abordagem do problema do que um fato verificavel
na realidade, uma vez que a questdo jamais foi colocada em termos tao claros e
polarizados na antiguidade. Partindo desse principio, mesmo Platdo, que criticou
expressamente a atuacao dos poetas e a disseminacdo de certos mitos, integrou
frequentemente o discurso argumentativo ao discurso mitico, constituindo juntos

uma unica pratica filosofica (Cornelli, 2003, p. 114-116).

27 Burkert (1999, p. 97) lembra que Platdo representa uma das exce¢bes mais conhecidas quando, no Timeu,
introduz o termo “criador” (demiourgos).
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Outro dado a ser levado em conta é que, na relacdo mito-logos, o primeiro
elemento é historicamente o objeto ostensivo da critica, enquanto o segundo foi 0
inquisidor de um julgamento sumario, assumindo em si 0s papeis de promotor e de
juiz do caso. Parece-nos, pois, razoavel exercitar a inversdo desse processo apenas
no sentido de olhar o mito numa perspectiva mais sincrénica e dando-lhe voz, vendo-
0 ndo mais como um problema, mas como um réu que tem o direito de defesa para
argumentar em favor de sua absolvicdo e possivel liberdade. Ndo podemos, no
entanto, incorrer no erro de pér o logos no banco dos réus e condena-lo sem
julgamento — como ele mesmo fez com o mito. Mas talvez seja necessario trazermos
a tona alguns delitos cometidos pelo logos no passado, e procedermos a novos
julgamentos que sejam o mais imparciais possivel.

Na visado sincrbnica o que temos sob analise ndo é a categoria do mito ou do
logos separadamente, 0 que seria mais objeto da abordagem diacrénico ou até
anacrénica, mas somos demandados a nos deter sobre o conjunto de valores que
compdem o universo da antiguidade arcaica. Embora o termo arcaico seja uma
designacdo também limitada e limitante, ao encapsular determinado periodo
histérico que vem antes do periodo dito classico, ele nos sera util a medida que pode
ser ampliado e extrapolar a mera referéncia temporal, como fazem varios autores.

Ao analisar as posicoes assumidas por Vernant, Chiara Bottici (2007, p. 24-
25) aponta razdes para se duvidar dos discursos que queiram fixar, com tanta
precisdo, o nascimento da filosofia. Em primeiro lugar ela lembra que as fontes de
gue dispomos dos ditos pré-socraticos sdo poucas, dependentes de outros autores
antigos e historicamente condicionadas por suas escolhas sobre o que irdo
transmitir. Porém, as questdes avancam para outros pressupostos tidos como certos
por Vernant, como a ideia de que os primeiros filosofos ja teriam alcancado a
“‘positivacao” de suas hipdteses, dado que ja sabiam separar o pensamento da
realidade investigada, como “por um golpe de machado” (Vernant, 1990, p. 472).

Nesse sentido, Bottici contra-argumenta que o0 pensamento antigo nao tinha
sequer uma palavra para designar “realidade fisica” no sentido moderno. Outra ideia
posta em questao por Bottici (2007, p. 25), e que estaria subjacente a declaracéo de
Vernant, é a distincdo entre sujeito conhecedor e objeto conhecido, elementos
proprios da concepcao cientifica moderna e também alheias ao pensamento arcaico.

Se néo ha fronteiras tdo bem determinadas para demarcarmos o inicio do

exercicio da razdo, como num efeito doming isso implica numa desestabilizacdo do
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edificio chamado de filosofia e que tem a razdo como um de seus alicerces
fundacionais. Em sentido contrario, ndo dispomos de elementos suficientes para
comprovar que havia um pensamento mitico que restou represado e para sempre
superado num tempo pré-racional ou pré-filoséfico. As fronteiras entre mito e filosofia
podem ndo ter a consisténcia que costumavamos reportar a elas, o que significa
dizer que o0 que chamamos de pensamento arcaico pode ter convivido com a pratica
filosofica, no seu mais amplo espectro de significacédo, até mesmo depois de Platao.

Analogicamente podemos citar o exemplo da introducéo da escrita na Grécia
e sua expansao a partir do século V a.E.C. Embora esse tenha sido um fator inovador
e motor de mudancas significativas, a cultura e os valores ligados a oralidade
conviveram por muitos séculos com a escrita, seja por meio da leitura em voz alta
dos textos, seja pelo fato de que o letramento e 0 acesso aos livros eram eventos
muito restritos e que nao apagaram abruptamente a tradicdo de milénios de oralidade
(Thomas, 2005, p. 172-174). Por essa mesma razao pode-se pbr em questédo
também o uso da escrita como um instrumento de mudanca de uma mentalidade
mitica para outra logica, jA que a palavra escrita também era empregada por seu
carater magico e a escrita era frequentemente um veiculo para contetdos de carater
religioso em todo o mundo (Thomas, 2005. p. 27-28). Além disso, possibilidade de
escrita e letramento séo coisas que podem ndo andar juntas, pondo também em foco
que o advento da escrita na Grécia ndo esta diretamente ligado a capacidade de
leitura e a ilustracdo das pessoas, pois tinha-se pouco acessos ao livro, as
bibliotecas também eram raras e a mecanica da leitura em extensos papiros era uma
arte para poucos (Thomas, 2005, p. 11-12).

Ha na verdade uma tentativa legitima de entendermos como se deu
historicamente a formacdo de um pensamento filosofico e cientifico no sentido
moderno, entendido como o pensamento que se descola da realidade para investiga-
la e problematiza-la. Nesse sentido Detienne se debruca sobre os fatores culturais e
historicos que favoreceram a transicdo da palavra magica, ostentada pelo rei, pelo
poeta e pelo adivinho, para a palavra laica das assembleias dos guerreiros,
passando-se de um modelo vertical representado pelo poder do rei para um arranjo
horizontalizado, em que todos os participantes se manifestam de forma igualitaria e
gue daria origem as assembleias politicas (Detienne, 1988, p. 52-55).

No livro Os Mestres da Verdade, de Detienne (1988, p. 21-23; 31), publicado

originalmente em 1967, o autor faz uma profunda analise histérica, buscando
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alcancar os sentidos perdidos de Alétheia, que, soterrados sob as camadas da
histdria, foi muitas vezes confundida com a verdade objetiva da ciéncia moderna. Na
sua magistral descricdo, Detienne conta como para 0s antigos a palavra estava
envolta numa névoa que a tornava, ao mesmo tempo, sagrada e acessivel apenas
a pessoas autorizadas para ministra-la, escondendo-se por traz da fala das Musas
ou da revelacéo dos sonhos.

A despeito de considerar a complexidade do material analisado, a sua
exposicdo de motivos sobre a publicacao é um registro de todas as tensdes, avangos
e recuos em torno da compreensdo do que seja mito e logos e da relagéao
estabelecida entre os dois. Detienne inicialmente problematiza as varias nuances de
Alétheia para falar de sua “pré-histéria”, ou seja, sua “significacao pré-racional” e
caracterizado pelo “pensamento mitico” (Detienne, 1988, p. 14). Essas terminologias
nos remetem ao inicio do século XX, quando Lévy-Bruhl utilizou os mesmos
conceitos contidos na ideia de um pensamento “pré-légico”, como ja foi
anteriormente citado. Apenas uma nota explicativa de Detienne contextualiza um dos

termos:

“Pensamento mitico”. a expressao requer uma explicagao. Ninguém ignora
gue, comparada as civilizacdes arcaicas estudadas pelos americanistas ou
pelos africanistas, a Grécia é pobre em “pensamento mitico”. Hesiodo posto
a parte, a civilizagdo grega nos oferece apenas fragmentos miticos,
conservados em escolios tardios ou relatos de antiquéarios, reempregados
por mitégrafos nas construcdes escolares. Mas, e o proprio Hesiodo?
Podemos entender que a Teogonia seja realmente o produto de uma
criacdo mito-poética, analoga a dos Bambara ou dos Bororo? O
pensamento de Hesiodo, tem-se observado muitas vezes, representa um
nivel de pensamento mitico, nivel intermediario entre a religido e a filosofia.
(...) Contudo, apesar destas reservas necessarias, Hesiodo continua sendo
o principal testemunho de determinados modos de organizagdo, de um
certo tipo de légica que parece caracterizar o pensamento religioso e
diferencia-lo das formas de pensamento novas que aparecem no decorrer
do século VI. (Detienne, 1988, p. 78, n. 9)

Ler o conteudo da nota, que poderia passar despercebida por ser, como as
demais, agrupadas ao final da publicacdo, € como ler algo nas entrelinhas. Apds

praticamente se desculpar por utilizar o termo “pensamento mitico” para Hesiodo,
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Detienne deixa quase explicita a sua crenca na superioridade europeia quando se
trata de elaboracao intelectual, mesmo na esfera mitica, se comparada aos Bororo,
povo nativo do centro-oeste brasileiro, ou os Bambara, proveniente do Senegal e de
outras regides africanas.

Sob esse aspecto, Cornford (1957, p. 84-89; 129), h4 mais de cem anos, nos
parece mais contemporaneo, ao supor que 0s pré-socraticos ainda dao continuidade
ao mesmo padréo de pensamento e de valores cultivados pelos poetas e, para isso,
evoca 0 conceito de mana, como a energia vital e do grupo que pode ser
compartilhada de forma magica, sendo este Ultimo um conceito de origem melanésia
(Oceania) e que expressa a crencga animista. Ao recorrer a ideia de mana, Cornford
contextualiza as formulacdes gregas sobre a physis — como a ideia de Tales de que
a “totalidade das coisas esta cheia de daimones” — como uma substancia animada
e que seria o real foco de especulacdo dos jonios.

Ao final da explanacéo de sua proposta, Detienne afirma mais claramente o

que pretende:

(...) detectar nos aspectos de continuidade que tecem uma trama entre o
pensamento religioso e o pensamento filoséfico, as mudangas de

significacdo e as rupturas légicas que diferenciam radicalmente as duas

formas de pensamento. (Detienne, 1988, p. 14) Grifo nosso.

E interessante observar que o autor se propde a detectar uma continuidade
no sentido do pensamento religioso para o filosofico. Juntamente com a ideia de
“ruptura logica” e diferenciagéo “radical” entre as duas instancias, ele da a entender
que esse caminho seja de mao Unica: a humanidade caminha do mito para o logos
de forma definitva e irrevogavel. E, portanto, uma continuidade?® que é
descontinuada de uma vez por todas pela ruptura, sem a possibilidade de retorno,
do mito para o logos. A radicalidade com que Detienne sugere essa separacao entre
mito e logos — termos por ele utilizados — lembra o corte violento e certeiro do
machado sugerido por Vernant e que separaria a palavra da realidade a partir do

século VI.

28 \Vernant (20009, p. 26-27) também considera a continuidade entre mito e filosofia, que é seguida de uma
superagao completa da segunda sobre o primeiro. Para ele, o mito é “inclinado a ‘teorizar’” e “traz em si o
germe daquele ‘saber’ cuja heranga a filosofia recolhera para fazer dele seu objeto préprio, transpondo-o
para outro registro de lingua e de pensamento: ela formulara seus enunciados utilizando vocabulario e
conceitos desvinculados de qualquer referéncia aos deuses da religido comum”.
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De fato, a filiagdo de ambos a uma mesma corrente de pensamento e mesma
tradicdo académica € expressa literalmente quando Detienne afirma que as
pesquisas de Vernant sdo uma espécie de alternativa entre o milagre grego exaltado
por Burnet e a “decantagcdo progressiva de um pensamento mitico em uma
conceitualizagéo filoséfica” proposta por Cornford (Detienne, 1988, p. 53). Essa
terceira via significaria, portanto, reconhecer que a “secularizagédo das formas de
pensamento” se da na vida social, onde se constroem “o quadro conceitual e as
técnicas mentais que favorecem o advento do pensamento racional” (Detienne,
1988, p. 53-54).

A descricdo do processo de secularizacdo da palavra, ja sugerido por
Vernant, € antecedida por uma detalhada descricdo do mundo que abrigava a
palavra em sua expressao arcaica e “realizadora”, ligada que estava a Natureza e,
portanto, a physis, como o brotar de uma semente e de seu fruto (Detienne, 1988, p.
34-35). Esse senso de pertencimento a uma totalidade é a tdénica da mentalidade
enraizada no mito e por isso desbravar a suas sendas € também por a propria razédo
em crise (Marques, 1994, p. 1-2). A tentativa de traduzir o mito por meio de esquemas
racionais € desnaturalizd-lo, como é o0 caso da mitologia, que subentende a
compreensao do mito apenas como uma narrativa em lugar de reconhecé-lo como
condicdo existencial e vivencial (Gusdorf, 1980, p. 23). Na mito-logia € o logos quem
da a ultima palavra, negando ao mito a sua prépria autoexpressao. Ao falar pelo mito,
o0 logos ja representa a palavra laicizada de que fala Detienne e Ihe retira a aura
sagrada que detinha ao sair da boca dos mestres da verdade.

E também sobre esse processo que também fala Clémence Ramnoux ao dar
o exemplo da Noite na Teogonia de Hesiodo. Inicialmente, como 0 nome sagrado de
Nyx, é a designacao da “epifania do poder” e é posta numa condi¢ao imediatamente
secundaria ou mesmo primaria nas genealogias, como a Mae, a Profetisa ou a
Rainha (Ramnoux, 1968, p. 3). Com o passar do tempo, Noite passa a ser apenas
um nome, sendo que a imagem da deusa se esvai por detras dele, embora a palavra
ainda guarde o residuo do poder magico que detinha. Depois, torna-se apenas uma
palavra como as outras, servindo para designar o fendmeno noturno que se segue
ao dia. Ramnoux (1968, p. 4) vé nesse processo a palavra sendo “torturada” para
conter os sentidos filosoficos ou cientificos: dela sobrou nada mais do que o seu

carater utilitario.
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Se é fato que esse processo de laicizacao da palavra ocorreu até chegarmos
ao discurso cientifico, também é fato que ndo sabemos ao certo quando essa
mudanca realmente se estabeleceu como um novo padrdo mental e social. Ha
indicios, no entanto, de que, no século VI a.E.C., sabios como Xendfanes,
Parménides e Heraclito, para citar alguns, viviam num mundo permeado pelo logos
e pelo mito. Ha também uma forte tendéncia de se explorar nos seus escritos mais
0s elementos que atestam a elaboracéo racional — o que sera certamente encontrado
— e assim a confirmacgéo do desabrochar da filosofia. Porém, teriamos os mesmos
motivos — e na verdade muito mais elementos formais e materiais — para enfatizar a
permanéncia das estruturas miticas e o seu pertencimento a uma tradicdo que os
precedia e a qual reproduziam com algumas criticas importantes.

O poema de Parménides é um bom exemplo dessa dindmica, pois expoe,
lado a lado, elementos miticos e especulacao filoséfica. A compreensao corrente é
de que o autor faz uma introducéo (proémio) com caracteristicas tipicas do discurso
de carater iniciatico e sapiencial, como faz Hesiodo, e em seguida entre no contetdo
“‘propriamente metafisico” (Santoro, 2011, p. 71-72). O ponto que nos chama atencao
€ que o discurso “metafisico” e, portanto, filosofico é todo ele conduzido por uma
deusa.

Estaria o mito falando do logos? Como temos tentado demonstrar até aqui,
a distincdo entre mito e logos ainda ndo havia se transformado em dogma na histéria
da filosofia e, se podemos inferir alguma coisa, a partir dos fragmentos de
Parménides e de outros seus contemporaneos, é que mito e logos ainda compdem
um unico e mesmo discurso. Se ndo fosse assim, por que o poeta daria voz a uma
deusa, sendo ela a protagonista de sua mensagem? E por que o uso de diversos
elementos miticos ao longo do texto, somados a uma estrutura formal que por si sé
demonstra suas afinidades com a tradi¢éo poética e de inspiracdo pelas Musas?

Embora possamos questionar até que ponto pér a deusa como porta-voz do
seu discurso faz disso um mero artificio para uma fala de autoridade, é inegavel a
sua proximidade com a dinamica de Hesiodo e Homero, ao contar com a inspiracao
das Musas, de forma explicita ou implicita, respectivamente (Cornelli-Costa, 2011,
p. 48). Outro aspecto que nos parece razoavel é que extrair dos fragmentos de
Parménides apenas 0s elementos metafisicos e conferir somenos importancia ao
Proémio, por seu carater alegoérico e supostamente menos filosofico, seria desfigura-

lo. Por que entéo a historia da filosofia o fez por tanto tempo? E por que preferimos
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ver o quanto Parménides se aproxima do pensar filosofico a ver o quanto ele também
se aproxima do pensar mitico?

Essa questdo nao passou despercebida por Eudoro de Sousa, em sua obra
ja classica Horizonte e Complementariedade, publicada em 1975. No livro o autor
questiona a primazia do discurso da razao sobre a mensagem trazida pelo mito,
assim como a ideia de que o logos deve ser o principal referencial da historia da
filosofia (Sousa, 1975, p. 51-53). Por isso seguiu a trilha de Cornford no sentido nédo
s6 de ver a formacdo do mito grego como dependente das tradi¢cdes orientais, mas
de ver o mito como fator essencialmente integrado ao discurso filosoéfico: em outras
palavras, ver como o mito se manifesta no logos (Sousa, 1975, p. 51-53).

E o caso da critica contra a tendéncia a uma leitura seletiva do poema de
Parménides, considerando o seu proémio, repleto de imagens miticas, como um
elemento secundario para a mensagem do filésofo (Sousa 1975, p. 77). Eudoro de
Sousa defendia que recuperar a leitura unitaria do poema representaria um resgate
da leitura integral de mundo, que leva em conta mito e logos, numa proposta que ele
chamou de complementariedade?® (Sousa, 1975, p. 50).

Por essa razéo é tdo cara a Eudoro a viagem empreendida pelo jovem, que
representa o proprio Parménides, conduzido pelas Heliades ou Filhas do Sol. Nessa
imagem o filésofo vé a reproducdo das catdbases®® empreendidas por figuras
miticas, como Orfeu e Héracles, sendo a imagem da prépria aventura humana no
seu transcender-se a si mesmo: € a transposicdo do horizonte da experiéncia
ordinaria rumo ao “horizonte extremo” (Bastos, 1992, p. 54).

O prologo do poema € constituido por referéncias miticas que estdo
enraizadas nas crencas gregas relacionadas ao além morte e ao caminho percorrido
pelo sdbio em busca da iluminacdo. Como lembra Cornelli (2007, p. 54), tais
referéncias sdo patentes demais para serem ignoradas — embora o tenham sido em

grande medida pela histéria da filosofia — e lancam luz sobre a delicada e complexa

2 A complementaridade dos opostos tem forte inspiracdo heraclitiana e é a principal tese de Eudoro de
Sousa (1975, p. 50) no seu cldssico Horizonte e Complementariedade: “A verdade muda, isto é, o real,
qualquer que ele seja, desoculta-se (tanto quanto se oculta), ndo em mais ou menos veridicas expressoes,
que, vistas ao invés, seriam erros mais ou menos proximos da verdade, mas, sim, por respostas diversas a
diversas solicitacGes. Pertence a certo género de solicitacdo do real opor imaginacdo mitica a pensamento
I6gico discursivo, como definitivamente inconcilidveis, no plano em que se busca a verdade, e, depois, anular
a oposicdo, excluindo o extremo representado pela imaginagdo mitica. [...] qualquer oposicdo de extremos
contraditdrios é redutivel a uma complementariedade, o que, para nds, significa que o 'mesmo' se oculta por
detrds da contradi¢dao” (1975, p. 50).

30 A catdbase consiste na descida até o Hades ou reino dos mortos (Brand3o, 2018, p. 149-150, v. II).
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relagdo entre filosofia, poesia, mito e cultos mistéricos na antiguidade. De fato, a
catabase representa um caminho iniciatico que é percorrido pelo “jovem” — sinbnimo
para iniciado — e que o coloca diante dos portdes do Dia e da Noite, assim como o
faz mergulhar no limiar que separa vida e morte, esquecimento e memaria (Cornelli,
2007, p. 49-50).

Trata-se aqui de um dominio em que interagem elementos cruciais para o
drama humano: tal como o dia e a noite o séo para as atividades cotidiana, a vida e
a morte representam momentos decisivos para as nossas escolhas e crengas. Por
esse motivo, a viagem empreendida pelo poeta é de patente interesse filoséfico, pois
nela se encontram unidas a busca espiritual e sapiencial, como se pode perceber a
partir da mescla de uma série de tradicdes antigas e de ampla repercussédo no mundo
grego, como o orfismo, o pitagorismo e indicios de rituais de magia e de cura
(Cornelli, 2007, p. 49; 54).

Na filosofia de Eudoro de Sousa (1988, p. 59; 84), a linha do horizonte
representa inicialmente um limite, porque designa a prépria crise vivida pela
separacdo mitica entre Céu e Terra, vindo a gerar as realidades opostas do aquém-
horizonte e do além-horizonte. Mas o horizonte também significa limiar, ponte de
uma outra crise em que se passa da condicdo de coisa (aquém-horizonte) para a de
simbolo (além-horizonte). E por essa razao a sua filosofia prop6e a transposicéo do
ponto critico do horizonte para 0 mundo simbdlico como uma experiéncia existencial
e dramatica da condicdo humana, que deixa a fragmentacdo e caminha rumo a
totalidade (Sousa, 1988, p. 75).

Assim resume Fernando Bastos a complementariedade dos horizontes:

Distinguem-se, assim, trés horizontes. O horizonte objetivo ou diabdlico ou
aquém-horizonte, onde o homem se anula ou se coisifica pelo processo
“diabdlico” de separar, diaballein; é também o limite da objetividade e liminar
da trans-objetividade. O horizonte trans-objetivo ou da media¢éo, onde o
homem, pelos éxtases, consegue por instantes se libertar da coisificacdo
diabdlica do aquém-horizonte e vislumbra o além-horizonte, o horizonte
extremo, pelo processo “simbdlico” de reintegracdo, do reunir, symbdllein;
€ o limite da trans-objetividade e liminar da Realidade. O além-horizonte ou
horizonte absoluto do Ser, do Mito originario e originante, nas moradas da
Lonjura e do Outrora, de onde surgem e se anulam todas as distancias e

todos os agoras. (Bastos, 1992, p. 35)
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A viagem de Parménides relatada em seu poema €, para Eudoro de Sousa,
o simbolo da unido dos contrarios, figurada na viagem do sol do oriente ao ocidente,
sendo também uma imagem da unidade dos opostos entre as duas poténcias
cosmogonicas Dia e Noite (Bastos, 1992, p. 54). Valorizando os elementos miticos
nao como simples forma ou adorno para o poema, Eudoro de Sousa procura explorar
dele o seu sentido literal e lembra que o texto fala de uma catabase — embora se dé
como uma anabase?! —, de forma semelhante a realizada por deuses e alguns herdis.
Assim Parménides seria um s&bio numa viagem iniciatica que ndo pode ser feita pelo
‘homem comum”, que, “ndo tendo forcas para se exceder’, ndo passa além dos
limites do mundo cotidiano, o Unico que ele conhece, sendo a catdbase a
“transcensdo da comum experiéncia humana, — o que se da sempre que, no limite
de um mundo, se veja o limiar do outro” (Sousa, 1988, p. 26).

O filésofo pretende mostrar a necessidade de uma releitura da histéria da
filosofia que considere ndo s6 o logos no mito, como havia sido feito até entéo, no
final do século XX, mas que pudesse mostrar também o mito no logos. Em outras
palavras, a proposta eudoriana, baseada na complementaridade, vé a urgéncia de
integrar o humano fragmentado a partir da experiéncia simbélica que o transforma
em ser unitario e testemunha de uma experiéncia totalizante (Sousa, 1988, p. 59).
Por isso Eudoro critica a tentativa de cindir-se o poema de Parménides ao meio,
simbolo “diabdlico” da prépria cisdo humana e reflexo das divisbes e separacdes
cirirgicas que pretende realizar o logos, no auge de sua supremacia. Uma das
facetas dessa divisdo seria também enxergar o mito apenas em sua exterioridade
“diurna” apontada pela perspectiva explicativa e analitica do logos, privando-lhe da
dimensédo “noturna” e enigmatica do mistério (Bastos, 1992, p. 39). A analise
puramente racional do mito feita pela alegoria seria uma navalha em sua propria
carne, mutilando a sua integridade, ao extirpar cirurgicamente dele sua dimensao
poética e simbolica, ambas negadas que seriam na interpretacéao alegorica.

O filésofo defende enfaticamente que, como primeiro prop6s Schelling, o

mito é tautegoria e ndo alegoria, devendo-se reconhecer no mitico o sentido interno

31 Enquanto a catdbase é um movimento de descida a regido dos mortos, a anabase consiste no movimento
inverso, o de subida ou retorno (Branddo, 2018, p. 122, v. ll).
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a ele, sendo que o foco deve estar na “significagdo que o mito confere” e ndo na “que
Ilhe é conferida” (Sousa, 1988, p. 18):

(...) ndo podemos passar em siléncio sobre a falacia em que assenta a
exegese alegorica: crer que o mito sucede, e ndo precede, a uma teoria
cosmoldgica e antropolégica, ou cosmo-antropoldgica, ja elaborada, como
se fosse sO a expressdo mais atraente de uma doutrina ericada de
dificuldades, que desencorajaria o vulgo, desinteressado de pensar. Hoje,
ndo ha seguramente, quem ouse acreditar em semelhante absurdo: pela
historia, bem se sabe que o mythos precedeu o logos. O que nao se sabe
nem se quer saber, é que o proprio Projeto da histéria nos oculta o que
parece mais evidente, e 0 que mais evidente parece € que o mito ndo s6
uma vez precedeu o logos, mas que sempre o precede, que o precede em
cada momento, que o precede em todos os momentos. (Sousa, 1988, p. 18)

Sendo assim Eudoro recusa qualquer interpretacdo que considere o mito
como uma narrativa que, produzida apdés uma elaboracao racional prévia, fosse uma
versdo posterior e mais adocicada da versdo mais arida e racionalizante. E como se
déssemos ao mito uma importancia secundaria, fazendo dele apenas um boneco
nas maos de um ventriloguo chamado logos.

Curioso € o acento do autor sobre a necessidade de uma opcao veemente
pelo mito como tautegoria, de tal forma que ndo déssemos mais ouvidos aos apelos

do alegorismo:

Ainda escutamos o apelo, quando, respondendo a tacita ou expressa
pergunta, acerca do significado de um mito ou de algum de seus mais
relevantes episodios, respondemos com a explicacdo que melhor nos

pareca, em vez de repetir literalmente o relato, o que, evidentemente,

deveriamos fazer, caso estivéssemos radicalmente persuadidos de que a
tautegoria € propriedade inalienavel do quer que se haja por mitico. (Sousa,
1988, p. 18) Grifo nosso

E como se Eudoro confessasse uma tentagdo a que ninguém esta livre, nem
mesmo ele, e de tdo sutil requer uma espécie de exercicio espiritual para nos
tornamos livres desse pecado original ao lidarmos com o mito. A confissdo dessa
incapacidade académica de tratar um mito em seu proprio campo de acéo contrasta

com a propria declaracédo do filosofo de que seria “absurdo” negar a precedéncia
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histérica do mito. No entanto, ele afirma que isso € 0 que se quer evitar, posto que
seria necessario manter o mito — mesmo tendo uma prerrogativa de antiguidade
sobre o logos — sob a vigilancia constante do logos. A declaracdo de Eudoro € um
testemunho importante do cenario académico das décadas finais do século XX.
Mas o que € o mito para Eudoro? E o que ele tem a dizer por si mesmo?
Para o autor, “0 mito ndo é certamente ‘biografia dos deuses’; € s6 maneira de se
falar do mundo e do homem” (Sousa, 1988, p. 18). Surpreendente e enigmatica, essa
tese € mais a frente esclarecida pela propria compreensdo que Eudoro tem do

sagrado:

Deus é fogo que nos consome ou ofuscante Fulguracédo do raio que nos
cega. Ofuscante é também a densa obscuridade do Mistério; também néo
podemos olha-lo de face, sem risco de cegarmos. Deus e Mistério unem-se
pela ofuscacdo. N&o se nos mostram diretamente. A obscuridade
impenetravel do Mistério € a de uma invisivel luminéaria cuja luz invisivel
fluoresce nos cristais de um mundo; a luminosidade dos deuses dispersa-
se pela enrugada epiderme do nosso mundo. A embacada luz do mundo sé
deixa ver, na sua orla extrema, o “lugar’ em que deus e mistério ja ndo
estdo. Satisfagam-no com o aperceber-nos da auséncia, pois quem dela se
apercebe, sabe do que se ausentou, do que esta presente em outro “lugar”.
Os deuses ocultam-se em cada um dos mundos que desocultaram. Mito

ndo é teofania, mas teocriptia. (Sousa, 1988, p. 21)

Para ele a divindade ao mesmo tempo que nos ofusca também se esconde
na obscuridade do mistério: o mito s6 pode falar do mundo e do humano, e 0 maximo
que podemos contemplar da divindade é o lugar de sua auséncia. Essa assertiva de
matizes heideggerianos estd na base da metafisica ou mistério do horizonte, que é
um dos principais legados de Eudoro de Sousa.

Um dos principais apelos de Eudoro de Sousa € propor a reintegracdo do
que foi cindido. O caminho indicado para isso é a filosofia que se inspira no horizonte:
essa linha que divide céu e terra e que nasceu da separacao da unidade primordial
pode ser o sinal se sua reintegracao, por meio do exercicio simbalico. A tarefa seria
entdo enxergar nesse horizonte provisorio e humano a ponte para o horizonte
extremo e divino, apds o qual o ser humano coisificado e fragmentado renasce como

simbolo.
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Mas Eudoro de Sousa declara que é por demais simplista opor o diabdlico
ao simbdlico, como se ao darmos as costas para um alcancariamos 0 outro ao
seguirmos em direcao oposto. Para a filosofia do horizonte € necessario seguir a via
da complementariedade que enxerga as oposicdes em suas mutuas
interpenetracgdes. A partir disso, seria necessario superar a visdo de que a morte é o
oposto da vida: “(...) ndo se opdéem as duas, de modo nenhum; o que na verdade
sucede € que a morte esta na vida, € o momento da vida, da vida que, sem a morte,
nao existe” (Sousa, 1988, p. 60).

A condicéo para o ser humano chegar ao horizonte extremo é estar aberto ao
gue Eudoro de Sousa chama de a Grande Vigilia, imagem que empresta de Heréclito
ao falar da condigdo humana: “(...) Os demais homens, porém, tdo pouco sabem o
que fazem despertos, quao pouco se lembram do que fizeram dormindo” (DK 22 B

1). E assim que o filosofo traca o seu itinerario rumo a travessia do horizonte:

Porém néo esquegamos do L6gos, que nos ensina a unidade dos contrarios,
s6 fala para os que abriram, vivendo na Grande Vigilia, um acesso ao trans-
objetivo, aos que vivem em disponibilidade irrestrita. Aquém deste
horizonte, j& ndo ha pares de contrérios. Nada se opde a nada; de modo
que em qualquer “posto” se possa ver o “oposto”. Aqui tudo esta
fragmentado em “coisas”, nenhuma coisa se opde a outra daquela maneira.
A diabdlica vigilia é sono diante da Grande Vigilia simbolica. Por
conseguinte, no objetivo-coisistico ndo poderia surgir nem um arremedo de
“‘complementariedade”. Eis portanto como todos os caminhos nos levam ao
Purgatdrio trans-objetivo, que de tal maneira purga a objetivagéo coisifica
das “coisas” que, desvestidas elas de suas envolturas “coisificantes”,
apresentam em seu cerne nudificado, o ponto em que se insere o que lhes

falta para que se volvam em simbolo. (Sousa, 1988, p. 75-76)

Para Eudoro de Sousa, o sabio de Efeso alerta, bem no pré-logo de seu livro,
que a vocacao do filésofo é estar em permanente vigilia, mesmo que a maioria dos
humanos esteja a dormir, embora se considerem despertos (Bastos, 1992, p. 54-55).
E a partir da doutrina da unidade dos contrarios, uma marca da filosofia de Heraclito,
que Eudoro de Sousa vé o processo de simbolizacdo, sendo também sob essa otica
unificante que o fildsofo do horizonte contempla toda a sabedoria grega: poeta e
filbsofo se unem na mesma viagem; mito e logos, vistos para além das

fragmentacdes, se reintegram numa mesma busca, na via da complementariedade.
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3. CAPITULO 2: A linguagem de Heréaclito como uma espiral de sentidos

3.1. Metodologia para a abordagem dos fragmentos: texto, imagem e
movimento

O estudo de Heraclito, como também o de outros assim chamados pré-
socraticos, baseia-se literalmente em fragmentos de um pensamento ou partes de
um cristal quebrado dificil de ser recomposto. Se quisermos ao menos chegar a uma
imagem do seu conjunto, é necessario descobrir a dinAmica que envolve a sua
composicdo, como pecas de um quebra-cabecas. Isso implica em fazermos algumas
perguntas: o que representam o0s fragmentos individualmente? Que tipo de
mensagem eles pretendem passar em seu conjunto?

Quando comecamos a ler o texto de Heraclito pela primeira vez, a
caracteristica que imediatamente salta aos olhos € a sua densidade e a impressao
de que é composto por sentencas desconexas entre si. Outro dado que chama
atencao € que o texto apresenta o estilo peculiar que ira marcar toda a sua expressao
escrita, um misto entre prosa e poesia arcaica (Fronterotta, 2013, p. 47-48). Mas 0s
préprios testemunhos da antiguidade ddo noticia do estilo Unico do efésio e por isso
ele é rotulado de vérias formas: é pouco claro e ambiguo, para Aristoteles (DK 22 A
4); dono de uma série de imprecisdes e descontinuidades, para Teofrasto (D.L. IX,
6); e cheio da frouxiddo propria da oralidade e da acao teatral, para Demétrio de
Falero (Freitas, 2011, p. 44). Esses, para citar alguns, séo indicios de que Heraclito
apresenta algo de certa forma novo e que, portanto, frustra algumas expectativas.
Mas o que afinal ha de tdo desconcertante nos seus escritos?

O que as criticas tém em comum s&o observacdes sobre a sua forma, como
se nao parecesse adequada para o tipo de conteddo que um fildsofo se proponha a
anunciar. E sobre esse aspecto que iremos nos debrucar neste capitulo, pois
acreditamos, em didlogo com diversos comentadores, que a mensagem heraclitiana
tem algo mais a comunicar para além do conhecimento logico e sequencial, algo que
comecava a despontar na Jonia com o desenvolvimento da prosa e da historié como

método de conhecimento do mundo (Année, 2013, p. 96). E exatamente esse algo a
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mais que sera objeto deste capitulo: o fato de o texto de Heraclito apresentar uma
forte comunicacéo visual e que Ihe confere acéo, vivacidade e movimento.
Como se vera numa analise posterior e mais detalhada, o leitor é convidado
a participar de uma experiéncia ndo apenas visual, mas sinestésica: recursos como
a ambiguidade, a prolepse, o palindromo e a circularidade causam impressdes
diversas como volume, profundidade e perspectiva, que sdo atributos proprios das
artes visuais, como a pintura. O tema do discurso como uma entidade dinamica que
imprime imagens na mente do expectador ja era objeto de estudo na antiguidade,
pela retérica do periodo imperial, mas antes disso a prépria viséo ja era entendida
como veiculo de trocas e encantamentos, sendo o poeta arcaico um transmissor
consciente de seus efeitos (Squire, 2016, p. 16, 30; 2018, p. 374).
Na opinido de Kahn (2009, p. 28), as criticas feitas na antiguidade ao estilo
de Heraclito sé se justificam para quem espera dele apenas uma exposi¢cao sobre o
mundo fisico, como pensavam Aristoteles e Teofrasto. O tom do discurso heraclitiano
apresenta tanto matizes intelectuais como artisticas, dificilmente sendo enquadrado
numa tendéncia especifica:
Eu acho que podemos melhor nos representar a estrutura da obra de
Her&clito em analogia com as grandes odes corais, com 0 seu movimento
fluido mas cuidadosamente articulado da imagem para o aforismo, do mito
ao enigma e dai a alusdo aos acontecimentos contemporaneos. N&o
obstante, a unidade intelectual da composi¢édo de Heraclito era, num certo
sentido, ainda maior do que aquela que pode ser encontrada em qualquer
poema arcaico, uma vez que o seu intento final era mais explicitamente
didatico, e 0 seu tema central era precisamente a afirmacdo direta da
unidade: hen panta einai, “todas as coisas sdo um”. O conteldo desta
formula perfeitamente geral parece ter sido preenchido por uma cadeia de
afirmacdes ligadas entre si ndo pelo raciocinio l6gico, mas por ideias,
imagens e ecos verbais estreitamente entrelacados (...) Heraclito ndo é
somente um filosofo, mas um poeta, um poeta que assumiu estilo
profético. (Kahn, 2009, p. 27-28) Grifos nossos
Quando Charles Kahn, em seu classico A Arte e o Pensamento de Heraclito
(2009, p. 27), propde uma reconstrucdo conceitual do livro de Heréclito, ele primeiro
o reconhece como uma obra de arte literaria. Devido ao seu refinamento, ele acredita
que o trabalho do efésio tem uma coeréncia interna tipica das produc¢des do

pensamento arcaico e essa € a melhor forma de compreendé-la: desprovidas da
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nocao posterior e l6gica de um comecgo, meio e fim, essas pecas dao um valor muito
peculiar & questdo da forma. Por essa razéo, tanto num poema lirico como num friso
esculpido num edificio, seria “dificil encontrar um trabalho artistico na Grécia arcaica
que seja finamente trabalhado no detalhe mas desordenado no todo” (Kahn, 2009,
p. 29).

E esse mesmo pressuposto defendido por Kahn que servird como nosso
ponto de partida: o trabalho de Heréaclito sera aqui tratado como obra de um
intelectual e de um artista, cuja arte se trata de projetar imagens a partir de seu texto.
Partindo desse pressuposto, o que poderia parecer o resultado de um pensamento
confuso, complicado ou incoerente passa a ser entendido como uma proposta Unica,
mas que nasce da propria expressao cultural e literaria dos gregos. Ao que nos
parece, esse senso de totalidade reflete a integracéo entre mito e logos inerente ao
seu pensamento, num tempo em que ndo havia sequer a tdo falada ciséo entre as
duas realidades.

Poderiamos propor, parafraseando Eudoro de Sousa (1988, p. 76), que o
pensamento de Heraclito ndo pode ser “composto” de mito e logos, mas apenas
“decomposto” neles. Procuramos assim analisar essas duas categorias sob o ponto
de vista da doutrina da unidade dos opostos, que € preconizada por Heraclito como
o principio para onde convergem todas as oposi¢cdes (Marcovich,1967, p. 158).

A partir da discussao sobre como a filosofia tem abordado logos e mito, no
decorrer da hist6ria, e, de maneira especial com base na historiografia filosofica dos
altimos dois séculos, realizada no Capitulo 1, podem-se deduzir basicamente duas
correntes de pensamento: uma que entende que a sociedade humana evoluiu de
maneira linear rumo ao progresso da ciéncia e da razdo, e uma vez tracada essa
rota, dela ndo ha retorno; outra que compreende este movimento como uma trajetéria
realizada em ondas, com seus altos e baixos, e, portanto, detendo um aspecto mais
recorrente e por isso circular.

Mas como bem expressa Kahn, a mensagem que ora estudamos é versatil
em forma e conteudo, pois é dona de um “movimento fluido” e comporta elementos
a principio discordantes: o “enigma” e a enunciagao de uma “férmula”; coisas do mito
e coisas da razdo. Do que fala o “filésofo”, o “poeta” e o “profeta”? De uma verdade
Gnica que ele deseja revelar aos humanos: o hén panta, ou a unidade que é também

multiplicidade.
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A descricdo de Kahn esbanja poesia e plasticidade. A fim de descrever a
obra de Heréclito, nada melhor do que entrar no mundo do sabio de Efeso e usar da
linguagem por ele mesmo empregada para que ela possa falar por si mesma num
movimento metalinguistico. Se o pesquisador mimetiza a linguagem do filésofo, este
por sua vez, reproduz a dindmica do cosmos, que, como o ondular do fogo, a apagar-
se e acender-se, mantém-se sempre vivo (DK 22 B 30), com base numa tensao
harménica entre permanéncia e mudanca (Hulsz, 2013, p. 287).

Da nossa parte, que também nos expusemos a radiacdo dos fragmentos
heraclitianos, s6 nos cabe ser mais um canal para a reverberacdo da experiéncia
cognitivo-sensorial de suas ideias. Esse jogo de espelhamentos é fundamental para
entendermos o comportamento extremamente dinamico da escrita de Heréclito e que
poderia ser descrito tendo como prototipo um caleidoscopio, conforme a figura

abaixo:

Figura 1

1 — Espelho do cosmos

2 — Espelho do logos

3 — Espelho da linguagem
4 - Observador

5 - Fragmentos

6 - Imagem

O funcionamento de nosso caleidoscoépio parte do principio que os fragmentos
(5) geram reflexos relativos a, pelo menos, trés realidades®?: o cosmos (1), o logos
(2) e a linguagem?3? (3). A partir dessas trés imagens — que serdo objeto de toda a
nossa dissertacdo — e de suas interrelacdes de espelhamento matuo, forma-se uma
imagem central (6) que esperamos ser uma sintese da doutrina de Heraclito. Por
meio dessa simulacdo, acreditamos poder articular a rede de efeitos criada pela
leitura dos fragmentos, que, conforme o paradigma proposto por Charles Kahn, vao

além da ordem ldgica (logos), mas pedem o uso de outras abordagens, como a

32 Iremos nos ater, por ora, a apenas trés (cosmos, logos e linguagem) dos inimeros reflexos que podem ser
extraidos dos fragmentos de Heraclito. No entanto, como veremos no decorrer da dissertagdo, poderiamos
considerar nos espelhos 1, 2 e 3 quaisquer outros atributos, efeitos ou contetdos que, tendo origem nos
fragmentos, possam se projetar na diregdao de quem os contempla.

3 Enquanto o cosmos heraclitiano serd tema do Capitulo 3, no Capitulo 2 desenvolveremos a discussdo sobre
o sentido de logos, tanto como o discurso de Heraclito quanto como a lei ou fundamento do cosmos, sendo a
linguagem um tema central desse debate.
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sensorialidade, a estética e a comunicagéo sinestésica (mito). A nossa proposta, por
fim, é apresentar um recurso pelo qual um dado observador (4) possa entrar em
contato com a obra de Heraclito em seus varios niveis de compreensao e apreensao.

O experimento pode se mostrar Gtil também para ilustrar varios principios da
doutrina heraclitiana, como a unidade dos opostos, a permanéncia ha mudancga e o
hén panta, como se tentard demonstrar no decorrer desta pesquisa. Por meio deste
dispositivo, é possivel também reproduzir uma série de grafismos e movimentos que
sdo fundamentais para o pensamento de Her4clito, em especial a partir da ideia de
que a oposicdo geométrica entre as imagens (1, 2, 3) pode resultar num todo
harménica (6). De fato, Marcovich (1967, p. 161) chamou de oposi¢cdes geométricas
as imagens descritas por Heraclito para ilustrar a ideia de que os opostos tendem a
se harmonizar: o caminho reto e o caminho curvo (B 59), o caminho para cima e para
baixo (B 60), o caminho circular sem inicio nem fim (B 103), o caminho do arco (B
48) e o caminho que da voltas sobre si mesmo (palintropos) (B 51).

E assim que as oposicées entre os espelhos e a acéo dos feixes retos de luz
se compdem a partir da angulacdo ou encurvamento dos espelhos planos. Todos
esses elementos sao conjugados com o giro circular do aparelho, acao que deve ser
empreendida pelo observador a fim de gerar as infindaveis interacdes entre os
componentes do sistema e que irdo resultar numa grande teia visual, justificando a
sua denominacdo: contemplar formas belas®*. Nas relacdes de espelhamento entre
os fragmentos, o cosmos, o logos e a linguagem do proprio filésofo, j& ndo se sabe
guem reflete ativamente a propria imagem e quem € espelho de outrem: s6 se
percebe a criacdo de um unico todo (6) que pode ser conversivel em suas partes
(hén péanta).

Podemos parafrasear Kahn afirmando que a formula geral do cosmos (hén
panta) esta plasmada no discurso de Heraclito e que suas palavras hada mais séo
do que ecos dessa verdade. Vista por outro angulo, esta mesma formula pode ser
postulada da seguinte forma: o logos, que € o principio estruturante do cosmos, € a
linguagem que traduz essa mesma realidade, assim como é a propria “linguagem do
real”, como resume Hulsz (2013, p. 292). Esses niveis de entendimento, a nosso ver,

se sobrepdem, tendo em vista que o texto de Heréclito replica fenbmenos que ele

34 caleidoscépio vem das palavras gregas skopéo (ver), eidos (com a forma de) e kalds (belo) (Malhadas, 2007,
p.19; 51; 17).
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também reporta a sua concepc¢ao de cosmos: uma composicao feita de oposi¢cdes
gue se unificam. Em seu todo, o0 cosmos, o0 logos e a linguagem séo para o filésofo
realidades que oscilam entre a unidade e a multiplicidade, sendo expressdes da
continuidade na descontinuidade (Année, 2013, p. 104; Costa, 1999, p. 31).

Como se verd mais a frente, Kahn sugere que € desnecessério ordenar 0s
fragmentos, como se dispuseram a fazer muitos comentadores, pois eles seguem
uma ordenacao propria e dinamica. Em seu conjunto, as sentencas formam uma
espiral de significados que ora se concentram na formacdo de uma imagem
compacta de um todo, ora se estilhagam em multiplas unidades de sentido, que por
sua vez passam a se reunir num mesmo ponto comum. Como o reflexo do fogo
césmico (DK 22 B 30), que néo foi criado por nenhum deus ou homem, a sua
linguagem tem caracteristicas circulares: ndo tem comec¢o nem fim e se comporta de

maneira autbnoma e nao-linear.

3.2. Heraclito: suavida e atransmissao de sua mensagem

“‘De ninguém aprendeu, mas, dizia, foi a si proprio que se procurou e tudo
aprendeu de si mesmo™® (D.L., IX, 5 // DK 22 A 1). Assim descreve Didgenes
Laércio, em sua Vidas e Doutrinas dos Filosofos llustres, quem foi Heraclito. Numa
narrativa povoada de fatos pitorescos, a linguagem do mito d4 os contornos
imprecisos de uma vida cuja obra também sera conhecida por sua caracteristica
enigmatica e obscura.

Alguns tracos de sua personalidade também séo sugeridos, com certo tom
de reprovacdo, pelo bidgrafo (DK 22 A 1): dizia ndo saber nada quando jovem, mas
ao se tornar adulto sabia tudo; misantropo, tampouco gozava da simpatia de seus
concidadaos; criticava a todos, inclusive os mestres Homero e Hesiodo. Em outros
aspectos € descrito como alguém incomum, que brincava com as criancas no templo
e viveu retirado nas montanhas.

Provavelmente as tintas miticas com que é desenhado revelam contornos
mais interessantes do que a propria histéria poderia nos fornecer (Costa, 2005, p.
16). Por fim, teria morrido como viveu: vitimado por hidropisia, procurou os médicos

e propbs-lhes um enigma relativa a sua doenca. Estes naturalmente né&o

35 A tradugdo é de José Cavalcante de Souza (1996, p. 82). Como convencao, caso n3o seja referido em nota
de rodapé quem é o autor da tradugdo esta sera de nossa autoria.
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conseguiram desvenda-lo — assim como costuma ocorrer com muitos de seus
leitores — e morreu vitima de suas proprias palavras.

A ironia esta em repetir-se com o proprio Heraclito o que ele relata no
fragmento B 56 sobre Homero: sendo o mais sdbio dos homens, foi enganado por
uma charada que lhe fora dirigida por criangas, o que lhe teria custado a prépria vida.
O gue nao esta expresso no fragmento € que a narrativa, em seu inteiro teor, declara
gue a causa da morte de Homero foi 0 desanimo por ndo conseguir decifrar o enigma
(Colli, 2013, p. 183).

A pesquisa historica e filologica dos fragmentos e testemunhos indica que o
filosofo viveu em Efeso, colbnia grega localizada na Jonia, por volta de 540 a 480
a.E.C (Lebedev, 2014, p. 11), sendo que teria composto seu livro ndo mais tarde que
490. Vivendo sob o dominio persa, testemunhou a revolta jénica contra o Grande Rei
(499) e a destruicdo de Mileto ao final do levante, em 494 (Lebedev, 2014, p. 13).
Depois desse fato, Efeso se tornaria a mais importante cidade da Asia Menor até o
fim da Antiguidade (Kahn, 2009, p. 19-20). Antes disso, o0 seu poder ja era ostentado
no templo de Artemis, um dos mais majestosos da Antiguidade.

Vivendo num ambiente de grande tensao militar e politica, € possivel ver
ecos dessa realidade em seus escritos, pois, embora descrito como alguém alheio
as decisdes da cidade e da vida publica (D.L. IX, 2-3), os seus fragmentos abordam
temas como a lei, a guerra, o0 governo e a justica, tanto no nivel humano como no
cosmico (Lebedev, 2014, p. 18).

Entre os dados mais objetivos do que nos foi transmitido em forma de
biografia, destaca-se a sua origem aristocratica (Kahn, 2009, p. 18), com a
informacgao de que teria abdicado de um titulo honorifico de “rei”, em favor do irméo
mais novo (D.L. IX, 6). Isso o colocaria como filho mais velho de uma das mais
importantes familias da Jénia, os Andrdclidos, cujas origens remontam a Androclo,
filno de Clodro, rei de Atenas, considerado o lider da migracdo jonica para a Asia
Menor e fundador de Efeso.

O fato de ter uma origem aristocratica o fez conviver com a elite de sua polis,
a mesma que se tornara a sua primeira audiéncia (Sassi, 2018, p. 209 e 210) e com
a qual provavelmente discutird sobre os assuntos da cidade. A pressuposicdo de que
era essa a sua audiéncia imediata seriam uma das explicacfes para o seu discurso
sofisticado e voltado para grandes temas como o universo, a politica e a teologia —

peri tou pantos kai politikon kai theologikén (D.L. IX, 5), como propde seu principal
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biografo. Embora essa divisao reflita provavelmente a edicdo do material pelos
estoicos (Kirk-Raven-Schofield, 1983, p. 190), essas sdo areas sobre as quais
Heraclito langcou um olhar especial (Sassi, 2018, p. 210).

Assumindo um plano visual mais geral, Heréaclito esta imerso na arraigada
tradicdo dos poetas, que com seu estilo proprio, eram os principais disseminadores
das tradicdes e crencas religiosas e éticas do povo grego. Isso revestia o aedo de
um papel central como referéncia cultural e fonte de autoridade para a compreenséo
do mundo, que chegava a rivalizar com o poder politico do rei-juiz (Torrano, 2012, p.
16).

Essa moldura ndo é benquista por Heraclito tendo em vista que ele pretende
propor algo novo e para isso precisa romper com certas tradicdes. Nesse sentido,
ele abre méo do verso hexametro e, sendo originario de uma familia aristocratica,
parece ter voltado seu discurso de imediato para a populacio de Efeso (Sassi, 2018,
p. 204), em vez de ter de viajar como um poeta itinerante. No entanto, o seu texto
apresenta um forte apelo sonoro e de matizes hieraticos, caracteristicas
provavelmente decorrentes da ainda viva tradicdo oral do mundo grego e também
como forma de revesti-lo da autoridade necessaria para ser bem recepcionado por
sua audiéncia (Année, 2013, p. 95).

Um dos testemunhos mais conhecidos sobre a existéncia de um livro escrito
por Heréclito é o de Didgenes Laércio,3® embora o fato ja tenha sido atestado, antes
dele, por Aristoteles (DK 22 A 4). Em seu relato, o bidgrafo sugere que a obra do
efésio seria um tratado peri physeos e constaria de trés partes (Do Universo, Politica
e Teologia) (D.L. IX, 5-7 // DK 22 A 1), sendo que depois de escrito teria sido
depositado no tempo de Artemis (D.L. IX, 6).

Embora a existéncia de um livro de Heraclito pareca Obvia a primeira vista,
essa € uma gquestdo que tém dividido opinides entre os criticos do trabalho do
filésofo. Se, por um lado, ha uma corrente que sustente que o pensamento do filésofo
tenha sido disseminado por meio de um texto capaz de desenvolver e aprofundar
argumentos (Fronterotta, 2013, p. 46-47; Kahn, 2009, p. 27), por outro lado, ha os

que acreditam que Heréclito “ndo escreveu um livro propriamente dito, mas apenas

36 Didgenes Laércio é a principal referéncia no que se refere a biografia de Heraclito e tem uma relevante
contribuigdo para a transmissdo dos fragmentos (B 38 a 47; B 121), tendo provavelmente vivido na primeira
metade do século Il E.C (Costa, 2005, p. 26).
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deu expressao reiterada a uma série de opinides cuidadosamente formuladas, ou
gnomai (Kirk-Raven-Schofield, 1983, p. 190).

As questdes levantadas sobre a existéncia de um livro perdido de Heraclito
sao relevantes porque estédo diretamente ligadas ao processo de producéo de suas
ideias, ao estilo do autor e a forma de transmisséo de seu pensamento.

Segundo Fronterotta (2013, p. 43), ha o que ele considera duas tendéncias
opostas sobre o0 assunto: a primeira foi a defendida pelo editor mais conhecido dos
fragmentos, Diels, segundo a qual a proposta de Heré&clito ndo tinha a forma de um
livro estruturado, mas apenas uma disposi¢ao aforistica. No outro extremo, estaria 0
trabalho de Mouraviev,®” que propde a reconstrucdo total do livro perdido de
Heréclito.

Fronterotta (2013, p. 44) rechaca a ideia de que ndo havia uma obra
estruturada para o pensamento de Her4clito, pois acredita que os testemunhos falam
de fato de um livro e de sua difusdo. Ele acredita (Fronterotta, 2013, p. 47-48) numa
proposta que contemplaria o tradicional logos peri physeos, com base no fragmento
B1, o qual introduz a sua doutrina especificamente como a formulagéo racional que
apresenta as coisas segundo a sua natureza (kata physin). Se, como destaca o
autor, ha pouca duvida quanto ao fato de ser um dos mais antigos escritos em prosa
jébnica que se conhece, a obra tem um forte apelo poético, como demonstra por
exemplo sua estrutura ritmica.

O autor (Fronterotta, 2013, p. 43) faz questéao de discordar explicitamente de
Kirk-Raven-Schofield (1983, p. 190), quando estes defendem, precisamente
inspirados em Diels, que o pensamento de Heraclito circulou inicialmente a partir de
formulagbes orais cuidadosamente trabalhadas (gnémai) e posteriormente
compiladas por outros autores na forma escrita.

Apesar de reconhecer que essa tese tinha poucos adeptos, Kirk-Raven-
Schofield consideram que ela tem algo de verdade, pois os fragmentos que
chegaram até nos tém, segundo eles, “todo o aspecto de afirmac¢des orais, expostas
de forma concisa e atraente, e por esse motivo facilmente memorizaveis; e nao se
parecem com excertos de uma obra redigida de forma continua” (Kirk-Raven-
Schofield, 1983, p. 190).

37 Mouraviev (2013, p. 197-198) considera que temos a nossa disposi¢do cerca de dois tercos do contetdo da
obra e vem ha décadas trabalhando com a meta de chegar a uma versdo préxima da originalmente escrita
por Heraclito.
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Ao mesmo tempo Fronterotta (2013, p. 45) discorda da possibilidade de uma
reconstrucdo completa do livro. Para ele, isso s6 poderia ser feito de forma parcial e
limitada, baseado em pouca informacgéo plausivel e em muitas suposi¢cdes, 0 que
tornaria mesmo inviavel correlacionar o conteddo da reconstru¢do com um original.

J& Mouraviev propde cautela frente ao que ele chama de hypercriticism
diante das fontes e defende o0 maximo aproveitamento do que elas tém a oferecer
(Mouraviev, 2013, p. 207). Ele justifica essa posicdo mais indulgente por acreditar
que, sem esses relatos, nada saberiamos sobre Heraclito e que é necessério evitar
uma condenacao sumaria de seu conteudo, optando pela chamada presuncédo de
inocéncia dos testemunhos (Mouraviev, 2013, p. 208). A ideia € que, a ndo ser em
caso de apresentarem um erro explicito, mesmo as fontes menos confiaveis, numa
primeira analise, podem, sob um olhar atento, oferecer alguma informacéo valida.

De fato, durante mais de dois milénios o pensamento de Heraclito continua
Vivo gracas as citacdes e testemunhos de autores das mais diferentes escolas
filosoficas — destacadamente o estoicismo, cristianismo e neoplatonismo —, desde
Platéo e Aristoteles, no século IV a.E.C, até Alberto Magno, no século Xll. Porém, foi
Henricus Stephanus, em 1532, quem primeiro agrupou alguns dos seus escritos,
juntamente com os de outros filésofos da antiguidade (Costa, 2005, p. 26-27).

Mais recentemente, a partir do século XIX, houve uma redescoberta dos
textos de Heréclito (Costa, 2005, p. 27) e, no inicio do século XX, as sucessivas
edicdes de Herman Diels — a primeira foi em 1901 sobre os escritos do efésio e, em
1903, sobre os demais entre aqueles que seriam conhecidos a partir de entdo como
“pré-socraticos” — e posteriormente de Walter Kranz, seu discipulo, a partir de 1934,
consagraram a recuperacdo, pesquisa e classificagdo dos testemunhos e
fragmentos do fildsofo (Silva, 2013, p. 26).

Enguanto Diels optou por ordenar os fragmentos pela ordem alfabética de
suas fontes, nas edi¢des criticas posteriores, iniciou-se um empenho dos estudiosos
em agrupar os fragmentos a partir de uma ordenacédo tematica. Sdo exemplos
classicos dessa abordagem: G. S. Kirk (1954); Miroslav Marcovich (1967), sendo
este o primeiro a fazer uma ampla reviséo critica de todo o legado heraclitiano (Silva,
2013, p. 26-27); e Charles Kahn (1979).

De uma forma geral, os comentadores modernos revelam, em niveis
variados, o empenho em reconstituir, se n&do o livro e seu conteudo, ao menos a

doutrina e as ideias fundamentais de Heréaclito. Uma parte consideravel do desafio
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de reaver esse registro estd na diferenciacdo entre os fragmentos considerados
como citacdo autenticamente heraclitiana e as parafrases ou interpretacbes dos
comentadores, que podem ser mais ou menos fiéis ao texto original. Isso traz a tona
uma outra polémica: se de fato o livro existiu, quais os citadores que tiveram acesso
direito ao seu conteudo.

David Sider (2009, p. 454-458) levantou uma hipotese complexa para tracar
0s possiveis meios de difusdo do pensamento de Heraclito, com base em diferentes
configuragcdes do material escrito. A opcéo seria seguir o que foi defendido por Kirk-
Raven-Schofield no sentido de que o contetddo do trabalho eram gnémai (ditos)
proferidas pelo fildsofo e reunidas posteriormente por escrito, por outros autores. A
outra hipétese, que € mais detalhada, € que alguns autores tiveram acesso ao
original e com base nele produziram suas proprias compilacdes, que passaram a ser
a principal fonte de consulta.

Outra possibilidade ventilada por Sider (2009, p. 449) é que, por volta do
século V E.C, a obra original ja ndo estava disponivel em Atenas. Isso se deve ao
fato de Simplicio, que contribuiu com um grande volume de citacdes dos pré-
socraticos e € um citador bastante confiavel, ter oferecido muito pouco material sobre
Heraclito, além de nada que seja incomum (Sider 2009, p. 447).

O problema da producéo das cépias compiladas € que isso teria como efeito
nao mais se distinguir o que era parafrase do que eram as ideias originais do filésofo
(Sider 2009, p. 456). Estes registros, por sua vez, passaram a ser retransmitidos
indistintamente, reproduzindo tanto trabalhos mais acurados como outros menos
cuidadosos. Essa hipotese explicaria também o fenbmeno de uma mesma citacao
ser replicada de formas diferentes, como é o caso do fragmento do rio (Sider, 2009,
p. 455-456).

Tal interpretacéo busca conciliar a ideia da existéncia de um original e tracar
possiveis caminhos para sua replicacdo, lancando luz sobre discrepancias que
dificultariam a compreenséo da integridade da mensagem heraclitiana. No entanto,
0 que representa para uns o empenho em buscar fontes consideradas auténticas,
por meio de uma critica apurada, para outros isso significa um excesso de suspeicéo
sobre os antigos intérpretes da filosofia.

Para essa ultima corrente, a cautela que se deve ter com dados trazidos por
esses testemunhos é nao correr o risco de se perder uma informacgao valiosa que

pode estar misturada numa série de informagdes ndo tdo confiaveis (Mouraviev,
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2013, p. 207-208). A critica desses autores é sobre o fato de haver uma grande
quantidade de material disponivel, mas subutilizado ou até ignorado de antemao.
Como representante dessa linha de pensamento, Mouraviev (2013, p. 209) defende
o0 principio da n&o identificacdo (o que, do contrario, levaria a consequente excluséo
seletiva) de fragmentos idénticos, pois, ao contrario de Sider, para ele a replicagdo
de uma mesma ideia em diferentes textos é mais uma oportunidade do que um risco:
cada nova citacdo pode oferecer uma nova nuance ou conteudo que deve ser
considerado e colocado a prova (Mouraviev, 2013, 209-210).

Nesse sentido, Lebedev (2014, p. 31, 37) propOe-se a recorrer ao tratado
hipocratico®® Do Regime como ferramenta para a reconstrucao do livro de Heraclito.
Considerando como datac&o provavel o século V a.E.C (Lebedev, 2014, p. 33), o
autor lembra que o texto € reconhecidamente influenciado por outros pré-socraticos,
como Parménides, Anaxagoras e Empédocles. Embora os helenistas e historiadores
da filosofia dos séculos XIX e XX reconhecam a influéncia de Heraclito sobre o
tratado (Lebedev, 2014, p. 36), ha um predominante ceticismo sobre o valor do texto
como fonte para se acessar a filosofia heraclitiana. Lebedev vé nessa postura o que
ele chama de suspei¢do académica tipica do século XIX, que nutre uma espécie de
“paixao” por encontrar interpolacdes e insercdes indevidas no texto com algum

propésito especifico.

3.3. O logos de Heraclito e algumas linhas de interpretacédo

No trecho que é considerado o prélogo de seu livro, Heraclito apresenta a
um s6 tempo o teor de seu discurso (logos), o seu empenho em comunica-lo e quem

é sua audiéncia:

100 O0¢ Abyou 100" €6vTog aei aéuveror yivovral avBpwrTrol, Kai
mPO0oBev ) akolaail, Kai AKOUTAVTES TO TTPWTOV' YIVOLEVWY yap
TAVTWV Kartd 10V AGyov TOVOE ATTEIPOITIV £0IKQTI, TTEIPWIEVOI KAl
EMEWV Kal Epywv TOI0UTWY, OKOIwv yw OInyedual Kara @UoIv

Olaipéwv Ekaatov kai @palwv OKwS Exel. ToU¢ O QAAoucg

38 Lebedev (2014, p. 28, n. 9) justifica porque evita o adjetivo “pseudohipocratico” normalmente relacionado
ao tratado, tendo em vista que ndo se sabe ao certo o que de fato é autenticamente “hipocratico”.
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avBpwirouc AavBavel okooa EyepBéviec 1moioldalv, OKWOTTEQ

OKkOoa eUdovTeS EmAavBavovral.

Desta Linguagem que é — sempre —3° os humanos se veem
desconectados
Tanto antes de a ouvirem
Como depois de a terem ouvido
Embora todas coisas venham a ser nos termos dessa Linguagem
A inexperientes se assemelham ao lidarem com palavras e acdes
Tais como eu detalho,
Quando distingo cada coisa de acordo com a sua hatureza
E enuncio como é
Aos outros humanos lhes escapa o que fazem acordados
Assim como esquecem do que fazem quando estdo dormindo.
(DK 22 B 1)#

Esse fragmento representa a exposi¢cao dos principais pontos da mensagem
heraclitiana e é o argumento mais forte em favor da existéncia de um corpo doutrinal
e coerente, e que formaria o conjunto de seu livro. Com base nos testemunhos de
Aristoteles (DK 22 A 4) e Sexto Empirico (DK 22 A 16), a maioria dos comentadores
sustenta que o trecho consta no inicio da obra. Mesmo Kirk-Raven-Schofield (1983,
p. 190), embora discordem do fato de que Heraclito mesmo tivesse registrado seu
pensamento nesse formato, acreditam que B 1 seria a introducdo de um livro

posteriormente escrito por terceiros para abrigar a colecao de seus gnémai.

390 uso do travess3o para destacar o termo “sempre” foi utilizada na edic3o dos fragmentos de Laks-Most
(2016, p. 137) como uma solucdo bastante util para manter a ambiguidade requerida pelo advérbio. A edicdo
de Laks-Most (2016) serd fonte e referéncia para os fragmentos citados nesta dissertagao.

40 Nossa traducdo de B 1 partiu de uma abordagem visual dos fragmentos, como se verd em outro momento.
A partir dela foi possivel visualizar o fragmento no seu arranjo mais harmonico possivel, como um conjunto
continuo-descontinuo de texto ou um fluxo de palavras, formado por correntes de adensamentos semanticos
gue se unem em rela¢des ndo lineares. A traduc¢do do termo logos por linguagem quis enfatizar uma
caracteristica fundamental de logos, que é o seu poder de arregimentar significados multiplos, reconhecendo
o parentesco do logos heraclitiano com a palavra das Musas, em Hesiodo. Também recupera o sentido
latente de cddigo, que a todo momento parece revelar-se e esconder-se como a physis (B 123), mas de fato é
uma fonte geradora de sinais (sémata), que sinalizam e significam a prépria natureza intrinseca das coisas
(physis). A opgdo por traduzir é sempre arriscada, mas, como afirma Silva (2013, p. 13), a ndo tradugdo gera
uma perda ainda maior, pois distancia os termos de sua contextualizagdo no uso comum, sendo comunicados
“quase que exclusivamente a partir de sua fixacdo em conceitos e areas de pesquisa da filosofia classica”.
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O estranhamento com relagdo ao estilo do efésio lhe valeu, j& na
antiguidade, a fama de Ho Skoteinds (O Obscuro), pois “de propdsito o escreveu
obscuramente, para que s6 homens capazes pudessem aborda-lo e ndo fosse
facilmente exposto ao desprezo publico” (D.L. IX, 6). Esse aspecto ja havia sido
levantado muito cedo por Aristételes, na Retorica (DK 22 A 4), com relacdo ao
prélogo de seu livro (B 1). Ele primeiro afirma que ler e compreender sdo acoes
intimamente ligadas, o que, no caso de Heraclito, eram tarefas das mais dificeis, pela
dificuldade em se “separar” as palavras e, além disso, por ndo se saber a correlacao
sintatica entre os termos.

Sobre o primeiro aspecto, Aristoteles fala literalmente em “divisao” das
palavras (diairéo ou diairesis), pois, nessa altura da antiguidade, os textos escritos,
de forma privada ou publica, mas com fins literarios, traziam os vocabulos unidos um
ao outro, no que ficou conhecido como scriptio continua (Lebedev, 2014, p. 44-45).
Como os sinais de pontuacdo eram usados apenas ocasionalmente, a compreensao
do texto dependia do exercicio da separacédo das palavras, o que se dava sobretudo
pelo uso das conjuncdes. Essa caracteristica do dialeto jénico, alids, marca a
autenticidade de muitos fragmentos (Lebedev, 2014, p. 49).

O comentério de Aristoteles é paradigmatico porque parte de quem enquadra
Heraclito no rol dos fisicos jénicos, preocupados em definir causas exclusivamente
materiais para explicar o cosmos (Arist. Met. 983b5-8). Também Teofrasto, seguindo
o entendimento do seu mestre, critica o texto de Heraclito, por apresentar partes
supostamente “imperfeitas” e com “contradicées” (D.L. IX, 6).

Se essas observacdes tém ligacao direta com a estrutura do seu livro, elas
nos levam a refletir sobre qual o seu contetdo e que tipo de proposta ele vinha
oferecer. Sem descartar a importancia das preocupacdes cosmoldgicas de Heraclito,
€ possivel ver na sua mensagem mais que informacdes de um fisico preocupado
com a mudanca incessante, nos moldes do que pensavam Platdo, Aristételes e
Teofrasto (Lebedev, 2014, p. 7). Ao que parece, a sua exploracdo peri physeos
historié (investigagéo sobre a natureza) e sobre como funcionam as leis do cosmos

andava de maos dadas com a sua antropologia e a sua ética, pois acreditava que,
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conhecendo o mundo, o ser humano se tornaria mais sabio (Kahn, 2009, p. 330-331;
Kirk-Raven-Schofield, 1983, p. 219).4

Porém, o prélogo ja da o tom de todo o seu discurso: ele ndo sera apreendido
pela totalidade dos seres humanos (éllous anth6pous), pois fala sobre um principio
que esta relacionado a formacao de todas as coisas. E para apreendé-lo ndo basta
estar acordado fisicamente: é necessario vencer a alienacdo (axynetoi), a
inexperiéncia (apeiroisin), a distracdo (tous dé allous anthropoi lanthanei) e o engano
ou limitacdo dos sentidos (ndo ouvir, deixar escapar o que se vé acordado ou
esquecer o que se viu dormindo).

A interpretacdo em torno do que Heraclito teria entendido como logos
provocou uma classica divisdo entre os comentadores modernos. Essa discusséo é
fundamental, por um lado, porque se refere ao que seria 0 centro da doutrina
heraclitiana, e, por outro, porque é, em certo sentido, uma replicacdo da dicotomia
logos-mito. S&o propostas basicamente duas leituras justificaveis,*? mas
tradicionalmente excludentes entre si: logos é o principio divino ou lei universal que
rege o0 cosmos ou o discurso do proprio Heraclito. Enquanto a primeira tese guarda
similaridades com o discurso mitico, a segunda tende a se fiar na razdo como cerne.

John Burnet (1863-1928) foi um dos primeiros e mais influentes defensores
da segunda corrente, que é minoritaria entre 0os comentadores modernos
(Johnstone, 2014, p. 5) e segundo a qual o logos seria “primordialmente, o discurso
do préprio Heraclito, embora, sendo ele um profeta, possamos chama-lo de sua

”m

‘Palavra™ (Burnet, 2006, 177-178). Essa corrente foi consensual por um periodo de
tempo e teve em Martin West um continuador. Para ele (West, 1971, p. 124-127),
era inusual, no tempo de Heraclito, alguém tratar o discurso como algo independente
de seu autor, a ndo ser que o filosofo quisesse dizer, como em B 50, que as pessoas

devem dar ouvidos ndo a sua autoridade, mas ao peso de seu argumento.

41 Cf. Kirk-Raven-Schofield (1983, p. 219): “Mas esta espécie de conselhos (a que naturalmente se comparam
as maximas délficas ‘Conhece-te a ti mesmo’ e ‘Nada em excesso’) tem um significado mais profundo em
Herdclito, porque se fundamenta (...) nas suas teorias fisicas, e é devida a sua crenga de que s0 pela
compreensdo do modelo central das coisas pode um homem tornar-se sabio (...). E esta a verdadeira moral
da filosofia de Heraclito, em que a ética é pela primeira vez formalmente entretecida com a fisica.”

42 H4 interpretacdes intermedidrias como a de Johnstone (2014, p. 21), segundo a qual n3o é razoével
conceber logos com lei universal ou principio, uma vez que no tempo de Heraclito o termo tinha a acepcdo de
“palavra”, “relato” ou “discurso”. Tampouco se poderia conceber o logos apenas como o discurso do fildsofo,
tendo em vista a dificuldade de aplicar essa interpretagdo aos fragmentos B 1, B2 e B50. A sua proposta é
mostrar que a inovacgdo de Heraclito é dar ao logos a conotagdo de um discurso inteligivel sobre o mundo
ordenado segundo uma lei (the world’s orderly).
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A primeira corrente tem como representantes classicos, entre outros, Kirk,
Marcovich e Kahn*3, que entendem o logos como lei, verdade ou principio. No
entanto, ha uma tendéncia, talvez ndo explicita, de aproximar a ideia de logos a de
raz&do, o que também pode ser um eco sutil da preponderancia do logos sobre o0 mito
na historia do pensamento ocidental. Mesmo quando é entendido como uma
entidade divina, ressalta-se mais 0 seu aspecto ordenador e diretivo (Kirk-Raven-
Schofield, 1983, p. 198), portanto “racional”’, do que as caracteristicas que o ligam a
transcendéncia e a obscuridade dos mistérios divinos. O logos é assim descrito como
“formula unificadora ou método proporcionado de disposicido das coisas, o que podia
ser gquase classificado de plano estrutural das coisas, tanto individuais como em
conjunto” (Kirk-Raven-Schofield, 1983, p. 194).

Para Marcovich (1967, p. 30), o logos é uma verdade ou lei universal. Como
tal ela pode ser apreendida pelos humanos, embora precise ser buscada para além
da superficie das coisas. Segundo o autor, 0 meio de acessa-lo € o proprio
conhecimento analitico: uma vez que o logos da unidade e coeréncia a todas as
coisas, ele mesmo & quem torna o mundo inteligivel (Marcovich, 1967, p. 1). E,
portanto, uma concepc¢ao de logos como realidade totalmente apreensivel pela razéo
humana.

Embora Marcovich declare inicialmente que o logos heraclitiano € a “verdade
objetiva” (Marcovich, 1967, p. 1), em outro trecho mais a frente de seu livro faz uma
ressalva: que o pensamento arcaico grego ainda nao tinha uma distingéo clara sobre
a diferenca conceitual entre o conhecimento em seus aspectos objetivo e subjetivo
(Marcovich, 1967, p. 8). Pode-se concluir gue o préprio Marcovich reconhece que a

palavra “verdade”, usada para sua tradugao de logos € questionavel. No entanto, ele

43 Ao comentar a ocorréncia de logos em B 1, Kirk (1954, p. 67) afirma o seguinte: “It has already been shown
that 0 Adyog for Heraclitus usually means something outside himself, namely, the formula of all things. The
sense ‘my Word’, even if the content of the ‘Word’ is read into this as well, has been shown to be unsuitable
in most contexts in the fragments, but particularly in this one”. Para Marcovich (1967, p. 8), logos, nesse
contexto, parece significar: “[...] statement implying (oral) teaching [...] because the phrase odto¢ 6 Adyog in
archaic prose usually means ‘this statement, exposition, argument’ [...] Now, since men can also know the
Logos by themselves from the surrounding world, without the help of Heraclitus [...], 6 Adyog in fr. 1; 23 (2)
and 26 (50) must mean, at the same time, objective truth (law, rule).” Kahn (2009, p. 126) lembra que, em B1,
s6 ha uma condicdo que explique “[...] a insisténcia de que os homens mostrem ndo compreender ndo
apenas ‘uma vez que ouvem o meu discurso’, mas mesmo antes de té-lo ouvido”: “[...] se o logos de Heraclito
representar uma verdade que sempre esteve ali o tempo todo [...]". E conclui: “Assim, esse logos ndo pode
ser somente ‘o que Herdaclito diz’ [...] ou mesmo o significado do que ele tem para dizer [...]. O logos pode ser
o ‘significado’ apenas no sentido objetivo: a estrutura que as palavras dele buscam ou indicam, que é a
estrutura do préprio mundol...]”.
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nao se furta em fazé-lo, pois, ao que parece, apoia-se na crenca de que 0
pensamento racional basta-se a si mesmo. Vale notar, nesse sentido, que ao reunir
os fragmentos relacionados a doutrina do logos, Marcovich incluiu entre eles o
fragmento B 93, que fala sobre a linguagem propria do oraculo (“nem diz nem oculta,
mas da sinais”)**. A interpretacéo proposta é que é possivel alcancar o conhecimento
em ambitos mais profundos e escondidos, gragas ao “esforgo intelectual” (Marcovich,
1967, p. 51).

No entanto, como veremos a seguir, muitos comentadores relacionam o
estilo oracular (B 93) do filosofo com sua critica ao conhecimento superficial da
maioria (hoi polloi). De fato, em varias passagens Heraclito relaciona a busca
intelectual e investigativa (baseadas na polimatia e na historié) como insuficientes,
por si sO, para alcancar a compreensdo do que traduzimos como a Linguagem#
(Logos), dada a sua ambivaléncia e complexidade. Isso indica, a nosso juizo, o lado
obscuro e de dificil apreensdo dessa Linguagem, que reportamos como uma
caracteristica do mito, como tentaremos demonstrar ao longo desta pesquisa. A
discusséo sugere também o quéo fragil é a linguagem em geral em seu intento de
definir e delimitar a realidade por meio do aparato conceitual. Curiosamente o poder
da palavra, suas armadilhas e seus encantos ja eram conhecidos pelos antigos,

antes mesmo do desenvolvimento do pensamento dito filoséfico.

3.4. Um olhar panoramico: a trama de enigmas da palavra arcaica e da physis

Heraclito escreve num momento de transicdo entre a concep¢ao de mundo
propria da oralidade e o exercicio do pensar filoséfico, que, a partir do século V
a.E.C., foi impulsionado pela expansao da escrita em prosa (Johnstone, 2014, p. 16),
tendo a Jonia como berco. Ao que tudo indica, esse fenbmeno andou junto com a
ideia de que a reflexdo racional é baseada em argumentos — como passou a ser
entendida a palavra logos — e de que seria esta a forma mais elevada de
pensamento.

A textualizagcdo trouxe consigo uma nova forma de pensar e novos

mecanismos para a abstracdo, elementos que contribuiram com o nascimento da

44 Cf. Tradugdo de José Cavalcante de Sousa (1996, p. 97).

4 Ao utilizarmos a Linguagem, em mailscula, estaremos, a partir de agora, nos referindo ao Logos de
Herdclito, como principio universal; ao utilizarmos linguagem, estaremos nos referindo a expressdao comum
do discurso ou logos, como era empregado usualmente pelos gregos.
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reflexdo propriamente filoséfica. Uma vez que a poesia e o mito foram transpostos
para a escrita, eles se tornaram objeto de critica: comecava a cisdo entre palavra e
realidade (Morgan, 2004, p. 24). De fato, no contexto do pensamento mitico, a
palavra é a expressdo da verdade (alétheia) e tem eficicia por si mesma, pois esta
circunscrita num universo simbdlico que reforca e confirma a todo momento o seu
poder magico-religioso (Detienne, 1988, p. 32). Mas ha uma caracteristica que
julgamos importante destacar: alétheia ndo se define como o oposto de pséudos. A
verdade, diferentemente da nogdo moderna que a coloca como o oposto a falsidade,
anda de médos dadas com o esquecimento (Iéthe) — que é sua contraparte — e 0
engano (apathe) (Detienne, 1988, p. 40-42).

No tempo de Heraclito e na formacdo do seu pensamento, estdo
indiferentemente reunidos os matizes da palavra em sua concepg¢do arcaica —
discurso baseado na autoridade dos poetas sob a inspiracdo das Musas — e 0s da
palavra filoséfica — cujas raizes estdo na historié jonica. No primeiro caso, o poder
da palavra esta ligado a autoridade de quem a profere nos dominios da poesia, da
revelacdo oracular e da justica do rei (Detienne, 1988, p. 32). No segundo caso,
ganha espaco a linguagem filoséfica, que discute o estatuto soberano da fala
inspirada e realiza a separacao entre a palavra e a coisa, entre ordem da palavra e
a ordem da realidade (Detienne, 1988, p. 36), inaugurando uma nova forma de
pensar. Nesse momento, questiona-se a ambiguidade e a polissemia da linguagem,
pois faz-se necessario desenvolver um novo discurso, que comporte uma maneira
mais precisa e estavel para descrever o mundo (Morgan, 2004, p. 27).

Diferentemente, no mundo arcaico assim como 0s sonhos podiam ser
verdadeiros e enganosos, 0 mesmo ocorria com o oraculo e no universo dos deuses.
Apolo é brilhante (phoibos), mas para alguns pode ser obscuro (skétios), pois pode
vir acompanhado das Musas e de Memodria, ou de Esquecimento (Léthe) e Siléncio
(Siopé) (Detienne, 1988, p. 42). Nessa atmosfera, ndo ha lugar para um caminho
reto até o conhecimento, mas apenas a via tortuosa e obscura das palavras do deus
(Kindt, 2006, p. 34). Nesse contexto, revela-se a discrepéncia entre a linguagem
divina e a humana, que, no entanto, se tocam com a ajuda dos sinais. Novamente,
a linguagem entra em cena, revelando o seu poder e a sua fragilidade.

E é exatamente nesse tempo, em que se comeca a vislumbrar o limiar entre
a palavra e a coisa, 0 mundo e o conhecimento, que nasce a concepcao de logos

em Heraclito. O pensador bebe na fonte do mito, em sua logica e linguagem préprias:
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seu tempo circular e ciclico; a autoridade das palavras do oraculo, por vezes

luminosas e retilineas, por vezes enevoadas e curvas; seu mundo tensionado entre

as forcas antagobnicas:

A manifestacdo das Musas ndo é apenas um esplendor e diacosmese que
se opdem ao reino das trevas e da caréncia, mas sobretudo tem no
antindbmico reino da Noite o seu fundamento e, ao esplender em seu
fundamento, da a este mesmo reino antinémico a sua fundamentacao.
Nesta sabedoria arcaica, que encontrou em Heraclito a sua expressao mais
clara (e mais obscura), cada contrario, ao surgir a luz da existéncia, traz
também, por determinacdo de sua prépria esséncia, o seu contrario. Na
oposicdo em que se opdem, 0S OpoStos vigoram NO Mesmo vigor em que
um contra o outro 0s opde a unidade que na esséncia deles os reline a um
e outro. (Torrano, 2012, p. 23)

Mas o efésio também recorre a tradicdo jonica da histori€, que representa o

esforco nascente de explicacdo do cosmos e de suas leis, no que se convencionou

chamar de discurso racional, e que se confunde com a criacdo do conceito e da

abstracao:

Perseguir a totalidade unificada, o Todo-Uno (Pan Hén), é a aspiracao
extrema do pensamento racional e da prosa, que um ao outro se elaboram
e se trabalham, a partir das novas condicdes oferecidas pelo alfabeto para
se aprisionar as palavras pela arte da escrita, despoja-las paulatinamente
de seu poder encantatério e de sua magia musical e imagética, despoja-las
do dominio que exercem numinosamente sobre o homem e domestica-las
no cativeiro da escritura e torna-las instrumento seco, fixo e preciso.
(Torrano, 2012, p. 18)

Com o emprego especial de logos, que como tal ndo encontra paralelo nos

pensadores contemporaneos, Heraclito parece querer dizer algo sobre essa crenga

nao tao longinqua, que ora se esvaia: o poder que a palavra tinha de presentificar a

realidade (Torrano, 2012, p. 16) e que comecou a perder forca com a transposicéo

do discurso oral e fluido para a modalidade especulativa e inquiridora da escrita.

E o fragmento B1 que ir4 expor, em tons solenes, toda a tens&o criada em

torno da palavra: ela é, a um s6 tempo, ponte e obstaculo para a compreenséo do

mundo. Essa ambivaléncia entre a palavra que revela e a palavra que esconde
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estard presente em toda a obra heraclitiana e reflete uma tradicdo comum que sera
bastante explorada pelos assim-chamados pré-socréticos. Trata-se exatamente da
profunda compreensao dos primeiros filosofos gregos do desafio permanente que €
descrever o0 mundo por meio do discurso. Por tras das criticas iniciadas por
Xenofanes e Heréclito a tradicdo homérica e hesiddica esté latente uma profunda
suspeita, quase que um ceticismo primordial, sobre a capacidade humana de
expressar, por meio da linguagem, o mundo, a realidade e o cosmos (Morgan, 2004,
p. 27).

Fazendo da Linguagem, em seu sentido mais amplo, o seu proprio objeto de
investigacdo, Heraclito questiona todas as outras linguagens (I6goi) e toda uma
tradicdo do qual era herdeiro e que iria dar continuidade a aventura do conhecimento
em toda a historia do ocidente. A Linguagem € a palavra que pode substituir todas
as palavras, o conhecimento por exceléncia, que pode suplantar a multiplicidade de
conhecimentos ou polimatia (B 40). Sempre presente, antes e depois de nos darmos
conta dela (prosthen e akouUsai kai akousantes t0 préton) e ao mesmo tempo,
frequentemente ausente devido ao descompasso dos humanos (axynetoi), o
pensador chama atencgéo para o fato de os sinais da comunicagdo humana estarem
revestidos de um poder avassalador. Como a Linguagem é sempre (£6vrog agi) e
todas as coisas vém a ser segundo ela mesma (ginoménon gar panton katé ton légon
ténde), ela é tanto o impulso primordial da busca, o meio para a descricdo do mundo
e 0 conteudo a ser conhecido.

Suspeitando dos demais l6goi — e pondo inclusive o seu em questéo, pois
nao é ele que deve ser ouvido, em ultima instancia (B 50) — Heré&clito volta toda a
sua confianga para o Logos, que, a exemplo da palavra arcaica, € o que diz, sendo
a verdadeira ponte para se chegar ao conhecimento daquilo que expressa. O Logos
parece ser, portanto, um manancial ou reserva epistemoldgica, diante de um mundo
em mudanca continua, e que a esse tempo via desmoronar a seguranca do
ensinamento mitico e inspirado da poesia, questionado que passou a ser pelo logos
da prosa especulativa.

Os dois trechos a seguir sdo duas analises sobre os dominios
tradicionalmente distintos da poesia arcaica e da filosofia, mas encontram
convergéncia na ideia de que a linguagem — tanto na forma da palavra inspirada
pelas Musas, como na Linguagem de Heréclito — é a descricdo da realidade e a

realidade ela mesma:
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(...) [os versos do poeta] hascem num fluxo continuo, como a Unica forma
prépria para a palavra mostrar-se em toda a sua plenitude e forca
ontofénicas, como a mais alta revelacéo da vida, dos Deuses, do mundo e
dos seres. De nenhum outro modo a palavra libera toda a sua forcga,
nenhuma outra forma poética se pGe como alternativa a em que o canto se

configura. (Torrano, 2012, p. 17) Grifo nosso.

Ao dar expressado a nocdo de racionalidade do real, Heréaclito aponta ao
mesmo tempo uma unidade vital de ser e fala, palavra e contetdo, e inclui
a estrutura ontolégica ou a "natureza" do conteddo da linguagem, ela
mesma, dentro do campo semantico de logos. A escolha das palavras de
Heré&clito sugere que remediar a necessidade humana por conhecimento
deve comecar com uma compreensdo mais completa da sua propria

linguagem. (Hlsz, 2013, 289) Grifo nosso.

Os dois relatos falam de duas visdbes de mundo diversas, mas nao
necessariamente excludentes. Como a principal manifestacdo da unidade dos
opostos, 0 Logos une as duas pontas do circulo, aproximando entre si a palavra da
realidade (ontofania) e a realidade da palavra (ontologia). E Heraclito mesmo quem
apresenta o caminho conceitual e césmico da unido dos opostos, no fragmento B
103: "Comum €, na verdade, principio e fim na periferia do circulo”. A hipétese que
temos defendido é que a cosmologia de Heraclito — que iremos abordar no Capitulo
3 — comeca no seu logos, ou seja, nas palavras de seu livro. Estas sao projecéo e
espelho do Logos onde se espelham todas as coisas (B 1). Portanto, na formulacao
gue acabamos de fazer vemos a aplicacdo pratica do que esta dito no fragmento B
103. Dizer que a palavra da realidade é a realidade da palavra em Heraclito significa
reconhecer no seu discurso a unido primordial entre a ordem da palavra e a ordem
da realidade de que falou Detienne (1988, p. 36). E 0 mesmo que reconhecer que é
a partir do discurso (logos) € possivel chegar ao Discurso do cosmos (Logos).

Com a frase a palavra da realidade é a realidade da palavra, acabamos de
compor uma expressao circular conhecida como quiasmo?®, que foi um recurso muito
utilizado na antiguidade e, em especial, por Heraclito. Mas este recurso, mais do que
uma expressao externa do discurso, é também a expressdo de uma concepcao de

mundo.

46 Essa composicdo estilistica serd mais detalhada a seguir, quando falarmos sobre o estilo de Her4clito.
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Abaixo fizemos a representacédo desse recurso de forma conjugada com a

assertiva de B 103:

REALIDADE

%

PALAVRA

COMUM (xynén) = INICIO (arché) = FIM (péras)

Como mostra a figura acima, € possivel criar a con-jungdo dos extremos
(arché kai péras) no ponto comum (xynon) de onde sairam, desde que entrem num
movimento circular convergente (Mota, 2017, p. 277). Se palavra e realidade
seguiram caminhos diversos, como vetores apontados para dire¢cdes diametralmente
opostos, eles jamais voltardo a se encontrar. Porém, no texto e con-texto (mundo
arcaico) de Heraclito esses dois elementos ndo estavam dissociados, mas formavam
uma mesma realidade circular conjugada, consubstanciada no Logos.

Acreditamos que, seguindo essa logica circular, assim como a nossa
linguagem aqui empregada € uma tentativa de expressar o arranjo (harmoni€)
conceitual de Heraclito, a sua linguagem tentava expressar a Linguagem, que é o
arranjo (harmonié€) estrutural do cosmos (realidade). Abaixo temos outra forma de

representar a circularidade da linguagem e seus muitos sentidos de leitura:

VJdAV'1vVd VA 3dvdal'iv3d
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A traducdo de logos por “expressao”, conforme proposta por Giorgio Colli
(2013, p. 27), converge com a dimensao ontofanica e ontologica da linguagem, como
entendemos ser a proposta de Heraclito, mostrando o logos tanto como uma
expressao no sentido linguistico — e por isso € um instrumento que permite diversas
leituras — quanto como algo que estd expresso no sentido ontolégico — e que é
uma realidade que nos escapa (DK 22 B 1), mas que se da a conhecer.

A direcao apontada por Colli pode iluminar o caminho de volta para um tempo
em que inexistia oposi¢éo entre mito e logos: o Logos de Heraclito “...] se identifica
com a esséncia do mundo justamente porque esta consiste no ‘discurso’ que revela
a physis, isto €, o nascimento, a imediatez” (Colli, 2013, p. 176). Na visdo dos poetas
arcaicos, o hino inspirado pela musa brota e se faz grande (Detienne, 1988, p. 34-
35): a palavra é parte da physis e estd sempre submetida as suas leis, como a
fecundidade e a esterilidade.

Os pensadores jonicos, movidos pela curiosidade intelectual, deram um passo
a frente e, em vez de a deixarem simplesmente brotar como uma dadiva em seus
discursos, eles tentaram apreendé-la por meio de definicdes. Segundo John Burnet
(2006, p. 27-28), o sentido original de physis (natureza) é o “material” de que tudo é
feito, significado esse que se converte facilmente no de sua “composi¢cdo”, seu
carater ou constituicdo geral. Além disso, os primeiros cosmélogos tém a consciéncia
de que a physis era divina, tanto pela forma como era designada — “imortal” e
“sempre-nova” (Burnet, 2006, p. 28) — como por considerarem que, seja qual fosse
a substancia que consideravam primordial (dgua, fogo, ar etc), esta estava permeada
pelo poder divino (Cornford, 1957, p. 129; 131-132).

O movimento vital da physis é também o da linguagem: como a fonte de agua
que jorra da terra e pode a qualquer tempo se extinguir, tornando depois a minar a
seu bel prazer. Outro ponto que entrelaca os dois elementos € que o termo que
designa a physis como divina também esta associado a Linguagem: aien edntes,
que é uma referéncia de Homero a eternidade ou imortalidade dos deuses (Hilsz,
2011, p. 104; Torrano, 2019, p. 11) e, portanto, da também a ela um status divino.

O comentario de Aristoteles na Retorica recai especificamente sobre a
dificuldade de saber a que se refere o advérbio aei (sempre), em B 1, se ao Logos
ou aos humanos. Ironicamente, a ideia de escolher um dos dois lados esta na raiz
da dicotomia mito-logos. Ainda mais quando a escolha da elaboragcéo mitica implica

na exclusao do humano, do racional ou do logico.
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Como j& expusemos anteriormente, Heraclito oferece pelo menos duas
leituras possiveis e razoaveis de B 1, no que diz respeito a Linguagem, o que
costuma indicar uma ambiguidade intencional do autor (Kahn, 2009, p. 119; Sassi,
2018, p. 203). Como linguagem proépria do oraculo e do enigma, a ambiguidade é
uma das caracteristicas que mais acentuam a sua filiacdo ao pensamento arcaico e
mitico. Embora escreva em prosa jénica, um registro que “vai na direcédo do discurso
direto e da clareza de expresséo, o traco distintivo do estilo de Heréaclito € um deleite
mais que deélfico no paradoxo, no enigma e na equivocidade” (Kahn, 2009, p. 125).

De toda forma, a ambiguidade deve ser considerada em conexdo com o0
cerne das ideias de Heraclito e s6 faz sentido quando ressoa como um apelo do
autor para uma nova forma de pensar e para uma compreensdao mais lucida da
realidade (Sassi, 2018, p. 209). Se esse for 0 caso em questao, essa abordagem
pode contribuir com o esclarecimento da concepcédo heraclitiana sobre a divindade
e também sobre o comportamento da Linguagem em seu movimento physico e
cOsmico: como a natureza, ela surge e se oculta; parece morrer e renasce; anda ora
em linha reta, ora em movimentos curvos e recurvos.

Tais associa¢Bes se tornam mais vividas se observarmos que Heréclito usa
uma expressao semelhante para referir-se ao cosmos, como um fogo sempre-vivo
(aeizoon), em B 30. Ao falar que a arché (principio) de Heraclito era o fogo,
Aristoteles (Met. 984a7-8) estd na verdade referindo-se a busca dos milésios pela
“substancia primordial” do cosmos, a physis (Burnet, 2006, p. 28). Cosmos, physis e
Linguagem, portanto, tém algo em comum e estdo interconectados numa teia de
significados bem ao estilo de Heraclito, como veremos no decorrer da pesquisa.

Em B 1, temos a primeira ocorréncia da palavra physis, na forma acusativa
(physin), o que sugere a abordagem peri physeos ou um trabalho analitico e racional
sobre todas as coisas (epéon kai érgon) (Colli, 2013, p. 184). Trata-se, pois, de
detalhar cada coisa ponto a ponto (diegéomai), distinguir e classificar (diairéo), para
s6 entdo enunciar (phrazon) em forma discursiva.

Vejamos agora a definicdo que o fildsofo da para physis em outra ocorréncia

do termo:

QUOIG KPUTITECOAI PIAET
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Emergéncia ama submergir-se*’
(DK 22 B 123)

O primeiro a se notar é que, além de se propor, como 0s milésios, a definir e
investigar a physis, Heré&clito vai além, pois sua forma de de-finir traduz-se num in-
de-finir ou re-definir: ele enuncia a physis numa enigmatica revelacdo do seu
ocultamento. Nenhum exemplo seria mais adequado para ilustrar como a escrita de
Her&clito nos leva a lugares reconditos e sem luz, outras vezes sem saida, como
num labirinto. Ele se furta a sentenca clara e direta que esperamos, e responde um
enigma com outro enigma para desafiar os que se dizem sabios (Colli, 2013, p. 179).

O enigma é também um recurso comumente utilizada na Grécia arcaica e esta
ligado ao exercicio da sabedoria (Colli, 2013, p. 182). E 0 que observamos na ja
referida anedota, popular na antiguidade, e reproduzida por Heraclito:

EEnmrarnvral, enaiv, oi avepwTrol TTPOG TNV YVOOIV TV QavePRV TTAPATTANTIWG
Ounpwl, 06 £yéveto TV EAAAVWY 0OQWTEPOG TTAVTWYV" EKEIVOV TE YAP TTATOES
@OEIpag KATaKTEIVOVTEG EENTTATNOAV EITTOVTEG” O0Q €idopEV Kai EAGBouey, TalTa

atroAeitropev, 6oa d& o0Te €idopuev oUT EAGPBouEY, TATTA PEPOUEV.

Estdo iludidos os homens quanto ao conhecimento das coisas visiveis,

mais ou menos como Homero, que foi mais sabio que todos os helenos. Pois
enganaram-no meninos que matando piolhos Ihe disseram:

0 que vimos e pegamos é o que largamos,

e 0 que ndo vimos nem pegamos é o0 que trazemos conosco.*8

(DK 22 B 56)

47 A nossa traducdo quis chamar atencdo para o jogo visual que estd latente no fragmento, entre outra série
de significacOes possiveis. Sobre o que é a physis, Bottici (2007, p. 25) afirma: “Physis, however, indicates
nature in the most general sense: the term is derived from the verb phyein ‘to rise’, which is, in its turn,
etymologically linked to phainesthai ‘to show itself’. Physis is, therefore, literally ‘what shows itself’, ‘what
comes to light’, and indicates a much broader reality than a ‘physical positive reality’”. Silva (2013, p. 94)
também lembra a plasticidade da imagem de B 123: “Em um sentido imagético, a fragmento indica o
movimento continuo de geragao e corrupgdo (‘o que é gerado tende a se corromper’), o que soa como
reformulagao do principio exposto por Anaximandro”.

48 Traducdo de José Cavalcante de Souza (1996, p. 93).
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De fato, os meninos estavam pescando e assim se expressaram
aparentemente em alusdo ao insucesso da pesca, mas, na verdade, falavam
comicamente dos piolhos que foram deixados para traz ou traziam consigo. Varias
fontes que reproduziram a histéria contam que Homero teria ficado tdo perplexo com
essas palavras que, ndo conseguindo decifra-las, acabou morrendo de desgosto
(Coalli, 2013, p. 179).

E digno de nota que a imagem da crianca é recorrente na prosa de Her4clito
e € um topos comum na literatura sapiencial, cuja clara intencao € pér em cheque a
fragil autossuficiéncia dos que se consideram sabios: o filosofo brincava com as
criancas no templo de Artemis (D.L. IX, 3); o tempo é comparado a uma crianca
brincado (B 52) e brincadeira de crianca sdo as opinides humanas (B 70); diante do
deus o homem é como uma crian¢a, assim como a crianca se mostra diante do
homem (B 79).

Nos fragmentos B 123 e B 56, ha elementos que se entremeiam e, se
novamente assumirmos um plano panoramico, podemos ver a composi¢ao de uma
teia de significados. Ambos revelam, em sua urdidura, uma comunicacao
criptografada — ambas sugerem outro nivel de interpretacdo, que nao o literal, e
portanto sdo charadas (griphos) — e, se postos em conjunto (harmonié), temos diante
de nossos olhos uma profusdo de imagens convergentes: criancas brincando com o
sabio, num jogo de esconde-esconde e de “o0 que € o que €”; e a physis, “brincando”
de se esconder dos que desejam decifrar os seus codigos, sé revelados aos que,
como ela, amam se divertir criptografando e descriptografando os cédigos propostos
pela natureza mesma.

Talvez, se algum dia Heraclito realmente brincou com as criangas no templo
da deusa, é provavel que as tenha desafiado com histérias e charadas como essas,
gue eram contadas e recontadas oralmente, e talvez tenha feitos desenhos no chao
para falar, de forma ludica, das suas descobertas, e talvez estimular a curiosidade
das criancgas avidas pelo encantamento com o novo.

E dificil evitar a imagem da physis como como uma crianga que prega pecas
naqueles que querem desvendar oS seus mistérios e captura-la numa de suas
aparicdes. Ela ama brincar de se esconder e responder com um enigma a cada
pergunta “séria” que |he é dirigida por pensadores e fildsofos de todos os tempos. O
sabio, por seu turno, apenas contempla os seus movimentos e aguarda a sua

manifestacéo e aprende, como as criancas da anedota que deixou Homero confuso:
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‘0 que vimos e pegamos € 0 que largamos, e 0 que nao vimos nem pegamos € 0
que trazemos conosco”.

Acompanhando a fluidez da physis, a linguagem é um dos maiores enigmas
postos por Heraclito, pois descreve o complexo tecido da realidade, o qual se furta
ao nosso primeiro olhar. Heréaclito quer nos alertar para o engano do olhar que se
apega ao aparente e esquece de descer até o nivel fundamental, onde descansa a
trama (harmoni€) escondida e divina, que € superior a aparente (B 54). A doutrina
de Heréclito, longe de lancar uma luz acachapante e direta sobre mundo e a palavra,
prefere a luz obligua do enigma, que mantém as sombras das coisas e nos faz
perceber que a unidade depende da convivéncia entre oS opostos.

A partir dessa palida luz é possivel ver a silhueta de um homem também
enigmético que pode ser visto sob diferentes angulos, como fildsofo, sabio e poeta.
A quais linhas de pensamento nos levam tais visdes? Que imagens podemos formar
de sua mensagem e de sua linguagem? Ha algo de claro ou nitido? Ou apenas

impressoes turvas projetadas como num espelho de bronze polido na antiguidade?

3.5. A visdo na antiguidade e a arte da criagcdo de imagens a partir do texto

A escolha de uma metodologia que ressalta o papel da visédo na obra de
Her&clito tem o objetivo de mapear a geografia incomum de seu texto, bem como os
contornos desafiadores de sua topografia. Porém, a escolha também esta enraizada
na prépria concepcéo arcaica do mundo grego na qual Heraclito estava imerso, pois
na prépria etimologia do verbo saber (oida), esta implicito o ato de ver (idesthai)
como forma privilegiada de conhecer algo, assim também como na palavra teoria (de
théein, “ver”) (Squire, 2016, p. 13).

Realmente, num tempo ainda agrafo, o mundo do mito vivia em torno das
imagens com o seu papel central na descricdo do mundo e, a exemplo dos poemas
homéricos e hesiodicos, as palavras remetem a algo concreto (Torrano, 2019, p. 10).
A imagem é de fato aquilo que pode ser “indigitado e percebido mediante os sentidos
corporais”, mas que também pode remeter a outros dominios além do horizonte
meramente sensorial, pois 0 pensamento mitico “apreende tanto as imagens quanto
0 que nelas esta incluido e indicado, mas as ultrapassa e assim remete ao que as

transcende” (Torrano, 2019, p. 10).



99

Encontramos no discurso do préprio Heréaclito referéncias ao uso da
percepc¢ao sensorial na busca e constru¢do do conhecimento. Em especial, a visdo
e a audicdo (Mouraviev, 2013, p. 202) sdo os sentidos mais importantes para o
filosofo, sendo desde Homero dois recursos complementares: pela audicdo pode-se
testemunhar a promessa verbalizada e, pela visdo, confirmar se a palavra
materializou-se em acéao (Vieira, 2010, p. 98).

Ha dois fragmentos em que a visdo é claramente exaltada, sendo posta

inclusive como superior & audicdo e aos demais sentidos. Sao eles B 55 e B 101a:

Oowv OWIC akon uabnoig, Talra Eyw TPOTIUEW.

Todas as coisas as quais se volta a visdo, o ouvido, a aprendizagem direta
sdo as que eu mais aprecio®.
(DK 22 B 55)

0pBaAuoi TV WTwV AKPIBETTEPOI UGPTUPES.

Os olhos séo testemunhas mais exatas que os ouvidos®
(DK 22 B 101a)

A predilecdo pela visdo pode se justificar pelo fato de a pessoa que
testemunha visualmente um evento ter mais chances de apreendé-lo do que aquela
que s6 ouve falar dele por terceiros®, incluido ai o proprio Heraclito (B 50). Na
apreensdo do Logos vale mais a experiéncia da propria pessoa com a Linguagem
(Marcovich, 1967, p. 24) do que o ouvir dizer por outros l6goi (B 108).

Além disso, o termo mathesis pode ser traduzido como apreenséo individual
do conhecimento, por meio da percepc¢ao ou experiéncia prépria (Marcovich, 1967,
p. 21), ou seja, da “aprendizagem direta” (Colli, 2013, p. 39). O contexto em que se

encontra o termo no fragmento B 55, estando ligado a opsis e akoé refere-se a uma

4 Tradugdo de Colli (2013, p. 39).

%0 Traducdo de José Cavalcante de Souza (1996, p. 98).

51 Vieira (2010, p. 122) descreve os dois sentidos na forma de conhecimento direto (de quem vé) ou indireto
(de quem apenas ouve). Segundo Vieira, ambos tém vantagens e desvantagens advindas dessa condicdo,
sendo que um compensa o que falta ao outro.
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aprendizagem “extraida privilegiadamente da percepg¢ao” (Costa, 2002, p. 85, n.
109).

Na verdade, o aparato sensorial representado pela audicdo, visdo e
aprendizagem direta, em B 55, pode revelar a atuacao dos trés elementos como um
conjunto cognitivo em que cada unidade trabalha de forma complementar. E possivel
entrever uma concepcao sinestésica do conhecimento para os antigos (Squire, 2016,
p. 8-9), 0 que pbe em xeque a hipdtese de uma supremacia absoluta da visdo sobre
0s outros sentidos, chamando atencao para um necessério esforco de nossa parte
para uma compreensdo mais abrangente de como atuavam os sentidos para 0s
antigos.

A relacao entre o discurso e a producdo de imagens é um campo bastante
promissor para a compreensdo do papel da visdo na antiguidade. Assim a retérica
do periodo imperial j& teorizava sobre isso, ao falar sobre a eficacia da escrita
descritiva (ékphrasis) e sobre a criacdo de imagens de forma vivida (enargeia) na
mente da audiéncia (Webb, 2009, p. 71; 87-88). A ideia de enargeia guarda um
aspecto marcadamente de acao: a linguagem feito imagem deve sair dos reconditos
da mente do orador e se reproduzir na mente do ouvinte como imaginagao
(phantasia), passando o ouvinte a ser expectador (Webb, 2009, p. 99).

Essa crenca estava enraizada no mundo arcaico, no qual o olhar e os objetos
da visdo estavam envoltos numa aura magica de poder. Assim a visualiza¢éo de algo
implicava numa interagao real entre o sujeito do olhar e aquilo que era visto, seja por
meio dos encantamentos, seja pela propria concepcéo sobre o funcionamento da
visdo. As diferentes teorias sobre Optica sugeriam, jA nos pré-socraticos, um efeito
semelhante a apreensdo da coisa vista por uma espécie de tato, como se o olho
tivesse o poder de uma méo invisivel (Squire, 2016, p. 16-17).

E importante ressaltar que Heréclito também desconfiava da visdo e dos
sentidos como um instrumento, por si sO, capaz de dar conta do que seja o
conhecimento, o qual seria dependente de um “convergir em uma unica visédo
fundamental, pela perspectiva abissal, na direcdo do oculto, no qual é colocada a
alma” (Colli, 2013, p. 182). E o que observamos ao comentar a passagem que fala
do enigma dirigido a Homero pelas criancas (B 56), quando deparamos com a
surpresa de que elas sdo mais sabias do que o grande sabio. Realmente Heraclito

parece apontar para uma instancia cognitiva mais interna ao individuo e que é
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mediadora entre os estimulos captados pelos sentidos sensoriais e 0 conhecimento

propriamente dito:

Kakoi pdptupes GvBpwiroiov 6gbauoi kai wra BapBapous Wuxac éxoviwy.

Olhos e ouvidos sdo mas testemunhas para os que tém almas que
ndo compreendem a linguagem>?
(DK 22 B 107)

Sendo provavelmente a primeira referéncia, na antiguidade grega, a alma
como centro da cogni¢cao (Kahn, 2009, p. 140; Robinson, 2010, p. 28), o fragmento
sugere o seu papel ativo na decodificacdo das mensagens, e poderiamos aqui fazer
um paralelo entre a percepcao mais superficial e isolada dos sentidos — ineficaz — e
a sua acao integrada a alma, que pode eficazmente compreender os sentidos
indicados pela linguagem. Também é possivel fazer um paralelo entre os olhos como
orgdos externos e os olhos da mente®, como a instancia mais profunda da
percepc¢ao (Squire, 2016, p. 13).

Estando a visdo relacionada a processos dindmicos e interativos, a
plasticidade da expressado visual foi bastante explorada por Homero e a poesia
arcaica e assim também seria feito por Heraclito, ao criar imagens e movimento a
partir de sua escrita.

Simonides, por exemplo, no século V a.E.C, comparou a poesia com uma
pintura falante e a pintura com uma poesia silenciosa (Squire, 2016, p. 12). Em
Homero e em outros poetas da antiguidade arcaica, € comum a imagem do texto
como uma tessitura ou um bordado, sendo este, em ultima instancia, um trabalho
das Musas (Scheid-Svenbro, 2001, p. 114-115). H4 na palavra escrita muito da
plasticidade do tecido e o mythos se transforma por vezes no fio da urdidura (Scheid-
Svenbro, 2001, p. 117), essa complexa rede que compatibiliza em si as diferencas e

cuja harmonie € um deleite para a visdo. E assim que Homero descreve Helena

52 Nossa traducdo segue a de Marcovich (1967, p. 47) ao considerar o adjetivo bdrbaros como sindnimo de
alguém que ignora os processos cognitivos da linguagem: "Evil witnesses are eyes and ears for men, if they
have souls that do not understand their language”.

3 Enquanto a 6ptica foi objeto de interesse da historié jénica e dos pré-socraticos, como Empédocles,
Anaxdagoras e Alcmedo (Rudolph, 2016, p. 39; 44; 47), Heraclito ndo parecia empenhado em propor nenhuma
teoria fisica da visdo, mas em levar as pessoas a um tipo de insight sobre a realidade.
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bordando em sua tunica os acontecimentos da guerra de Troia, possivelmente um
eco do préprio trabalho do poeta ao tecer ricas imagens em sua trama poética
(Svenbro, 1995, p. 116).

O fragmento B 59 é fundamental para o que entendermos ser a matéria-prima
que servira de base para esbocar a arquitetura da cosmologia de Heréclito, bem
como de sua linguagem visual:

yvapwv 000¢ eUBsia Kai OKOAIN.

O caminho dos fios da carda é reto e curvo®* (DK 22 B 59)

De fato, gnafon deriva de knafos®, que era o instrumento utilizado na
cardacdo®® dos fios da Ia. O verbo que correspondente a acdo de cardar é knapto
(Malhadas, 2007, p. 78), sendo o mesmo que designa o ato de tecer o fio. Klotho, a
primeira das Moiras, e fiandeira que tece o destino dos humanos (Brandao, 2018, p.
243, v. 1), deu origem ao verbo kl6tho, que significa literalmente “torcer girando”
(Liddell-Scott-Jones, 1996, p. 963) ou tecer a “trama da vida” (Malhadas, 2007, p.
78).

Alguns autores acreditam que a primeira palavra da sentenca seja graféon®’,
genitivo plural relativo a letras, escritores ou pintores, e que, embora seja a forma
que esta registrada nos manuscritos, foi considerado uma corruptela (Kahn, 2009, p.
292, n. 243). No entanto, Hipdlito, que citou o trecho entendeu em seu comentério
se tratar do processo de cardacéo, o que é um forte argumento em favor de gnafon
(Fronterotta, 2013, p. 67).

Um dado interessante € que o termo grafelds € usado tanto para escritor,
como para pintor (Malhadas, 2007, p. 189), o que tornaria a adocao de graféon
bastante util para o desenvolvimento do nosso argumento. No entanto, a tecelagem,

como vimos, € uma metafora muito antiga para a escrita e remete também aos seus

54 A nossa op¢ado de traducdo do fragmento serd melhor detalhada no Capitulo 3, a partir da p. 180.

55 Também pode ter a forma gndfos (Malhadas, 2007, p. 78).

%6 Trata-se do ato de desembaracar e pentear os fios fazendo uso da carda, um instrumento que é
considerado um pente ou rolo cilindrico, que também poderia ser usado como instrumento de tortura em
razdo de suas pontas afiadas (Marcovich, 1967, p. 163-164; Kahn, 2009, p. 293-294).

57 Cf. Kirk (1954, p. 97), Gutherie (1962, p. 443), Colli (2013, p. 143), Robinson (1987, p. 135), Mouraviev
(2009, p. 57). Colli (2013, p. 143) concorda com Kirk quando este rejeita gndfon, pois defende que a prensa
de rosca so teria sido inventada por Arquimedes e a ideia de que era um cilindro (Diels) ndo esta
documentada para o pisao.
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efeitos visuais. Além disso, se o caminho reto e curvo tem implicac6es na propria
concepcao césmica da unidade dos opostos (Kahn, 2009, p. 296-297), ele também
€ aplicavel a sua linguagem e a Linguagem, como marca de sua
multidimensionalidade e visivel plasticidade, como veremos a seguir. No Capitulo 3,

retomaremos a andlise de B 59 e suas implicagdes na cosmologia heraclitiana.

3.6. A linguagem e seus sentidos: o caminho reto e curvo da escrita

A imagem do caminho aparece frequentemente no texto de Heréclito.
Algumas vezes de forma aparente — como hodés (B 45, B 59, B 60, B 71) —, outras
vezes de forma velada — como o percurso seguido pela alma, a agua e a terra (B
36), a trajetoria entre o inicio e o fim do circulo (B 103) e o caminho que se volta
sobre si mesmo (B 51). Sdo caminhos que se cruzam e interagem formando
movimento e criando novas imagens e percepcdes sobre como 0s opostos se
relacionam: como fios trancados da urdidura, seguindo direcGes diversas, numa
multiplicidade de juncdes e conjungoes.

Ha também um outro caminho ja trabalhado no breve percurso dessa
pesquisa: o dis-curso de Heraclito. Ele ja na antiguidade inspirava uma tomada de
direcdo para quem quisesse compreendé-lo, avancando em rotas profundas: era
preciso ser um mergulhador da ilha de Delos (D.L. IX, 12), para chegar ao fundo de
sua compreensdo. Um epigrama de um autor desconhecido também compara o

logos do efésio com uma via que deve ser percorrida com calma:

N&o desenrole o livro de Heré&clito, o efésio, as pressas: € um caminho muito
dificil de atravessar, cheio de sombras e tenebrosa obscuridade. Mas se um

iniciado o conduz, torna-se mais radiante que a luz do sol.8

E interessante observar nessas linhas um detalhe a que por vezes n&o nos
atentamos, que € o fato de os textos a época de Heraclito serem registrados em rolos
de papiro. Evidentemente, quando o rolo estava fechado, ndo era possivel Ié-lo, pois
0 seu conteudo estava oculto: as palavras encontravam-se encurvadas sobre si
mesmas. Quando o dispositivo era aberto, as linhas antes curvas tornavam-se retas

e podia-se ter o claro entendimento da mensagem antes encoberta. De fato,

8 O epigrama é citado por Didgenes Laércio (IX, 16). Cf. Kahn (2009, p. 120, n. 57) e Hiilsz (2011, p. 34).
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podemos considerar que as linhas sobre as quais o0 sabio imprime suas tintas sao
retas e curvas (B 59).

O que ha de sabio na epigrafe é que ela fornece uma metodologia para
lidarmos com o hermetismo do texto de Heraclito: ndo se pode “desenrola-lo” com
pressa, pois ha algo nele que fala sobre coisas ocultas e que se esvaneceriam se
expostas a uma luz frontal. Mas é preciso aprender a manusea-lo, ora estendendo
as suas linhas, ora recolhendo-as ao seu encurvamento original. Pois ndo s6 a forma
do seu texto, mas o seu préprio “cerne” fala de um movimento que vai e que volta,
de avanco e retrocesso, de expansdo e recolhimento, assim como é o
comportamento da physis.

A proposta desta dissertacéo e deste capitulo em especial é tentar observar
0 proprio ritmo da linguagem e para isso optamos pelo exercicio da aproximacéo e
do afastamento do olhar, assim como o diretor de cinema faz sua mis en scéne
composta pela alternancia de planos gerais (visdo do todo) e planos fechados (visédo
da parte). Poderiamos comparar o cosmos de Heraclito com um longa-metragem
rodado em preto e branco, cuja beleza depende do sucesso da montagem ou da
composi¢cdo (harmonié) entre luzes e sombras, formas e texturas, ou seja, pela
complementariedade dos opostos (Eudoro de Sousa, 1988, p. 75, 108-109). As cores
poderiam enganar o olhar e tirar-lhes a atencdo sobre a obra de arte e 0 seu
conteudo. Por isso o preto e branco € uma composicao que agrada a visdo de quem
tem gosto pelo contraste, pelo ndo 6bvio e pelo ndo imediato.

Seguindo a nossa metodologia do olhar e o sabio conselho do leitor anénimo
da antiguidade, primeiramente tratamos de situar a vida e o contexto sociocultural e
politico em que nasce o escritor e um pouco de seu perfil, uma pintura feita com as
tintas da antiguidade. Analisamos em seguida as possiveis formas do seu livro e
depois, de sua linguagem - observando-a por diferentes angulos. Agora
pretendemos acompanhar as particularidades e meandros do seu texto.

Em seu artigo Lire et ne pas lire Héraclite, Magali Année (2013, p. 102-103)
chama atencéo para a relacédo existente entre o discurso do filésofo, os referenciais
espaciais de direcdo e 0s seus aspectos semanticos. Segundo a pesquisadora,
hodos provém de uma antiga raiz verbal *sed-, que significa "ir a algum lugar"”, tanto
com a ideia de "caminho", de "dire¢cdo" que leva a um objetivo, como de "método".

Assim, aproxima-se da ideia de “sentido” (sens) ou, especificamente no Francés
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antigo (e no Portugués), relaciona-se a “diregao” e “compreensao”, ou seja, passou
a designar o “significado linguistico”.

Em outras palavras hodos pode estar relacionado, desde suas origens, a
ideia ndo apenas de um caminho fisico, mas ao “caminho semantico e sintatico do
discurso” (Année, 2013, p. 102-103). Assim também a linguagem de Heraclito tem
movimento e é, por isso, uma meta-linguagem: aponta para algo fora e este fora, por
sua vez, volta a apontar para dentro dela. Por essa razéo, ao falar da atividade do
oraculo de Apolo, Heréclito usa um jogo de perspectivas visuais que mostram o

caminho meta-linguistico da linguagem:

6 &vag ol 1O pavTeidy éoTi 1O v AeA@oic oliTe Aéyel o0Te KPUTITEI AAAG ONUAiVEL.

O senhor cujo oraculo esta em Delfos nem diz nem esconde,
mas da sinais®®
(DK 22 B 93)

Como vimos anteriormente ao falar sobre a palavra da realidade e a
realidade da palavra, ha um movimento composto (harmdnico) entre o ir e vir da
palavra, como um dizer e um nao dizer, com a consequente exposicdo ou
escondimento da linguagem. Mas o que Heréclito propde, no seu logos, € uma
sintese entre signo e significado, expressado e expressado, 0 que esta contido no
verbo semaino®?. Indicar o cédigo da linguagem, sua physis, € melhor do que reduzi-
la a uma de-finicdo que sera ora e-vidente, ora obscura. Esse é o0 movimento natural

da physis (B 123) e é preciso mais do que um conceito ou definicdo para com-

59 A relac3o semantica entre o verbo /égei (dizer) e logos (Année, 2013, p. 92) ecoa no verbo semaino
(sinalizar, indicar): o Logos-Linguagem se da a conhecer, para além do dizer e do ndo dizer, da auséncia e da
presenca (B 1; B 93; B 123), ou seja, por meio de sinais (sémata) a serem interpretados. Para Herdclito, o dizer
do ordaculo (B 93), como o dizer do Logos (B 50) é a expressao de um cddigo a ser ouvido e literalmente homo-
logado (homologein), demonstrando que o filésofo e poeta esta atendo a radicalidade das palavras e sua
harmonié, pois, como ele mesmo diz, elas sdo os signos divinos do deus ou a linguagem que mostra a
Linguagem. Assim fala Hiilsz (2011, p. 112) sobre esse fenémeno: El juego fonético de I6gou-homo-logein,
buen ejemplo de un recurso estilistico abundantemente empleado por Herdclito, estd al servicio de la
exigencia tedrica (ético-metafisica) que es su mensaje medular: el hablar, el pensar y el obrar humanos deben
coincidir con el orden objetivo de lo real. E da outros exemplos nos fragmentos B 114, B 48 e B 28 (Hillsz,
2011, p. 112, n. 24).

80 Traducdo de Année (2013, p. 109) para o fragmento B 93: Le seigneur & qui appartient l'oracle, celui de
Delphes, ni ne dit, ni ne cache, il signifie.
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preendé-la; é necessaria ter acesso a sua linguagem. Esse movimento linguagem-
physis-linguagem esta plasmado no signo, colado a ele, como pensavam 0s antigos:

ndo deve ser apenas analise plana e retilinea, mas syn-thesis®? circular:

(...) Heraclito aponta o que seria o0 aspecto diferencial de seu préprio l6gos.
Neste caso, o conteudo do légos, “isto que se diz” ou “sobre o que se diz”,
sugerido a partir de uma metonimia (palavra = significado), parece ser “o
que é sabio”, isto &, a unidade na multiplicidade (unimultiplicidade) (B 108,
50). Completando um circulo hermenéutico virtuoso, a propria acepcao
“matematica” do termo loégos, com a qual Heraclito joga bastante
claramente, indica um outro caminho de identificacdo parcial entre a palavra
e seu significado: o préprio ato de “dizer” ou “significar”’, a propria palavra, é
entendida em si mesma como uma sintese, um arranjo de sentido que
busca, de algum modo, corresponder a um arranjo ontolégico (B 112, 114).
Assim, se o universo € pensado sobretudo enquanto um arranjo, no sentido
de uma multiplicidade interconectada e organicamente viva (B 30), a
palavra, pensada também enquanto “proporcdo” e “sintese”, esta
intimamente ligada a capacidade de perceber, escutar e “condizer” (B 50),
como um microcosmo fractal do arranjo macrocésmico (ou parte dele
fractal). (Silva, 2013, p. 84)

Essa dimenséo plastica da linguagem para Heréclito revela-se como o pulsar
da physis e seu correr em linhas e curvas pelo cosmos, o que também torna o
fragmento B 60 aplicavel ao discurso®? (Année, 2013, p. 102):

000¢ Avw KATW Mia Kai wuTr.

Os sentidos para cima e para baixo sdo um e mesmo.% (DK 22 B 60)

61 Costa (2005, p. 169) considera unido, separacao e sintese, respectivamente, como inicio, fim e circulo, em B
103. Com base no Liddell-Scott-Jones (1996, p. 1716), podemos dizer que a palavra synthesis tem, ao longo
do pensamento grego, acepgbes convergentes com a de harmonié, concepgao fundamental para a unidade
dos opostos em Heraclito. Além disso é multissémica como o logos, querendo dizer, entre outras coisas:
juncdo e adigdo (fisica e matematica); composicao (gramatical); encadeamento dos elementos de uma
declaracdo (légica); combinacdo de partes num todo; producdo de discursos; e acordo (politica).

62 Traduc3o de Année (2013, p. 102): le sens : sens dessus dessous, méme et unique.

63 A presente traduc3o adotou de Année a acepcdo de hodds como sentido, por abarcar as dire¢bes e
significacGes descritas pela propria linguagem. O oraculo e, ao que tudo indica também Heraclito, apontam
caminhos de significado por meio dos sinais da linguagem (B 93). Trabalharemos com duas tradugdes para B
60, uma no Capitulo 2, que acentua a sua aplicabilidade ao discurso, e outra, no Capitulo 3 (p. 173), que
enfatiza sua conotag¢do mais ligada aos fenédmenos cosmoldgicos. Essa opgdo pretende ressaltar a
plasticidade dos fragmentos, que podem ser interpretados de forma multidimensional.
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A ideia de que o discurso seja “um e mesmo” converge com a concepc¢ao de
gue a linguagem é viva e holossemantica, ou seja, “capaz de dizer tudo sobre tudo,
em todos os ‘sentidos’ dos termos e em todas as ‘diregdes’ das frases” (Année, 2013,
p. 103). E exatamente a divergéncia e a concordancia de significados que geram um

todo concordante, que abriga em si significacdes que andam em sentidos contrarios:

O logos de Heraclito abrange tudo, ndo apenas porque o seu caminho pode
ser percorrido em todos os sentidos, em um ir e vir incessante que néo tem
nem comeco nem fim, tanto no a&mbito de um fragmento como no ambito da
obra fragmentaria como um todo, mas também porque cada palavra, tanto
guanto cada fragmento, contém sempre ao mesmo tempo tudo o que diz e
tudo o que nédo diz. Cada palavra € como uma unidade isolada que,
contendo seu préprio contrario (Srapepduevov Ewutw), concorda consigo
mesma da mesma maneira que entra em correspondéncia ndo linear com
outras unidades linguisticas, a partir do momento que se pde em circulacdo
no fluxo do discurso”. (Année, 2013, p. 103-104)%* Grifos nossos.

Ha no pensamento de Heraclito um senso de fluidez que alterna alto e baixo
(B 60) num movimento ondulatério incessante que tende a unir extremos. A assercao
de que ninguém poderia entrar duas vezes no mesmo rio (B 91) foi historicamente
interpretado por Platdo como a impossibilidade da determinacdo de qualquer
realidade estavel no mundo, inviabilizando assim qualquer tipo de conhecimento
sobre o ele (Tht. 152d-152e). No entanto, a fluidez ndo pode ser entendida
unilateralmente pelo que chama mais a nossa atencdo, que € a instabilidade que
salta aos olhos, mas pela harmonia oculta, que € subjacente a mudanca.

Her&clito, provavelmente, ja havia se defrontado com estatutos dogmaticos
rigidamente fixados e que dividiam o mundo e o pensamento entre tendéncias
inconcilidveis e que ele expressa em alguns trechos: o dia e a noite (B 56); o sere o

nao-ser (B 49a); o divino e o humano (B 79); Dioniso e Hades (B 15). Ter observado

64 Assim consta no original (Année, 2013, p. 103-104): « Le Adyog d’Héraclite englobe tout, non seulement
parce que son chemin peut se prendre dans tous les sens, dans un va-et-vient incessant qui n’a ni début ni fin,
au sein d’un fragment comme au sein de I'ceuvre fragmentaire tout entiére, mais encore parce que chaque
mot, tout autant que chaque fragment, contient toujours en méme temps tout ce qu’il dit et tout ce qu’il ne
dit pas. Chaque mot est comme une unité isolée qui, contenant son propre contraire (Sltadpepduevov EWUTH),
s’accorde avec soi de la méme fagon qu’il entre en correspondance non linéaire avec les autres unités
linguistiques, dés I'instant qu’il est mis en circulation dans le flot du discours ».
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a sabedoria implicita nas alternancias da natureza e no seu equilibrio ciclico entre
vida e morte, dia e noite, calor e frio o levou a chamar tudo isso de “deus” ou de
unidade-multiplicidade (hén panta) (B 10).

Portanto, a novidade ndo esta na construcdo de caminhos retos e opostos,
mas na possibilidade de vetores que apontam em sentidos contrarios poderem
plasticamente retroceder e se encontrar em novas conexfes e adensamentos
semanticos. Em meio a essas nuances dessa grande rede, ha um limiar entre a luz
e a sombra, um espectro que chamamos de penumbra e que € onde se refugia a
physis:

A continuidade, seja do logos ou das coisas do mundo, é feita de
interrupg8es. O nome rio, como o fluxo pulsante da physis, ndo fazem nada
além de definir um movimento imével, perpetuamente capturado - no hic et

nunc da percepgéo e de sua enunciagdo - entre a corrente incessante e a
imutabilidade da margem. (Année, 2013, p. 104)55

A agua significava a morte das “almas” para Heraclito (B 36), mas também o
nascimento de “alma”. Entre os seus contemporaneos ler o seu livro foi comparado
a mergulhar até as profundezas de suas aguas, o que poderia significar ser engolido
por suas palavras e submergir, ou retornar a superficie sdo e salvo (D.L. IX, 12).
Assim, se partirmos desse ponto de vista, veremos palavras que fluem, de fontes
que brotam, em cursos que se dispersam e se reinem; ha curvas e quedas d"agua
e ja ndo se sabe de onde nasceram e aonde irdo desaguar.

A imagem do circulo tem uma profunda significacdo para a antiguidade,
como marca da repeticdo sagrada dos ciclos e ligada as ideias tanto de renovacao,
como de preservacao da ordem cosmica. O tempo na antiguidade é circular, como

circular sdo as circunstancias do nascimento das Musas:

Se as Musas ja vém a luz na plenitude de seu ser e no desempenho de suas
funcdes, entre este momento e as uniées de Zeus e Memdria ha um tempo
de gestacdo marcado pela circularidade: ‘Quando girou o ano e retornaram

as estacdes / com as minguas das luas e muitos dias completaram-se’ (vv.

85 Assim consta no original: « La continuité, qu’il s’agisse du Adyo¢ ou des choses du monde, est

faite d’interruptions. Le nom fleuve comme le fleuve de la phusis ne

font que définir un mouvement immobile, perpétuellement pris — dans le hic et nunc de la perception et de
son énonciation — entre I'incessance du courant et 'immuabilité de la rive. » (Année, 2013, p. 104)



109

58-9) 66, Nestes dois versos, compostos de quatro clausulas temporais, a
nocéao de retorno ciclico recebe especial énfase pela repetigdo do advérbio
peri, pelos verbos a que este se refere, étrapon (= retornaram) e etelésthe
(= completaram-se como um circulo que se fecha), além da prépria palavra
grega para indicar "ano" (eniautds), que designa todo objeto circular como
um anel. (Torrano, 2012, p. 32)

No fragmento B 103, Heraclito fala de forma explicita da concepcao que é

uma marca na producao do seu pensamento:

Euvov yap apxn Kai TTépag £TTi KUKAOU TTEPIPEPEING

Comum é, na verdade, principio e fim na periferia do circulo.®”
(DK 22 B 103)

Em B 36, € a 4gua quem marca o limite ou ponto critico (arché/péras) entre
vida e morte da alma, o qual, ultrapassado, permitira a repeticdo de todo o ciclo
indefinidamente. O préprio cosmos em B 30 é fogo sempre-vivo pelo fato de se
apagar e acender continuamente, ou seja, por se submeter ao processo de viver,
morrer e renascer (Cornford,1957, p. 184-185). O circulo, em consonancia com o
que diz Heraclito, apresenta-se como a “continuidade feita de interrupgdes” (Année,
2013, p. 104). Isso porque, entre outras coisas, arché e péras estdo relacionados
com o tempo da Linguagem (Costa, 1999, p. 43), que € eterna (B 1) e que também
€ Comum (B 2, B 103).

O termo xynon, que inicia B 103, ndo € uma expressdo qualquer mas é o
atributo da Lei (Logos) que governa todas as coisas (B 1 e B 2), podendo ser também
0 seu sindnimo, se considerarmos que xynén pode ser entendido nos fragmentos

como a forma substantivada “o comum” (Colli, 2013, p. 139; Costa, 2005, p. 121):

(...) o comum, o logos, propicia 0 encontro entre principio e fim na
circunferéncia do circulo. Nessa imagem principio e fim tocam-se mas
conservam-se enquanto tais. E esse toque o que possibilita o circulo. Aqui

temos uma vez mais a indicacdo do que chamei anteriormente “os trés

% Tradugdo de Torrano (2012, p. 32) do trecho original: dAA’ 6te 61 p’ éviautog €nv, mepi & Etpamov wpat
UNVAV @GLvovtwy, nepl & fijuata moAA’ éteAéadn.
7 A nossa traduc3o baseou-se na de Sousa (1996, p. 98) e Colli (2013, p. 31).
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momentos” regidos e sustentados pelo logos: A, B, A-B; unido, separacdo

e sintese; principio, fim e circulo. (Costa, 2005, p. 169)

Certamente Heraclito tinha o habito, como um homem da antiguidade, de
contemplar a natureza, ler os seus sinais e, como um pensador da tradi¢cao jonica,
tentar entender o que era a physis. Porém, ao olhar para o rio, diferentemente de ter
apenas o approach fisicalista, ele observou o vai e vem das aguas, o encontro das
correntes e o estouro das cachoeiras, e, no entanto, percebeu que o rio continuava
ali e, ao mesmo tempo, era como se nao fosse o mesmo rio. Ou seria ele, Heréclito,

0 mesmo e 0 outro:

morauoic Toic auroic éuBaivouév 1e Kai oUK éuBaivouey, Eluév Te kai oUK ENEV.

Nos mesmos rios entramos e nao entramos, somos e nao somos.
(DK 22 B 49a)

Parecendo comprovar que, sobre o misterioso movimento da physis, havia
mais a ser refletido do que enunciado, ao sintetizar 0 seu pensamento sobre o rio,
Heraclito foi — e talvez continue sendo — rotulado de o fildsofo do devir. Mas restringir
Her&clito a algum tipo especifico de doutrina ou rétulo, como a teoria do fluxo (panta
ref), ou a da unidade de todas as coisas ou a ideia de um deus-fogo néo fazem jus
a totalidade do seu pensamento (Année, 2013, p. 105). Alias seria atribuir a ele um
caminho inflexivel e dispersivo, contrario a sua proposta, flexivel e convergente.

Se novamente retornarmos ao fragmento B 123 (Emergéncia ama
submergir), podemos perceber que ha um jogo de imagens implicito no que
consideramos ser a descri¢cao dos caminhos percorridos pela physis. Se analisarmos
a sentenca apenas no plano conceitual, perdemos muito da sua vivacidade e
dinamicidade. Alias, apenas quando traduzimos o fragmento como uma aluséo ao
movimento da physis (emergir/submergir), inerente a sua prépria natureza (a
redundancia nesse caso ndo € acidental), € que nos damos conta de que se trata de
uma coincidentia oppositorum, pois podemos entdo enxergar sua fluidez e
alternéancia, como o rio no seu serpentear pelo leito ou no subir e descer ondulatério

de suas aguas.
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A intensdo de percorrer a corrente das palavras de Heraclito € mais do que
buscar uma doutrina ou respostas definitivas: € seguir o fluxo de suas ideias e quica,
em alguma altura, chegar a descansar nas suas margens e ver-se refletido na
placidez de seu leito. Por fim, o que nés entendemos como estrutura do discurso
heraclitiano parece ndo dar conta de uma dinamica interna muito prépria a obra e ao
pensamento de Heraclito, que se assenta na fluidez, na fugacidade e na plasticidade

de um tecido finamente trabalhado, com suas linhas e formas, retas e curvas.
3.7. A linguagem como ta panta: mosaico cosmico de palavras e agdes

Como pontuamos na se¢do que explicou os pressupostos da nossa
metodologia, Charles Kahn (2009, p. 110-113) chamou a aten¢ao para o arranjo raro
da prosa de Her4clito, e identificou pelo menos trés recursos que dao a totalidade do
trabalho o aspecto de uma obra de arte: ressonéancia, densidade linguistica e
prolepse.

A ressonancia é a retomada permanente de um mesmo tema ou conceito a
partir de sua repeticdo por meio de palavras ou expressoes diferentes ao longo do
texto. Gracas a ressonancia e ao eco provocado pela amplificacdo de um significado
em varios fragmentos, o texto ganha densidade. Um dos exemplos € a forma neutra
singular sophdn (sabio), que se repete em quatro fragmentos (B 108, B 50, B 41, B
32) e se refere ao complexo conceito heraclitiano de sabedoria (Kahn, 2009, p. 112).

Se a ressonancia é a amplificacdo desse conceito no conjunto dos
fragmentos, a densidade € observar como se da o caminho inverso: a partir das
varias ocorréncia de sophoén é possivel ver se formar uma imagem-sintese do que
seria sabedoria.

Por fim, a prolepse é a ordenacéo de conceitos de forma néo linear e que é
o resultado dos recursos apresentados anteriormente. O efeito causado por esse
padrdao semantico em Heraclito foi tdo importante para Kahn (2009, p. 112-113) que
ele decidiu seguir essa logica para estruturar a sua edicdo com a traducdo e 0s
comentarios sobre os fragmentos. Ele ilustra essa estrutura lembrando que a
primeira ocorréncia de sophén (B 108) refere-se ao enigmatico “o que é sabio” e
termina com o anuncio solene de que “o sabio € um s6” (B 32) (Kahn, 2009, p. 113).

Note-se que o autor adotou uma sequéncia diferente da numeracéo de Diels-

Kranz, o que significa que as ocorréncias do termo em questao foram feitas de forma
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salteada como segue, conforme a sua prépria numeracao: XXVII, XXXVI, LIV e
CXVIIIl. Portanto, ele partiu do principio que a forma mais eficaz de recompor a
proposta de Heraclito era priorizar ndo uma ordem de sentencas sucessivas, mas
reproduzir o efeito da reiteragcdo permanente de uma ideia, que, ao voltar ao que foi
dito antes, é sempre mais reforgada.

E necessaria uma especial acuidade para distinguir as nuances de uma
construcdo conceitual como a de Heraclito, que ndo tem o peso e concretude
costumeiras de um grande edificio e cujas vigas de sustentacdo néo estédo
aparentes. Isso o faz flutuar como uma onda num pulsar regular. E o que ja
comparamos a compleicdo de algo que se mantém na continuidade-ruptura (Année,
2013, p. 104), em torno da qual se cria um tipo de rede ou conexao nao linear entre
as unidades semanticas (palavras, frases e imagens), como se aquilo que avanca
também pudesse retroceder.

A imagem de composicao literaria descrita por Kahn € convergente a ring
composition e ao quiasmo, recursos muito utilizados na antiguidade grega e oriental,
e que reproduz uma certa concepcao circular de mundo. A técnica consiste
basicamente no desenvolvimento de uma narracdo que retoma aspectos e ideias ja
expostos anteriormente, para serem reforcados ou aprofundados, sendo que a ideia

final € um retorno a concepcao inicial, ligando as duas pontas do circulo:

A regra para fechar o anel confere unidade ao trabalho; (...) E preciso
habilidade para compor uma amostra bem acabada. Deve haver um ponto
bem marcado no qual o anel gira, preparando-se para voltar ao inicio, e toda
a série de estrofes do comeco ao meio deve ser paralela as outras séries
gue vao do meio para o inicio. Cada se¢éo no segundo lado do anel guarda
relagdo com uma secdo correspondente no primeiro lado. A forma é bem
conhecida. E basicamente a estrutura quiastica, ABBA, ou ABCBA, uma
forma que permeia a Biblia e outros textos arcaicos famosos. Ela se
apresenta em varios tamanhos, de algumas linhas a um livro inteiro,
encerrado em seu macro-envelope, organizado em paralelismos
intrincadamente correspondentes. E chamado de inclusio, enfatizando a
marcacao de um todo unitario, do inicio ao fim, ou quiasmo, enfatizando a

ordem invertida das palavras. (Douglas, 2007, p. 1-2)

Esse recurso é bastante explorado por Heraclito (Lebedev, 2014, p. 57-58)

e pode ser brevemente descrito em duas estruturas basicas: (1) uma que explora a
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relacdo bindria entre os termos (A-B / B-A); (2) outra, a relacdo entre varios termos
(A-B / B-C /| C-B / B-A), como exemplificado a seguir®®:

Q) (...) ék mavrwv (A) év (B) kai € evog (B) mavra (A)

(...) e de todas as coisas (A) um (B) e de um (B) todas as coisas (A).
(DK 22 B 10)%°

(2) wuxrioiv (A) Bavaroc Udwp (B) yevéoBar udar (B) &€ Bavarog yiv (C)
vevéaBai ék yi¢ (C) 0¢ Gowp (B) yiverai €€ Gdarog (B) o6& wuxri (A).

Para almas (A) é morte tornar-se agua (B), e para 4gua (B) € morte tornar-
se terra (C), e de terra (C) nasce agua (B), e de agua (B) alma (A). (DK 22 B 36)

Para Lebedev, essa estrutura explora a simetria entre dois lados opostos
(direito/esquerdo ou cima/baixo), como num espelho. Essa concepg¢do, como ja foi
dito, tem implicagbes que consideramos importantes para a compreensao da
doutrina heraclitiana da unidade dos opostos e de sua cosmologia, pois envolve o
que o autor chama de harmonia “palintropica” ou “reversa”’® (Lebedev, 2014, p. 58),
ou seja, um padrdo césmico em que movimentos de tendéncias opostas passam a
convergir numa mesma trajetoria circular.

Em sua leitura propria dos fragmentos, Mouraviev (2013, p. 203-206)
ressalta que pouco se tem explorado sobre as mensagens que estao codificadas na
estruturacao estilistica do texto e que quebram os padrées normais de linearidade.
O que chama atencao na sua analise é exatamente a énfase em mostrar que alguns
recursos estéticos no texto de Heraclito sdo “silenciosos”, ou seja, s6 podem ser
percebidos pela visdo. Esse tipo de composicdo € para o autor (Mouraviev, 2013, p.
203) a mais sofisticada, pois ndo pode ser notada nem ser lida em voz alta. E o que
ele chama de “consonéncia palindrémica” (palindromic consonance), efeito pelo qual

ha a repeticdo dos mesmos fonemas (embora ndo facilmente percebidos pela

68 0 exemplo 1 foi dado por Lebedev (2014, p. 10) e o exemplo 2 é uma adaptac3o a partir de Mota (2017, p.
274-276).

% Traduc3o de José Cavalcante de Souza (1996).

70O tema da palintropos harmonie serd melhor desenvolvido no Capitulo 3, principalmente com base nos
fragmentos B 51, B59, B 60 e B 103.
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audicao) formando padrées de imagem que podem ser vistos na ordem direta ou
reversa da frase.

O fragmento B 22, por sua vez, é paradigmatico para indicar que para
descobrir algo valioso € preciso ir fundo na exploracéo dos padrdes ocultos que estao

no texto, assim como na realidade:

Xpuoov yap oi difnuevol yiv ToAAnv 0pucoouaoi Kai Eupiokouaiv OAiyov.

Pois ouro os que procuram cavam muita terra e o encontram pouco.
(DK 22 B 22)7

Indicando um anagrama com a palavra chrysén (ouro) na ultima linha do
fragmento, o autor tenta demonstrar como Heréclito pode surpreender seus leitores
por meio dos mais engenhosos artificios. A mensagem do fragmento também seria
uma chave para a compreensdo do discurso do fildsofo e da Linguagem como
principio e fundamento do cosmos: é um convite para escavar 0 seu proprio texto e,
para além dele, “o texto da realidade” até que se encontre ouro, ou seja, “os padroes
escondidos da realidade” a serem decifrados (Mouraviev, 2013, p. 205).

Essas descobertas, por sua vez, fazem eco a intuicdo de Kahn sobre os
efeitos da ressonéancia, da densidade linguistica e da prolepse aplicados ao conjunto
do texto. Quando Kahn (2009, p. 111) fala dos efeitos da densidade linguistica e da
ressonancia, ele afirma que o discurso de Heraclito se articula num movimento
circular que vai na direcdo um-muitos e muitos-um. A partir dessa dinamica entre
unidade e multiplicidade, identidade e desagregacéo, forma-se uma “Unica rede de
pensamentos conexos, articulando com isso a tese de que ‘todas as coisas sdo uma’
(Kahn, 2009, p. 112).

Partindo da observacéo de Kahn de que o cuidado com o detalhe nos projeta
para a magnificéncia do todo (olhar da parte para o todo), o que se vé em Lebedev
e Mouraviev é a analise em sentido reverso: o que se aplica ao conjunto dos
fragmentos se aplica a cada um em particular (do todo para a parte). Poderiamos
dizer que nao so o conjunto dos fragmentos corresponde a uma formacéo néo linear
do pensamento, mas cada fragmento em particular parece reproduzir essa

tendéncia.

" Traduc3o de José Cavalcante de Souza (1996, p. 89).
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A mensagem de Heraclito representa, em varios aspectos, uma critica ao
conhecimento, seja por se voltar concretamente contra as correntes de pensamento
hegemaonicas, seja pelo questionamento a propria ideia do que seja conhecimento.
Trata-se, portanto, de uma nova sintese, reunindo aqui e ali coisas velhas e novas e
pondo tudo em perspectiva.

A sua critica é dirigida de maneira especial a todos os que aderem a polimatia
(B 40) como método para chegar ao conhecimento, citando, entre outros, Hesiodo.
A polimatia para Heréaclito é sinbnimo de acimulo de conhecimentos sem que eles
estejam conectados com um todo de conhecimento’?, como é a proposta do Logos,
ou seja, a de ser a “mais profunda verdade sobre a sistematica conectividade das
coisas no mundo” (Curd, 1991, p. 536).

Porém, a tradicdo dos poetas precisava ainda ser levada em conta, pois seu
eco se fazia ouvir como portadores da tradi¢cdo e das crencas. Dessa forma, qualquer
discurso feito na altura dos séculos VI e V a. E.C. — portanto, o que inclui os escritos
em prosa ou verso dos pré-socraticos — era concebido para ser comunicado
conforme uma performance oral, pois a palavra portava vivacidade e sonoridade,
ainda impregnada que estava de sua for¢a primordial (Année, 2013, p. 94-95; 110).
Também por questdes praticas era necessario aos sophoi se apropriarem da diccao
poética como forma de facilitar a recepcao de seus discursos.

Nesse caminho de critica e de reapropriacdo discursiva, Heraclito rejeita a
polimatia, mas talvez ndo por acaso substitui essa pratica, que considera superficial,
por um novo modelo de conhecimento capaz de dar conta do todo e de todas as
coisas: 0 Logos ou Linguagem (Année, 2013, p. 101-102). Na reveréncia dada a
palavra, 0 sabio e o0 poeta convergem, pois para 0 mundo arcaico ela é expressao
do sagrado. Por essa razao, a linguagem do poeta € também a forca mdultipla e
transcendente a que ele da o nome de Musas, que séo as filhas da Memdria e cujo
pai é Zeus (Torrano, 2012, p. 30). Elas mesmas tém ja o poder polivalente da
Linguagem heraclitiana, pois também falam tudo e apresentam ao mundo um poder

de presentificacdo que as torna aquilo que é o mais real:

72 Curd (1991, p. 536) compara segurar uma bola de ténis (unidade completa) e tentar segurar um punhado
de mercurio (falta de unidade). Conhecer é apreender um todo de forma completa e coesa e ndo uma
colecdo de coisas de multiplos aspectos.
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Enquanto experimentada como mudltiplas forcas numinosas, a linguagem é
uma estrutura que encerra para 0 homem néo s6 todos os eventos e todas
as relacdes possiveis entre eles, mas ainda a propria consciéncia que o
homem tem de si e do mundo. A consciéncia € o circulo absoluto que
encerra todos 0s eventos e entes possiveis: o ambito da consciéncia, na
imediatez concreta do pensamento mitico, cinge o &mbito do mundo. As
relacdes entre os entes e a propria presenca (ou auséncia) de cada ente
sdo, em cada momento e em cada situacdo, determinadas pela linguagem
e — de um modo mais sensivel — pelo nome e pela nomeacao. A forca de
coeréncia da linguagem mantém em seus liames relacionais a coeréncia do
mundo; a forca presentificante do nome (ou melhor: da nomeacao) é que
mantém a coisa nhomeada no reino do ser, na luz da presen¢a, — 0 nao-

nomeado pertence ao reino do oblivio e do ndo-ser. (Torrano, 2012, p. 30)

Heraclito bebe na mesma fonte de Hesiodo, no que diz respeito a sabedoria
arcaica que irrigou o mito e a religido gregas e segundo a qual o cosmos esta
fundamentado na manifestacdo de um elemento e de seu contrario, 0 que se
consagrou na chamada doutrina da unidade dos opostos (Torrano, 2012, p. 23).
Partindo desse pressuposto, acreditamos que a Linguagem é a mesma Palavra
cantada pelo poeta para narrar o nascimento dos deuses e guarda com ela paralelos
consideraveis.

E assim que, enquanto principio dirigente-constitutivo (arché) do canto, pelas
Musas (mousaon) é a expressdo que abre a Teogonia e a forca que ira forjar as
palavras que saem da boca do poeta (Torrano, 2012, p. 21). Paralelamente, desta
Linguagem (tou dé logou tonde) sdo as primeiras palavras do livro de Heréclito,
mantendo a mesma solenidade do anuncio, como marco inicial e principio (arché) do
que sera reiterado explicitamente em B 50: deve-se ouvir a Linguagem e nao a
(linguagem de) Heraclito, a fim de que se tenha a experiéncia da homo-logia.

A pratica de reportar o discurso poético as Musas era um codigo que precisava
ser respeitado, e isso se tornou corrente também em Homero, num mundo em que
a poesia ndo era propriedade privada de ninguém (Scheid-Svenbro, 2001, p. 114-
115). E importante considerar que Heraclito estivesse fazendo uma referéncia ao seu
discurso como uma forma de impostar a sua autoridade pessoal, como alguns de
seus contemporaneos fizeram. Mas essa opcdo parece obscurecida diante da

autoridade que dirige o discurso pessoal: a Linguagem.
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Ao falar sobre isso, Kahn (2009, p. 124) da como exemplo mais antigo
Hecateu, quando introduz o seu discurso da seguinte forma: “Hecateu de Mileto diz
assim. Escrevo essas coisas porque elas me parecem verdadeiras. Pois os relatos
(I6goi) dos gregos sao, a meu juizo, muitos e ridiculos”. Em seguida, Kahn (2009, p.
124, n. 84) declara que, antes dele, Hesiodo ja havia inaugurada formula semelhante
ao dizer: “Essa palavra (tonde mythos) as musas me falaram antes de tudo” (Hes.
Th. 24). E interessante que aqui o paralelo com Heréaclito é ainda maior, pois o
mythos do poeta e o logos do sébio estédo cercados do peso da declaracdo de uma
enunciacdo césmica, que nao lhes pertence e existe desde sempre, o que lhes d&
autoridade inabalavel. Aqui ironicamente mito e logos se encontram, ou melhor, sdo

uma mesma e Unica realidade.

3.8. O papiro caleidoscépico de Heréclito: linhas que descrevem imagens e
formas

Voltemos brevemente as orientacdes do autor anénimo citado por Didégenes
Laércio, e que da as instru¢cdes sobre como abordar os fragmentos de Heraclito.
Cabe lembrar que o fato de ter nas maos um rolo de papiro exigia do leitor da
antiguidade uma dedicacdo exclusiva ou a leitura ou a escrita, pois tinha de
manusear o dispositivo usando ambas as maos (Chartier, 1988, p. 24). Mas, como
sugere o autor do epigrama, manusear o livro de Heraclito ainda exigia mais
paciéncia e atencao que o normal, sugerindo por isso o apoio de um “iniciado”.

Esse leitor misterioso também usa uma metéafora para falar do texto de
Heraclito: € um caminho, uma acdo a ser empreendida, onde se encontram luzes e
sombras. Na descricdo (ékphrasis) hd a sobreposicdo de imagens, texturas e
emocdes, numa série de paralelos sensoriais: percorrer as linhas do papiro, retas e
encurvadas, requer uma pericia semelhante a andar por vias sombrias (tortuosas)
ou claras (planas). O carater impressionista do relato € uma imagem vivida (enargés)
de uma experiéncia sinestésica: o leitor precisa girar o cilindro de texto e degustar
devagar as suas palavras; por vezes ouvira a leitura e instrucao de seu tutor, até que
sua alma passe a enxergar e compreender essa nova linguagem.

Como o nosso caleidoscépio, o rolo que continha o texto integral de Heraclito
precisava ser rotacionado, a fim de fazer emergir (vir a luz) as imagens que estavam

até entdo encobertas (ha escuriddo). Tanto no dispositivo de leitura como no No0sso
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experimento éptico, a luz tem um papel fundamental para a compreenséo, tanto para
os olhos fisicos como para os olhos da mente. Manusear o livro caleidoscopico de
Heraclito requer o desenvolvimento de uma expertise em trilhar estradas sinuosas e
obscuras, mas que se tornam luminosas com a ajuda de toda a teia de conhecimento
que tem sido composta por tantos iniciados que, desde a antiguidade até 0s nossos
dias, se desdobram para realizar sinteses que reflitam e traduzam a proposta de
Heréclito.

As citagdes que nos permitem conhecer a obra heraclitiana sao elas mesmas
microcosmos nos quais, a exemplo de um arranjo fractal, repetem as mesmas
experiéncias de reflexbes e contra reflexbes relativas a toda a cadeia de
conhecimento que nos permitiu conhecer os lampejos do pensamento heraclitiano.
Embora se parecam com pequenos pedacos de cristal, essas particulas representam
minusculos caleidoscépios que revelam imagens de grandes sinteses. Isso se da
gracas a angulacdo dos espelhos e do manuseio dos cilindros de papiro que eram
verdadeiros fachos de luz a iluminar os caminhos ainda obscuros e tortuosos do
conhecimento. Com o brilho que sai de cada fragmento de cristal, recebemos os
insights de cada autor antigo, o que nos dé algum tipo de acesso a luminosidade da
sintese da Heraclito, em sua inteireza inacessivel.

Novamente nos encontramos diante do mosaico de imagens, sons e
sensacdes projetadas pelos fragmentos. Eles também chegam até nés como a
projecao da linguagem de seu autor, que tenta também espelhar a Linguagem que
descreve o0 cosmos, com suas préprias regras e sinais. Heraclito sabe que tudo vem
a ser de acordo com a Linguagem e, recorrendo a sua propria linguagem, falara de
todas as coisas. Com suas maos escolhe, agrupa e estica os fios para tecer sua
obra: palavras e acgbOes diversas sdo pontuadas, classificadas e enunciadas
(diegéumai, diaréo, phrazo). A sua trama de signos tem por modelo uma energia
vivaz e pulsante, que escapa aos ouvidos e aos olhos dos humanos, quer estejam
despertos, quer estejam dormindo (egérthentes/éudontes): € a emergéncia-
submergéncia primordial, que nutre a Linguagem sempre-vivente.

E a linguagem descrita em B 1 o ponto de partida para qualquer anélise da
obra e do pensamento de Heraclito. Na enunciag¢do da Linguagem, no seu pro-logo,
por tras de uma aparentemente cadtica sequéncia de palavras, apds uma
sensibilizacdo do olhar € possivel ver uma logica interna que liga elementos

separados numa rede subterranea de significados. Numa primeira leitura somos
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praticamente carregados por uma pesada torrente de signos pelos quais se sente a
pujanca de significados familiares mas ainda nao identificaveis: Linguagem, seres
humanos; tudo, cada coisa; escuta, ignorancia; vigilia, sono, clareza e escuridao.
Mas a sua proposta discursiva sé comeca a ser assimilavel quando recorremos as

suas matrizes:

O pensamento de Heraclito ndo manifesta nada além de uma tensao imével
dos opostos intrinsecos a toda unidade, o que pode muito bem corresponder
ao processo do vir a ser simultdneo de palavras e coisas, do logos e do
kosmos’3. (Année, 2013, p. 105)

Charles Kahn ja4 havia apontado para a necessidade de compreender a
singularidade da escrita de Heraclito, como um arranjo nao linear, mas flutuante e
proléptico (Kahn, 2009, p. 112-113). Mas o proprio Heraclito ja nos chamou a atencéo

para ndo sermos presas das armadilhas da primeira impressao do olhar:

apuovin aeavng eavepnc KPEITTwy.
A harmonia escondida é mais forte que a [harmonia] manifesta.’
(DK 22 B 54)

Com base nesses pressupostos propomos a visualizacéo de B 1 da seguinte

forma:

73 Assim consta no original: « La pensée d’Héraclite ne manifeste jamais qu’une tension immobile des
contraires intrinséques a toute unité, qui pourrait bien correspondre au processus d’advenue simultanée des
mots et des choses, du logos et du kosmos. »

74 Traduc3o de Colli (2013, p. 35), com ajustes.
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aguvetol yivovtal avBpwTrol

Kai TTp6oBev i
Kai 10 TTPLTOV
YIVOUEVWY YAp TTAVTWYV KaTd TOV Adyov TévOE
ATTEIPOIOIV £0IKACT TTEIPWHEVOI Kai ETTEWV KAl EpywV
TOI0UTWV OKOIWV dinyeduai
Kata @Uoiv dIaIpEwv
Kol @palwV OKwWG EXE
TOUG O¢ GANoUg avBpwTTOoUg Okooa £yepBévTeg TTol0TaIV,

OKWOTTEP OKOOO EUBOVTEG

A leitura do fragmento B 1 revela um texto bastante vivido e sofisticado e a
sua forca se deve ndo as conexfes lineares da sintaxe, mas a uma rede de
ressonancia que se propaga em todos os sentidos possiveis como ondas (Année,
2013, p. 106-107). Ao destacarmos unidades semanticas atdbmicas, vemos que elas
formam uma rede visual de sentidos e de texturas. Mas para iSso é necessario
identificarmos o entrelacamento de suas fibras e a alternancia de linearidades e
adensamentos semanticos, grupos de sentido que ora se ajuntam, ora se
desvanecem, como as imagens do caleidoscopio.

O critério basico para a separacdo das linhas do fragmento seguiu a
estrutura ja proposta por Marcovich (1967, p. 4) e seguida por Mouraviev, segundo
o qual as estrofes devem ser consideradas como conjuntos sintaticos, subdivididas
em versos e em cola (que correspondem ao verso na poesia e as oracdes ou frases
na sintaxe) (Pall, 2007, p. 44). De fato, Mouraviev foi pioneiro no estudo da colometria
em Herdéclito, identificando os efeitos silabotdnicos provocados pela alternéancia entre
silabas longas e breves. A colometria, por sua vez, ganhou forca com a
popularizacdo da escrita e deu espaco para o desenvolvimento de um texto mais
pictorico (Kwapisz, 2013, p. 14-17).

O resultado, curiosamente foi uma silhueta que pode lembrar uma espiral de
palavras girando em torno de um vértice, no centro do fragmento, que apresenta uma

silhueta circular. Tal fenébmeno sugere a ocorréncia de um possivel caligrama’®, ou

75 Os caligramas fazem parte da associacdo histérica entre texto e imagens em epigramas gravados em
diferentes contextos da antiguidade (moedas, vasos, artefatos funerarios etc) (Muth, 2012, p. 221-222; 227).
Um dos casos mais estudados da técnica, também conhecida como technopaignia (arte ludica) sdo as
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escrita que apresenta formas figurativas. Nas trés linhas centrais, encontramos trés
termos: panta, logos e egd. E uma sugestiva sintese do hén panta (B 50) e de

Heraclito como o porta voz dessa que é a mensagem central de sua doutrina:

YIVOPEVWV YAP TTAVTWYV KaTd TOV AGyov TOVOE

ATTEIPOITIV £0IKOTT TTEIPWHEVOI Kai ETTEWV Kai Epywv
TOIOUTWVY OKOIWY £yW

Inye0uai
KATa @UOiV OlaIpEwY EKACTOV

Ha um padrdo estrutural de alternancia das curvas do texto do tipo
expansao-contracao, que tem a Linguagem (Logos) como o primeiro substantivo no
topo e anthrépoi como o ultimo; Heraclito (egd) € espacialmente o mediador dessa
relacdo. O formato helicoidal do trecho sugere para a visdo uma continuidade dessa
espiral de signos até o infinito de possibilidades que a Linguagem pode oferecer em
seu movimento cosmico, physico e caleidoscopico. Helicoidal € o mesmo que
sinuoso ou curvo e é derivado de dois termos gregos: hélix — que é aplicado as voltas
da serpente, espiral, aquilo que volta e também é um adjetivo atribuido ao rio e a
erva; e eidos — no sentido de “com a forma de” e se refere aquilo que é “visto”
(Malhadas, 2007, p. 51; Chantraine, 1999 p. 339).

Ao analisar o fragmento, Mota (2018, p. 61) chama atenc&o para o efeito
palindrémico de Heraclito, dando como exemplo a ambivaléncia do termo aei, que
pode se referir ao antecedente (eéntos) ou ao consequente (axynetoi). Tal
concepcao reverte-se numa escrita que ira criar um padrédo préprio de leitura e de

formacao de sentidos:

Este ponto em contato ou comum [0 advérbio aei] projeta outra imagem que
a da linha para compreender o modo como o trecho do fragmento se
organiza. A partir da simultaneidade, da co-presenca de um elemento em
duas sucessdes simétricas textuais, temos tensbGes espalhadas na
interacdo entre os grupos pareados e paralelos. (...) Tais tensdes entre
expectativa de simetria e sua ruptura nos colocam diante das questdes ja

vistas das conexfes entre elementos e entre padrdes de organizacdo dos

produgbes do poeta Simias que por volta do século IV a.E.C produziu uma série de poemas em formatos
figurativos (Kwapisz, 2013, p. 12). A sugestao de uma forma representava para o leitor uma espécie de
enigma (griphos) a ser decifrado (Kwapisz, 2013, p. 16), motivo pelo qual a técnica também se insere no
contexto da escrita heraclitiana.
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elementos, com o ‘fragmento musical’ 10: trata-se das ‘conexdes,
oUAayies’. A sobreposigdo de nexos entre elementos e grupos registrada
no diei assim como seu movimento palindrémico — para frente e para tras —
apontam para uma modelagdo mais fluida, espiralada. (Mota, 2018, p. 63,
64)

Essa plasticidade pode ser percebida também em dois fluxos ondulares, um
formado por expressbes nominais (preto) e o outro, pelos verbos (azul) — como uma
referéncia as palavras e acdes (epéon kai érgon), que € sinbnimo de “todas as
coisas” (Colli, 2013, p. 194). O curioso € que se unirmos as pontas do fragmento, a
primeira e a Ultima linhas — como principio e fim do circulo —, reunimos a primeira e
a Ultima palavra e a primeira e a ultima acao, resultando na expressao: ro0 6¢ AGyou
T000' £6vroC dei ebdovres EmAav@avovral, ou seja, “desta Linguagem sempre-

vivente esquecem-se quando estdo dormindo?®”.

100 8¢ Adyou ToUd' £6VTOG Gkl
aguverol yivovtal GvepwIrol
Kai Trpoo0ev f akoloal
Kol akoUoavTeEG TO TIPTOV
YIVOUEVWYV YAp TTAVTWY Katd TOV Abyov TOVOE
ATTEIPOICIV £0iKOT! TTEIPWHEVOI KT ETTEWV Kai EpywV
TOI0UTWV OKOIWV £yw dinysUpal
KOTA @UOIV SiaipéwV EKOOTOV
Kai @palwv OKwG £XEI
TOUG B¢ GAAOUG avBpwITOoUg AavBdavel OKOo EyepBEvTeg TToI00TIV,

OKwaoTTEP OKOOoO ldOVTEG TTIAQVOAGVOVTaI

O padrao lembra as aguas ondulantes do rio, que ora se chocam formando
espuma e as mais diversas texturas e formas; em outros momentos, duas correntes

se encontram em redemoinhos circulares que podem apagar-se rapidamente ou

76 A forma etidontes — participio plural nominativo do verbo etdo (dormir) — pode tanto expressar uma a¢3o
verbal, como um nome (adjetivo ou substantivo), respectivamente: “os que dormem” ou “os dormentes”.
Assim, Brandao (2009, p. 90-91) d4 o exemplo do participio plural do verbo /égo (falar): Iégontes, que pode
ser traduzido por “os que falam” ou “os falantes”. Na tradugdo de B 1, optamos pela expressao adverbial
“quando estdao dormindo”, que é uma outra solugdo possivel, sendo mais intuitiva do que “os dormentes”
(Brandao, 2009, p. 308-309).



123

aumentar engolindo mais e mais significados até a criagdo de um grande vortice. O
circulo formado por prosten — akousai — akusantes — t0 préton € um desses
exemplos, como o alerta-sintese entoado por Heraclito em todo o seu texto para o
fato de que s6 se deve ouvir a Linguagem — o que p6e em segundo plano as demais
linguagens e até mesmo a dele (B 50).

Percebe-se na tessitura do texto trés ocorréncias de anthropos: uma
relacionada com a ignorancia, apesar da Linguagem estar acessivel, sempre, a
escuta; outra sobre a inexperiéncia dos experientes, possivelmente produtores de
outros I6goi, pela poesia ou histori€; e por ultimo a constatacdo de que 0s humanos
estdo todos em estado de sonambulismo ou insensibilidade para a Linguagem
primordial. A ocorréncia do termo explode em trés partes do fragmento: uma diante
da revelacao de que a Linguagem é edntos aei; outra, depois da segunda revelacao,
de que todas as coisas vém a ser segundo essa Linguagem; a ultima, depois da
mediacao de Heraclito (eg0), que, como porta-voz da Linguagem, detalha, distingue
e enuncia as duas primeiras verdades — eternidade e supremacia do Logos —
segundo a natureza das coisas e para cada coisa em particular (kata physin e
ékaston).

Como as aguas sinuosas do rio a serpentear pelo seu leito, ha um
movimento oscilatério de contracdo e expansao das margens. Paralelo a isso ha uma
expansao-contracdo dos conceitos, que variam da visdo de conjunto (I6gos, panta,
physis) para a do detalhe (anthrépoi, ego, ékaston) e vice-versa:

100 0¢ A@YOU ToUd' EOVTOG AEl
aguverol yiv&mu 6v9pw40|

YIVOUEVWYV YAp TTEWTWY KaTd TOV AGYOV TOVOE
aTTEipoIoIv £€0iKaal TTEIRWEVOI Kai €11
TOI0UTWYV OKOIWV &yw Binyelual

EQV Kai Epywv
T

KOTO PUEHV JIaIpEwV EKAGTOV
»txi epalwv 6
TOUG B¢ GANOUG avBpwoug AavBavel 0kOoa £yepBEvTeC TTOI0TAIV,

OKwoTTEP OKOoa U0OVTEG ETTIAQVOGVOVTAI
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Semelhante ao que diz o fragmento B 12, para os “que entram nos mesmos
rios afluem outras e outras aguas”’’, podemos ler o texto comecando ou terminando
em pontos completamente diferentes a cada vez, mas sera sempre 0 mesmo texto:
é o fluir de correntes de palavras em sentidos e direcfes diferentes, sem, no entanto,
alterar o curso do rio ou da linguagem.

A alternancia entre mudanca e permanéncia lembra o fogo sempre-vivo (B
30) que continua perene apesar (ou por causa?) do seu apagar e acender ciclicos.
E a isso que ja nos referimos com a continuidade feita de rupturas. Sendo assim as
menc¢des ao fogo, em Heraclito, também podem ecoar “imagens privilegiadas da
inseparabilidade da presenca e auséncia, formas derivadas da ruptura e
continuidade linguistica, daquilo que o Adyog diz e do que ele néo diz” (Année, 2013,
p. 105-106).

Se o cosmos estd conectado “a” e nos remete “ao que €”, ao Logos-
Linguagem (em B 30 € aeizoon ou sempre vivo), o contrario também parece verdade:
a Linguagem-Logos nos leva ao que é o cosmos. Hilsz (2011, p. 107-108) apés
considerar, juntamente com a corrente majoritaria de comentadores, que o termo
Logos ndo pode ser apenas o discurso de Her4clito, mas também deva carregar um
sentido ontoldgico, decide entender o termo com o sentido linguistico e corrente de
“discurso” e também como a “ordem do real”, ou mais precisamente, o conteudo ou

significado deste discurso:

Légos no es solo el discurso de Heréaclito, sino también su contenido, y asi
significa, ademas de la racionalidad del discurso, la razon, ley o principio
racional en sentido objetivo, ontolégico o metafisico: lo que podria llamarse
la estructura y la forma de la existencia, el fundamento objetivo de la
coherencia de lo real. En lugar de ver esta complejidad como una posibilidad
implausible, creemos que de su reconocimiento depende la recta

comprension del concepto heracliteo. (Hulsz, 2011, p. 107)

Entre outros argumentos ele cita B 41: “Pois uma so € a (coisa) sébia, possuir
o conhecimento que tudo dirige através de tudo”’®. Ele entende que o fragmento
reflete a ideia de uma “racionalidade objetiva” que dirige todas as coisas segundo

um “plano” ou “designio” (gndme). Sendo ela atribuida ao “Unico sabio” (hén to

7 No original: motauoiot tolotwv auvtolow éuBaivouaoty Etepa kai Etepa Ubata émippsl (DK 22 B 12).
78 Traduc3o de José Cavalcante de Souza (1996, p. 92).
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sophon), Hulsz (2011, p. 107-108) também a atribui ao Logos-Linguagem, ja que ele
€ entendido em primeiro lugar como “razao, lei ou estrutura do real”. Além disso, o
autor considera que a nova expressao criada por Heraclito para falar do cosmos
como fogo sempre-vivo (aeizoon) sugere também uma identidade deste com o
Logos-Linguagem, pois sdo as Unicas vezes (B 1 e B 30) em que o termo aei
aparecera nos fragmentos.

H4, ainda, uma outra forma de abordarmos a correlacdo entre a textualidade
do livro de Heréclito e a textura do real: como um processo mimético que se ocupa
da representacdo do real e que perpassa a producédo do pensamento ocidental
(Mota, 2018, p. 120, 122). A tensdo entre a coisa expressa e sua expressao por meio
do discurso, algo tdo presente no discurso heraclitiano, revela todo o poder e a
propria definicio de mimesis: “frente a limitacdo do processo representacional
(infinitude da realidade, atualidade finita da expressado), cada figuracdo € a
dramatizacdo de sua possibilidade mesma de expressdo” (Mota, 2018, p. 120).
Assim, as palavras do sabio convidam a audiéncia a participar da propria experiéncia
da realidade, constituida de avancos e recuos, ou seja, da sucessiva transformacao
e fluidez dos eventos, embora, em ultima instancia, estes estejam ancorados numa
identidade que os reune (Mota, 2018, p. 120-121).

A pujanca dos fragmentos se da em grande medida por levarem o leitor a
essa imersdo no texto como uma imersdo na propria experiéncia do real. E assim
que, ao comparar o tempo com uma crianga brincando com um jogo de tabuleiro (B
52), ele esté falando sobre o seu préprio ato de jogar com as palavras do seu texto
(Mota, 2018, p. 68). E exatamente o acurado trabalho linguistico que ira tensionar
ainda mais a relagdo entre a palavra e o mundo por ela descrito: apesar de revelar
as limitacbes da comunicacdo humana, esse movimento forca a linguagem até os
limites de sua expressao e aponta para varios niveis de experimentacdo. Um deles,
ja citado na antiguidade por Demétrio de Falero’®, relacionou o que considerou um
estilo desarticulado (com poucos conectivos ou conjuncdes) com sua nhatureza

propensa ao estilo performatico ou teatral (Mota, 2018, p. 72-73).

72 0 trecho completo, com a tradug3o de Freitas (2011, p. 44): “O assindeto e a total falta de articula¢do s3o,
absolutamente, contrarios a clareza. Por causa da disjuncdo, ndo se vé o comeco de cada colo, tal como
ocorre na escrita de Herdaclito, a qual, na maioria das vezes, a disjungdo torna obscura. Sem duvida, o estilo
desarticulado serve melhor ao debate e, inclusive, ele é chamado de teatral, pois a disjungdo da dinamica a
cena. O estilo escrito, ao contrario, cabe a leitura, e esse sim possui ligacdo entre os termos, o que é
garantido, entdo, pelas particulas.”
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Essa observacgdo € bastante util a nossa abordagem, visto que enfatiza as
caracteristicas ora exploradas nos fragmentos, qual sejam, 0 movimento e o apelo a
apreenséo visual. De fato, no espaco cénico, ha a criacdo de uma rede de relacdes
multidimensionais entre 0os agentes da cena, 0s objetos do espaco e a audiéncia,
produzindo novos significados que buscam outras formas de expressao além da
verbal (Mota, 2018, p. 74-75). Essa configuracédo é bem ilustrada pelo fragmento B
1, em que o intérprete se vé diante de uma massa textual que nao apresenta, num
primeiro momento, nenhum senso de hierarquia ou ordem, até que faca uso do

exercicio do olhar:

E preciso uma outra forma de aproximag&o, que nao siga o registro linear
das palavras e sim a sua intricada rede de configuragdes. E a partir do
tempo dedicado a esta leitura atenta, a este deciframento que algumas
ideias sdo emitidas. (...) Assim, a dindmica da cena, da situacdo
performativa e do arranjo complexo dos fragmentos se aproximam ao
produzirem acontecimentos multiplanares, com simultaneos niveis de
referéncia e organizacdo. Nesse caso, a op¢do pelo estilo desarticulado
pode ser melhor compreendida como a proposicdo de homologia entre
textualidade e eventos que, em virtude da densidade de seus nexos e
relacdes, demandam formas também densas de sua traduc¢éo verbalizada.
Logo, os préprios fragmentos e o livro de Heraclito séo por si mesmos mais
acontecimentos da mesma natureza daquilo que registram e investigam.
(Mota, 2018, p. 72; 75).

A matéria-prima que deu origem aos fios semanticos da Linguagem € a raiz
*leg, que reltne matizes de conotacdo linguistica e outros ligados a matematica
(calculo, conta, medida e proporcdo). Acreditamos que o fato de Heraclito ter
escolhido uma palavra com tantas acepc¢des possiveis hdo € um acaso para quem
era um profundo conhecedor da sintaxe e sabia de sua conexdo com a ordem
cosmica. A Linguagem, como o tecido continuo e coerente que forma o todo do
pensamento e da acdo humana deveria mesmo dar conta de todo o potencial do
pensar conjuntamente (B 2). A nossa tarefa ndo €, pois, tentar integrar os aspectos
do mito e do logos a composi¢do da Linguagem primordial, mas de reconhecer que
eles ja estdo desde sempre integrados no pensamento dos antigos a ponto de, se
quisermos separar as fibras por meio de distin¢gbes, iremos corromper para sempre

a unidade impenetravel da malha da Linguagem-physis-cosmos.
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Havendo nessa Linguagem uma convergéncia entre o dizer e o significar
(Silva, 2013, p. 85), entre 0 meio de expressao e o seu contetdo (0 que é expresso)
(Colli, 2013, p. 27), ela esta prenhe de uma mensagem que também ecoa nas
palavras de Heréclito (ou da Linguagem): hén panta (B 50). Essa fusdo entre palavra
e significado é enriquecida e complementada pela acep¢cdo matematica do termo,
como medida, proporcdo ou regularidade do ciclo cosmico (B 30). A Linguagem
assim €& compreendida na perspectiva holossemantica — uma perspectiva
simultaneamente cosmoldgica, linguistica e epistemoldgica —, que dé conta do papel
primordial que lhe confere Heréaclito, como a expressdo do arranjo e dos ciclos

cOsmicos:

“(...) enquanto o mundo é um arranjo que se transforma segundo medidas
(B 30, 31b), a palavra é também um arranjo que mimetiza e expde a ordem
cosmologica (B 2, 50, 114) e a ‘compreensdo’ significa sobretudo a

capacidade de reconhecer arranjos (Silva, 2013, p. 85).

Como em Hesiodo e no pensamento arcaico a palavra tinha poder de
manifestacdo do ser e de sustentacdo do cosmos — ela € a prépria eclosao da physis
—, em Heréclito a linguagem participa da danca césmica da physis divina em seu
mostrar-se e recolher-se, ora escondendo-se atras de seus véus (Iéthe), ora des-
velando-se (alétheia). Mas as alternancias — dizer (Iégo) e esconder (krypto) do
oraculo do deus (B 93) e emergir e submergir da physis — mostram uma espécie de
jogo de crianca e de puro deleite — physis kryptesthai phileei. Em contrapartida, esse
phainbmenon — no sentido original de phainesthai, como aquilo que se mostra
(Bottici, 2007, p. 25) — também gera um deleite “ilusério”, pois aqui se trata da
distracdo do olhar que se contenta com a superficialidade dos sentidos e nao quer ir
além (Colli, 2013, p. 181).

Porém a linguagem e a physis sdo oraculos — para o piedoso consulente ou
para quem faz a historié — que, na verdade, nada dizem e nada escondem, mas elas
significam (semaino). Assim ambos séo a linguagem do cosmos, a expresséo dele
e a forma como € expresso. Dessa forma, o Logos é a Palavra-Linguagem que
expressa 0 CoOSmMos e que é o proprio cosmos, tendo em vista que o poder arcaico

da palavra a coloca em franca conexao com a coisa.
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Ao expor, em B1, a sua metodologia de abordagem da Linguagem que quer
revelar, Heraclito fala de um processo em trés etapas, que vai da visdo geral, passa
pela pontual e chega a um composicdo (harmonié) de conjunto: é agora o autor que
constréi o seu proprio caleidoscépio. A um sé tempo, ha nessa descricdo o
espelhamento reciproco de trés processos j4 descritos em nossa propria
metodologia.

O primeiro € como 0 cosmos se comporta, pois ele apresenta um arranjo
aparente de oposi¢cdes que surgem e desaparecem, sempre em guerra, mas que
precisa ser descriptografado para chegarmos ao seu codigo ou linguagem. O
segundo processo € como se comporta a Linguagem, que também convive com a
permanéncia (edntos aéi) e a impermanéncia (gnoménon panton kata ton légon
tonde) e por isso é preciso haver algum tipo de estratégia para superar a desconexao
(axynetoi) dos humanos em geral com ela, pois ndo a ouvem; outro entrave é a
inexperiéncia (apeiroisin) dos experts que se contentam com sua metodologia
polimatica sobre o cosmos (epéon kai érgon), e novamente aos humanos em geral,
gue ndo a veem, pois a deixam escapar e dela se esquecem, como algo que se
apresenta e se furta a visao.

Por fim, o terceiro, € a forma como Heraclito “I€” a Linguagem do cosmos e
cria um cosmos para sua linguagem, fazendo dela a sua prépria composicao
(harmonié). Destacando-se da polimatia, que sdo os multiplos conhecimento que ele
considera des-conexos e des-contextualizados, Heréaclito vai desde a visdo do
detalhe (diegeumai), passando pela percepcao de que ha adensamentos e padrées
gue precisam ser destacados (diairéon) e, no fim, a enunciacdo (phrazon) de um
conjunto harménico. O seu texto é, portanto, uma composi¢do cdésmica, légica e
physica, pois esta literalmente conectado com o comum (xynén) da Linguagem e a
linguagem do Comum. H& nesse processo um continuum circular Cosmos-
Linguagem-linguagem e linguagem-Linguagem-Cosmos, em que a linguagem de
Heréclito é o ponto critico entre os dois lados da composicéo.

Este exercicio pessoal que requer a aplicacdo do olhar e da experiéncia,
como sugeriu Heraclito em B 55, da seguimento a essa cadeia sem fim criando novos
elos de coeréncia e de sentido e dando seguimento a prépria experiéncia do efésio
em sua forma propria de gnosiologia. Essa dindmica de espelhamentos entre
microcosmo e macrocosmo, entre o geral e o particular, pode funcionar como um

jogo infinito de espelhos, que em suas reflexdes e contra reflexbes podera recriar



129

nao o livro de Heraclito, mas a sua linguagem. Para usar uma imagem, podemos
recorrer a ressonancia de Charles Khan para falarmos de uma profusao de reflexos
e reflexBes provenientes das mais diferentes abordagens sobre o filésofo, que, numa
grande rede viva de lentes e de espelhos ora nos servirdo como o telescépio
imaginaria que Heraclito usou para desvendar os mistérios do cosmos, ora como 0
seu microscopio para tecer cada filigrana de seu tecido textual.

Estamos agora diante de uma espécie de visdo parcial sobre o resultado do
método empregado por Heraclito para sintetizar o seu conhecimento sobre o mundo:
como ponte entre a Linguagem e 0s humanos, ele criou 0 seu proprio arranjo sobre
o real, gue em suma € a mimetizacdo da Linguagem cosmica por meio de sua prépria
linguagem. Trata-se de uma synthesis dos caminhos opostos-convergentes da
Linguagem que formam um Unico todo nas formas circulares que aparecem no fundo
de seu caleidoscopio.

Como temos proposto, esta concepcao circular comporta unido, separacéo
e sintese (Costa, 2005, p. 169), o que, em outras palavras, remete a um tipo peculiar
de harmonia, pois é feita por meio das rupturas ciclicas que mantém a permanéncia
do cosmos (B 30), como fogo sempre-vivo que se extingue e volta acender-se. O
fato de que todas as coisas vém a ser segundo essa Linguagem (yivouévwyv yap
maviwv kKard 1Ov Adyov 1OvoE), da, portanto, a mudanga um carater “racional” e
“universal”’ (Hulsz, 2011, p. 115) e refor¢a o aspecto ontologico e fundamental desta

Linguagem que é a “estrutura invariavel de todas as variagoes”:

Loégos designa la forma permanente y constante, no ‘tras’ o ‘debajo’, sino
simplemente de y en el cambio, que es universal porque afecta a todas las
cosas. Asi, la universalidad del l6gos deriva de la universalidad del cambio:
el l6gos mismo estad en todas las cosas que cambian, justo en cuanto
cambian y porque cambian. (Hulsz, 2011, p. 116)

O fragmento B 50 postula a doutrina da unidade dos opostos em toda a sua
radicalidade, completando o circulo aberto em B1:

oUK éuod GAAa Tod Abyou dkoUoavrac ouoAoyelv co@dv éoTiv v mavra eiva.

Ouvindo ndo a mim mas a Linguagem escutando, sabio é homologar:
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tudo é um.8o
(DK 22 B 50)

Abaixo representamos a tabela com as correspondéncias quiasmaticas a

partir das respectivas leituras lineares de B 1 e B 50, e, posteriormente, pela leitura

circular:
Primeira sequéncia - B 1 Segunda sequéncia — B 50
Lbégos Ouk Emou
Edntos Aei Logos
Axynetoi AkouUsantas
Akousai/Akousantes Homologein
Logos Sophdn Estin
Ego Hen Panta
Hén Panta Logos
Sophén Estin Eontos Aeli
Légos Logos
Ouk Emou Egoé

80 José Cavalcante de Souza (1996, p. 93) traduz: “Ndo de mim, mas do logos tendo ouvido é sadbio homologar
tudo é um” (grifo nosso).
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A partir da composicdo acima pudemos experimentar o méthodds de
Heraclito, aplicando a sua metodo-logia que consiste em: pontuar (diegéomai);
separar por categorias (diaphéro); e sO entdo expor a sintese (phrazo).
Paralelamente, é preciso estar atento a indicacdo dos sinais (sémata), o que €
proprio a euristica oracular (B 93): buscar uma decodificacdo da linguagem em niveis
mais profundos, mais além do ocultar/revelar do texto. Trata-se, pois, de unir o
caminho do oraculo (mito) e o da historié (logos) como formas complementares na
busca do conhecimento.

Na leitura de B 1, percebemos uma linha reta Logos-Edntos Aei- Axynetoi-
Akousai/Akousantes-Logos-Eg6. Visualmente € uma reta que desce do Légos até
Eg6. Na leitura de B 50, a sequéncia € uma subida: Ouk Emou- Légos- Akousantas-
Homolbégein-Sophdn Estin-Hén Panta.

Vistos isoladamente cada trecho é um caminho unilateral e pontual
(Linguagem-Heréclito ou Heréclito-Linguagem): séo literalmente fragmentos. Vistos
no circulo, a percepcado fragmentaria integra um todo de sentido em que cada
elemento, antes separado, retroalimenta o anterior, criando um movimento de
avanco e recuo (continuo-descontinuo) que cresce numa espiral harménica de
significacoes.

Importante destacar que Heraclito é o termo central da composicédo e,
portanto, 0 ponto critico entre os dois processos. No momento em que ele toma
posicao e diz ouk emou (ndo a mim), ele permite o encurvamento da reta (B 59) e a
possibilidade de conciliagdo dos opostos. O sabio entdo assume a perspectiva do

todo (xynou) em vez da pontual (idian), a fim de reverter o que critica em B 2:

100 Abyou &~ é6vroc Euvol {wouaiv oi ToAAoi wg idiav ExovTes ppovnaiv.

Sendo a Linguagem comum, vivem as pessoas como se tivessem
um entendimento particular.
(DK 22 B 2)

O filésofo chama atencdo as distragbes da escuta, como a dizer: “Nao
escutem, a ndo ser a Linguagem”. Em contrapartida, acentua o sentido da visdo de
conjunto ao apelar para a imagem do todo e da parte e integra-los na visao integral

do circulo.
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A leitura conjugada de B 1 e B 50, apesar de muito aconselhada pelos
comentadores, precisa ser experimentada (B 55). Fazer a propria experiéncia com
os fragmentos do pensamento de Heraclito parece ser o caminho indicado pelo
proprio sabio (B 101) para visualizarmos a integridade da sua linguagem, visto que
estd ancorada no que diz a Linguagem. De fato, aos que recepcionaram a
mensagem heraclitiana, ha o entendimento de que o efésio aponta um caminho, pois,
ao comentar a citacao de B 2, Sexto Empirico diz que, para Heréclito, € preciso seguir
(épesthai) essa linguagem-sintese (I6gos xynos).

A unidade dos opostos consiste na concepcdo de que é possivel haver
concordancia (homologia) entre elementos discordantes. A propria Linguagem, que
€ unidade e multiplicidade, unido e separacao, revela em si mesma, no que consiste
a natureza de “todas as coisas”, que vém a ser segundo esse logos (B 1): uma
‘composigdo univoca das antiteses” (Costa, 2002, p. 224). Assim no diagrama
acima, quando se relaciona B 1 e B 50, numa composi¢ao em circulo Unica, o Logos
esté identificado com hén panta (um-tudo).

Essa alternancia de perspectivas entre a parte e o todo implica em nos
tornarmos observadores que levem em conta todas as reflexdes geradas na
experiéncia caleidoscopica da realidade. E preciso ir além do olhar pontual e
fragmentario para assumir a perspectiva sintética que enxerga a harmonia escondida
por tras das oposicdes aparentes do primeiro olhar. A quebra de expectativa é
evidente: é preciso dar um salto do ponto onde estamos, alcancar a visdo do todo e
novamente voltar para o ponto inicial, num movimento incessante.

Esse cenério descrito em B 50 sobre a linguagem pode ser amplificado a
partir de B 10 e B 678

ouvawiec OAa Kai ouy OAa, ouu@epouevoy kai diapepodusvov, auvaidov

o100V, Kai €k Taviwv Ev Kai €€ Evog mavra.

Conjuncdes o todo e 0 ndo todo, o convergente e o divergente, o
consoante e o dissoante, e de todas as coisas um e de um todas as coisas.
(DK 22 B 10)

81 Ambas as traducdes sdo de José Cavalcante de Souza (1996, p. 88, 94).
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O 6e0C nuépn €upPOvn, xeiuwv BEpoC, TOAEUOC &iprivn, KOpoS Aluodg:
aAAoiodrar 0¢ Okwartrep 1dp, okoérav auuuiyil Buwuaciv, dvoudleral ka8  ndovnv

EKGOTOU.

O deus é dia noite, inverno verédo, guerra paz, saciedade fome; mas se
alterna como fogo, quando se mistura a incensos, e se denomina segundo o
gosto de cada. (DK 22 B 67)

Kirk (1954, p. 167, 168; 1983, p. 197) traduz syllapsies, em B 10, como
"things taken together" (coisas tomadas em conjunto), 0 que sugere uma
compreensao de que se trata de uma abordagem a partir de quem contempla algo.
Essa percepcédo € convergente com a visdo da Linguagem que € comum, em B 2,
cujo atributo (xynon) é traduzido como “conjunto” por Silva (2013, p. 79).

Em B 67, o foco € novamente ampliado para imagens ancestrais e
carregadas de sentido para os antigos: dia e noite; inverno e verao; guerra e paz;
saciedade e fome. Sao sobretudo ilustracées de eventos recorrentes e ciclicos, que
vém e vao, e que perpetuam o seu percurso na histéria da humanidade. A Linguagem
e o divino aqui andam juntos, como fatores, ora constituintes, ora ordenadores da
realidade, como um amalgama que tudo perpassa, ligando as pontas dos processos
ciclicos de mudanca (Kirk-Raven-Schofield, 1983, 197-198).

A projecao visual da cena proposta por B 67 ndo para, mas se desdobra em

imagens secundarias, como no caleidoscopio:

O deus néo pode ser aqui essencialmente diferente do Logos; e o Logos &,
entre outras coisas, o0 constituinte das coisas que as torna contrarias, e que
garante que a mudanga entre os contrarios seja, a todos os titulos,
proporcional e equilibrada. Afirma-se, pois, que deus é o elemento comum
de ligacao entre todos 0s extremos, precisamente como o fogo é o elemento
comum dos diferentes vapores (visto serem estes concebidos como um
composto de fogo com diferentes espécies de incenso). A mudanca de um
em outro ocasiona uma total mudanca de nome, o que é enganador,
porguanto s6 um componente superficial se alterou e o constituinte mais
importante se mantém. Esta dificil maxima significa que, enquanto cada par
separado de contrarios forma um Gnico continuo, os varios continuos estéo,
também, ligados entre si, embora de maneira diferente. Por conseguinte, a
pluralidade total das coisas forma um complexo Unico, coerente e
determinavel — a que Heraclito chamou “unidade”. (Kirk-Raven-Schofield,
1983, 197-198)
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4. CAPITULO 3: A cosmologia de Heraclito e a proposta de uma cartografia
caleidoscopica

4.1. Do cosmos a linguagem e da linguagem ao cosmos

A presente dissertacdo tem por objetivo estabelecer uma melhor
compreensao do fenbmeno do logos e do mito e analisar a sua eficacia como
ferramentas para a leitura do mundo, a partir de uma visdo complementar baseada
na doutrina da unidade dos opostos de Heraclito.

No Capitulo 2, tracamos as linhas gerais que orientariam essa pesquisa, ou
seja, 0 método a ser utilizado. Para isso, decidimos abordar o nosso objeto de estudo
— os fragmentos de Heréaclito — como unidades que foram cuidadosamente
compostas para produzir certos efeitos e assim sintetizarem uma mensagem. Sendo
uma constru¢do complexa, hd uma série de possibilidades de andlise desse material
escrito, como o fato de ser ele uma fonte de experiéncias sensoriais as mais
diversas. Como ja pudemos relatar, a visdo e a audicdo sdo os sentidos mais
importantes para Heraclito (Mouraviev, 2013, p. 202), sendo que o primeiro é o foco
de nossa pesquisa.

Como base para o nosso estudo, utilizamos, como experimento mental, a
ideia de que o livro de Heréclito é semelhante a um caleidoscépio. Por meio desse
instrumento e com o subsidio de varios autores, pudemos esboc¢ar uma planta baixa,
que daqui em diante chamaremos de cartografia, e que nos parece Uutil para
observarmos a organicidade da doutrina heraclitiana da unidade dos opostos: o
movimento; a formacao de imagens ou figuras geométricas (ponto, reta, curva, arco,
circulo); as relacbes entre palavras e entre fragmentos, que sdo produtoras de
direcdes e sentidos sempre novos (cima e baixo, reto e curvo, inicio e fim, parte e
todo); luta dos opostos (oposicdes dos espelhos); unidade dos opostos e harmonia:
imagem-sintese ao fundo do caleidoscépio.

Aléem de todos os movimentos explorados na escrita de Heraclito,
consideramos que um deles é essencial, pois sem ele os demais movimentos n&o
alcancariam o efeito desejado, que € a unidade: o movimento circular do
caleidoscépio. O giro circular do aparelho € o que permite a impressao de um efeito
gue serd precisamente o foco deste capitulo. Trata-se da harmonia que se faz pela

alternancia entre permanéncia e instabilidade, unidade e multiplicidade, entre
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continuidade e ruptura (Année, 2013, p. 104; Costa, 1999, p. 31; Hulsz, 2013, p. 287).
Esta € precisamente a nuance que pretendemos explorar nesse estudo voltado para
o tema da unidade dos opostos, pois acreditamos que ela nos ajudara a lancar luz
sobre a palintropos harmonié (B 51), expressdo que abordamos apenas
parcialmente no capitulo anterior e que serd fundamental nessa etapa de nossa
dissertacao.

Como ressaltado, o livro de Heraclito pretende ser uma mimesis do Logos
universal que traduzimos por Linguagem (Colli, 2013, p. 176; Hilsz, 2013, p. 287).
Por ser também uma reproducdo da propria dindmica do cosmos, enfatizamos a
relacdo mimética entre trés elementos principais, dada a relevancia para a
compreensao da doutrina heraclitiana: o0 cosmos, a Linguagem ou Logos universal e
a linguagem ou logos de Heréclito. O principio mimético esta expresso na dindmica
do espelhamento e baseia-se na intuicdo de Charles Kahn ao descrever os
fragmentos como um conjunto de elementos dispostos de forma néo linear e que nos
parece cadtica ao primeiro olhar. Porém, a medida que nos damos conta da rede de
conexdes formada pelo texto, podemos perceber um arranjo particular de seu
conjunto, uma harmonié, que se da por meio de uma expansdo radial de seu
conteudo e forma. Tendo em vista que essa realidade se traduz em hén panta (tudo
€ um), podemos representa-la como a imagem de uma pedra lancada no lago, cuja
vibracgio se reflete em circulos concéntricos até o infinito. E assim que os fragmentos
reproduzem o caminho do Um ao Mdltiplo e do Mdultiplo ao Um, a partir dos recursos
da densidade linguistica e da ressonancia (Kahn, 2009, p. 27-28; p. 110-113).

Podemos dizer que a escrita de Heraclito € uma rede de enigmas que
reproduz, por sua vez, uma outra trama oculta (harmonié)® e mais profunda de
significagbes a espera de serem decifradas (Colli, 2013, p. 182-183). Estamos
lidando, portanto, com uma escrita que tem como pressuposto a codificacdo e que
nao pede outra coisa de sua audiéncia a ndo ser um esforco para decodifica-la. No
Capitulo 2, aplicamos o exercicio da codificacdo e decodificacdo da linguagem de
Heraclito a partir da ideia de que os fragmentos sdo pequenos pedacos de cristal,
contendo multiplos conteddos em diversas cores e matizes. Ao levarmos uma

amostra desse material para o nosso caleidoscépio e, apdés imprimirmos nele o

82 Colli (2013, p. 35) traduz harmonié por “trama”.
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movimento giratério, conseguimos extrair deles (decodificagdo) os efeitos quica
pretendidos por Heraclito e seu fazer poético (codificacao).

E importante deixar claro que ndo ha nada de extraordinario nesse ato de
decodificagdo dos fragmentos: ele € o exercicio natural do leitor ou da audiéncia ao
interpretar os enigmas deixados pelo sabio. As pistas para a decifracdo do cédigo ja
nos foram dadas pelo proprio autor do texto, ndo de forma explicita, mas por meio
de sinais (B 93), sendo os sinais ora considerados aqueles encapsulados nos
fragmentos das oposicdes geométricas. Portanto, de posse desse contetdo, sempre
visto e revisto por tantas gera¢gdes de comentadores, e baseados também nos seus
insights, somos impelidos a construir novos significados, o que, na perspectiva dessa
pesquisa, significa a construcdo de novos olhares e a formacdo de novas imagens.
Essa alids € a dindmica do caleidoscépio, que por definicdo ird gerar imagens
sempre novas, a depender das possibilidades infinitas representadas pelos jogos de
espelhos (assim como sdo os jogos de palavras) e dos olhares de tantos
observadores.

Se partimos do principio de que a imagem do cosmos esta plasmada nos
fragmentos, pretendemos, a partir dessa mesma linguagem, tentar reconstituir, de

forma visual, o cosmos heraclitiano.

4.2. A luta dos opostos e outras caracteristicas do cosmos heraclitiano

No Capitulo 2, exploramos, juntamente com as caracteristicas do livro de
Heraclito e de sua linguagem, algumas das teorias, que, desde a antiguidade tentam
explicar qual o foco de sua proposta. Cada uma dessas hipéteses ira ressaltar uma
faceta de Heréclito, ora visto como um fisico nos moldes dos demais filosofos de
Mileto, ora visto como o sabio que se retira do convivio dos seus concidadaos e vai
viver em total isolamento como um eremita (D.L. IX, 3). Talvez seja melhor vé-lo
como uma figura de transicéo entre 0 pensamento arcaico e o pensamento filosoéfico,
ao unir a imagem tradicional do sabio com as novas exigéncias da historié jonica
(Kahn, 2009, p. 51). E nesse contexto que pretendemos estudar a cosmologia do
sébio de Efeso neste capitulo.

No inicio de seu livro, Heréclito se dispde a fazer uma investigacdo a partir
de um método, que detalha, classifica e enuncia — diegéomai, diairéo e phrazon sao

os verbos utilizados no fragmento B 1 — na perspectiva da historié jonica. Acrescente-
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se a isso mais duas observagbes que o aproximam dessa tradicdo: ndo dirige
nenhuma critica direta aos milésios, ao contrario do que faz a outros sabios e poetas;
e valoriza o conhecimento por meio da experiéncia direta, como atestam o0s
fragmentos B 34 e B 5583 (Hussey, 1999, p. 89-90). Porém, apesar de néo rejeitar a
validade da apreensdo com base nos sentidos, ele postula que esse € um tipo de
conhecimento parcial e que se baseia na percepcao do visivel, devendo, pois, ser
complementado por outro mais profundo e invisivel (Neels, 2018, p. 64), cujo acesso
se da pela Linguagem que é compartilhada por todos (B 54; B 2).

Considerando o visivel e o invisivel como duas camadas contiguas do
conhecimento, o método heraclitiano aponta o primeiro como meio para 0 segundo.
Esse tipo de abordagem vé Heréaclito como um pensador que faz da sintese dos
opostos também uma pratica epistemoldgica, pois a sua cosmologia integra nao sé
a dimensao aparente da physis, mas também sua dimenséao inaparente (B 123). Sua
cosmologia, assim, deve ser estudada tendo em vista a totalidade do seu
pensamento, ou seja, hum campo que congrega também psicologia e teologia
(Hussey, 1999, p. 98).

O fragmento que tem 0 cosmos como tema central é o B 30:

KOOLOV TOVOE, TOV aQUTOV ATTAVTWY, oUTE TIC BV 0UTE AvOPWITWY €moinoev, dAA' v

aegi kai Eamiv kai Eatal, TOp asiwov, arTéuevoV LETPA Kai ATToo6evvULEVOY LETPA.

Este cosmos, o mesmo paratodos, ndo o fez nenhum dos deuses nem
nenhum dos homens, mas sempre foi, é e sera fogo sempre vivo, acendendo-
se segundo medidas e segundo medidas apagando-se.?

(DK 22 B 30)

Ao gque tudo indica, esta é a primeira vez que o termo cosmos®® aparece na

historia da filosofia (Hulsz, 2011, p. 69), estando este expressamente identificado

83 Com tradugdes, respectivamente, de José Cavalcante de Sousa (1996, p. 91) e Colli (2013, p. 39): “Ouvindo
descompassados assemelham-se a surdos; o ditado lhes concerne: presentes estdo ausentes” (DK 22 B 34);
“Todas as coisas as quais se volta a visdo, o ouvido, a aprendizagem direta sdo as que eu mais aprecio” (DK 22
B 55).

84 Traduc3o de Costa (2005, p. 69).

8 Assim declara Hiilsz (2011, p. 69): “El término késmos tampoco estd documentado en ningtin texto filoséfico
auténtico previo a los fragmentos heracliteos, aunque podia haber sido empleado ya por Anaximandro (quizds
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com o fogo. O fragmento nos remete para temas centrais em Heraclito e que estédo
ligados a ideia de mudanca e de vir a ser universais: o fogo, o sol e a physis. Apesar
de revelarem uma faceta marcante da doutrina heraclitiana, interpretacoes
unilaterais, na antiguidade, acabaram por reduzir o pensamento de Heraclito a ideia
de que tudo esta fluxo continuo e que nada permanece (panta rel) (Hulsz, 2011, p.
69).

As linguas arcaicas nao tinham, na verdade, um termo para designar mundo
e essa realidade era traduzida pela imagem de suas partes constituintes, como, por
exemplo, “céu e terra” ou “deuses e homens” (Burket, 1999, p. 88). Sendo um
conceito novo, 0 cosmos passou a ser identificado com a fala dos primeiros fildsofos,
embora Heraclito use também panta (B 1; B 50), no sentido de “todas as coisas” para
designar o universo.

Na Teogonia de Hesiodo, o nascimento dos deuses se da por cissiparidade
— com a separacao ou diferenciacao entre entidades que antes participavam de um
todo indiferenciado (Céu e Terra, por exemplo) — ou por copula de casais divinos —
como a unido amorosa entre Erebos (trevas subterraneas) e Noite, que fez nascer
Dia e Eter (Torrano, 2019, p. 12-13;29). Partindo de um principio comum — a
separacdo de um todo inicialmente indiferenciado —, ha entre as concepc¢des de
Hesiodo e dos milésios uma diferenca marcante: o primeiro recorre a figuras divinas,
enquanto os demais, embora considerem a matéria primordial de natureza divina e
imperecivel, propdem modelos mais mecéanicos e impessoais (Burkert, 1985, p. 307).

Tanto Hesiodo como os milésios partem de cosmogonias do tipo
biomoérficas, em que ndo had um criador ou demiurgo, mas uma sucessao de
acontecimentos que vao de um estado inicial de indiferenciacdo para outro em que
surgem principios opostos, no caso dos milésios, ou as sucessivas geracfes de
deuses, como em Hesiodo. Como podemos depreender do fragmento B 30, Heraclito
também rejeita, de forma expressa, a concepcgédo tecnomorfica®® - em que ha a acéo

de um criador — e parece ter aderido ao modelo biomorfico (Burkert, 1999, 94-95).

en plural, bajo la forma de una teoria acerca de dpeiroi késmoi, mundos infinitos o innumerables) y, menos
plausiblemente, también por el primitivo pitagorismo.”

8 Gregory (2007, p. 57; 64-65) representa a corrente que nega a existéncia de uma cosmogonia em Heraclito,
tema ao qual iremos retornar. Burkert (1999, p. 96-97), por sua vez, sugere uma cosmogonia especial para o
efésio e também afirma que o modelo tecnomérfico ndo é incomum no pensamento grego: “Parmenides
introduces a female daimon who 'governs everything', and creates divine powers such as Eros; Anaxagoras
gives a similar function to Nous, 'Mind', the leading power for all differentiation; Empedocles has 'Love'
constructing organs and organisms in her workshop; it was only Democritus who, criticizing Anaxagoras, tried
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Ao comentar as diversas formas de cosmogonia na antiguidade, Burkert
(1999, p. 96) se refere a B 30 como um modelo cosmogonico do tipo biomorfico, que
ele chama, especificamente, de phytomoérfico, uma vez que ele vé em Heraclito
indicios de que essa expansdo cosmica tenha ocorrido de forma semelhante ao
crescimento de uma planta. Segundo o autor, esse movimento ocorre segundo “leis
internas” e, por isso, o identifica com a prépria physis (natureza), lembrando em
seguida do fragmento B 123: “a physis ama esconder-se”. Sem dar maiores
esclarecimentos, as observacoes de Burkert séo bastante oportunas dentro da nossa
linha de argumentacao.

Em primeiro lugar, o autor parece indicar implicitamente que o fogo sempre
vivo do cosmos segue um ciclo semelhante ao das plantas, que séo a expressao da
physis em seu constante viver, morrer e renascer. A analogia se torna ainda mais
sugestiva se lembrarmos que uma grande arvore surge de uma pequena semente;
posteriormente essa mesma arvore voltara a condicdo de semente, sendo esta por
ela mesma produzida para levar adiante o infindavel ciclo da vida. Embora Burkert
nao tenha desenvolvido essa ideia, ela nos parece uma boa imagem para ilustrar a
Linguagem que regula toda a natureza e que proclama, como lei central, o hén-péanta:
da semente a arvore e da arvore a semente (B 50); ou, de todas as coisas um e de
um todas as coisas (B 10). Esse caminho circular®’ é o percurso seguido pela physis,
centro-motor do cosmos sempre vivo, que ora se recolhe na semente, ora germina
como planta.

As diferencas entre o biomorfismo dos milésios e o de Heraclito mostra-se,
segundo Lebedev, de maneira mais sutil, pois baseiam-se em diferentes tipos de

panteismo:

to exclude 'mind' from the shaping of macrocosm and microcosm. The reaction came with Plato and Aristotle:
Plato's Timaeus finally established the term 'creator', demiourgos.”

87 Gregory (2007, p. 60) cita um trecho do Sofista (PIl. Sph. 242d-243a) em que Platdo compara o cosmos de
Empédocles com o de Heraclito. Na citagdo no mundo de Empédocles, “a cada vez, ora tudo é uma coisa s6 e
em amizade por obra de Afrodite, ora, ao contrario, € muitas coisas e em guerra consigo mesmo por causa de
certa discordia”. J4 no mundo de Heraclito, esse processo é visto como simultaneo, pois assim ocorre com o
todo: “Desunindo-se (diapherémenon), na verdade, sempre se une (synphéretai)”. Segundo Gregory, a
passagem seria um argumento contra a ekpyrosis (ver nota 94) em Heraclito, pois o filésofo ndo fez nenhuma
referéncia ao fendmeno. Interessa-nos nessa passagem, para além da questdo da ekpyrosis, que sera tratada
adiante, uma boa imagem para embasar a intuicdo de Burkert sobre o suposto phytomorfismo do cosmos
heraclitiano. Os verbos diapherémenon e synphéretai, usados por Platdo, nos remetem ao fragmento B 10,
que declara que todas as coisas se tornam um e o um se torna todas as coisas, imagem semelhante ao
germinar, nascer e renascer da physis, assim como é o processo do fogo sempre vivo. Embora Gregory seja
contra a existéncia de uma cosmogonia em Herdaclito, a citagdo nos parece apontar para um tipo de
cosmogonia que deve ser melhor explorada em Herd4clito.
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We believe that two types of pantheism should be clearly distinguished in
Greek thought: naturalistic pantheism (irreligious and ethically irrelevant)
and ethical-religious pantheism. In the first case, God is reduced to nature,
in the second, nature is reduced to God. The pantheism that Aristotle
attributes to “the majority of physiologoi”, is naturalistic. “Nature” (@uoig) or
the fundamental principle of the cosmos is identified in it with “deity” (10
B¢iov) only in the sense of being “immortal”, that is eternal and indestructible
in contrast to the “mortal” things, i.e. generated and destructible particulars.
(...) Itwas Heraclitus who subjected this naturalistic version of the pantheism
to a polemical reinterpretation (peritrope), that is, he transformed the
naturalistic concept of "nature” as material substance of all things (@Uoic)
into theological and teleological concept by identifying nature with god.
(Lebedev, 2014, p. 28)

A classificacdo de Lebedev € bastante esclarecedora para compreendermos
0 que ha de possiveis semelhancas e diferencas entre a abordagem de Heraclito e
a dos milésios: por um lado, o autor descreve 0 contexto panteista em que se
fundamentam as doutrinas de ambos; por outro lado, acentua a tendéncia de uma
construcéo teoldgica em Heraclito que ndo é de interesse imediato para 0s milésios.
No entanto, ha um ponto que deve ser considerado: nos parece que ao descrever a
atividade dos milésios, Lebedev exacerbou o que ele chama de atitude “irreligiosa”
e “eticamente irrelevante” reputada aos mesmos. Tal quadro nos parece reforcar —
nao nos cabe dizer se de forma intencional ou ndo — a narrativa de que os milésios
inauguraram a era da razédo e do logos, em detrimento a era do mito.

A mesma postura pode ser vista em Cornford (1957, p. 184-187), que —
apesar de defender uma continuidade fundamental entre a tradicdo dos poetas e as
especulacdes dos pré-socraticos —, afirma que Heraclito se diferencia dos milésios
por se posicionar contra a visao supostamente racionalista sustentada por eles, que
seriam representantes dos primérdios de uma “ciéncia” na antiguidade. Heraclito, ao
contrario, seria o representante de uma linha “mistica”, que explicava o vir a ser dos
elementos ndo como resultado de uma separacdo mecanica, tendo postulado que o
conhecimento ndo poderia ser alcan¢ado pelo acumulo de informagdes provenientes
da historié.

Como temos argumentado desde o inicio desta dissertacdo, observamos
nas formulagdes de Heraclito e de seus contemporaneos mais do que uma linha reta
do mito ao logos, mas um percurso circular, de avancos rumo a novas ideias e

retornos a ideias tradicionais, formando uma espiral de conhecimento. Por essa
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razao, ndo nos parece que haja dois tipos de panteismo tdo bem delimitados, mas
uma tendéncia panteista e animista® fundamentalmente compartilhada por esses
sabios e que esta diretamente relacionada com a compreenséo da physis como uma
realidade divina. Sob essa perspectiva, 0 que podemos perceber sdo diferentes
nuances de uma cosmovisdo mais ou menos comum e compartilhada por véarias
geracOes de pensadores.

Seguir entendimento contrario a esse seria, a nosso ver, atribuir a Heréaclito
um dualismo que néo parece coerente com o conjunto de doutrinas a ele atribuidas
e, em contrapartida, correr o risco de identificar a sua filosofia com algum tipo de
idealismo que pregaria uma aversdo ao mundo fisico. Além disso, no fragmento B
10, o filésofo fala que a unidade e a multiplicidade sdo parte e contraparte, sendo
também reciprocamente convergentes: de todas as coisas um e de um todas as
coisas. Se entendermos — como sugerem Cornford (1957) e Lebedev (2014) — que
0s milésios veem o divino a partir de uma otica rigorosamente mecanista-materialista
ou o reduzem a natureza, poderiamos supor que o resultado seria uma postura
menos reverente frente ao divino. No entanto, n&o nos parece que podemos restringir
a abordagem dos milésios a um mecanicismo “cientifico” e que prescinda de alguma
forca divina motriz, uma questdo que termos trabalhado ao longo desta dissertacao.
Além disso, reduzir deus a natureza ndo nos parece ser algo nefasto para a doutrina
de Heraclito, mas, do contrério, converge com a ideia da conversibilidade entre o
Hén (Um) — que pode ser identificado ao deus (Neels, 2018, p. 108-112) — e o Panta
(todas as coisas).

Assim acreditamos que, ao expor (phrazo) sua mensagem, Heraclito tanto
leva a physis para o deus, como o deus para a physis — acdo essa nao apenas dos
milésios. Isso porque ele considera cosmos e physis duas faces da mesma moeda,
sendo, portanto, interdependentes e conversiveis uma na outra (Costa, 1999, p. 30).
Embora Cornford pareca inicialmente “esticar” por demais a corda ao descrever a
distingéo entre Heraclito e os milésios, ele é bastante preciso ao traduzir os valores
do pensamento arcaico que ainda vigoravam entre os pensadores de entdo. Sendo

assim, quando o autor explica que a physis tem um duplo comportamento — tangivel

88 Segundo Audi (1999, p. 640), panteismo é a concepcado segundo a qual o deus é idéntico a todas as coisas,
podendo resultar da crenga de que a realidade, de algum modo, é um todo unificado. Sobre o sentido de
animismo, assim resumem Japiassu-Marcondes (1993, p. 21): “1. Doutrina segundo a qual a alma constitui o
principio da vida organica e do pensamento; 2. Concepgao que consiste em atribuir alma as coisas. Em outras
palavras, crenca segundo a qual a natureza é regida por almas ou espiritos andlogos a vontade humana. (...).”
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e intangivel —, ndo significa dizer que o primeiro é imanente e o0 segundo,
transcendente (Costa, 1999, p. 22). Significa dizer que o primeiro esta na aparéncia
das coisas e 0 segundo, na sua profundidade: néo se trata de haver duas physis,
mas apenas uma, com duas expressdes distintas, porém complementares.

Em todo caso, achamos importante essa digressdo apenas para ressaltar
gue mesmo autores que sao favoraveis a uma abordagem integrada entre filosofia e
mito — como € o caso de Cornford, como precursor, e de Ledebev, como um
continuador desse paradigma — podem incorrer, conscientemente ou nao, na
narrativa que parte de uma evolugdo linear do mito ao logos, tdo arraigada é esta
concepcao até os dias de hoje. Em contrapartida, tanto a visdo de Cornford quanto
a de Lebedev reforcam a ideia de que a physis €, de fato, um elemento decisivo para
a compreensao da mentalidade grega na antiguidade.

Se recorrermos aos fragmentos em que o tema da physis é citado (B1, B106,
B112, B123), temos mais um indicio de que Heraclito esta falando da physis como
realidade Unica e multipla, que é a natureza de cada coisa em particular e de todas
as coisas em seu conjunto (Hilsz, 2011, p. 68). Podemos inclusive entender essas
duas tendéncias como partes integrantes de uma mesma physis, em sua dupla acéo:
uma aparente e outra, oculta; uma que é parte e outra, todo (B 10).

Essa abordagem nos parece ser Util para se tratar as questdes relacionadas
ao fogo em Heréclito, estas diretamente ligadas a dindmica da physis. De fato, o
carater material e tangivel da physis ja havia sido apontado por Aristételes (Met.
983b5-8) ao falar dos primeiros fisicos, que, grosso modo, teriam encontrado na
natureza seu objeto de investigacdo. Porém, a dimensao intangivel da physis deve
ser, igualmente, levada em conta, pois ai esta implicada a constituicao de realidades
mais sutis como a alma e os deuses (Cornford, 1957, p. 128-129). Segundo Cornford,
€ na verdade esse aspecto suprassensivel que caracteriza a verdadeira esséncia da
physis, que é a substancia da alma (soul-substance) e como tal, algo intangivel.
Dessa forma, a agua, o fogo e o ar sdo tdo somente aspectos concretos da physis,
estando os elementos para essa Gltima como o corpo esta para a alma. E isso que
explica porque nenhum dos ditos naturalistas escolheu a terra como principio, pelo
fato de ser esse um elemento marcadamente “corpéreo’ — tangivel, pesado e imével
— e assim menos adequado para ser o veiculo da substancia viva da alma” (Cornford,
1957, 129).
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Partindo desse entendimento, ao definirem qual era a physis das coisas, 0s
milésios ndo estavam apontando apenas para a materialidade de determinado
elemento. Eles estavam na verdade preocupados em encontrar a forca animica que
esta intimamente ligada a cada substancia material, ou seja, a todas as coisas, do
mineral ao vegetal e ao animal. O testemunho de Aécio sobre Tales ilustra a

atmosfera que envolve essa concepcao:

Tales disse que deus é a mente do mundo, e que a totalidade das coisas é
dotada de alma e esta povoada de daimones; é precisamente através da
humidade elementar que nele penetra um poder divino que o move. (Aét. 1,
7, 11)8°
Nesse sentido, Tales parece ver no movimento a prova imediata de que
existe um poder divino que atravessa todas as coisas, sendo a humidade — a physis
para Tales — o veiculo desse poder (Cornford, 1957, p. 131-132). Embora Aécio, que
€ posterior a Tales, separe essas duas realidades, para o segundo a 4gua € a physis
e esta é a substancia animica que move todas as coisas: ndo ha ainda uma
diferenciacdo entre 0 movimento mecanico e a atividade vital (Cornford, 1957, p.
132). Acreditamos que, a partir dessa concepcédo, poderemos ter uma melhor
compreensao do que possa ser o fogo sempre vivo apontado como a physis do
cosmos em Heréclito.
A ambivaléncia sugerida pelo fogo sempre vivo nos leva novamente a essa
dupla face da realidade, pois essa imagem tanto pode se referir ao cosmos como o
mundo em que vivemos e atuamos, como pode refletir a concepcao especifica do
divino para Heraclito, pois o termo aeizoon pode significar eterno (Neels, 2018, p.
103). Mas ha outras razdes para essa injuncdo. Sendo possivelmente um principio
transpessoal a dirigir todas as coisas, a exemplo do deus de Xendéfanes, a divindade,
no caso de Heraclito, traz em sua natureza a marca das oposi¢des cosmicas que se

fazem unidade (Neels, 2018, p. 108), como sinaliza o fragmento seguinte:

0 B0 NUEPN EUPPOVN, XEIMWV BEPOG, TTOAEUOG €iprivn, KOPOG MGG aAloiolTal 6
OkwaTrep [0p], OkdTAV CUUMIYAI Buwpacotv, ovouadetal Kad” RdovAv EKAoTou.

O deus é dia noite, inverno verao, guerra paz, saciedade fome; mas se alterna
como [fogo], quando se mistura aincensos, e se denomina segundo o0 gosto
de cada um. (DK 22 B 67)%®

8 Traducdo em Kirk-Raven-Schofield (1983, p. 94).
% Traduc3o de José Cavalcante de Sousa (1996, p. 94).
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De acordo com o fragmento, o deus também deve ser compreendido a partir
da dinédmica dos opostos, pois € definido em termos de oposi¢cdes que tendem a uma
harmonia. Desde Diels, os comentadores tém aceitado pyr (fogo) como a emenda
mais adequada ao sentido geral do fragmento (Laks-Most, 2016, p. 160). Partindo
desse principio, deus é literalmente identificado com o fogo que passa por
alternancias, mas mantem-se o mesmo (um) em sua natureza, uma imagem
bastante semelhante ao enunciado em B 30.

Além disso, essa linha de interpretacdo é uma alternativa a concepc¢éo de
que o fogo era apenas um elemento primordial, identificando Heraclito como um
monista. Porém, como temos argumentado, nem mesmo 0s milésios detinham
tamanha objetividade cientifica ou tampouco poderiam conceber mesmo as
realidades materiais completamente isentas de uma natureza divina imanente. Pelo
contrario, ha ainda mais razfes para aceitarmos a formulacdo desses pensadores
em termos de divindades césmicas se considerarmos que ha indicios de que se
atribuia, ao tempo de Heraclito, faculdades psiquicas a matéria®! — ha claros indicios
disso em Tales e nos milésios ao chamar a substancia primordial com nomes como
apeiron (ilimitado) e agéro (sempre-novo)®?> — sendo a alma individual (psyché)
apenas a porc¢ao individualizada desse tipo dessa matriz c6smica (Betegh, 2013, p.
233-234). Vale também lembrar que a propria palavra késmos ja €, em Heréclito,
sinbnimo de ordem universal, ideia que combina com a caracteristica de uma
divindade que tudo governa, um paralelo do que a alma individual € para o corpo
(Betegh, 2013, p. 234; Neels, 2018, p. 103).

Quando Heraclito descreve o que é o cosmos, em B 30, ele segue 0s
parametros apontados em B 1, e, portanto, em primeiro lugar esta dizendo que o
cosmos é uma realidade composta a partir da Linguagem universal que tudo (panta)
codifica. Por essa razéo, o filosofo vai atrds de sua physis (kata physin diairéon
ékaston) e enuncia como ela € (phrazon hékos échei): ela nao foi feita por nenhum
deus ou homem, mas sempre foi, € e sera fogo sempre vivo que se acende em
medidas e se apaga em medidas. Em B 30, portanto, Heraclito detalha todos os

principios enunciados em B 1: ele quer mostrar como 0 cosmos e sua physis estéao

91 Kahn (20009, p. 176) acredita que Heraclito pode ter postulado que todas as coisas tém algum tipo de
inteligéncia ou pensamento (pampsiquismo). A sua interpretagdo se baseia em B 113: “O pensamento é [0
que é] comum a todos [pdsi]”. O termo pdsi guarda, segundo Kahn, uma ambiguidade, por significar “a todos”
ou “a todas as coisas”, sendo a segunda tradugdo uma leitura provavel.

92 No fragmento D7, de Laks-Most (2016, p. 284-285), Hipdlito atribui os termos a Anaximandro.
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plasmados conforme as diretrizes da Linguagem sempre-vivente. E aqui temos uma
ligacdo clara entre o cosmos, sua physis e a Linguagem, uma vez que sao as unicas
duas vezes em que aei (sempre) aparece nos fragmentos, resultando, além disso,
em sentidos pouco usuais e, no caso de aeizoon, configura-se um neologismo
(Hulsz, 2011, p. 108). A fim de mapear e compreender toda a amplitude da
Linguagem, Heraclito desce as fibras do cosmos para, na sua profundidade,
encontrar a physis escondida (B 123).

Precisamos ver além do que vemos, entender o fenbmeno a partir de sua
dimensdo material, mas ir além dela. Esse ir além nos mostra 0 cosmos como
dimensao aparente da realidade, e a physis como sua contraparte a ser prospectada
em camadas mais profundas. Costa assim resume a relacéo entre a Linguagem, o

cosmos e a physis:
De tudo isso, retira-se um esclarecimento acerca da assergao “Logos é
discurso”; discurso da physis através do kdsmos. No kdsmos esta o “som”
da sua fala; na physis, a sua “gramatica”, suas regras. Sim, porque a physis,
sendo o modo de ser de cada coisa e sendo inaparente, instaura-se como
0 némos ou a regra que motiva e determina o aparecimento de cada ente
e, por outro lado, mantém — pela coeréncia interna ao seu némos — o modo

em que o ente vigora, o modo em que ele é. (Costa, 1999, p. 30)

No fragmento B 1, quando Heréclito se propde a chegar a physis das coisas,
pressupfe-se que ele tem acesso a essa gramatica natural a partir da qual a
Linguagem ird expressar-se no cosmos. Uma das leis dessa gramatica e que serve
tanto para Heraclito, quanto para o mundo arcaico, como ja vimos, € a crenc¢a na luta
cdsmica entre 0S Opostos.

Iremos agora apresentar alguns principios mais concretos da cosmologia de
Her&clito para depois estudarmos como esses pressupostos podem ser descritos
graficamente, a partir das coordenadas sugeridas pelo filésofo, e que comporao o

esboco da cartografia que pretendemos apresentar.
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4.3. As tropai do fogo e as coordenadas de um cosmos que tem a Linguagem
como bussola

Pretendemos agora trabalhar o fragmento B 31, que esta diretamente ligado
a cosmologia de Heraclito e que tem uma importancia especial na nossa proposta
de andlise da unidade dos opostos, a partir das oposi¢cdes geométricas e da ideia de

movimento presente nesses fragmentos:

TUPOC TpOoTIal, TTPWTOV BdAacaa, BaAdaong &€ 10 UEV fuIou yi, 1O O€ NUICU
mpnaotip [...] 6GAacoa diaxéerai, Kai UETPEETAI €IC TOV aUTOV AGyov, OKoIo¢ TTPOCBeV

Av A yevéaBai V.

Inversdes do fogo: primeiramente o mar, depois uma metade do mar se
tornaterra, a outra metade um sopro ardente (préster) [...] [a terra]®® se dilui em
mar e se mede nos mesmos termos da linguagem (logos), tal qual era antes de
se tornar terra.® (DK 22 B 31)

Segundo Kirk-Raven-Schofield, com base em B 31, o cosmos é constituido
de massas de mar e terra que se alternam, sendo envoltas, por sua vez, pelo
“brilhante invélucro” do fogo celeste. Este fogo nada mais seria que o éter (aithér),
substéancia divina que circunda o mundo de acordo com a tradi¢cdo grega transmitida
pelos poetas (Kirk-Raven-Schofield, 1983, p. 206, n. 1). Sendo uma espécie de
“centro motor” dos processos cosmoldgicos, seria a partir do fogo celeste que viriam
as chuvas: estas alimentariam o mar, que, pela evaporacéo, devolveria a umidade

para essas regides superiores.

9 0 acréscimo da palavra “terra”, na segunda parte do fragmento, é sugerido por Kirk-Raven-Schofield (1983,
p. 205) e Colli (2013, p. 144), para dar sentido ao conjunto e ao final do fragmento (“antes de se tornar
terra”). Isso porque se trata de um processo ciclico, pois uma vez que o mar transforma-se em terra e em
prestér, de acordo com Kirk-Raven-Schofield, o inverso também acontece: o prestér transforma-se em mar e
a terra, por sua vez, também volta a ser mar, sendo que este novo mar mantém a mesma proporg¢do (logos)
do mar inicial, ou seja, “antes de se tornar terra”.

% Ao traduzirmos tropai por “inversdes” seguimos Kahn (2009, p. 195) e Colli (2013, p. 47), que assim
expressam melhor o sentido de movimento que desejamos ressaltar a partir da leitura dos fragmentos. Ja
para a traducdo da forma verbal diachéetai (se dilui) seguimos a tradugao de Kahn (2009, p. 193). Optamos
por manter a nossa tradugao de /ogos por linguagem, partindo do principio de que o termo é apropriado por
expressar a ideia de que as transformagdes do fogo seguem as proporgdes e regras da Linguagem universal
(DK 22 B 1; DK 22 B 2) e sdo, portanto, a expressdo dessa lei (Colli, 2013, p. 145; Kahn, 2009, p. 205).
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Devido a concisdo com que Heraclito descreve as tropai do fogo em B 31, a
interpretacdo meteoroldgica, como fazem Kirk-Raven-Schofield, € uma das vias
possiveis para seu entendimento. Para além dessa percepcdo, podemos ver,
também, uma continuidade tematica e formal entre os fragmentos B 30 e B 31, e que
parece nos oferecer uma mensagem para além das aparéncias. De fato, ambos os
fragmentos tém informagbes comuns, que basicamente poderiamos resumir no
acender e apagar do fogo (pyr). Essa € a primeira informacdo que nos salta aos
olhos, mas poderiamos esperar que, em se tratando de Heraclito, ndo seja a Unica.

E também importante a explicacéo de Kirk-Raven-Schofield sobre o papel

do fogo no pensamento de Heraclito:

A ideia de que a alma pode ser fogo ou aither, e ndo um sopro como
Anaximenes pensara, deve ter auxiliado a determinar a escolha do fogo
como a forma reguladora da matéria (...) mais importante, talvez, é o facto
de todo o fogo (mesmo a sua espécie mais baixa e terrena), devido a
regularidade com que absorve combustivel e emite o fumo, enquanto
mantém uma espécie de estabilidade entre eles, incorpora, de forma
evidente, a regra da medida na mudanca, inerente ao processo cosmico, da
qual o Logos é uma expressdo (pp. 193 e s.). Deste modo, o fogo é
naturalmente concebido como verdadeiro constituinte das coisas, que
determina, activamente, a sua estrutura e comportamento — que garante
ndo apenas a oposicao dos contrarios, mas também a sua unidade através
da “discérdia”. (Kirk-Raven-Schofield, 1983, p. 206)

E digno de nota o fato de Kirk-Raven-Schofield darem ao fogo a funcdo de
substancia inerente a matéria, mas nao reputarem a ele o papel de fonte
cosmogobnica, como lembra Mondolfo Rodolfo (2007, p. 234; 238). Na verdade, trata-
se de marcar posicdo numa discussdao complexa, que foge ao nosso escopo
imediato, e que envolve a doutrina do fogo em Heréaclito e seu impacto sobre a
origem, composic¢éo e destino, tanto do cosmos quanto da alma (Mondolfo, 2007, p.
231-239). Por um lado, o fragmento é também visto como sinal de um ciclo cosmico
mais abrangente, e ligado a um evento cosmogonico que tem como resultado final a

dissolucéo do cosmos pelo fogo — posicdo sustentada por Teofrasto®, reproduzida

% E provavel que a opinido de Teofrasto, por sua vez, decorra de Aristételes (Kirk-Raven-Schofield, 1983, p.
207, n. 1): “Concordam todos em que o mundo foi gerado; mas, uma vez gerado, alguns afirmam que é
eterno e outros que é perecivel, como qualquer outra coisa que por natureza se forma. Outros, ainda, que,
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por Diégenes Laércio (D.L. IX, 8) e proclamada pelos estoicos; por outro lado, o
fragmento também é visto como as transformacdes meteorologicas das massas de
fogo, mar, terra e préster — posicao seguida por Kirk-Raven-Schofield.

Ao traduzir tropai por inversdes (opgdo seguida por n6s) Kahn (2009, p. 195)
baseia-se na ideia tradicional de tropé (inversao), utilizada de Homero a Her6doto:
em primeiro lugar, como o movimento de retirada do campo de batalha, quando um
exército da “meia volta” e se evade; e, em segundo lugar, para referir-se aos pontos
de virada do sol no solsticio, isto €, os pontos extremos do nascer e do pér do sol
em relag&o ao norte, no verdo, e ao sul, no inverno, ou 0s momentos em que o sol
atinge esse pontos no solsticio de verao (junho) e no solsticio de inverno (dezembro)
— sob o ponto de vista do hemisfério norte — e d& inicio ao movimento de retorno
(tropé) na direcéo oposta.

A sugestdo de Kahn é que, ao falar de pyros tropai, Heraclito esta fazendo
uma aluséo poética ao sol como fogo celeste, em seu movimento periddico em torno
dos pontos extremos referidos, no verdo e no inverno. A primeira tropé é descrita
como a mudanca do fogo em mar, o que designaria, de forma figurada (hyponoia), o
apagamento do primeiro pelo segundo (Kahn, 2009, p. 196). Ao situar as tropai do
sol no centro da cosmologia de Heraclito, Kahn nos permite entender os movimentos

ciclicos como parte privilegiada da sua doutrina da unidade dos opostos, como

destruindo-se, alternadamente é ora assim, ora de outro modo, como Empédocles de Acragas e Heraclito de
Efeso” (DK 22 A 10). A traducdo é de José Cavalcante de Souza (1996, p. 85). A crenca de que o cosmos seria
gerado pelo fogo e nele também consumido, em grandes ciclos de tempo, é postulada desde Teofrasto e,
com os estoicos, ganhou o nome de conflagracdo ou ekpyrosis (Kahn, 2009, p. 235). A ideia tem dividido os
comentadores, porque, embora ela possa ser extraida da doutrina reputada a Heraclito sobre os ciclos em
que o fogo cdsmico se acende e se apaga, muitos acreditam que ela é incompativel com a esséncia da
cosmologia heraclitiana, por motivos tais como: suprimir a necessaria tensdo entre os opostos (Burnet, 2007,
p. 172); contradizer B 30, no qual o cosmos é descrito como um fogo que € e serd sempre vivo, condigdo que
suporia um acender e apagar simultaneos ou algum processo que permitisse a existéncia dos contrarios como
propde Heraclito na troca do ouro por mercadorias (DK 22 B 90), como defendem Kirk-Raven-Schofield (1983,
p. 207). Charles Kahn (2009, p. 241) vé a ekpyrosis como uma hipdtese possivel relacionado a ideia de um
ciclo de 10.800 anos (Grande Ano), assim como Mondolfo (1971, p. 49-50; 59). Mais recentemente, Betegh-
Piano (2019, p. 211) consideram a hipdtese improvavel: se por um lado ela representa o acender do fogo
cosmico, no outro extremo ela corresponderia a extingdo total desse mesmo fogo, o que seria incompativel
com a ideia de um fogo sempre vivo (DK 22 B 30). Gregory (2007, p. 57-58; 60) também nega o fenébmeno e
acredita que pode haver formas que compreendam uma renovagao constante do cosmos, com base em B 90,
sem ser necessaria sua destruicdo.

% Segundo Chantraine (1999, p. 1133), tropé é aplicado a situacdes mais concretas que tropos, aqui incluidas
as duas acepg¢odes citadas por Charles Kahn: pér-se em fuga do inimigo e o “ponto onde o sol volta” (Od. 15,
404) ou solsticio. Tropé, assim como tropos, sdo derivados do verbo trépo, cuja acepgao ligada ao movimento
se reflete em manobras de retorno ou virada. E assim também que Chantraine referencia tropos, quando se
manifesta como qualificativo de uma agdo verbal, nas acepgGes de “retornar” e “virar-se”, as quais serao
fundamentais para o entendimento da palavra palintropos, em B 51, como veremos a frente.
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tentaremos demonstrar mais a frente. Essa no¢do de estados extremos que se
alternam na circularidade das estacfes também espelha o proprio comportamento
diuturno do sol no seu percurso do nascente ao poente.

As referéncias ao sol, tanto quanto as relacionadas ao fogo, nos fragmentos,
sdo portadoras de mensagens relevantes para Heraclito, embora as vezes possam
até passar despercebidas. A publicacdo dos primeiros estudos sobre o Papiro
Derveni®’ trouxe uma nova luz sobre essa tematica e suas possiveis formas de
interpretacdo. O autor dos comentérios presentes no papiro apresenta as doutrinas
orficas com o intuito de interpreta-las sob uma 6tica racional e, para isso, langca méo
do ja discutido artificio da alegoria (Capitulo 1), a fim de aliar o conhecimento
religioso ao filosofico (Bernabé, 2018, p. 339).

Em meio as novas descobertas, os fragmentos B 3 e B 94 passaram por uma

nova interpretagéo que os torna potencialmente dependentes um do outro:

[Trepi peyéBoug fAiou] elpog TTOBOC AvBpwTTEIOU.

[Sobre a grandeza do Sol] sua largura é a de um pé humano.®

(DK 22 B 3)

"HAlog yap oUx UtrepPrioeTal uéTpa, enaiv 0 HpdkAeimog: €i 8¢ un, 'Epivieg

MIv Aikng €TTikoupol EE€UprioOUTIV.

Pois o0 Sol ndo transpassara as medidas; sendo as Erinias, servas da Justica,
descobrirdo.®® (DK 22 B 94)

Ao analisar a coluna IV do papiro, onde B 3 e B 94 sao citados em sequéncia,
Gabor Betegh e Valeria Piano (2019, p. 210) defendem a ideia de que o autor do

97 0 papiro foi encontrado, em 1962, num timulo de Derveni (Macedénia), cerca de dez quildmetros ao norte
de Tessal6nica. Enquanto o rolo tem datacgdo 340 e 320 a.E.C., o texto nele contido deve datar de cerca de
400 a.E.C, sendo que o poema que é objeto dos comentarios deve ter datagdo anterior a 500 a.E.C. (Bernabé,
2018, p. 338). A cosmologia pré-socratica esta presente no texto, que faz referéncias indiretas a alguns
autores como Anaximenes, Anaxagoras e os atomistas, entre outros, citando nominalmente apenas Orfeu e
Herdclito (coluna IV). Segundo Laks-Most (1997, p. 5-6), as circunstancias em que o papiro foi encontrado ja
da algumas pistas sobre a importancia que o fogo e o sol ganham no texto, bem como ligam Orfeu e
Herdclito: o rolo jazia incinerado junto a um corpo que havia sido cremado, algo ndo muito usual a época.

% Traduc3o de José Cavalcante de Souza (1996, p. 87).

% Traduc3o de José Cavalcante de Souza (1996, p. 97), com adaptac¢des. Souza (1996, p. 97, n. 1) mantém o
nome Hélios para o Sol e lembra que ele é uma divindade. Decidimos manter o nome do astro, que soa mais
natural no contexto que estamos explorando. Porém, optamos por manter a grafia em maiuscula para
manter o entendimento de que Hélios é um deus.
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texto ndo citou os dois fragmentos juntos por acaso. Sendo até entdo citagbes de
fontes diversas — o0 B 3 € de Aécio e 0 B 94, de Plutarco — os dois trechos finalmente
parecem ter retomado seu contexto original. Mas o que a comparacao do sol com
um pé humano, Dike e as Erinias (Furias) tém a ver? Se observarmos com atencao,
ambos os fragmentos falam da mensuragao do astro e, mais que isso, uma vez que
0s consideramos como partes de uma mesma sentenca, eles querem dizer algo
como: o sol tem um tamanho, que, ao ser visto no céu, é comparavel a um pé
humano; e essas dimensdes ndo podem ser ultrapassadas, ou representariam uma
infragdo de uma lei cosmica.

Uma informacdo que parece inicialmente banal, como a de B 3, em
consonancia com B 94, ganha uma nova e significativa relevancia. Se voltarmos a B
30 e B 31, percebemos esse mesmo senso de uma medida (métron) que precisa ser
respeitada nos processos envolvendo o cosmos, sendo 0 sol a expressdo mais
evidente do fogo celeste e sempre vivo (Betegh-Piano, 2019, p. 195). Essas leis séo
marcos do equilibrio de todo o sistema e sdo igualmente validas para humanos e
deuses. De fato, o cosmos é “0 mesmo para todos”, como declara B 30, e esse
“todos” é referido na sequéncia do fragmento: “homem ou deus” (Betegh-Piano,
2019, p. 210). Além disso, as Erinias, que tradicionalmente se ocupam de aplicar as
ordens da justica aos humanos, surgem como promotoras de uma justica cosmica,
sendo mesmo as vigias das acdes de Hélios. Ha nesses dois exemplos um senso de
que tudo é parte de uma ordem cdésmica mais abrangente, que é presidida pela
Justica e zelada pelas Erinias (Betegh-Piano, 2019, p. 218).

Em sua interpretacéo ligando o movimento sazonal do sol as tropai do fogo
do fragmento B 31, Charles Kahn (2009, p. 241-242) havia visto B 94 como sinal da
crenca em leis predeterminadas que regem a trajetéria do sol no seu ciclo diario e
anual. Esse fendmeno ja era observado em épocas muito remotas, pois, do verao
para o inverno, os dias iam se tornando mais curtos e isso reacendia 0 medo
ancestral de que o sol fosse se extinguir um dia, até o ponto de ndo mais nascer
(Kahn, 2009, p. 243).1%° Como se V&, a énfase de Kahn ao analisar B 94 é apontar o

medo de uma catastrofe iminente caso o sol ndo respeitasse certos limites de sua

100 Kahn (2009, p. 243) lembra que é por essa razdo que o dia 24 de junho e o dia 25 de dezembro
continuaram a ser datas festivas para a cristandade, nas comemoragdes, respectivamente, de Sdo Jodo e do
Natal, uma heranga da crenga de que esses eram momentos criticos para o calendario solar e para a
continuidade da vida.
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jornada diaria. Seria também essa a razdo pela qual Heraclito lancou mao das
temidas Erinias, que, no entanto, ndo agem cegamente, mas seguem uma ordem
estabelecida por Dike, “o principio esclarecido da justica de Zeus” (Kahn, 2009, p.
244).

Embora Betegh-Piano apontem inicialmente para as dimensdes do sol como
tema central dos fragmentos citados no Papiro Derveni, eles declaram que Kahn
estava certo ao propor que ha também a preocupacéo com a orbita do astro (Betegh-
Piano, 2019, p. 212). Dando sequéncia a esse raciocinio, Betegh-Piano indicam mais
um fragmento que é citado por Kahn e que refor¢a essa linha de interpretacéo, o B
120:

AoU¢ Kai £é0TTépag TépuaTa r) pKToC Kai avTiov TA¢ GpkTou oUpog aibpiou Ai6g. 10t

Os limites (térmata) da Aurora e do Crepusculo [sdo] a Ursa; e, oposta a Ursa,
a Sentinela de Zeus fulgurante.19?
(DK 22 B 120)

De fato, Kahn (2009, p. 244-245) afirma que B 120 é como um comentario
de B 94, pois o primeiro fragmento parece detalhar quais s&o os limites referidos no
segundo: aurora e ocaso sao tanto as marcas do dia e da noite, como 0s pontos em
gue o sol nasce (leste) e se pbe (oeste); o termo térmata designa a pedra ou pilar
em torno do qual os corredores ou condutores de carros em competicdo déo a volta
para retornar ao ponto inicial, representando o cumprimento de uma jornada; a
estrela Ursa (Arktos) seria esse térmata, em torno do qual o sol gira do amanhecer
ao entardecer, sendo também um ponto de referéncia geral para o Norte.

Por fim, Kahn sugere que a Sentinela (ouros) de Zeus é a estrela Arturo,'03
gue desde a época de Hesiodo indicava o fim de uma estacéo e o inicio de outra:

guando nascia no crepusculo, era sinal do inicio da primavera (Hes. Op. 564-567);

101 | aks-Most (2016, p. 187) considera que B 120 se trata na verdade de duas citacdes separadas de Estrab3o,
que foram ligadas por um “kai” introduzido por ele mesmo. Por considerarmos ser mais pratico e por ndo
causar nenhum prejuizo a citagdo, decidimos manter a ideia de uma sentenca Unica.

102 Traducdo de Kahn (2009, p. 244).

103 Arkt-ouros em grego quer dizer a guardid da Ursa (Kahn, 2009, p. 245) e o nome pode ser lido pela
justaposicdo dessas duas palavras conforme aparecem no fragmento.
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guando nascia na aurora, indicava o inicio do outono (Hes. Op. 609-611). Dessa
forma, em B 120 se aplicam as prescricdes de B 94: existem medidas a serem
preservadas e que dependem da regularidade com que o sol e 0s astros percorrem
os caminhos fixados por Dike e por Zeus.

Betegh-Piano (2019, p. 214) finalizam suas consideragdes sobre o assunto,
concluindo que, ao falarmos dos metra do sol, tanto € importante levarmos em conta
as suas dimensdes como a sua Orbita. Segundo os autores, o testemunho de
Diégenes Laércio traz uma informacdo que reforca esse quadro conceitual. No
mesmo contexto em que o doxdgrafo fala sobre a importancia do fogo na doutrina
de Heréclito, ele expde uma informacéo pouco explorada pelos comentadores e que
envolve o sol. De acordo com esse testemunho, é possivel ver que Didgenes Laércio
e, antes dele, Teofrasto, ja vislumbravam a correlagéo, explorada por Kahn, entre sol
e fogo. A exposicdo comeca afirmando que fogo é o elemento de Heraclito —
reproduzindo a visao aristotélica de uma arché (principio) do tipo material —, sendo
gue o cosmos nasceria do fogo e seria de novo consumido por ele em determinados

periodos e, assim, por toda a eternidade (D.L. IX, 8). Em seguida ele fala dos astros:

(...) ha nele [no céu] barcos voltados em sua concavidade para noés, nos
quais, recolhidas as evaporac8es brilhantes, formam-se chamas, que séo
os astros. A mais brilhante é a chama do sol, e a mais quente. Os demais
astros distam mais da terra e é por isso que seu brilho € menos vivo e menos
guente, mas a lua, que esta bem proxima a terra, ndo é por isso, mas por
ndo se encontrar num espaco puro. O sol, entretanto, estd em regido clara
e pura e dista de nés num intervalo conveniente. E por isso que mais

aquece e mais ilumina. (D.L. IX, 9-10)1%4 Grifo nosso.

Segundo Betegh-Piano (2019, p. 214), o testemunho converge com a ideia
de que existem leis que regulam o circuito feito pelo sol no céu. Na citacdo de
Didgenes Laércio, ele estd a uma distancia apropriada de nés e segue medidas
convenientes, considerando o tamanho do “barco” que o contém, a quantidade de
“evaporacao brilhante” nele recolhida e as caracteristicas da regido onde o astro esta
localizado, tudo isso afetando diretamente a emanacé&o de luz e calor. Ao falar sobre
a distancia entre nés e o sol, o doxografo usa a expressdo symmetron af’ hemon

échein diastema, ou seja, ele esta numa “distancia adequada de nés”. O uso do

104 Tradugdo de José Cavalcante de Souza (1996, p. 83-84).



153

adjetivo symmetron ndo poderia ser mais compativel com a ideia heraclitiana de um
métron que permeia todos 0S processos N0 cosmos e que, no caso do sol, esta
diretamente ligado tanto a suas proporc¢des espaciais quanto a sua Orbita.

Em razdo das informacdes contidas nos fragmentos sobre o cosmos, até
aqui estudados, observa-se, em Heréclito, uma preocupacdo com a funcdo do sol
como mantenedor do equilibrio desse complexo arranjo césmico (Betegh-Piano,
2019, p. 215). Podemos dizer que o sabio de Efeso estava de fato preocupado com
a ordem aparente do universo, manifesta em suas investigacdes sobre o fogo, o sol
e 0s astros, entre outras expressdes da physis, como atores do vir a ser das coisas.
Em contrapartida, ele aponta para uma ordem oculta e igualmente importante, que,
desde o prologo de seu livro, € prescrita pela Linguagem, como a fonte de todas as
codificacBes e regras cosmicas. Ao estudarmos Heraclito como fisico encontramos
o filésofo, pois, como temos observado, eles sédo parte e contraparte do mesmo
sophds, como tantos outros da antiguidade.

Ao final desta secdo, apresentamos a tabela abaixo, que correlaciona a
Linguagem Comum e parametro para todos os processos (B 1; B2), como os
previstos nos fragmentos B 1, B 30 e B 31:



Fragmento | Sinais da Linguagem Traducdo dos sinais da
Linguagem
B1 1. E6ntos aei 1. A Linguagem é eterna.
2. Akousai/Akousantes — 2. Pode ser ouvida (B 50) antes
Présten/ Proton ou depois [no inicio e no fim dos
3. Ginoménon gar panton kata | processos (B 103)].
ton l6gon ténde 3. Os processos do vir a ser
seguem os termos da
Linguagem.
B 30 1. Pyr Aeizoon: En aei kai estin | 1. O cosmos é o panta (B 1),
kai éstai sendo também eterno (antes,
2. Aptdbmenon métra kai agora e depois).
aposbennimenon métra 2. O processo kdsmico é
planejado pela Linguagem, que
prescreve divergéncia
(acender/apagar) e
convergéncia (harmonia) (B 8).
Este processo segue medidas
(métra) ditadas pela Linguagem,
gue é a medida de todas as
coisas (B 1).
B 31 1. Pyrés tropai 1. Pyr ressoa o fogo sempre

2. Pyr/Thalassa
3. Préton thélassa... kai
metréetai eis ton auton l6gon

hokoios présten én é genésthai
gé.

vivo/eterno (B 30) e a eternidade
da Linguagem (B1).

2. Os opostos se alternam
(fogo/mar; quente/frio), na
divergéncia-harmonia késmica.
3. O inicio e fim do processo séo
medidos (metréetai) conforme a
Medida (Logos/Linguagem). Ao
final do processo, volta-se ao
gue era antes (présten) ou por
primeiro (préton). Ressonancia
(B 103): Comum é o inicio e o fim
do circulo; inicio e fim de um
processo que tem como
resultado a manutencdo da
proporcdo/medida

(logos/linguagem) do todo.

154



155

Diante dos elementos que podemos depreender dos fragmentos acima
estudados, podemos concluir que ha na doutrina de Heréaclito uma noc¢ao importante
e fundamental que da aos processos do vir a ser o equilibrio das forcas césmicas
em embate. Esta fonte de unificacdo € a mesma para todos no tempo e no espaco,
sendo proveniente de uma Linguagem comum e universal — porque partilhada por
todos (B 2) —, que é, assim, a medida (outra possivel traducao para logos) para todos

0S eventos Nno CosSMos.

4.4. A unidade dos opostos como processo: um cosmos em movimento

Como podemos observar, para Heréclito, as oposi¢cdes sao a marca de sua
linguagem, do cosmos e dos processos que nele se dédo. Essa visdo tem implicacoes
profundas ndo apenas nos eventos naturais, mas, como ja expusemos, também no
ritmo da vida humana. O fragmento B 8 é bastante categdérico a respeito da lei da

unificacdo dos opostos:

(...) 10 avTifouv oupPépoV Kai €K TV dlIapePOVTWY KAAAIOTNV dpuoviav Kai

TavTa Kat” £piv yiveoBal.

(...) aquilo que se opbe converge e a mais bela harmonia se forma a
partir dos divergentes; e todas as coisas vém a ser segundo a discérdia.1%
(DK 22 B 8)

Ao falar sobre o vir a ser de todas as coisas (panta), B 8 nos parece ser um
detalhamento dos processos do vir a ser conforme acenados em B 1. Como vimos
discutindo desde os capitulos anteriores, € préprio do pensamento arcaico a
organizacdo do mundo em esquemas antitéticos e a luta entre 0os opostos esta
presente em todas as cosmogonias jonicas. Como a physis para Heraclito é aparicao
e encobrimento (B 123), e a Linguagem, que bebe nas suas leis, € una e mdltipla,
temos diante de nos que as forgas dirigentes e ordenadoras do cosmos heraclitiano

estdo intrinsecamente implicadas na nog¢ao de oposi¢ao e unidade.

105 Tradug3o de Colli (2013, p. 23), com adaptacdes.
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Entender essa dindmica é fundamental para os objetivos desta dissertagéao,
que pretende descrever a unidade dos opostos em Heraclito a partir da ideia de
circularidade, estando esta integrada a um processo. Este envolve tanto a percepcao
do movimento de for¢as contrarias em deslocamento, como de sua integracao
dindmica. Nessa abordagem, que ser4 aprofundada oportunamente,
consideraremos que 0s opostos sdo eventos dinamicos que descrevem trajetorias
com tendéncias igualmente opostas, mas que, em condi¢cdes especiais, podem
convergir para uma mesma trajetéria. Sendo uma abordagem eminentemente
processual, isso faz dos opostos entidades interdependentes e, assim sendo,
podemos melhor entender os caminhos (hod6s)'% de Heraclito se, em vez de os
vermos como direcdes estaticas, o percebermos como vias percorridas por entidades
em movimento, imprimindo sentidos possiveis (Année, 2013, p. 102-103; Hussey,
1999, p. 96; 98).

Assim, a exemplo de B 8, € possivel ver nas oposicoes geométricas, que sado
objeto deste estudo, ndo apenas mapeamentos estaticos da realidade, mas circuitos
pelos quais 0s opostos se movem. Como no nosso caleidoscépio, a harmonia so se
faz no movimento do instrumento, no seu giro circular que integra todas as direcbes
e formas, anteriormente dispostas nas imagens e contra-imagens dos espelhos.
Como lembra o sabio, no fragmento B 125, utilizando um exemplo empirico e
cinético, a bebida conhecida, na antiguidade, como kyke6n%” s6 mantém suas
propriedades prontas para o consumo se for movimentada, fazendo com que seus
componentes, antes dispersos e heterogéneos, passem a se unir num todo
homogéneo.

O fragmento B 8 esclarece que, se tudo vem a ser de acordo com a
Linguagem (B 1), esse vir a ser € marcado pela simultdnea divergéncia e

106 No capitulo 2, comentamos como a ideia de caminho, em Heraclito, relaciona-se aos sentidos de sua
linguagem e, em muitos casos, esta ligado as oposi¢Ges geométricas. Algumas vezes o termo é apresentado
de forma aparente — como hodds (B 45, B 59, B 60, B 71) —, outras vezes de forma velada — como o percurso
seguido pela alma, a agua e a terra (B 36), a trajetdria entre o inicio e o fim do circulo (B 103) e o caminho
que se volta sobre si mesmo (B 51).

107 kai 6 Kukewv Stiotatal PR kwoupevog (DK 22 B 125). Laks-Most (2016, p. 165) a principio traz o texto sem
a particula negatica mé, mas afirma que a leitura com a mesma também é possivel. Por isso seguimos o texto
grego de Costa (1999, p. 134), que reforga esse sentido ao citar o contexto completo da citacdo de Teofrasto:
“As coisas naturalmente [formadas], pelo movimento, quando agitadas, conservam-se e mantém-se coesas
[justamente] por causa dele; pois do contrario, tal como afirma Heraclito, ‘mesmo o cicedo, se ndo agitado,
desmancha-se’”. Costa (1999, p. 135, n. 221) lembra que o kikedn é um “preparado a base de farinha de
cevada, queijo de cabra ralado, vinho e mel” e “tem de ser batido para ser feito e deve ser agitado para que
ndo se desintegre, ja que tende a desmanchar-se se mantido estagnado ao longo do tempo”.



157

convergéncia entre forcas opostas, resultando desse processo a mais bela
harmonia. Essa verdade esta entranhada na physis das coisas e € a partir dai que
Heraclito comeca a fazer sua prospeccao (kata physin diairéon ékaston): a visédo de
como se processam todos os eventos (todo) e a partir da andlise da physis de cada
coisa (parte).

Uma das principais descobertas dessa investigacdo € que dos divergentes
resulta harmonia (B 8), informac&o que deve ter sido utilizada para a descricdo do
cosmos em B 30 e que poderia ser assim resumida: se todas as coisas (todo) sé&o
plasmadas a partir da Linguagem, o mesmo vale para cada coisa (parte); assim, o
cosmos (todo), € constituido a partir dessa lei de discordia e convergéncia, disputa
e harmonia, sendo por isso, em sua physis, um fogo sempre vivo, ora acendendo-
se, ora apagando-se; cada coisa (parte) também encontra sua contraparte oposta e
com ela se harmoniza, sendo, em sua physis, também um fogo sempre vivo, ora
acendendo-se, ora apagando-sel®®. Em outras palavras: todas as coisas — e cada
uma em particular — sdo plasmadas de acordo com a Linguagem, a partir da physis
que é um fogo sempre vivo, que se acende e se apaga, seguindo as leis e medidas
(métra) ditadas pela mesma Linguagem (Hussey, 1999, p. 100; 102; Lebedev, 2014,
p. 30).

E interessante notar que, tendo sido por tanto tempo identificado como o
fildsofo do vir a ser, Heraclito tenha sua doutrina associada frequentemente ao fluir
de um rio — como sugere o verbo réo (fluir) e o epiteto panta ret (tudo flui). Essa
imagem tanto invoca a condicdo de permanente mudanca que Platdo observou ser
uma das marcas do pensamento de Heraclito, quanto a de movimento e,
paradoxalmente, a de permanéncia. Apesar de termos de ver em perspectiva uma
abordagem que repute ao efésio a ideia de que o conhecimento ndo é possivel, dada
a instabilidade do mundo (Pl. Theaet. 152d-152e; Arist. Met. 987a32-bl), o
movimento € um trago percebido desde a antiguidade na doutrina heraclitiana.

O testemunho de Aécio nos pde diante desse cenario e é esclarecedor:

108 Hussey (1999, p. 100; 102) descreve essa dindmica como dois tipos bésicos de processos: um maior que
corresponde ao processo do fogo césmico, no seu acender e apagar, com a criagdo dos dois pares de opostos
classicos (quente e seco; frio e Umido); os demais sdo os processos vividos pelas almas individuais, que
também seguem a mesma dinamica do acender e apagar, com a consequente alternancia, de um lado, de
guente e seco, e, de outro, frio e Umido.
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‘HpdakA€ITOG Apepiav Pev Kai OTACIV €K TV OAoV avrpel’ €0Ti yap TOUTO TV VEKPOV

Kivnalv &’ didlov pev Toig didiolg, BapTAv O£ ToiG PBaPTOIG

Heraclito retira do universo a tranquilidade e a estabilidade, pois é préprio
dos mortos; e atribuia movimento (kinesin) eterno (aidion) aos eternos (tols
aidiois), perecivel (phthartén) aos pereciveis (tois phthartpois).19

(Aét., 1, 23, 7/DK 22 A6)

As consideracdes do doxografo sdo feitas ao estilo heraclitiano, a comecar
pelo jogo de palavras e de oposicdes: estabilidade e movimento; morte e vida; eterno
e perecivel. Em suma, o comentario diz que, para Heraclito, tudo esta em movimento
e faz um paralelo entre uma ordem eterna e outra, perecivel, retomando um tema
recorrente na obra do efésio. Se por um lado, o testemunho ndo traz nenhuma
novidade quanto ao vir a ser das coisas, que, via de regra, estao no rol das realidades
mutaveis e mortais, por outro lado, ele reporta que mesmo as realidades imortais
(porgue eternas) estdo em movimento. Embora aparentemente banal, essa segunda
informacdao ilumina a relagéo entre os principios diretores do mundo e as coisas que
devém, lembrando que ambas estdo em profunda conexdo, como duas dimensdes
conjugadas: a visivel e a invisivel.

Segundo Burnet (2006, p. 28-29), a expressdo “movimento eterno”1® ndo
deve ser atribuida aos milésios — visto que para eles ndo era 0 movimento que tinha
de ser comprovado, mas, em vez disso, 0 repouso — embora a eternidade do
movimento da substancia primordial seja uma inferéncia correta. Assim, essa teria
sido apenas uma maneira de Aristételes descrever a concepcao dos primeiros fisicos
a partir de sua doutrina das causas. Essa observacao parece convergir com a analise
exposta acima, por parte de Cornford, sobre um comentéario, também de Aécio, que
atribuia a Tales a ideia de que a umidade € um veiculo para o poder divino. Em seu
comentario, Cornford argumenta que, embora o testemunho reporte uma realidade

factivel, a sua interpretacdo € no sentido de separar duas instancias — agua e poder

109 Tradugdo de José Cavalcante de Sousa (1996, p. 85).

110 Além de Aristdteles, também Simplicio atribuiu a express3o a Anaximandro e Anaximenes. Assim ambos
teriam descrito o movimento da matéria primordial que provoca a separag¢éo dos opostos Calor e Frio (DK 12
A 9), no caso do llimitado (Apeiron), e a rarefagdo e condensacdo, no caso do Ar (DK 13 A 5). Embora Simplicio
seja reportado por Sider (2009, p. 444) como um dos citadores mais confidveis, em se tratando de pré-
socraticos, é possivel supor que ele tenha assimilado a concepgao de “movimento eterno” a partir de
Aristoteles, pois realizou extensos comentarios sobre cinco obras do estagirita.
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divino — que, na verdade, para Tales seriam intrinsicamente identificadas no
movimento Unico da physis.

Partindo desse pressuposto, parece razoavel que, ao atribuir a Heraclito a
concepcao de dois movimentos distintos, esta em curso a mesma distingdo entre a
agua como veiculo (perecivel) e a physis (eterna) como manifestacdo da divindade.
Dessa forma, podemos supor que Aécio esteja segregando duas manifestacdes que,
em Heréclio, compunham uma Unica realidade e um Unico movimento: para o efésio
e 0 mundo arcaico, entre o eterno e o perecivel ndo ha uma cisédo que resulte numa
visdo dual de mundo, mas a composi¢cdo numa Unica e mesma realidade.

Quando pensamos em entidades eternas em Heréclito, lembramos da
Linguagem, do cosmos e da physis, sendo que esses, visto que estando em intima
ligacdo com todas das coisas (panta) e com cada coisa (€ékaston), ao se
movimentarem, poriam em movimento aqueles. Porém, entre o eterno e o perecivel,
o todo e a parte, existe mais continuidade do que separagcdo, em Heréclito, como
podemos inferir com base nos varios exemplos da doutrina da unidade dos opostos.
Além das razdes ja apresentadas para tal compreensdo, essa relacdo pode ser
indicada no fragmento B 10: de todas as coisas um e de um todas as coisas (ék
panton hén ek hénos panta). Tal postulado indica como se daria a relacdo entre
unidade e multiplicidade, ou, em outras palavras, entre o eterno e o perecivel.

Poderiamos supor que ha, entre essas duas dimensfes, um movimento
anico e elastico, um caminho (hodds) que poderiamos designar de hén-panta, e,
como iremos detalhar mais a frente, se trata de dois eventos de um mesmo processo,
ou polos de tendéncias contrarias que se encontram num movimento harménico e
circular (Wersinger, 2008, p. 107). A nosso ver, essa percepc¢éo pode contribuir para
a compreensao da doutrina heraclitiana da unidade dos opostos a partir do carater
dindmica do cosmos de Heraclito, que €, de resto, compartilhada pelos demais
jénios, pois, como intuiu Aécio, tudo esta cheio de deuses, tem movimento e tem
vida. Consequentemente, extrair essa compreensao dos fragmentos de Heraclito
propor o hén-panta como um principio dinamico que tem repercussdes as mais
diversas, no tempo e no espaco. A sua abrangéncia liga a expanséao e contracéo do
fogo eterno (B 30) a todos os processos do devir, em seu fluir e refluir ciclicos: dia-
noite, calor-frio, secura-umidade, vigilia-sono, vida e morte (B 67).

Dada a sua eminente dinamicidade, consideramos que abordar a unidade

dos opostos em Heraclito a partir da nocéo de processo (Hussey, 1999. p. 96-98) é
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uma maneira eficaz de representa-la para, assim, compreendé-la melhor a partir de
um modelo igualmente fluido: a cartografia dos caminhos. E preciso deixar, claro,
portanto, que a nossa intencdo €, longe de enquadrar nesse modelo todas as
ocorréncias de coincidentia oppositorum, apenas dispor de uma representacdo que
possa atender de forma satisfatéria a concepcgéo de circularidade no pensamento de
Heraclito — extensivel a sua cosmologia e antropologia como um todo unitario —, que
é o objeto especifico de nossa dissertacéo. E a partir desse pressuposto, alias, que
pretendemos situar a relagdo entre mito e logos, tal como esta vem sendo
trabalhada: como opostos complementares que podem compor uma unidade.

Segundo Hussey (1999, p. 96-97), é possivel depreender alguns principios
gerais que regem a unidade dos opostos em Heraclito, a partir da visdo de um
processo maior que engloba outros subprocessos ou eventos interdependentes. Em
primeiro lugar, h4 uma unidade que subjaz as oposi¢des, cuja relagdo Heréclito esta
empenhado em descrever, em especial a partir de exemplos cotidianos. Em segundo
lugar, os opostos séo caracteristicas fundamentais da unidade e esta ndo seria como
tal sem os primeiros, sendo que, em terceiro lugar, h4 um senso de funcionalidade e
interdependéncia entre o todo e as partes envolvidas em cada processo, para que
haja o resultado entendido como ordem ou harmonia.

A ideia de processo €, portanto, uma tentativa de traduzirmos o constante vir
a ser (gignomai) do universo heraclitiano, que, no entanto, guarda uma unidade
subjacente devida a regularidade observada nos seus ciclos. Visto dessa forma,
podemos acolher a verdade existente nas declaracdes de Platédo e Aristoteles sobre
ser genuinamente de Heréclito a ideia de um fluxo universal, desde que vejamos o
panta ref em perspectiva, como um fluxo que permite a permanéncia de algo por tras
de si (Hussey, 1999, p. 99).

Segundo Mondolfo (1971, p. 107; 112), a doutrina do fluxo universal deve
ser considerada de fato heraclitiana, assim como a ideia de algum tipo de equilibrio
interno que permita que a mudanca se traduza em estabilidade. Segundo ele, esse
mecanismo é exatamente a unidade dos opostos, pois existe uma disputa de forcas
imanente a cada coisa, que, devido a um sistema de compensacotes, impede a
aniquilacdo de um oposto pelo outro, o que pode ser entendido como um principio
de conversibilidade ou transmutacgéo entre 0os opostos.

Mais recentemente, Graham (2012, p. 4) também tem reforcado a

necessidade de se resgatar a doutrina do fluxo como uma formulagéo
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eminentemente heraclitiana. Segundo o autor, iISSo ndo entrega 0 mundo ao caos,
pois 0s processos em Heraclito possuem medida, ordem e um senso de que, ao seu
término, havera a conservacdo da matéria ou energia de todo o sistema. Dessa
forma, & possivel haver estabilidade num mundo em constante mudanca. A
estabilidade, alids, como observa Graham (2012, p. 3), sO existe em Heraclito por
causa da mudanca, o que vem ao encontro do que propde Hussey sobre a relacéo
dos eventos processuais — a unidade do todo formada a partir da divergéncia das
partes.

Graham, assim, chama atenc¢ao, por exemplo, para o fato de o fragmento B
12111 ter sido interpretado tradicionalmente como um tipo de fluxismo radical e
indevido. Como propde o autor, o paradoxo proposto por Heraclito esta exatamente

na necessidade da mudanga como fonte de permanéncia:

(...) the major contrast is between the different waters and the same rivers.
Thus, the changing contents of the rivers are not evidence that the rivers
have changed (hence that you cannot step twice into them). Indeed, the
deeper point seems to be that the changing waters are a necessary condition
for the existence of the rivers. If that is so, the changing waters actually
constitute the rivers, and maintain them as the same rivers. This study in the
physics of rivers suggests an object lesson in Heraclitean metaphysics:
changing matter is consistent with, and perhaps constitutive of, stable
structures of a higher level. (...) If we use the river fragment as a guide, we
may infer that what makes the cosmos the vibrant reality it is, is precisely
the “everliving” alternation of elements that underlies it. Were there no
exchanges, the world would be sterile and unproductive—dead. (Graham,
2012, p. 3-4)

Esse algo que permanece sdo as regras estabelecidas para todos os
eventos cosmicos e que tém como marca a regularidade dos ciclos, como vimos da
analise dos fragmentos B 30, B 31, B 3 e B 94. Nao por acaso, todas essas sentencas
refletem uma linguagem que se traduz por meio de medidas a serem obedecidas
desde a menor escala (humana) até a maior (cosmica) (Betegh-Piano, 2019, p. 209).

Hussey (1999, p. 100) identifica 0 cosmos como um processo que ele chama

de evento fogo, de B 30, e que pode ser subdivido em dois subprocessos opostos: 0

111 Cf, a referéncia ao fragmento B 12 na pag. 124.
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acender e o apagar da chama. Este, por sua vez, pode ser dividido em outros dois
subprocessos, que sdo o quente e seco e o frio e 0 imido, quatro opostos coOsmicos
classicos. Vemos, portanto, nos fragmentos cosmicos de Heraclito um descortinar
de processos ciclicos que se desdobram no tempo e no espaco, seja, no primeiro
caso, por nos remeterem a periodos de curta, média e longa duracdo, seja, no
segundo caso, por nos reportarem a alternancia de estados fisicos ou de massas
(fogo, agua, terra e ar). Assim entende Hussey que o algo que permanece, em meio
ao fluxo incessante dos eventos césmicos, € o senso de medida, regularidade e
proporgao:
All processes repeated with multiple periodicity, accounting for the day-night
cycle, the annual cycle, and one or two cycles with longer periods. At some
point in the longest cycle, the entire cosmos was in a fiery phase (at the
extreme of hot and dry). Besides unity-in-opposites, a further structural

principle is evident. Heraclitus insists on the preservation of fixed "measures"

or "proportions” in the processes. (Hussey, 1999, p. 100)

O tema da unidade dos opostos nos obriga a uma breve confrontagdo com
outra questdo complexa: a peculiar visdo sobre a divindade por parte de Heraclito,
que, sendo una, atravessa 0S processos cOsmicos sem, no entanto, perder a sua
unicidade. Ao revelar a dindmica do cosmos — e ao que nos parece, a natureza
(physis) do deus, em B 30 —, o efésio faz uma formulacdo incomum em que reporta
uma realidade divina, mas que tem como principal caracteristica ndo a imortalidade,
mas a eternidade: o fogo é sempre vivo ndo por ser imortal, pois, ao contrario, ele
acende e apaga; mas sua perenidade se deve ao fato de seu acender-apagar
incessante (Cornford, 1957, p. 184-185).

Esta formulacdo aproxima-se da concepcao da unidade dos opostos como
um processo de permanéncia na mudanca — ou dependente da mudanca, como
propdem Graham (2012) e Hussey (1999) —, além de representar a doutrina em sua
maxima radicalidade, pois aplicada até mesmo a divindade. Além disso, o deus de B
67 e o fogo eterno de B 30 unem as duas pontas do circulo, pois exprimem um
processo continuo e global que € o mesmo para todos, homens e deuses. Isso para
nds demonstra que a unidade dos opostos, em Heraclito, ndo requer outro nivel de
explicacdo, quer seja metafisico ou néo, pois abarca, na figura do circulo (B 103),

todo e qualquer processo, seja humano ou divino, unindo os extremos do inicio e do
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fim, da vida e da morte, e fazendo-nos entrever a perenidade definitiva que esta por
tras do provisorio e aparente vir a ser.

Sobre a concepcdo da divindade em Heraclito, podemos nos questionar
sobre se de fato o sabio d4 uma palavra final sobre o assunto. Da nossa parte,
caminhamos sempre no fio da navalha, pois, de posse de qualquer solugcao para o
problema corremos o risco de querer completar uma lacuna que talvez tenha sido
deixada propositalmente em aberto. Talvez o melhor seja evitar identificar, de forma
restritiva e excludente, o deus de Heraclito ou apenas com o coOSmos ou apenas com
um principio diretor transcendente, pois, se na primeira escolha tenderiamos a
pensar no fildsofo como um fisico, na segunda o identificariamos como um mistico.
O caminho sugerido por Heréaclito parece ser o da aporia, pois a sua intuicdo
fundamental — dizer que tudo é um — rompe com nossos padrdes légicos e analiticos
ou mesmo com os padrées de uma religiosidade tradicional, cujo trabalho tem sido
desde sempre a separacdo e a discriminacdo de categorias e a reproducdo de
respostas prontas.

Ao tomar posicdo sobre a questdo da unidade dos opostos, numa tese
recentemente publicada, Neels (2018, p. 107) declara que a fonte da unidade é de
fato o deus de Heraclito, o que estaria referenciado em B 67. No entanto, ele
considera que o deus césmico de Heraclito, diferentemente do de Xenofanes, nédo é
a fonte direta do movimento do cosmos, mas o principio dirigente e ordenador (Neels,
2018, p. 100-101). Seria também possivel vermos uma identificacdo do fogo sempre
vivo com esse principio divino, tendo em vista que ha uma estreita relacdo entre
guem ordena e o que é ordenado (Neels, 2018, p. 103).

Referindo-se a Kirk (1954, p. 69), Neels afirma que a ideia defendida pelo
autor de The Cosmic Fragments, segundo a qual a unidade dos opostos é devida a
uma “conexao” entre as coisas, € um conceito estranho ao efésio. No entanto, o
préprio Neels (2018, p. 105., n. 173) reconhece em nota que essa pode ser a ideia
contida no conceito de harmonié, que, no entanto, segundo ele, ndo poderia se referir

ao cosmos, nem ao contexto citado por Kirk'?, Consideramos que a argumentacao

112 Kirk, posteriormente, reforca, juntamente com outros autores (Kirk-Raven-Schofield, 1983, p. 197-198), a
ideia de que o deus pode ser a fonte da unidade dos opostos em Heraclito, tanto quanto o seu Logos: “O deus
ndo pode ser aqui essencialmente diferente do Logos; e o Logos é, entre outras coisas, o constituinte das
coisas que as torna contrarias, e que garante que a mudanca entre os contrarios seja, a todos os titulos,
proporcional e equilibrada. Afirma-se, pois, que deus é o elemento comum de ligagdo entre todos os
extremos, precisamente como o fogo é o elemento comum dos diferentes vapores (visto serem estes
concebidos como um composto de fogo com diferentes espécies de incenso).”
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de Neels é demasiado restritiva, tendo em vista a escassez do aparato tedrico
conceitual do tempo de Heréaclito (Hussey, 1999, p. 97), o que inviabiliza
interpretacdes centradas em tal nivel de especializacdo vocabular e tedrica. Afinal
de contas, por que ndo acreditar que ideias como Logos, deus e harmonié séo
formas genuinamente utilizadas por Heréclito para expressar a unidade dos
opostos?

Devemos relembrar que Heréclito foi um sabio que nasceu no século VI
a.E.C. e que isso significa que ele partilhava concepc¢des de um mundo que ainda
ndo fazia uso de categorias l6gicas lineares ou bem delimitadas (Marcovich, 1967,
p. 158-160). Esse € um alerta que deve balizar a nossa abordagem de Heraclito e
de seus contemporaneos, evitando o risco de partirmos para uma sistematizacao
que leve as dUltimas consequéncias postulados l6gicos ou analiticos que néo
pertencem ao aparato teérico dos autores da antiguidade.

Tendo isso em mente, tendemos a pensar a unidade dos opostos em
Heraclito ndo como um sistema totalmente coerente e que possa resistir ao
escrutinio baseado em pressupostos légicos rigidos. Até mesmo porque, como ja foi
exposto, as antigas cosmogonias, do oriente ao ocidente, fazem uso de forcas
antitéticas — e para nos contraditorias — para explicar que desde o inicio sempre
houve a tensdo entre uma unidade primordial e indiferenciada e o surgimento da
multiplicidade, apresentada concretamente na figura de deuses ou forcas cdésmicas
em constante embate. Em contrapartida, era comum a todos a ideia de que essa
unidade primordial poderia ser alcancada, como o equilibrio e regularidade
observada nos ciclos naturais, garantia de uma ordem ou poder subsistente a tudo.
Assim também Anaximandro, que deu importantes avanc¢os na investigacao empirica
sobre a natureza, por exemplo, recorreu a tradicional nocéo de justica (Dike)*3 para
explicar a necessidade de serem mantidas as leis que regulam o todo, nos ciclos. E
um sistema de pensamento que possui suas proprias regras e parametros, sendo

estes diferentes daqueles a que estamos acostumados.

113 Assim declara Anaximandro, na traduc3o de José Cavalcante de Souza (1996, p. 50): "(...) Pois donde a
geracdo é para os seres, é para onde também a corrupcdo se gera segundo o necessario; pois concedem eles
mesmos justica (dike) e deferéncia uns aos outros pela injustica (adikia), segundo a ordenagdo do tempo" (DK
12, 1). Cornford assim esclarece o sentido do fragmento (1987, p. 203): “Cada fuerza avanza y agrede
‘injustamente’ a sua contrario, y luego paga su pena, retirandose ante el contraataque de su antagonista. De
esta forma se mantiene el equilibrio de la justicia en la totalidad del ciclo.”
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Em sintese, Marcovich (1967, p. 158) aconselha que, antes de analisar a
unidade dos opostos em Heraclito, o leitor moderno ndo seja um “juiz” muito severo
no momento de avaliar a maneira como o tema é estruturado pelo efésio. Segundo
o autor, a doutrina se apresenta na forma de um “ensinamento arcaico”, que nao
comporta rigidos padrées logicos, mas que lida com situacdes extremas e
associacfes a imagens concretas para expor sua abstrata doutrina sobre o Logos.
Segundo o autor, mesmo Aristoteles!!4, distante do efésio alguns poucos séculos,
nao conseguiu entender a “frouxiddao” com que o sabio expds suas ideias, pois se
tratava ndo de uma coincidéncia ou identidade I6gica entre dois elementos, mas a
postulacdo de uma unidade subjacente, como dois polos pertencentes a um mesmo
todo (Marcovich, 1967, p. 158-159). A perspectiva que assumimos nessa discussao
segue a linha defendida por Marcovich, pois acreditamos que a abordagem
heraclitiana tende a ser mais inclusiva, haja vista que a opc¢do do efésio pela
ambiguidade nos leva a crer que ele ndo tinha interesse em responder
definitivamente todas as questdes (B 93).

Na antiguidade, a prova da sabedoria era muitas vezes a confrontacdo com
0 enigma e o paradoxo, que desafia respostas prontas ou definitivas. E o que nos

sugere o fragmento B 32:

€V TO 00OV, Jolvov AéyeaBal ouk €B€AeI Kai €BEAeI Znvog Ovopa.

Um, o sébio, quer e ndo quer ser chamado apenas pelo nome de Zeus.1%®
(DK 22 B32)

114 para esclarecer que n3o ha contradicio — como pensava Aristételes — no fragmento B 61, que declara ser o
mar causa de morte (humanos) e causa de vida (peixes), Hussey (1999, p. 95; 97-98) recorre a propria
concepcdo de poténcia, em Aristoteles. A partir da 6tica de Marcovich, essa justificativa ndo seria necessaria,
se observarmos que se trata simplesmente de concepg¢des de mundo diferentes.

115 para to sophdn, seguimos a traducdo de Costa (2005, p. 71), por nos parecer preservar a ideia central
contida no original: o Um é Sabio. Hén to Sophdn é uma sentenca de género neutro, e poderia ser traduzida
por “uma coisa, a sabia”. A construcdo é intuitiva no inglés, pela presenca do género neutro, o que torna
natural a traducdo de Laks-Most (2016, p. 159): “One thing, what is wise: (...)" (“uma coisa, aquela que é
sabia”). Ja no portugués preferimos manter a op¢do do masculino, desde que o entendimento seja de um
ente ndo antropomorfico, tendo em vista que o termo “Um” ja denota impessoalidade. Seguimos a proposta
de Laks-Most quanto ao termo mounon (apenas, Unico), como advérbio relacionado ao verbo chamar, mas
apenas como uma entre varias opgdes possiveis. Como lembra Mouraviev (2013, p. 206-207), a estrutura do
fragmento B 32 sugere um forte sentido de ambiguidade, permitindo varias interpolagGes e sentidos
diferentes, como, por exemplo, o seguido por Costa (2005, p. 71): “Um, o tnico (motnon) sabio, (...).”
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Ao comentar os possiveis sentidos do Logos em Heraclito, Robinson (2009,
p. 98) sugere que aquele que é a fonte desse Discurso é t0 sophon, essa realidade
divina e propositalmente neutra e nado definida — pois foge dos padrées
antropomorficos da religido e, portanto, da nomenclatura tradicional. No seu
comentario, o autor acredita que to sophdn tem tons panteistas e poderia ter
reverberado na concepcao platonica sobre a Alma do Mundo, no Timeu,*® que esta
num estado de um eterno discursar sobre a maneira como as coisas sao. Porém, o
autor compara a apreenséo da realidade de t0 sophdn com a captacdo das ondas
eletromagnéticas emanadas de uma estrela: a emanacgdo € sempre correta, mas a
maneira de nés a interpretarmos é que nem sempre é adequada (Robinson, 2009,
p. 102). Assim, Robinson conclui, de forma aporética, que o Logos de Heraclito é
uma metéfora dessa realidade, que, embora nos seja acessivel, nunca é alcancada
em sua totalidade.

Em nossa leitura caleidoscépica de Heraclito, podemos ler, a partir dos
reflexos vertidos pelos fragmentos, uma profusdo de sinais que se dispersam nos
espelhos, mas convergem sempre para um mesmo ponto. E semelhante ao que
pontuou Charles Kahn em sua visualizagdo de uma espiral de significados, imagens
e ecos (prolepse), que vao do um a todas as coisas e de todas as coisas ao um
(Capitulo 2). Esse movimento, inerente aos fragmentos, sendo o espelhamento da
dindmica césmica, se faz perceber na ressonancia imagética e concreta, prépria do
pensamento arcaico, € nos leva a concepcdes abstratas, como a do ciclo das
estacdes e da vida e morte de todos os seres. Como veremos na proxima secao,
trata-se de marcos superiores e inferiores — como o caminho que sobe e desce, ou
do ir e vir (B 60) (Lebedev, 2014, p. 30) — e que podem ser expressos pelos sentidos
espaco-temporais do cosmos e também nos sentidos psicolégico-cognitivos da alma
(psiché), tanto como medidas (logos) de sua expansao e contracdo a partir de limites
fisicos, como em sua capacidade de a-preensdo ou com-preensao cognitiva (B 45;
B 101; B 107).

116 O trecho referido, teria, segundo Robinson, inspiracido heraclitiana em especial pelo uso do verbo /égein
(dizer) e seu parentesco com légos. “(...) ela [a alma] informa [légei] a que entidade isso é semelhante, de
que entidade é diferente, e, principalmente, em relacdo a que entidade e em que circunstancias acontece
afectar o que devém e o que é eternamente, e por cada um destes é afectada” (P/. Ti. 37ab). A traducdo é de
Lopes (2013, p. 108) e, no original: “[huxn] Aéyet kwvouuévn Std maonc €autiic 6tw T dv TL TalTOV i Keti 6ToU
av [378] Etepov, mpoc OTL Te pudaAiota kal 6mtn kal 6mwe kal onote cuUBaiVEL KATA TA YLYVOUEVA TE TTPOG
Ekaotov Ekaota elvat ki TdoyeLy kol mPOC T katd TadTd Exovia del”.
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Partimos do principio que a proposta do filésofo de Efeso é oferecer-nos o
enigma em sua holossemia (Année, 2013, p. 103), para, a partir dai, tentarmos ler,
com a alma (B 107), aquilo que a Linguagem e seus sinais podem nos revelar. Como
nos sugere a experiéncia do caleidoscopio, Heraclito nos coloca diante de um mundo
de infinitas formas, cores e de arranjos 0s mais diversos possiveis. Se nos
prendermos a uma imagem, é necessario parar de girar o instrumento, mas ao
mesmo tempo nao teremos mais imagem alguma. Enquanto nos permitimos ser
engolfados pela profusdo e multiplicidade de imagens, podemos perceber algo que
€ comum a todas elas, embora ndo possamos — ou ndo queiramos — explicar o que
exatamente é esse algo. Acreditamos que a linguagem intuitiva do caleidoscopio nos
leva a um nivel de experiéncia proxima a experimentada pela mente arcaica, pois
existe nessa linguagem uma magia encantadora que nosS quer convencer,
juntamente com Heréclito, que tudo é um: em meio a fugacidade dos eventos que
passam diante de nossos olhos, hd um senso de unidade que tem inspirado os
poetas, os fildsofos e os sabios e que também ajudou cientistas de todas as épocas
a buscarem padrdes, esses sim ldgico-matematicos, para o universo e, também,

para a nossa experiéncia cotidiana.

4.5. A cartografia dos caminhos de Heraclito: um mapeamento de processos
cosmoldgicos e psicoldgicos

Ao designar os fragmentos B 59, B 60 e B 103" como oposigdes
geomeétricas, Marcovich (1967, p. 161) indica como uma de suas qualidades o fato
de nelas Heraclito descrever realidades nas quais 0s opostos estéo copresentes. No
lugar de concordarmos que isso possa significar que o filésofo de Efeso esteja
apenas querendo mostrar que podemos ver uma mesma realidade sob dois pontos
de vista diferentes — apesar de também isso ser possivel —, consideramos que o que

esta em jogo é exatamente a descricdo de um processo no qual dois elementos

117 Marcovich (1967, p. 161) vé nas oposicdes geométricas um reflexo da doutrina pitagdrica: "They might
well be called ‘geometrical opposites’ (straight and crooked; up and down; beginning and end), reminding us
of the Pythagorean list of opposites ap. Aristotle, Metaph. A 5, p. 986 a 23 ff. (cf. also Alcmaeon fr. 2 and
Apuleius de mundo 21 [p. 157 Thomas] directis obliqua)". Lebedev (2014, p. 53) explica que, como
Parménides, Herdclito é herdeiro da tradi¢do pitagérica, embora este ultimo questione a fixidez da dualidade
pitagorica e veja o mundo a partir da unidade dos opostos.
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contrarios estdo atuando em coparticipacdo, como dois eventos sucessivos e
primordiais para a ocorréncia de um evento completo e maior.

Tal caracteristica, a nosso ver, pode ser depreendida do valor fundamental
que tem o movimento para Heraclito, o que torna mais plausivel abordarmos os
fragmentos citados como a descrigcao de elementos opostos perfazendo um circuito
anico, em vez de 0s considerarmos como uma imagem estatica que se coloca diante
de um observador, sendo este o juiz que chegara a conclusdo esperada: que as
oposicOes descritas sdo apenas duas faces de uma mesma realidade. Apesar de
expressar também a visdo heraclitiana, esta Ultima observacao retira dos fragmentos
a vitalidade e acao que espelham o vir a ser do cosmos, em toda a dramaticidade
expressa nos fragmentos: um mundo feito de embates, confrontacbes e uma
harmonia delicada e bela que a isso se sucede (B 8).

Ao fim desta dissertacdo pretendemos apresentar uma proposta de
cartografia dos caminhos de Heraclito e apontar uma leitura integrada de uma
Linguagem gue se mostra tanto descritiva dos processos haturais — uma cosmologia,
a partir de B 1 —, quanto prescritiva em sua funcéo ordenadora — uma antropologia e
ética, como expressas em B 1148 (Robinson, 2009, p. 101). Essa cartografia é
fundamentalmente cinética e parte do caleidoscépio como seu modelo, na medida
qgue procurara mapear as principais direcées e sentidos possivelmente apontados
por Heraclito na perspectiva de explorar toda a visualidade presente nos fragmentos.
Na prética, daremos seguimento a andlise feita no Capitulo 2, que apresentou os
fragmentos como uma espiral de imagens e signos que ora se expandem, ora se
retraem, como se da na formacao da imagem circular, ao fundo do caleidoscopio, e
que corresponde a sintese das demais imagens do instrumento. Para esse intento,
iremos incluir nessa composicéo outros fragmentos, em especial B 51, que, embora
nao sejam considerados por Marcovich no grupo das oposi¢cdes geométricas, podem
ser lidos na dimenséo espaco-temporal e ciclica, o que consiste para nés o coracao
dessa cartografia.

ApOs apresentar uma série de paralelos entre o tratado hipocratico Do
Regime e a doutrina de Heraclito, Lebedev (2014, p. 39-40) defende que a obra pode

118 Conforme DK 22 B 114: “(0Os) que falam com inteligéncia (xyn ndoi) é necessério que se fortalecam com o
comum (xynoi) de todos, tal como a lei (nédmoi) a cidade, e muito mais fortemente: pois alimentam-se todas
as leis humanas de uma s9, a divina: pois, domina tdo longe quanto quer, e é suficiente para todas (as coisas)
e ainda sobra.” A traducgdo é de José Cavalcante de Souza (1996, p. 99-100).
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ser uma importante fonte de citagbes e testemunhos para a reconstrucdo do livro
perdido do efésio. Entre os paralelos apontados, esta a crenca heraclitiana de que o

funcionamento do corpo humano segue as mesmas leis do cosmos:

The “unnatural” condition of body is caused by an imbalance between the
two basic elements of the body: heat and moisture (BepudTnG Kai UypdTNG),
which exactly corresponds to role of the proper balance between two basic
elements “fire and water” in the physiology and cosmology of the first book
of the Hippocratic De diaeta. The Hippocratic author believes that the human
body is a microcosm which both by its composition and functioning imitates
the Universe. Therefore the healthy and normal state of the body is a regular
measured movement back and forth (Gvw kdrtw), without stopping, imitating
the continuous movement of the sky and the luminaries. (...) "The road back
and forth is one and the same," says Heraclitus fr. 50 L. (Lebedev, 2014, p.
30)

E o que podemos chamar da relagcdo entre macrocosmo e microcosmo na
filosofia heraclitiana, pois a partir dessas informacodes, dispomos de mais elementos
para concluir que Heraclito ndo sO acreditava na comunicacdo permanente e
fundamental entre uma ordem maior que contém outra menor, mas considerava a
primeira um modelo para a segunda (Sassi, 2015, p. 11, n. 21). E o caso dos indicios
expostos no Capitulo 2, que vao ao encontro da ideia de que a linguagem e 0s sinais
do sabio, inspiram-se na Linguagem e nos sinais do deus (B 93).

Seguindo essa mesma logica, € possivel vermos a predilecdo de Heraclito
pelo movimento partilhado por todos os seres, como sinal do movimento da physis,
parafraseando Aécio. Mais do que isso, passamos a acolher esse dinamismo das
forcas emitidas em vérias dire¢des e varios sentidos, ndo mais como prova de um
relativismo heraclitiano, como podem sugerir as leituras de Platdo e Aristoteles, mas
como revelacdo de uma estabilidade oculta, mais consistente que a aparente.

Indicios de uma relacéo entre os processos cosmoldgicos (B 30) e os demais

processos vitais, em especial a vida humana, séo sugeridos pelo fragmento B 26:

AavBpwTTog €V €0PPOVN PAaog ATITETAI £aUTWI ATTOBAVWY, ATTooReaBeic Owelg: (v O

amretal TeBve®Tog UdWV" Eypnyopwg amrretal e0O0OVTOC.
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Uma pessoa acende (haptetai) uma lampada para si mesmo na noite
[morto]*®, quando a visdo se extingue (aposbestheis). Viva, ela toca
(haptetai) os mortos em seu sono; acordada, ela toca (haptetai) o que
dorme.? (DK 22 B 26)

As ac0Oes verbais haptetai e aposbestheis nos remetem aos mesmos verbos
— acender e apagar — atribuidos ao fogo em B 30, o0 que aproxima a cosmologia de
Her&clito com sua antropologia, numa visao que integra vida e morte (Kahn, 2009,
p. 330). O fragmento apresenta a composi¢ao circular tdo familiar ao autor e pode
sugerir duas possibilidades de leitura, pelo menos. Na primeira, trata-se do anoitecer
da vida: ao morrer, o ser humano acende uma lampada para si; ja aquele que esta
vivo toca os mortos. Na segunda possibilidade: ao anoitecer, o ser humano,
adormecendo, acende uma lampada; ja aquele que estéa acordado, toca aquele que
dorme. Assim reitera-se a relacdo entre vida e morte, sono e vigilia, temas comuns
para o filosofo. A ambiguidade do verbo hapto, que tanto significa tocar como
acender, possibilita a ligacéo da primeira sentengca com as duas seguintes, podendo
dar a entender que esta em foco tanto a relagdo entre morte e vida, como entre sono
e vigilia.

Kahn assim resume o sentido geral do fragmento:

Heraclito da continuidade a essa reflexdo sobre o sono, irmado gémeo da
morte (...) A descrigdo da nossa experiéncia psiquica em termos de apagar
e acender sugere que a alma deve ter o seu modo préprio de exemplificar
o ciclo do fogo eterno, o seu modo préprio de sobreviver e reviver em que
vida e morte de alguma forma se alternardo como o sono e a vigilia. (Kahn,
2009, p. 331)

Ja exploramos em diversas ocasides a integracao entre parte e todo na
filosofia de Heréclito, que aqui se mostra como um indicio a partir do qual o filésofo
guer demonstrar a conexao existente entre todas as coisas no cosmos. Além disso,
a critica ao isolamento dessa realidade una é citada como fuga de uma opcéao
melhor, qual seja, a de manter uma vida em conex&o com a Linguagem, essa sim

compartilhada como linguagem universal e compreensivel por todos (B 2). Para o

119 L aks-Most (2016, p. 173) afirma que apothandn (morto) é uma glosa de Clemente.
120 Tragdugdo de Kahn (2009, p. 330), com adaptacdes.
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sabio que a revela, é nela que nos devemos alfabetizar, a fim de fazermos a leitura
correta da realidade ou, do contrario, seremos pessoas incapazes de ler e interpretar
o mundo (B 107).

Apés termos feito algumas consideracfes sobre a linguagem e a cosmologia
de Heraclito, acreditamos dispor de alguns referenciais basicos para chegarmos a
nossa compreensdo da unidade dos opostos como ponte para acessarmos alguns
elementos de sua antropologia. O nosso objetivo, com isso, sera situar a discussao
da unidade dos opostos a partir de uma visao espaco-temporal com base em alguns
fragmentos que destacamos como centrais: B 60, B 59, B 103, B 51, B 88 e B 48.
Todos eles ttm em comum, em nossa concepc¢ao, a imagem do caminho (hodés)
circular, ou de forma expressa, pelas oposic6es geométricas, ou de forma implicita,
como processo ou ciclo (B 51, B 88 e B 48).

Iniciaremos a nossa analise com o fragmento B 60, a partir do testemunho
de Diogenes Laércio, que o relaciona a um movimento ciclico de oposicées que se

alternam no cosmos, de acordo com certas leis ou limites:

Dos contrarios (ton enantion), o que leva & génese chama-se guerra e
discordia, e o que leva a conflagracdo (tén ekpyrosin), concordia
(homologian) e paz, e a mudanca (metabolén) é um caminho para cima e
para baixo (ano kato), e segundo ela se origina (ginesthai) o cosmo.
Condensado o fogo se umidifica, e com mais consisténcia torna-se agua, e
esta, solidificando-se, passa a terra; e este € o caminho para baixo.
Inversamente, a terra se derrete e se transforma em &agua, e desta se
formam as outras coisas que ele refere quase todas a evaporacdo do mar,

e este é o caminho para cima (D.L. IX, 8-9) Grifo nosso.1?!

A passagem segue a linha de interpretacdo segundo a qual o fogo é o
elemento central em Heraclito e causa material no sentido aristotélico. Por essa
raz&o, atesta poucas linhas antes que “fogo é o elemento” e que o cosmos nasce “de
fogo e de novo é por fogo consumido” (D.L. I1X, 8), seguindo Aristételes, Teofrasto e

0s estoicos que postulavam a ekpyrosis (Kahn, 2009, p. 234-235; Kirk-Raven-

121 No original grego: “TGv 6¢ évavtiwv T pév &mi TV yéveotv Byov KaAeloBat moOAepov Kal &ptv, TO &' émt thv
E€kmUPwWOLV OpoAoyiav Kal eiprvny, kal TNV petafoAnv 060v Gvw KATW, TOV TE KOOMOV yiveoBatl kat' alTAv.

[9] MukvoUpevov yap to Ttip sEuypaLvsoeaL ouvwrausvov te yiveaBal ULOwp, nnyvuusvov 6¢& 10 ULOwWp €lg yiv
TpénecBatl kal ToadTnv 080V ML TO K&Tw lval. M Te ol THY Vijv xeloday, £€ N O HEwp yiveoday, £k 6&
ToUTOoU T Aoutd, oxedoOV mavta Emi thv avabuplactv avaywv thyv anod tfig¢ BaAdttng aldtn &€ £oTwv 1y €ml 10
avw 060¢” (D.L. IX, 8-9).
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Schofield, 1983, p. 140). Para além desses pontos polémicos, o testemunho ecoa,
entre outros, o fragmento B 8, analisado anteriormente, e reproduz a ideia
heraclitiana de que o surgimento do cosmos se da pelas oposi¢des, decorrendo
delas mesmas um equilibrio (harmonié) de forcas. De fato, a energia que gera o
movimento incessante descrito por Aécio guarda, por detras de si, um métron, que é
compartilhado por todos os processos, de menor a maior escala (Lebedev, 2014, p.
39). Uma caracteristica fundamental e que marca a regularidade dessa acao, é a
alternancia entre dois polos — o caminho que sobe (ano) e o caminho que desce
(k&to) —, fazendo dele um movimento ciclico e, portanto, circular (Lebedev, 2014, p.
58).

O fragmento B 6022 j4 foi objeto de diferentes interpretacdes ao longo do
tempo. Ha uma tendéncia classica de se interpretar o trecho como as transformacdes
elementais conforme o relato de Didgenes Laércio, acima, que por sua vez baseia-
se em Teofrasto (Kahn, 2009, p. 374, n. 328). Assim o caminho para baixo seria do
fogo para o mar e deste para a terra, enquanto o caminho para cima seria, da terra
para o mar e deste para o fogo.

Enquanto Burnet (2006, p. 161) adere a essa interpretacao, Kirk (1954, p.
115) a considera um erro'?3, Este ultimo e Marcovich (1967, p. 53) convergem para
uma explicacdo mais simples: quem esté diante de uma ladeira a vera como uma via
gue sobe ou que desce, a depender de qual a posicéo do observador. Dessa forma,
a mensagem é de que as oposi¢cdes podem ser apenas aparentes quando geradas
por pontos de vista diferentes, mas que convergem para uma mesma realidade.

Kirk (1954, p. 109) lembra também que a intencdo de Hipdlito ao citar o
aforismo era de fato entendé-lo como uma identificagcdo entre os opostos. Apesar de
Kahn (2009, p. 374) achar plausivel a explicacdo do fragmento como uma percepcao
relativa ao ponto de vista de um observador, ele acredita que outras possibilidades
sao igualmente atestadas pelos comentadores antigos e sédo até mesmo compativeis
entre si. Isso se deve ao fato de essas interpretacdes relacionarem B 60 com B 36,
que tanto pode significar os caminhos da alma — como entendiam os neoplaténicos

—, como sendo uma referéncia as transformacdes elementais e, portanto, ciclicas.

122 cf, Capitulo 2, p. 107, onde j& tratamos de B 60.

123 £ preciso ressaltar que rejeitamos a posi¢do extremada de Kirk (1954, pag. 115) quando afirma,
categoricamente, que nao ha nenhuma evidéncia de que Herdclito tenha se interessado em “processos
circulares”, seja na esfera da natureza ou da vida humana. Voltaremos a esse tema mais adiante (p. 178).
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Seguimos a abordagem de Kahn, que nos parece a menos restritiva e mais
compativel com a relacdo estabelecida por Heraclito entre cosmos e ser humano,
partindo do principio de que B 60 sugere os limites, minimo e maximo, dos processos
ciclicos descritos pelo efésio.

Um dos argumentos utilizados para negar qualquer relagcéo entre B 60 e 0s
processos cosmologicos seria propor que essa relacdo ndo esta atestada nos
fragmentos (Gregory, 2007, p. 66-67). No entanto, temos uma série de indicios de
que Heréclito acreditava na regularidade ciclica dos eventos, o que pressupde
medidas ou limites minimo e maximo, como é o caso do fogo cosmico (B 30), das
tropai do fogo (B 31) e os estados de verdo e inverno, fome e saciedade, guerra e
paz (B 67), entre outros (Wersinger, 2008, p. 107). Esses limites sdo os extremos de
um processo, e, como tal, sdo apresentados por Heréclito por meio de sinais: nivel
maximo e nivel minimo — ou acima e abaixo (B 60) —, inicio e fim (B 103), seja esse
um processo linear ou ciclico (B 59). Como veremos a frente, é precisamente a leitura
integrada dos fragmentos cosmoldgicos e as oposicdes geométricas que revelam
esse panorama mais amplo e que integra todos os processos por meio de uma
mesma Linguagem padréo ou comum.

Lebedev segue uma linha de interpretacdo semelhante a de Kahn,
reconhecendo em B 60 a ideia de que ha uma medida minima e uma maxima para
0S processos cosmicos, sejam eles as tropai do sol (B 31) ou a jornada da alma entre
0 céu e a terra (B 36):

In Fr. 55Leb/B120 DK Heraclitus metaphorically calls by this name the
turning points of the year (rporrai), the spring and autumn equinox, when
Day and Night (Sunrise and Sunset) begin to get “bigger and smaller” than
adversary until the next “reversals”. At the point of the summer solstice
(rporrai), they will stop, and “will change their paths”: Day from the “road up”
(increase) to the “road down” (decrease), and Night from the “road down” to
the “road up”. The mathematically calculated accuracy and “justice” of these
changes, according to Heraclitus, could not be accidental: it pointed to an
invisible regulator or moderator, the divine cosmic mind (M"'vwun). (Lebedeyv,
2014, p. 73)

A conexao entre a trajetoria do fogo solar ou do fogo como elemento

material, em B 31, e a trajetdria da alma, de B 36, ilustra como, na base da cartografia
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dos caminhos de Heréaclito, a regularidade e a medida sdo valores a serem
preservados do inicio ao fim de cada processo. Essa relacdo pode ser traduzida,
modernamente, no que poderiamos de chamar de uma aplicagao do “principio de
conservagao”, como uma lei responsavel pela manutencéo do equilibrio do sistema
(Hussey, 1999, p. 100). E esse senso de equilibrio que esta por tras da unidade dos
opostos — no nivel cosmico e individual —, bem como da interdependéncia entre os
mesmos, 0 que, ao final, ird gerar a unidade e a harmonia do todo.

A medida que avangcamos na andlise da cartografia dos caminhos de
Heré&clito, percebemos a centralidade dos opostos em sua doutrina. S&o for¢cas que
se dispersam e voltam a reunir-se num fluxo incessante, mas que perfazem uma
ordem surpreendente, capaz de garantir estabilidade em meio a mudanca. Essa
imagem se encaixa na descri¢cdo do circulo, feita no fragmento B 103, o préximo de

nossa lista:

Euvov yap apxn Kai TTéEpag £1Ti KUKAOU TTEPIPEPEING.

Comum é, na verdade, principio e fim na periferia do circulo.'?*
(DK 22 B 103)

O comentario de Porfirio, que é a fonte da citacdo, faz uma observacao que
por si sé revela a importancia do fragmento para o encaminhamento de nosso objeto
de analise: “Pois o todo, que de fato pode ser imaginado como figura (semeion), é
tanto principio como fim (...)”. O circulo € comparado por Porfirio a um sinal ou
imagem — duas traducdes possiveis, além da que adotamos, proposta por Costa
(2005, p. 121). Para o citador, trata-se da representacdo de td pan — que podemos
entender no sentido de uma totalidade das coisas ou universo (Robinson, 2009, p.
99) — e para nos é a representacao visual de uma das mais importantes ideias de
Heraclito, uma peca chave em nossa cartografia.

Ja discorremos sobre a estrutura circular do pensamento arcaico, nos
Capitulos 1 e 2. Agora trataremos de analisar essa espécie de planta baixa dos

fragmentos a fim de procurar observar, com mais detalhes, o que o caminho circular

124 Tradugdo de José Cavalcante de Souza, com adaptacdes (1996, p. 98).



175

tem a nos dizer a partir da perspectiva visual e espaco-temporal dessa figura, tendo
as oposicdes geométricas como ponto de partida.

A afirmacéo de Heraclito em B 103 tem implicacdes importantes, em primeiro
lugar, porque descreve uma imagem de forte poder simbdlico nas culturas antigas e
que esté relacionada a infinitude do tempo (Mondolfo, 1971, p. 49). Em segundo
lugar, porque o filosofo fala, pela primeira vez, de forma explicita e técnica, sobre
uma concepcao que esta disseminada em toda a sua linguagem, em suas
formulacbes e exemplos concretos. Por essa razdo, a assercao tem uma
abrangéncia proporcional a de B 60 — o caminho para cima e o caminho para baixo
—, pois pode se aplicar a varios contextos e revela uma estrutura comum a ordem
césmica (Kahn, 2009, p. 367).

O termo j6nico para comum (xynoén), além de atestar a originalidade do
fragmento, também reforca a indicacdo de que se trata de um padréo partilhado por
todos, assim como é o pensamento (nods), em B 114 (Kahn, 2009, p. 367). O
termo?®, ndo por acaso, aparece em pelo menos dois fragmentos para designar o
Logos: em B 2, para se referir & Linguagem comum (xynds), porque universal e
compartilhada por todos os processos; em B 114, ao lembrar que falar com
entendimento (xyn nooi) € apoiar-se na Linguagem, como a uma lei comum (toi
xynoi) e divina, que dirige e orienta a cidade. Em B 103, xynon € potencialmente um
sujeito (substantivo) ou um predicativo (adjetivo), sendo esse tipo de ambiguidade
explorada em outros fragmentos (Colli, 2013, p. 139; Mouraviev, 2013, p. 203-206).
Como sinal de unidade e multiplicidade (hén panta), a Linguagem é o ponto de
disperséo e convergéncia, unindo principio e fim de todo e qualquer processo. Diante
disso, a Linguagem pode estar em qualquer ponto do circulo e em todos os pontos,

dado que se trata de um percurso ininterrupto e infinito, como bem resume Mondolfo:

Y en este circulo, cuyo eterno recorrido se cumple en el periodo del gran
afio, el fin es, por consiguiente, al mismo tiempo comienzo; mas aun,
siempre en cualquier punto el fin coincide con el principio, es decir, no hay
principio ni fin en sentido absoluto, sino sélo interminable tornar y pasaje
infinito por los estados opuestos. El curso de las vicisitudes se cumple sin

embargo — como se ha dicho —, en el término fijo del gran afio, pero este

125 Colli (2013, p. 139) considera que xyndn deve ser tratado como substantivo — ele o traduz como “o que se
concatena” — por forga de outras ocasiGes em que o termo aparece em Heraclito, comoem B 2,B80e B 114.
Costa (2005, p. 121) assim traduz B 103: “O comum: principio e fim na circunferéncia do circulo”.
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cumplimiento en un orden dado y un determinado periodo de tiempo es ley
eterna, cuya fatal necesidad no ha tenido nunca principio, de la misma
manera que no tendra nunca fin, por el hecho mismo de que en el circulo el
fin coincide con el principio y cada uno de los dos opuestos se convierte en
su contrario. (Mondolfo, 1971, p. 60)

O que pretendemos demonstrar, por meio de nossa cartografia, é que, para
Heraclito, existe um fundamento comum — a tudo — que faz coincidir principio e fim,
como num circulo. Parece-nos que as formula¢des geométricas sédo centrais porque,
sem dar maiores esclarecimentos, Heraclito oferece os sinais para rastrearmos a
harmonia oculta, que é a propria dindmica estrutural que rege os ciclos.

Assim, xynén, em B 103, designa um ponto (ou percurso) critico, que
consiste em principio e fim do todo, uma descricdo que cabe muito bem para o Logos.
Havendo uma Linguagem comum (xynds) que descreve o universo, a possivel
mensagem de Heraclito é que ela esta no principio (arché) e no fim (péras) de todos
os ciclos, como indicado nos varios fragmentos cosmoldgicos até aqui analisados (B
1, B 30, B 31, B 94 e B 3, entre outros). A imagem que podemos formar € a de um
liame comum que € o fundamento da realidade e que assim forma, a partir das
oposicdes, a mais bela harmonia (B 8).

Segundo Wersinger, o circulo em Heréclito é a fonte do que ele chama de
harmonia e essa descricdo tem os contornos préprios da tradicdo arcaica. Desde
Homero, a harmonia era como a juncao de elementos multiplos formando um circulo

sem emendas:
(...) chez Homeére, I'harmonie atteint son point culminant dans le cercle.
Encore faut-il comprendre ce que signifie le cercle. Le cercle ne repose pas
encore sur la relation d’égalité entre les rayons partant du centre, en dépit
de I'existence de ces termes dans la langue, signe de leur postérité future.
Il n’est encore que la circonférence raboutée, qui implique une construction
fondée sur un mouvement d’alternance observable tant dans la technique
du potier que la danse dite du labyrinthe, le thréne ou I’échange du jour et
de la nuit. Dans un cercle, l'infini résulte de I'opération d’harmonisation qui
assemble l'origine et la fin de sorte qu’ils forment une communauté

indiscernable. La circularité doit étre ininterrompue. (Wersinger, 2008, p. 27)

Em Homero, portanto, assim como em Heraclito, a harmonia esta em estreita

relacdo com a multiplicidade, a partir de um acordo entre as partes e nada tem a ver
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com a ideia que compora o imaginario de tempos posteriores, de que a igualdade
esta na centralidade, ou seja, no centro do circulo (Wersinger, 2008, p. 30-31). Trata-
se da nocéao arcaica de harmonia como a juncao de partes, sendo estas em Heraclito
0s opostos (principio e fim), que formam um todo comum (xyndn). Porém,
diferentemente de Homero, Heraclito lan¢ca méo da ideia de harmonia como unidade,
representada literalmente pelo termo Um (Hén), que também representa para o
efésio o conceito de infinito (Wersinger, 2008, p. 106). E a circunferéncia do circulo
o caminho comum (xynén), reflexo da lei comum de B 114, ndo como elemento
posteriormente construido no sentido de uma generalizagdo abstrata, mas como
espelho de acordos entre as partes que sdo feitos de forma articulada (Wersinger,
2008, p. 99-101).

Quando Kirk, em The Cosmic Fragments, comenta o fragmento B 103, ele o

vé como um exemplo de unidade dos opostos e assim se expressa:

What we have before us is the simple assertion that beginning and end in a
circle are “common’, that is, coincident. There is no evidence to show that
Heraclitus was interested in circular processes either in nature or in thought.
As it stands, the fragment announces that two things which are normally
opposed, specially when applied to the rectilinear course of human life, are
in a special case coincident; there is no distinction between them. (Kirk,
1954, p. 115)

A declaracdo merece uma breve analise, pois nos parece paradigmatica por
evocar o poder simbdlico de uma imagem, sobretudo em sua capacidade de revelar
valores e visbes de mundo especificas. No decorrer do comentario, podemos
observar que Kirk (1954, 114-115) nega todo e qualquer processo ciclico
“verdadeiro” em Heraclito, embora tenhamos varias evidéncias disso em seus
fragmentos, como a alternancia dos estados fisicos, dos processos naturais e 0s
relacionados a vida e a morte, apontados como aspectos reciprocamente
conversiveis (B 15; B 48; B 88).

Kirk ndo considera essa referéncia explicita ao circulo em B 103 algo
especialmente relevante, além do fato de o fragmento ser mais um exemplo de
unidade dos opostos. Além disso, o autor também nega a concepgéo ciclica em B
31, bem como a relagéo feita por Teofrasto e Didgenes Laércio com os caminhos

para cima e para baixo (B 60). Em primeiro lugar, Kirk observa que as transformacdes



178

de B 31 ocorrem em duas etapas — fogo-mar-terra e terra-mar-fogo —, sendo que se
trataria de dois percursos retilineos que se dao em sentidos opostos. Assim ele
considera que ha um percurso de ida (A-B-C) e retorno (C-B-A), sendo este segundo
a reversao “sobre 0s mesmos passos” e ndo havendo assim a necessidade de uma
solucao ciclica. Em segundo lugar, o autor discorda que os caminhos para cima e
para baixo (B 60) estejam relacionados a qualquer processo cosmogonico — nascer
e perecer do cosmos — ou cosmoldgico — transformacdes citadas em B 31.

Consideramos que, por tras da linha de pensamento defendida por Kirk, uma
outra coisa, além dos ciclos, esta sendo negada: a presenca de movimento nesses
fragmentos. Por fim, negando-se a concepc¢éao ciclica e 0 movimento, nega-se, a
nossa ver, uma boa parte do frescor e da vitalidade dos fragmentos, bem como seu
enraizamento na tradicdo arcaica. Kirk da a entender que Heraclito estd mais
preocupado com processos de natureza légica e na equacao que busca identificar
0S opostos. Assim poderiamos resumir sua argumentacao: o caminho para cima e
para baixo (B 60), bem como o caminho reto e o curvo (B 59) e o inicio e o fim do
circulo (B 103) apenas sdo exemplos da unidade dos opostos e nada mais (Kirk-
Raven-Schofield, 1983, p. 196, n. 1). Por fim, B 103 n&o teria nada a dizer sobre
processos ciclicos, mas € apenas o exercicio racional de aproximacdo de dois
extremos: o inicio e o fim. Tal sintese nos parece ser uma tentativa de leitura a partir
apenas do logos, deixando de lado o contexto do mito.

Outro dado que consideramos mais questionavel na analise de Kirk é que a
condenacéo da visédo ciclica dos fragmentos, que é, ao contrario, reproduzida pelos
doxégrafos, € feita a partir de uma suposta negacdo do pensamento ciclico em
Heré&clito, o que, como vimos, ndo se sustenta. Pelo contrério, as evidéncias de uma
concepcao de mundo dessa ordem em Heraclito sdo elementos suficientes para
inspirar uma interpretacdo que leve em conta a existéncia de pequenos e grandes
ciclos no pensamento do efésio (Hussey, 1999, p. 100). Nesse sentido, nos parece
até mesmo intuitiva a aplicacdo do caminho para cima e para baixo aos contextos
cosmologicos — talvez cosmogonicos — e também psichologicos (B 36), como fizeram
varios doxografos (Kirk, 1954, p. 106-108). O circulo se fecha de forma espontanea:

na interpretacdo mais simples e menos sofisticado de B 60, que € a defendida por
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Kirk, a passagem teria, para todos os efeitos, uma conotacdo neutra'?® e, em tese,
aberta a varios contextos, inclusive os naturais. Além disso, é irbnico o fato de, ao
descrever a sequéncia supostamente linear de B 31, Kirk tenha recorrido a dois
caminhos que se alternam em sentidos opostos, sendo este exatamente o conceito
expresso em B 60. Fazendo isso o autor, certamente sem se dar conta, descreveu
as inversdes do fogo nos termos que ele mesmo desautorizou a fazer.

A questdo é que B 60 supbe, para os doxégrafos aqui tratados, uma
constante alternéancia entre dois estados basicos e opostos, quer estejam estes
relacionados a um grande ciclo cosmogoénico em que tudo nasce e volta ao fogo, ou
a transformacdes meteoroldgicas?’, como mesmo Kirk (1954, p. 106-108)
documenta. Sendo assim, parece justificavel a compreenséo desse processo como
ciclico pelos antigos por ser essa a maneira mais intuitiva de ligar as duas pontas de
um processo. Como ja comentamos anteriormente, o caminho circular, sinalizado
por Heraclito em B 103, é uma solucéo apropriada para a enigmatica declaracdo de
B 60: dois caminhos com tendéncias opostas podem se unir numa mesma e unica
trajetdria rotacional.

A maneira como esse fendbmeno se da parece estar sugerido pelo proprio

Heraclito na terceira e ultima oposi¢cao geométrica citada por Marcovich:

YVAQWV 000G £UBETa Kai OKOAIN

O caminho dos fios da carda é reto e curvo!?® (DK 22 B 59)

126 No entanto, as referéncias 8 mudanca em Heréaclito — e muitas delas ligadas as oposi¢des geométricas —
nao nos parecem ter uma conotagao neutra. Pelo contrario, falam de processos dramaticos, exemplificados
pelas imagens da guerra e da paz, da fome e da saciedade, da vida e da morte (B 67; B 36). Talvez pelo fato de
os antigos serem tdo dependentes dos ciclos naturais, para sua prépria sobrevivéncia, eles provavelmente os
compreenderam melhor do que nés e viram seus sinais na dindmica terrestre e também celeste. Ndo com
menos razdo, esses sinais (B 93) também foram percebidos no texto de Heraclito, pelos doxdgrafos.

127 Aqui também poderiamos citar a interpretacdo dada a B 31, por Kahn, e apresentada nas sessdes
anteriores, sobre as tropai do sol.

128 Na traducdo ora proposta pretendemos explorar o que consideramos ser a mensagem central do
fragmento: que ha um caminho que é intrinsecamente reto e curvo, sendo este o “caminho dos fios da
carda”. Atraducédo é inspirada na solugdo encontrada por varios autores, que traduzem o genitivo plural
yvadwv ndo apenas como uma referéncia as cardas ou pisGes, mas ressaltando um detalhe especifico na
composicdo da carda e que lhe impde um movimento reto e curvo ao processo de cardacdo: rodas, rolo ou
parafuso. Baseado nesses pressupostos, traduzimos o termo yvadwv como “dos fios da carda” para chamar
atencdo para o processo da cardacdo e, além disso, para a matéria prima gracgas a qual é possivel propor o
postulado contido em B 59: os fios e seu percurso através da carda. Marcovich (1967, p. 163) traduz como:
“Of the carding-rotter the straight (translatory) and the crooked (rotatory) way is one and the same”; Kahn
(2004, p. 63): “The path of the carding wheels is straight and crooked”; José Cavalcante de Souza (1996, p.
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Sendo uma citacao feita conjuntamente com o fragmento B 60, o trecho fala
sobre a alternancia entre a reta e a curva. Como ja comentamos anteriormente,?® a
palavra que inicia o fragmento apresenta uma dificuldade para os tradutores.
Decidimos adotar gnafon, em referéncia ao processo de cardacao dos fios da 1&, que
é a etapa que precede a fiacdo, seguindo autores3® como Marcovich e Kahn.
Baseado nesses pressupostos, traduzimos o termo gnafon'3! como “dos fios da
carda” para chamar ateng¢do para o processo da cardacdo e, além disso, para a
matéria prima gracas a qual é possivel propor o postulado contido em B 59: os fios
€ Seu percurso atraveés da carda.

O fragmento traz o mesmo tom paradoxal das demais oposicOes
geométricas, como mais um enigma lancado a audiéncia. Para a presente discussao,
B 59 é elucidativo, pois, em primeiro lugar, questiona a rigidez da linearidade e da
precisdo dos caminhos retos e declara que eles podem ser, ao mesmo tempo,
caminhos curvos: uma questdo espinhosa para quem esta por demais focado em
esquemas estritamente l6gicos. Em segundo lugar, a citacdo nos faz relembrar a
plasticidade da linguagem e dos cosmos heraclitianos, j& muitas vezes ressaltados
ao longo desta dissertacdo. Porém, o ponto central em questdo nos parece ser a
indicacdo de como pode ocorrer a alternancia entre uma realidade e outra — ambas
situadas nos extremos de um processo, ou, acima e abaixo —, por meio de uma op¢ao
engenhosa, embora ndo totalmente original, que € a prépria solugéo circular.

Ao analisar os conceitos de movimento e de infinito na antiguidade, Mondolfo
(1971, p. 58-59) considera que o ciclo € uma ideia chave em Heréclito, estando
mesmo presente na sua concep¢ao de um cosmos que é um fogo, ora acendendo-
se, ora apagando-se (B 30)'*2. Nesse contexto, o autor (Mondolfo, 1971, p. 59, n. 2)

reconhece que a “identidade e unicidade” do caminho para cima e para baixo (B 60)

94): “A rota do parafuso do pisdo, reta e curva, € uma e a mesma”. Eudoro de Sousa (2017, p. 105) da a
mesma énfase enfocando o processo de cardagdo em si: “O percurso reto e curvo da carda da cardeira é um e
0 mesmo.”

129 Cf. p. 102, nota 56.

130 ¢f, Marcovich (1967), Kahn (2004), Eudoro de Sousa (2017), José Cavalcante de Souza (1996), Costa (2002).
131 Na traducg3o ora proposta pretendemos explorar o que consideramos ser a mensagem central do
fragmento: um caminho que é intrinsecamente reto e curvo, sendo este o “caminho dos fios da carda”. A
traducdo é inspirada na solugdo encontrada por varios autores, que traduzem o genitivo plural gndfon ndo
apenas como uma referéncia as cardas ou pisdes, mas ressaltando um detalhe especifico na composi¢cdo da
carda e que Ihe imp3e um movimento reto e curvo ao processo de cardagdo: rodas, rolo ou parafuso.

132 Mondolfo (1971, p. 58-59, n. 1) considera compativel com a doutrina heraclitiana a ocorréncia de um
grande ciclo de geragdo e posterior destruicdo do mundo a partir do fogo (ekpyrosis).
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aplica-se a uma série de fragmentos, tais como: a alma morre em agua e a agua
morre em terra, mas da terra nasce a adgua e da agua, a alma (B 36); todas as coisas
trocam-se por fogo e por fogo, todas as coisas; estas mudando de lugar chegam a
ser aquelas e aquelas, mudando se tornam essas (B 88); o frio de faz calor e o calor
frio, 0 imido se torna seco e o seco umedece (B 126).

Em seguida Mondolfo comenta a possivel interpretacdo de B 60 como o ir e
vir de dois caminhos, por meio da simples reverséao linear, ideia que, segundo Kirk,
se aplicaria aos processos em Heraclito, como comentado acima, embora este Gltimo
nao reconheca nisso uma aplicacado de B 60. Segundo Mondolfo, a concepcédo de
dois caminhos lineares que se alternam é, de fato, incompativel com a existéncia de
uma visao ciclica em Heréclito. No entanto, ele encontra uma forma de conciliacdo
entre a abordagem que poderiamos chamar linear e a curva, sendo esta
propriamente a solugdo apontada por Heraclito na classica formulagdo da unidade
dos opostos de B 59: ao declarar que o caminho reto e 0 curvo sdo um e 0 mesmo,
o efésio torna elastica qualquer interpretacéo linear de um processo. Isso resolveria
0 problema da descontinuidade observada no modelo de reversao do tipo A-B-C e
C-B-A, pois no circulo se dao os processos continuos e infinitos, uma vez que nao
ha nele principio nem fim — ou o principio e o fim podem estar em qualquer parte da
circunferéncia (Mondolfo, 1971, p. 59, n. 2).

Com o comentario de Mondolfo, temos a clara correlacdo entre as trés
oposicdes geométricas (B 60, B 103 e B 59), que podem ser ilustradas pelo processo
de cardacao, no qual um fio de |a percorre uma trajetria com tendéncia reto-curva,
ao passar pelo cilindro. A curva, por sua vez representa um semicirculo ou um arco,
que, como veremos a frente, também esté implicado na circularidade. Longe de este
ser um exemplo banal, trata-se de um genuino experimento mental, comum em
Heraclito, e que pode ser resumido na descricdo de um evento concreto, a
generalizagcdo de um principio ou padrdo numa linguagem mais abstrata e sua
posterior aplicacdo em eventos relacionados aos cosmos e a alma (Hussey, 1999,
p. 93).

A partir da analise visual das oposicfes geométricas, pretendemos destacar
um angulo peculiar de observacéo da unidade dos opostos. Tendo-as abordado ndo
como representacfes pontuais ou estaticas, mas como processos transcorridos no
tempo e no espaco, acreditamos estar contribuindo com o desenho de uma

cartografia, que néo é outra coisa sendo a tentativa de reunir os principais indicativos
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deixados por Heraclito para interpretacdo de sua linguagem, bem como para
possiveis leituras da Linguagem universal e de seus sinais.

Ao final dessa exposicdo sobre os elementos basicos que perfazem uma
cartografia para a doutrina da unidade dos opostos em Heréclito, caberia ainda uma
rapida reflexdo. O conjunto dos fragmentos ora em questao, a exemplo de outras
declaracbes de Heraclito, pode ser uma adverténcia para que revisemos a nossa
visdo sobre aquilo que aparenta ser. Ja discorremos sobre esse ponto ao
analisarmos a referéncia de Heraclito & morte de Homero, apontando para o risco de
o engano dos sentidos ser fatal. A énfase do sabio sobre o risco de conclusées
precipitadas a partir do que vemos e ouvimos, em primeira mao, é, de certa forma,
remediado pelo enigma, que exige de nés um tempo de maturagéo, surpreendendo
aguele que busca uma resposta direta e clara, oferecendo-lhe, em lugar disso, sinais
Imprecisos e obscuros.

Assim, B 60 pode ser lido a luz da linguagem oracular e sapiencial, fazendo-
nos confrontar com a ideia tradicional de que um caminho ou um pensamento reto é
sinbnimo de uma solucdo melhor para um problema. Em outras palavras, Heraclito
pode estar sugerindo que uma estrada tortuosa pode ser reta e que uma estrada reta
pode ser tortuosa, uma imagem que pode ser a ilustracdo do préprio caminho da
vida (Kahn, 2009, 296-297). E sob essa perspectiva que iremos agora analisar os
fragmentos B 88, B 51 e B 48, na busca de ampliar um pouco mais o panorama das
oposi¢cdes geométricas para o contexto da epistemologia e da vida humana, o que
poderd contribuir para a nossa proposta de descricdo grafica da unidade dos
opostos, em especial para uma leitura integrada de mito e logos, a partir das
coordenadas de Heraclito.

Para além do paradigma linear ou circular — que temos relacionado com o
paradigma do logos e do mito, respectivamente — em Heraclito, temos buscado
abordar a sua obra e 0 seu pensamento nessa dupla perspectiva, o que,
naturalmente, fara prevalecer o encurvamento da reta, ou seja, nada ha de tao rigido
ou fixo que se furte ao fluxo incessante da mudanca, de tal forma que assim também
sdo engendradas a permanéncia e a estabilidade cosmicas. Essa plasticidade pode
ser verificada no experimento mental do caleidoscopio: os espelhos seguem as
rigidas leis da Optica e os espelhos refletem o percurso retilineo das imagens, numa
superficie plana. Se por um lado, a interacéo entre tais reflexos ira gerar imagens

espiraladas, em formagdes curvas, radiais e circulares, por outro lado, eles tém sua
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origem, de forma regressiva, nos raios retilineos emitidos pelos fragmentos dentro
do dispositivo.

Finalmente descreveremos, na proxima se¢ao, o que para nos € o elemento
mais sutil do nosso instrumento imaginario: o giro que permite a integracdo das
multiplas partes numa harmonia circular. Inspirado nas concepc¢fes de Heraclito, o
caleidoscépio reproduz uma harmonia que ndo € a homogeneizacao das partes, mas
a visdo de elementos conjugados em torno de um circulo. Harmonié é um dos temas
centrais da proxima sesséo, sendo este outro conceito chave que dard acabamento
para nossa cartografia, que pretende, como no caleidoscépio, gerar uma imagem

articulada do conjunto, ou seja, harmdnica.

4.6. Unindo as pontas do circulo: o palintropos como harmonia escondida

Agora passaremos a analisar B 51, como o fragmento que para nés consiste

na sintese da cartografia dos caminhos de Heréclito:

oU EuVIAoIv OKWG dIAPEPOPEVOV EWUTOI OPOAOYEEI" TTAAIVTPOTIOC Gipuovin

OkwOoTTEP TOEOU Kai AUpNG.

N&o compreendem como afastando-se para si converge: conjungao

(harmonié) curvilineo-reversa, como [a conjuncao] do arco e da lira.

A densidade desse fragmento contrasta com a sensacdo de que Heraclito
esta repetindo um refrdo que ecoa desde o prologo de seu livro: a maioria (hoi p6lloi)
nao compreende, pois segue a vida ignorando a Linguagem comum (B 2), sem dar
ouvidos a ela (B 1), embora devesse ser ouvida antes de qualquer outra linguagem
(B 50). Essa primeira constatacdo do sabio (ou xyniasin) é seguida pela antitese
diapherémenon heoutoi homologéei, sendo construida uma tensao entre o particular
e o universal: assim € a relagédo entre os que buscam um particularismo segmentério
(idian) para o conhecimento e o conhecimento das verdades comuns (xynoi) — esta

Gltima ideia sendo sugerida pelo uso do verbo no neutro, pois consiste na
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generalizacdo de uma lei aplichvel tanto ao macrocosmo, quanto ao microcosmo
(Kahn, 2009, p. 304).

Se a doutrina de Heraclito da ao movimento um papel central, nesse
fragmento esse aspecto pode ser verificado inicialmente na expressao
diapherémenon heoutoi homologéei. Ai estd o nucleo da acédo e, portanto, € onde
iremos encontrar algum tipo de processo acontecendo no tempo e no espaco. Todas
as imagens posteriores sdo como a visualizacdo ou o detalhamento da acéo
anunciada na primeira parte do fragmento. De fato, tanto a agéo descrita na primeira
parte, quanto as imagens apresentadas na segunda consistem em duas partes —
enigmaticas — que se prestam a explicar o enigma como um todo e sdo, por isso,
interdependentes. Dito de outra forma, Heraclito estd apresentando uma imagem a
partir de uma agao — primeira parte — e uma agao a partir de uma imagem — segunda

parte’3,

No fragmento, porém, uma palavra se mostra com um sentido, a primeira
vista impenetravel: palintropos. Ela parece ser a palavra chave para a compreensao
da sentenca, tendo em vista que o0 seu uso raro denota a intencao de Heréclito
expressar imagens em movimento como mais um sinal para o sentido geral do
fragmento. Antes de abordarmos esse termo chave para o entendimento da

mensagem, iremos analisar a estrutura que orbita a sua volta.

Tendo em vista que a acdo expressa no fragmento esta na sua primeira
parte, entendemos que por meio dela chegaremos a fonte da mesma acao ou
movimento. Nesse sentido, traduzimos os dois Unicos verbos expressos na frase por
“afastando-se para si converge”. A nossa traducéo de diapherémenon segue Giorgio
Colli (2013, p. 23) — “disjuntando-se, consigo mesmo concorde” — em razao de
expressar um deslocamento espaco-temporal'34, o que, ao final, se revelara util para
0 seu entendimento global. A traducdo usual que opde divergéncia e convergéncia
€ um par por demais analitico e, além de ndo combinar com a perspectiva por nés

assumida, acreditamos que retira a vivacidade das referéncias concretas do arco e

133 No Capitulo 2, discorremos sobre a eficacia da descrigdo (ékphrasis) na escrita de Heraclito, provocando a

criacdo de imagens de forma vivida (enargeia) na mente da audiéncia (Webb, 2009, p. 71; 87-88). A ideia de
enargeia esta ligada a acdo: a linguagem feito imagem deve sair dos reconditos da mente do orador e se
reproduzir na mente do ouvinte como imaginacgdo (phantasia), passando o ouvinte a ser expectador (Webb,
2009, p. 99).

134 Entre as sugestdes de Kahn (2009, p. 304) para a traducdo de diapherémenon esta “afastar-se”, “divergir”
e “diferir”.
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da lira, que fecham a sentenca. Mas o que pode separar-se e unir-se a0 mesmo
tempo e quais as consequéncias desse pressuposto na doutrina da unidade dos

opostos?

A primeira pergunta inquietou Platdo, a ponto de reconhecer a questao
postulada e de refuta-la em alguns didlogos. No Banquete (Smp. 186e-187a), a
questao é diretamente tratada como a relacao entre as diferentes tensdes nas cordas
da lira e a harmonia resultante desse movimento'3°, mas com a ressalva de que “(...)
se nos ativermos as suas palavras [as de Heraclito], a expressdo nao ser correta”.
Isso porque o efésio estaria postulando que “o uno [t0 hén], discordando em si
mesmo, consigo mesmo concorda (...). O mesmo tema seria comentado,

respectivamente, de forma direta e indireta, em outras duas passagens.

Primeiramente, no trecho do Sofista (Sph. 242d-243a)'% em que o filésofo
compara o cosmos de Empédocles com o de Heraclito (Gregory, 2007, p. 60).
Segundo a citacao, no mundo de Empédocles, “a cada vez, ora tudo € uma coisa so
e em amizade por obra de Afrodite, ora, ao contrario, € muitas coisas e em guerra
consigo mesmo por causa de certa discérdia”. J& no mundo de Heraclito, esse
processo € visto como simultaneo, pois assim ocorre com o todo: “Desunindo-se
(diapheromenon), na verdade, sempre se une (symphéretai)’. Em segundo lugar, na
Republica, ha um exemplo do mesmo género e este ainda mais significativo, quando
Socrates (R. 436d5-436€) declara ser inviavel conciliar repouso e movimento a um
s6 tempo, dando como exemplo o girar de um pido (Wersinger, 2008, p. 107). Na
verdade, o fildsofo explica que s6 se pode conceber o repouso € 0 movimento no
mesmo objeto se referirmos cada evento a partes diferentes: o pido estaria parado
em relacdo a um eixo vertical que o atravessa, e estaria em movimento em relagcéo

a sua circunferéncia.

Na perspectiva de Heréaclito, o paradoxo € exatamente a sua maneira de

enunciar como as coisas se ddo no cosmos:

135 Ao comentar o fragmento B 51, Kahn (2009, p. 303) assim explica os trés sentidos de harmonia na
antiguidade, todos eles aplicaveis aos fragmentos: “(...) o encaixe fisico de pegas, como na carpintaria, por
exemplo; o acordo militar ou social entre oponentes potenciais, ao modo de uma trégua ou ordem civica; e a
afinagdo musical de cordas e tons”. Na presente dissertagao, enfocamos dois desses sentidos, o de conjungdo
e o de ordem cdsmica produzidas a partir do acordo entre as oposigoes.

136 A tradug3o é de Colli (2013, p. 115).
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La raison pour laquelle Socrate évoque ces exemples est qu’ils contredisent
le principe de I'unité telle qu’il la comprend. Celui-ci veut que I'on distingue
dans la toupie par exemple deux mouvements, en les rapportant a des
instances contraires distinctes, I'axe central immobile e la circonférence
mobile, alors qu’Héraclite pense les deux contraires comme les limites
communes (xuna) d’une circularité. La toupie a la fois se meut et reste
immobile, précisément parce qu’elle tourne sur elle-méme, et percer le
secret de cette formulation a premiére vue paradoxale implique de penser
'unité et non la séparation des mouvements qui décompose le mécanisme
de la toupie et réduit la toupie a d’autres objets, au lieu de I'expliquer. On
pourrait dire qu’une telle pensée se cristallise dans la notion méme qu’il faut
expliquer : il faut rendre compte du rapport circulaire entre le mouvement et
le repos, ce qui n’a de solution que dans le mouvement circulaire lui-méme.
De méme le haut et le bas (qui correspondent au sommet et au point de
départ, limites d’un chemin) sont un dans le cercle que constitue le parcours

du chemin. (Wersinger, 2008, p. 107).
Apesar de a passagem do Sofista ndo ser uma referéncia direta a doutrina
da unidade dos opostos de Heraclito, ndo nos surpreenderia se esse fosse de fato o
foco de Platdo. Até porque, ao citar o tema do movimento e do repouso, ele nos
reporta ao panta rel (Teeteto) e a suposta impossibilidade de qualquer estabilidade
no cosmos heraclitiano. A partir dessa reflexdo, Wersinger lanca luz sobre a
centralidade do circulo na doutrina da unidade dos opostos, pois diapherémenon
heoltoi homologéei esta, muito provavelmente, se referindo ao movimento circular.
Essa ideia pode ser extraida da relacdo jA por nés desenvolvida entre os dois
caminhos opostos que passam a compor um Unico caminho ao entrarem numa rota
circular. O caminho circular de fato parece uma boa resposta para o enigma que
descreve algo que afastando-se (de um ponto), aproxima-se (do mesmo ponto): é
um paradoxo semelhante ao do movimento e repouso simultdneos e que, como
lembra Wersinger, encontra sua resposta na trajetoria circular. Além disso,
consideramos que, como todo enigma, o paradoxo nos aponta tracos de uma
harmonia oculta a ser prospectada. Sendo assim, passaremos a andlise da nova
imagem que entrard em cena: a conjuncao (harmonié) curvilineo-reversa

(palintropos) do arco e da lira.

Em primeiro lugar, devemos considerar que Heraclito fala de dois tipos
basicos de harmonia, uma visivel e outra invisivel, sendo que a segunda é para ele

superior & primeira (B 54). E razoavel supor que a harmonia invisivel, por ser
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superior, seja também a mais bela, conforme declara o fragmento B 8. Este ultimo
fragmento, por sua vez, é a contraprova de nossa constatacdo, pois, se
compararmos B 8 com B 51, podemos perceber que o primeiro é uma extensao do
segundo, devido a varios pontos que eles guardam em comum (Colli, 2013, p. 138).
A expressao diapherémenon heoutoi homologéei, de B 51, é replicada, em B 8, pela
expressdo to antizoun symphéron — “aquilo que se opde converge”3’. Em segundo

lugar, B 8 declara que “a mais bela harmonia se forma a partir dos divergentes”'38.

Diante da relacao estabelecida entre B 54, B 8 e B 51, propomos a seguinte
sintese: a harmonia oculta, que é superior & aparente, € também a mais bela e se
trata da harmonia palintrépica. E necessario supor que é precisamente porque esta
€ uma forma de harmonia mais sutil e sofisticada que os humanos a ignorem,
tornando-se oculta a eles. Talvez seja melhor dizer que a causa da ignorancia e da
invisibilidade, diante de uma ordem de tal forma sublime, seja a incapacidade da
maioria (B 2), que, mesmo tendo olhos e ouvidos ndo sabem interpretar os sinais da
Linguagem (B 107; B 93). Partindo do principio de que 0 nosso escopo € explorar a
harmonia em Heréclito a partir de uma cartografia construida com base na
circularidade, podemos aceitar que isso também vale para a harmonia qualificada de

palintrépica, como passaremos a esclarecer.

Chegou, portanto, o0 momento de analisarmos 0s possiveis sentidos de
palintropos em B 51 e que embasaram a nossa traducao. Entre as qualificacdes que
o adjetivo palintropos confere a um verbo ou substantivo, estdo a de “mudar de
ideia”, “virar-se”, “mudar de lado” (ir para o lado contrario), “voltar sobre os mesmos
passos” e “retornar” (Liddell-Scott, 1996, p. 1293; Malhadas, 2007, p. 7). Além disso
o termo também esta relacionado a forma similar palintonos e, neste ponto, o
dicionario Liddell-Scott cita exatamente o fragmento B 51 de Heraclito, como
exemplo. Esse ultimo termo é o epiteto utilizado para designar o arco, em Homero,
como “puxado ou estendido para tras” ou “que se verga’ (Malhadas, 2007, p. 7),
esteja ele retesado ou ndo (Liddell-Scott, 1996, p. 1292). Enquanto Hipdlito cita

apenas a forma palintropos, Plutarco cita também palintonos e Porfirio, apenas o

137 Tradugdo de Colli (2013, p. 22-23).
138 Em |ugar de trama, proposta por Colli, mantivemos a tradug¢do de harmonié por harmonia.
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altimo termo (Fronterotta, 2013, p. 55). Porém, deixaremos essa Ultima discusséo

para um momento mais oportuno®,

Mondolfo (1971, p. 176-177) lembra que Diels considerou valida a traducéo
de “uniao por tensdes opostas” para a harmonié, aplicavel tanto para palintonos,
quanto para palintropos. A ideia era considerar a composi¢do (harmoni€) do arco
(extensivel a lira) como resultado das tens@es internas entre as partes de cada
instrumento: bragos e cordas, por exemplo. Segundo Mondolfo, seguindo Kirk, palin,
em ambas as expressodes, deve ser entendido como “ao contrario” e ndo nos sentidos
de “para tras” ou “novamente” (Malhadas, 2007, p. 6). Apesar de Mondolfo fazer uma
sensivel distincdo entre os dois termos — “dire¢des contrarias” (tropos) e “tensdes

contrarias” (tonos) —, ele interpreta as duas expressdes como quase sindnimas.

Propomos agora a analise de um outro fragmento que também pode dar
pistas do processo descrito em B 51 e o palintropos:

TAUTO Y €vi CWV Kai TEBVNKOG Kai TO £ypnyopdg Kai kaBeldov Kai vEov Kali
ynpeaiov' Thde yap YETATTECOVTA EKETVA £0TI, KAKEIVA

TNV petatrecdvTa TalTa.

Ha& o mesmo interiormente: o vivo e o morto, o desperto e o que dorme,
o jovem e o velho: porque estas coisas, invertidas (metapesonta), sdo aquelas,
e, aquelas, revertidas (palin metapesdnta), sdo estas.** (DK 22 B 88)

139 Kahn (2009, p. 301) justifica as citacdes de palintonos como uma possivel reminiscéncia dos leitores de
Homero, pelo uso que este fazia da expressao para designar o arco (Liddell-Scott, 1996, p. 1292).

140 Traducdo a partir da versdo em inglés de Laks-Most (2016, p. 171). Embora os autores considerem que a
ultima parte do fragmento é, “provavelmente”, uma glosa do Pseudo-Plutarco, consideramos que o contexto
geral e o uso de pdlin continuam esbocando um sentido bastante préximo de palintropos no fragmento B 51.
Nesse sentido, Kahn (2009, p. 342-351) recepciona o fragmento em sua integralidade — declara, inclusive, que
alguns editores excluem pdlin “sem necessidade” (Kahn, 2009, p. 95) — apontando nele a possivel crenca
heraclitiana de uma reversibilidade da morte para a vida que seria extensivel a todos os seres, animados ou
inanimados, o que nao significa dizer que Heraclito postula a imortalidade da alma nos moldes pitagéricos.
Na mesma linha de Kahn, Robinson (2003, p. 53) recepciona como legitimo todo o fragmento. Fronterotta
(2013, p. 76) considera a ultima parte do fragmento duvidosa devido ao uso do gadr, raro no contexto arcaico,
apesar de que declara que o fragmento traz conteudos genuinamente heraclitianos. Além disso, reporta que
Kirk e Marcovich apenas consideram ndo heraclitiano o advérbio pdlin. Essa ultima informagao parece
espelhar a interpretagcdo de ambos segundo a qual pdlin em Heraclito ndo teria o sentido de “inversdo” ou
“movimento para tras”.



189

O fragmento se refere a intercambialidade entre os opostos no ciclo da vida,
gue une as pontas opostas do circulo: vivo e morto, acordado e dormindo, novo e
velho. Esses sao principio e fim da trajetoria comum (xynon) a todos os viventes,
sendo um e mesmo no ciclo vital. Chama a atencao, no trecho, a presenca da
expressdo pélin metapesdnta, que reproduz uma ideia bastante semelhante a
palintropos e podemos nos questionar se estamos diante de um caso de
ressonancia. Se essa hipotese for correta, haveria nas duas ocorréncias de
metapipto um movimento de ir e vir ciclico: primeiramente uma inversdo de um
estado em outro e depois a reversao ao estado inicial e, assim, sucessivamente.
Como o verbo metapipto agrega ideias como transformacdo, mudanca de opiniao,
lugar e condicdes, decidimos adotar duas traducdes para o verbo a fim de ressaltar
um possivel uso expletivo de palint4! e que remeteria a acdo do continuo retorno que
vemos expressa em palintropos. Assim, na primeira ocorréncia, consideramos
metapesénta como “invertidas”, e, na segunda ocorréncia (palin metapesonta),
revertidas (Liddell-Scott, 1996, p. 115).

Enquanto o fragmento B 51 fala de uma férmula ignorada pelos humanos e
que esclarece um paradoxo a partir do movimento que Heraclito chama palintropos
harmonié, B 88 da exemplos concretos dessa realidade, a partir de outra expressao
dindmica — palin metapipto —, confirmando a natureza ciclica que tem por lei
fundamental a reversibilidade no tempo e no espaco. E possivelmente esse principio
interno de rearranjo ciclico que esta no cerne dos processos césmicos apresentados
pelo sabio, desde os eventos cotidianos, como o dia e a noite, a vigilia e 0 sono, as
alternancias entre massas (fogo, mar, terra e ar), até os eventos de maior amplitude,
como o apagar e acender do fogo césmico, o retorno (tropé) periédico do sol, além
dos processos-limite de vida e morte. Em todos esses processos a roda do tempo,

com seu giro palintrépico regular e preciso, mantém a perenidade da vida em seus

141 Importante notar que a particula pdlin pode apenas reforgar a ideia de “retornar” j& contida no verbo,
como no caso de pdlin epaniénai (Malhadas, 2007, p. 6). Também o termo palintropos parece ter uma
composi¢do semelhante, pois pdlin apenas reforga a ideia de retorno e inversido espago-temporal ja contidas
em tropos. O mesmo ndo poderiamos dizer se adotdssemos palintonos em vez de palintropos, visto que o
primeiro da uma ideia mais precisamente de tensdo, enquanto o segundo da tanto essa ideia como nos
remete as tropai do sol, que reinem em si tanto a volta fisica e mecanica do astro (espago), consubstanciada
no seu ir e vir na abdboda circular do céu, como o retorno temporal das estagGes e a renovagdo dos ciclos do
ano (tempo) (Kahn, 2009, p. 307-308).
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diversos aspectos. No caleidoscopio o palintropos seria, portanto, o giro sem o qual

nao podemos enxergar a harmonia dinamica das oposicoes.

Voltando a referéncia de Platdo a Heréclito, no Sofista, ele considera que o
sujeito da acao reflexiva (diapherémenon heoudtoi homologéei) é o Um (Hén), o que
explica o estranhamento de Platdo. Ao mesmo tempo esse é um dado importante
porque indica que Heréclito estava, de fato, se referindo a um principio universal, na
mesma linha do hén panta (B 50). Com base em B 50, alias, o que o filosofo aplica
ao Um ele também aplica a todas as coisas e vice-versa. Isso faz sentido, no contexto
de B 51, se cotejarmos a informacao fornecida por Platdo com a observacao de
Wersinger, que aproxima o Um ao circulo e este ao palintropos:

L’Un dont il s’agit dans la formule hen to sophon#2 peut étre rapproché du
« commun » (xunos, F. B 2), terme qu’emploie Héraclite dans sa description
de I'arc dont I'attache circulaire (palintropos) est commune (xunon, F. B 103)

Embora Wersinger ndo se atenha a uma analise mais extensa de B 51, ela
sugere que, no fragmento, o arco é apresentado em razdo de sua conformacédo que
tende a ser circular. Além disso, Wersinger identifica o liame circular que une as
pontas do arco como um palintropos, a harmonia que parece ser a mais perfeita para
Heréclito.

Dentro desse mesmo cenario, seria oportuno para a nossa cartografia
incrementa-la com exemplos do movimento captado nos fragmentos ora em
discussao. Considerando que em B 51 temos um postulado valido, seja para o Um,
seja para todas as coisas, propomos uma aplicacdo simples, dentro de uma otica
processual. A acao verbal registrada no fragmento B 51 sugere uma trajetoria ciclica
de um evento “A” saindo do ponto inicial (I) e chegando ao final (F): essa é a propria
descricdo de um processo cuja regularidade é garantida pela concepcao do ciclo,
que permite que o fim seja sucedido por um novo inicio, impedindo que haja solugéo
de continuidade. Podemos descrever, com base em B 51, um outro evento “B”, que
seja oposto e complementar a “A”. O objetivo de pormos em movimento a cartografia
dos caminhos é reproduzir a seguinte lei declarada por Heraclito: inicio e fim se unem

no caminho comum do circulo (B 103).

142 Refere-se ao fragmento DK 22 B 32.
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Imaginemos agora como seria a interrelagdo dos eventos opostos “A” e “B”
na circunferéncia. Como opostos, “A” e “B” se alternam em ciclos sucessivos, de
forma que o fim de “A” seja o inicio de “B” e o fim de “B” seja o inicio de “A”. Para
ISso, vamos recorrer ao fragmento B 8, aqui considerado como um prolongamento
de B 51. Como a descricdo do evento “A” ou “B” separadamente revelam, o métron
esta embutido em todos os processos césmicos, havendo limites minimo e maximo
(inicio e fim) que devem ser respeitados. O mesmo devera ocorrer com a descricao,
com base em B 8, pois, segundo o fragmento, é a partir das oposi¢cfes que nasce a
mais bela harmonia. Ao avaliarmos a relagao entre “A” e “B”, sendo ambos parte e
contraparte de um mesmo ciclo (Wersinger, 2008, p. 107), observamos que 0sS
caminhos opostos se tornam um todo comum e que une circularmente inicio e fim. B
8 deixa mais clara a ideia, ja presente em B 51, de que o caminho que volta sobre si
mesmo (palintropos) vale para cada evento em particular e para dois eventos

opostos e complementares.

Ao lermos o Poema de Parménides, podemos perceber um dado que se
mostrou bastante relevante para os objetivos almejados nesta dissertagcéo, pois se
trata da presencga, nos seus fragmentos, de dois termos que tém sido o foco de nosso
estudo ao final desta dissertacdo: xynén e palintropos. Embora ndo se consiga
precisar quanto tempo separa os escritos de Parménides dos de Heréclito e qual
obra foi a precursora (Hermann, 2009, p. 262-263), o fato € que o uso dos termos

em questao pode ser mais do que um simples acaso.

Estes sdo os fragmentos em que se encontram as expressdes no Poema:

Euvov ¢ poi €oTiv,

OTITT6Bev BpEwpar 1681 yap TaAv i€oparl alBig.

Comum (xyndén), porém, é para mim, de onde comecarei; pois la mesmo

chegarei de volta outra vez (t6thi gar palin hixomai authis)'#® Grifos nossos.
(DK 28 B 5, 1-2)

Precisa tal dizer tal pensar que o ente €; pois ha ser,

mas nada ndo ha; isto eu te exorto a indicar.

Pois [ ] desta primeira via de investigacéo,

em seguida daquela em que mortais que nada sabem

forjam, bicéfalos; pois despreparo guia em frente

143 Tradugdo de Santoro (2011, p. 89).



192

em seus peitos um espirito errante; eles sdo levados,
tdo surdos como cegos, estupefatos, hordas indecisas,
para os quais o existir e ndo ser valem o mesmo
e ndo o mesmo, mas o caminho de todas as coisas é retornante
(mavrwy 6€ TaAivipomdg 0Tl kEAEUBOE). 144
(DK 28 B 6,1-9) (Grifo nosso)

Em sua traducdo do Poema, Santoro faz o seguinte comentério sobre a

ocorréncia de xynon no fragmento B 5:

De fato, ele [o fragmento] refere-se a indiferenca de comecar por um ou
outro dos dois caminhos, que ja sédo enunciados desde |, 29-32. Se os dois
caminhos sdo convergentes e tendem ao encontro, é que, no fundo, trata-
se de um Unico caminho circular em que, de qualquer ponto, de um ponto
comum, saem dois caminhos de sentido inverso e ambos retornam ao
mesmo lugar. Por isso mesmo, este fragmento pode situar-se em qualquer
parte do Poema, de que se fale dos dois caminhos de investigacdo. Poderia
até mesmo ser um refrdo, repetido varias vezes no poema, para reforcar a

sua tese de unidade e continuidade do ser. (Santoro, 2011, p. 88)

O comentério de Santoro é esclarecedor, pois € mais um elemento que
demonstra a viabilidade de nossa linha de interpretacdo, segundo a qual B 51 e B 8,

entre outros fragmentos, podem ser graficamente traduzidos'#® da seguinte forma:

144 Com excecdo do trecho em negrito (tradug3o nossa) todo o restante do texto é uma traducio de Santoro
(2011, p. 91). Para a frase “pdnton de palintropos esti kéleuthos” partimos da versdo em inglés de Hermann
(2009, p. 266): “the path of all is ‘backward-turning’”. No original: “yprn 16 Agyetv 10 voelv T €ov Euueval’ éott
yap elvay, undév & ovk éotv' T o’ éyw ppaleodal dvwya. TpWTNG yap o’ de’ 6600 TalTnC SLlotog
<lacuna>, avtap éneit’ ano tig, fiv 6n Bpotol eiboteg ouSEV mAdtTovtal, Sikpavol' aunyavin yap év autwv
otri¥eotv (SUvel mAaykTOV véov: ol 5¢ popolvtatl kwpoi UGS TuPAOL Te, TeEdNTOTEC, dkpita @IAa, ol TO
nEAEWY Te Kai oUk lvat TalTOV veviutotat KoU TauTtév, maviwy ¢ maAivipondc ott kéAeudoc.”

145 Em seu artigo The Cosmos as a Stadium: Agonistic Metaphors in Heraclitus' Cosmology (1985), Lebedev
entende que, para descrever os caminhos para cima e para baixo (B 60), Heraclito se inspirou no modelo
agonistico do stadium grego, onde os corredores se revezavam em caminhos que se alternam em torno de
marcos fixos (thérmata). O autor acredita que Herdaclito utilizou também as tropai do sol e os limites
observados nos solsticios e equinécios (B 31), para elaborar um modelo césmico em que os opostos estdo
num continuo embate, que, no entanto, tende a ordem e a harmonia. A nossa representacgdo parte de
pressupostos semelhantes a proposta desenvolvida por Lebedev, com a diferenca que se limita a descrever
uma cartografia dos caminhos descritos nos fragmentos a partir das oposicoes geométricas fornecidas por
Heraclito como sinais da unidade dos opostos. Partindo do principio que esta ultima se da a partir do
caminho circular e, mais precisamente, nos processos ciclicos, ndo nos parece ser necessario ou viavel
buscarmos outro modelo que ndo seja simplesmente o circulo, explicitamente indicado pelo préprio Heraclito
(harmonia aparente). Outras vezes o sdbio indica (dd sinais) essa mesma realidade por meio de enigmas,
como sdo as diversas referéncias ciclicas e, em ultima instancia, o palintropos, que revela a harmonia oculta
representada pela reversibilidade que torna possivel o recomego dos ciclos.
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dois caminhos a principio opostos e que, no circulo, se tornam convergentes — como
ha pouco fizemos com “A” e “B”. No caso de Parménides, ele se refere ao caminho
gue leva ao Coracéo da Verdade e ao caminho das Opinies dos Mortais, vias que
podem de fato ser complementares (Santoro, 2011, p. 73-74). Alids, esse
entendimento sinaliza o que também compreendemos poder se aplicar ao caminho
do mito e ao caminho do logos, que, descrevendo trajetérias opostas, no circulo

podem se tornam caminhos complementares para o conhecimento.

A referéncia de Parménides ao palintropos é apenas reportada por Santoro
numa nota de rodapé ligando a ocorréncia ao comentario sobre o verso que discorre
sobre o circulo (B 5,2). Embora o tema néo tenha sido aprofundado, é relevante o

fato de Santoro ter identificado, tacitamente, o fendmeno com a trajetoria circular.

Em seu artigo “Parmenides versus Heraclitus?”, Arnold Herman fez um
interessante estudo sobre as ocorréncias de xynon e palintropos em Parménides, e
gue se revela especialmente Util para a proposta ora apresentada. Ao discordar da
teoria segundo a qual Parménides escreveu seu Poema, em parte, como uma critica
ao fluxismo heraclitano, Hermann propde uma nova tradugcdo que muda
radicalmente o entendimento de palintropos e realca o seu valor como doutrina

filosofica.

Tradicionalmente, o cenario descrito em DK 28 B 6,1-9 € de uma suposta
critica direta a Heraclito e seus seguidores, que seriam “tdo surdos como cegos,
estupefatos, hordas indecisas, para 0s quais 0 existir e ndo ser valem o mesmo e
nao o mesmo”. A questao é reportada por Mondolfo, que, apesar de considerar viavel
essa tese, acredita que a critica pode também incluir como alvo a concepc¢ao do
“devir ciclico dos primeiros jonicos e dos pitagoéricos, os ultimos dos quais concebiam
0 ser como resultante de opostos, unidos pela harmonia” (Mondolfo, 1971, p. 81-82).
E importante observar como o autor traduz DK 28 B 6, 4-9, a fim de visualizarmos o
paradigma corrente:

Eu te afasto. . . daquele (caminho de pesquisa) sébre o0 qual eram os mortais
de duas cabecas, que nada sabem, pois a insensatez dirige nos seus peitos
o vacilante pensamento. E agitam-se aqui e ali, mudos e cegos, tontos;
multidées de insensatos, a cujos olhos o ser e 0 ndo-ser parecem 0 mesmo

e ndo 0 mesmo, e o caminho de tbdas as cousas acha-se em dire¢cdes

opostas [palintropos]. (Mondolfo, 1971, p. 81-82) (Grifo nosso)
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A traducdo de Hermann (2009, p. 264) para o ultimo periodo do fragmento
citado é a seguinte: “but the path of all turns back to itself [or, is backward-turning]”.
Percebem-se, de imediato, os dois principais pontos de divergéncia (negritados por
nés): a traducdo da particula de pela conjungdo adversativa “mas”, em lugar da
aditiva “e”; a tradugao de palintropos como um movimento de retorno ao ponto de
partida. Para Hermann, a mudanca da conjunc¢do se justifica precisamente por sua
mudanca de entendimento sobre o que seja o palintropos. Segundo ele, a
interpretacéo tradicional sugere que o fenémeno seja o de tensédo ou oscilagdo, o
que justificaria a utilizacdo do dé aditivo e a consequente ligacao dessa ideia com o
gue seria o0 estado mental dos “homens bicéfalos”, seguidores de Heraclito ou ele

mesmo.

No entanto, o ponto mais importante de sua argumentacao, para nos, € a
nova leitura de palintropos, empreendida por Hermann. Para ele, que esta se
referindo ao uso em Parménides, em primeiro lugar, ndo ha registros de que a
expressao seja empregada na antiguidade com a ideia de “autocontradi¢gao”, como
querem os defensores de de no sentido aditivo (Hermann, 2009, p. 272). Em
segundo lugar, ele considera que, no contexto de DK 28 B 6, 0 emprego adequado
€ o de “reverter o curso” de um caminho (Hermann, 2009, p. 273). Nesse sentido, o
principal argumento do autor baseia-se na relacdo entre B 6,9 e a descricdo do
circulo em B 5, que € assim resumida:

Here is the true connection to 6.9, the “way of all that turns back to itself”,
because the Way of ALL, is the Way of I1s. This is not a simple allusion to
Heraclitus’ Wheel (B 103), where “Beginning and end coincide, on a wheel’s
perimeter”. Quite the contrary, this is the Goddess’ necessitated return to the
IS, an Is that cannot be escaped because it is ALL there is. As short as the
above statement in fr. 5 is, it does signify a fully worked out philosophical
system, when viewed in context with the other verses, particularly the
palintropos one. It outlines a method of verification — one has the
homogeneous is to return to, as guaranteed by its own semata or “signs” (B
8.2 ff) — indeed it is a way of proving and disproving, developed and
demonstrated with all its intricacies by Parmenides himself. (Hermann, 2009,
p. 277-278)

A evidéncia que liga o circulo ao palintropos, fazendo deles uma mesma
realidade, é chamada ironicamente pelo autor de “o elefante na sala” (Hermann,

2009, p. 277). Porém, o que consideramos ainda mais irénico é o fato de Herman ter
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menosprezado a formula circular em Heraclito como um dado de menor importancia,
0 que levou o autor a fazer a seguinte nota justificando sua posicao:
Now, | am not denigrating Heraclitus with the above remark. Heraclitus may
have had an equivalent system, fully worked out for his needs, and as |
believe, consistent to boot. The Wheel fragment, however, appears a rather
stand alone, almost orphic pronouncement. And it could be interpreted in
many ways, an observation about the seasons, elemental transmutation,
judicial retribution, perhaps an allusion to palingenesis. In my limited view, it
is not as representative of Heraclitus’ elaborate teaching as other fragments
are. But | could be wrong. (Hermann, 2009, p. 278, n. 21)
O estudo feito por Hermann é relevante para nds, uma vez que, estabelece
o liame entre o palintropos e o fenémeno circular, como lei fundamental da
cosmologia e antropologia heraclitianas. Além disso, o seu testemunho citado acima
€ também importante por documentar a escassez ou quase inexisténcia de estudos
que tratem dessa relacdo em Heraclito, o que esta de certa forma refletida na

indiferenga do autor sobre a aplicabilidade do caso a Heraclito.

Partindo dessa questdo, podemos transpor 0 mesmo entendimento de
Hermann sobre o palintropos para o contexto de Heraclito, abordagem esta que néo
tem recebido a devida atencdo dos comentadores. De fato, tropos € derivado de
trépo, que, nos sentidos ligados a agéo, expressa o movimento rotacional de “virar-
se” ou “retornar” (Chantraine, 1996, p. 1132-1133; Malhadas, 2008, p. 7). Ao lembrar
da relacdo de ressonancia entre palintropos e as tropai do sol, Kahn (2009, p. 307-
308) reforca a ideia de que o que estd em jogo € um movimento de reversao dinamica

e ciclica, sentido que esta sendo obscurecido ou pouco explorado pelas traducdes.

Acreditamos que, como apontou Hermann, no caso de Parménides, ha um
descompasso entre o fendmeno descrito por Heraclito em B 51 e a compreensao
que se faz dele. Aqueles que optam por palintonos acabam por escolher, de forma
consciente ou ndo, um modelo descritivo que espelha a ideia de “tensido” estrutural
entre o todo do instrumento e suas partes, 0 que, por sua vez denota a ideia de um
equilibrio interno e, portanto, estatico. Ja os que optam por palintropos intuem que é
0 movimento que precisa ser enfatizado e, no entanto, parecem ficar a meio caminho
de alguma ideia que realmente seja uma alternativa para palintonos. Faz-se
necessario compreender o palintropos no ir e vir do circulo (B 103), como a trajetéria

que, encurvando-se (B 59) reencontra a sua origem, como sugere a acdo de
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afastamento e convergéncia com relagcdo ao mesmo ponto (diapherdbmenon heoutoi

homologéei), em B 51.

E revelador o fato de os defensores de palintonos apontarem um desajuste
semantico e funcional**® entre a ideia da tensdo do arco (e da lira) e a palavra
palintropos. Nesse sentido, expressa-se Fronterotta:

La divergenza nella tradizione & significativa: con Marcovich, pp. 86-89 (e
Diano-Serra, pp. 136-37), scelgo maAiviovog, che mi pare epiteto piu adatto
e piu tecnico per descrivere la tensione unificante «retrograda» propria
dellarmonia dellarco e della lira: si tratta della «tendenza delle due
estremita di un arco teso ma inerte a convergere all’indietro rispetto alla linea
retta. (...) mentre TraAivipotrol (piu generalmente accolto: cfr. per esempio
Bollack-Wismann, pp. 178-79, Kahn, pp. 195-96, Conche, pp. 426-28, e
Mouraviev lll, p. 63, n. 5) indicherebbe soltanto I'idea che I'armonia «ritorna
su se stessa», nel senso meno perspicuo che essa deriva da una
congiunzione degli opposti. (Fronterotta, 2013, p. 55)

Fronterotta adere ao modelo de palintonos proposto por Marcovich (1967, p.
128), que desenha a figura de um arco e uma linha reta imaginaria que tangencia
sua parte externa em forma de “U”. Segundo ele, o palintonos é representado pela
forca tensional dos dois bragos, opostos um ao outro, e que impede que 0 arco volte
a configuracdo reta “original” — movido por uma forca imaginaria, de tendéncia
oposta, no sentido de “abrir’ o instrumento. A corda do arco representaria a harmonia
ou ponto de equilibrio que cria a unidade do sistema (Logos). Ao fim da descri¢céo,
Marcovich sugere que a tenséo provocada pela corda tem por finalidade unir as duas
pontas do arco. Ao negar qualquer possibilidade de o palintropos implicar em algum
tipo de unidade, certamente os dois autores ndo pensaram na hipotese enxergada
por Hermann: que o caminho que volta a si mesmo é um caminho circular. Se assim
tivessem pensando, o modelo de Marcovich seria uma representacao perfeita da
configuracgéo circular do arco. Além disso, optou-se pela ideia da harmonia como
equilibrio estético, perdendo-se de vista a dinamicidade sugerida pelo fragmento

desde seu inicio.

146 Kirk-Raven-Schofield (1983, p. 199) afirmam que palintonos é tdo defensavel quanto palintropos para o
fragmento B 51, sendo que a opgdo pelo primeiro se justifica por apresentar um sentido plenamente
inteligivel no contexto do fragmento. Seguindo Kirk, Marcovich (1967, p. 125-126) também prefere
palintonos por ser o epiteto corrente do arco e porque palintropos ndo explicaria a configuragdo do
instrumento como resultado de uma junc¢do de partes (harmonié) ou de uma tensdo reversa.
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Percebem-se, no entanto, alguns esforgos no sentido de lancar novas luzes
sobre a adocao de palintropos, explorando o mérito dessa escolha. Na opinido de
Poster (2006, p. 9), ao utilizar palintropos Heraclito pode estar de fato fazendo uma
critica a tradicéo épica dos poetas e sua compreensao de mundo, além de considerar
que o uso de palintonos por Homero esta mais restrito a estrutura do arco e, em
Heraclito, palintropos representa melhor as ideias de direcdo e movimento. Assim
também Michela Sassi (2015, p. 16-17) prefere palintropos como lectio difficilior,
frente as ocorréncias de palintonos, pelo fato de expressar a ideia de alternancia de
estados fisicos e as tropai do sol, assim como entende Charles Kahn:

However, | must mention here that palintropos is likely to allude to the tropai
of fire mentioned in B 31, as it is confirmed by Theophrastus’ comment,
preserved by Diogenes Laertius IX.7 (22 A 1.7 DK: panta de ginesthai kath’
heimarmenén kai dia tés enantiotropés hérmosthai ta onta)'4’. It follows
that the notion of harmonia occurring in B 51 could specifically allude to the
alternating physical states which are to be seen in the course of the
sempiternal life of the world, the overall cosmic balance comprehending, and
being made up of, all the singular harmoniai. (Sassi, 2015, p. 19) Grifo nosso

A observacdo de Sassi sobre o uso de enantiotropés hérmosthai por
Teofrasto e Didgenes Laércio tanto ressalta a semelhanca com palintropos
harmonié, quanto reforca o carater dindmico dessa harmonia. Além disso é
importante destacar a sentenca completa, a fim de observarmos o trecho que
precede a citacdo e a que lhe é posterior, respectivamente:

Eis, em linhas gerais, a sua doutrina: tudo se compde a partir do fogo e
nele se resolve. Tudo se origina segundo o destino e por dire¢cdes
contrarias (enantiotropés) se harmonizam (hérmosthai) os seres. Tudo esta
cheio de almas e daimones. Discorreu também sobre as afec¢Bes que se
articulam no mundo e afirmou que o sol é tdo grande quanto parece. (D.L.
IX, 7)*8 Grifo nosso

A citacdo em questéo pretende resumir a doutrina de Heraclito e, para isso,

une trés elementos ja discutidos no inicio deste capitulo: o fogo, o sol e por fim uma

147 Na traduc3o de José Cavalcante de Souza: “Tudo se origina segundo com o destino e por dire¢cdes
contrarias se harmonizam os seres” (D.L. IX, 7).

148 Tradugdo de José Cavalcante de Souza (1996, p. 83). No original: ESOkeL §' alTt® KaBoMKGC pév TAde” £k
TUPOG TA TtAvTa cuveoTtaval Kal i tolto avaAleoBal mavta 6¢ yivecBal kab' eipappévny Kat SLa Tfig
gvavtioSpopiag nppochat Ta dvta: kal mévto Puxev ivat kal Satudvwy mARpn. Eipnke 6¢ kol mepl ThVv év
KOGHW CUVLOTOMEVWY TIAVTWY Taddv, 8Tt Te 6 HALOC ot TO péyeBoc oiog daivetal.
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harmonia que se faz a partir de movimentos com tendéncias contrarias. E
significativo que a reunido desses termos aproxima ainda mais a ideia de uma
harmonia universal e que parte da acdo dos opostos, tendo como atores principais o
fogo e o sol, sujeitos das tropai (B 31). De fato, o trecho faz uma parafrase de B 3,
que, ao guardar uma provavel ligacdo com B 94, refere uma discusséo ja levantada
sobre a provavel preocupacao de Heraclito ndo s6 com as dimensdes do sol, mas

com sua Orbita, o que inclui 0 seu movimento de retorno (tropé).

No mesmo sentido, Hussey (1999, p. 110, n. 16) desaconselha o uso de
palintonos por representar uma “tensao estatica”, enquanto palintropos expressa
melhor a concepcao de Heraclito de um mundo movido por processos dinamicos.
Laks-Most (2016, p. 160), cuja edicdo serve de base para nds, também adota
palintropos. Na verdade, para além do desacordo com Homero, o teor da mensagem
de Heréclito ressoa com mais elegancia na concepcao ciclica trazida por palintropos,
como demonstrou Hermann. Porém, é importante verificar que, como declara
Hussey, a adocdo de palintonos se alinha a uma concepcao especifica sobre a
doutrina da unidade dos opostos e do cosmos heraclitianos, tendo mais

consequéncias.

Um exemplo disso € a critica feita por Mondolfo a Kirk pelo fato de este negar

a possibilidade de Heraclito ter previsto a alternancia de ciclos cosmogoénicos

(ekpyroris) — como de resto nega a ocorréncia de qualquer ciclo —, por incorrerem

em tese na quebra da “tensao” e do equilibrio entre os opostos. Porém, a critica

também se dirige contra uma concepc¢ao, propria de Kirk, que exacerba a ideia de

um equilibrio estético para o cosmos. Segundo Mondolfo, aceitar essa posi¢ao seria

negar as alternancias ciclicas, como dia e noite, inverno e verdo, que marcam

momentaneas rupturas da ordem para a criacdo de novos arranjos. Nao entraremos

no meérito sobre se ha ou ndo fundamento para a ekpyrosis em Heraclito, pois ha

defensores de ambos os lados. O que mais nos interessa é a sintese feita por
Mondolfo sobre o problema:

Por lo tanto, al considerar toda realidad para Heréaclito como unidad de

tensiones opuestas, no deben suponerse semejantes tensiones

paralizadas constantemente por el equilibrio reciproco, sino capaces de

producir continuamente desequilibrios, cada uno de los cuales resulta

compensado después por el desequilibrio opuesto, en sucesién infinita.
(Mondolfo, 1971, p. 178) (Grifo nosso)
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Como pudemos recordar, Mondolfo acata a interpretacao dada por Kirk e que
justificaria a adocéo de palintonos, a qual minimiza a mudanca de tropos por ténos.
No entanto, como destacam Poster e Hussey, a diferenca que Kirk ndo considerou
importante pode ser o ponto de inflexdo entre duas visées sobre Heraclito. E este
nos parece ser exatamente o ponto em questao e que faz Mondolfo divergir de Kirk:
o primeiro advogando por um modelo mais dindmico e ciclico; o segundo, por outro,

mais estatico e linear.

Quando discorremos sobre a visao de Kirk a respeito de sua discordancia com
uma visao ciclica em Heraclito, utilizamos exatamente a solucao apresentada por
Mondolfo: no ir e vir dos caminhos, a via reta pode converter-se em curva (B 59).
Isso, segundo Mondolfo, esta mais afeito a cosmologia de Heraclito e sua visédo de
processos ininterruptos e ciclicos. Também quando o autor advoga a favor da teoria
do fluxo universal, como genuinamente heraclitiana, ele novamente fala sobre a
unidade dos opostos como um processo ininterrupto e, portanto, dinamico. Porém, e
este € o ponto aonde queriamos chegar, Mondolfo declara que se chega a essa
dindmica por meio das “tensdes contrarias” ou das “tensbes opostas” (Mondolfo,
1971, p. 108; 112), que é o que poderiamos chamar de paradigma do palintonos.
Consideramos que Mondolfo esta aderindo, no fundo, a um paradigma
estruturalmente estatico para defender uma visdo — a de Heréaclito e a sua —

naturalmente dinamica.

E nesse sentido que a traduc&o de palin por “ao contrario” em lugar de “para
tras” ou “reverso”, também reportada por Mondolfo, foi outra opgao decisiva para a
identificacdo do fendbmeno mais com tensdes ou forcas que atuam sobre o
instrumento do que como esboco de uma trajetoria no tempo e no espaco. Podemos
ver aqui a forca de mais um paradigma fixado por Kirk na constru¢cdo de um modelo
gue rejeita 0s processos ciclicos e dinamicos descritos por Heraclito, a ponto de
negar a possibilidade de os caminhos para cima e para baixo terem qualquer relagéo
com os ciclos naturais. No entanto, como ja pontuamaos, a ideia de um retorno regular
dos eventos esta fortemente marcada na concepc¢ao dos antigos, que veem nisso a
garantia de continuidade, estabilidade e de sobrevivéncia. E o testemunho de
Didgenes Laércio expressa essa crengca comum de reversibilidade ao descrever o
ciclo natural, certamente inspirado nas tropai de B 31 e é exatamente nesse contexto

que ele entende palin:
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(...) a mudanca (metabolén) € um caminho para cima e para baixo (ano
kato), e segundo ela se origina (ginesthai) o cosmo. Condensado o fogo se
umidifica, e com mais consisténcia torna-se agua, e esta, solidificando-se,
passa a terra; e este é o caminho para baixo. Inversamente (palin), a terra
se derrete e se transforma em agua, e desta se formam as outras coisas
gue ele refere quase todas a evaporacao do mar, e este é o caminho para
cima (D.L. IX, 8-9)149, Grifo nosso.
No entanto, como ja indicamos, o proprio Heraclito pode ter usado palin no
sentido de movimento reverso, em B 88, num contexto amplo que integra tanto o
ciclo da vida humana, como qualquer processo, onde inicio e fim se unem num
continuum: palin metapipto aponta para a forca avassaladora da mudanca no
cosmos heraclitiano bem como a conviccéo de que ha um caminho comum e reverso

entre 0s pontos extremos do circulo.

Ao final do fragmento, nos resta uma udltima a imagem: a da conjuncao
(harmonié€) do arco e da lira. Porém, antes de partir para esse trecho, € importante
destacar o fragmento B 48, onde também o arco € um elemento central para a

compreensao do enunciado:

T olV T6EW Svopa Biog, Epyov B¢ BavaTog.

O nome do arco de fato é vida, mas o seu fim, morte.
(DK 22 B 48)

Em grego, a palavra arco € atestada tanto como téxon, quanto como bids, e,
nesse Ultimo caso, tem o mesmo som de vida (bios)!° (Colli, 2013, p. 200; Sassi,
2018, p. 102), detalhe que Heraclito explora ndo como uma simples coincidéncia,

149 Traducdo de José Cavalcante de Souza (1996, p. 83). No original: “(...) Thv petaBoArv 686v dvw KdTw, TOV
TE KOOWOV yiveoBatl kat' avtAv. Mukvoupevov yap to nip €€uypaivecBal cuvioTAUEVOV Te yiveaBal Udwp,
TinyvOpevov 8¢ T USwp eic yiv TpémeoBat kal TadTnv 080V £ML TO KdTw elvat. NEAW Te ab ThV Vijv xelobay,
£€ NC O VWP yiveoBal, £k 8¢ ToUTOU TA AOUd, OXESOV TAVTA ETTL TV AVOBUHLOOLY VYWY THY GO TH¢
Balattng altn 6€ €otwv 1 éml To Gvw 080¢.”

150 53ssi (2018, p. 102) chama atencdo para o fato de o jogo de palavras bios/biés explorar tanto os efeitos
aurais — declamacao oral do texto —, como os efeitos visuais do texto escrito: "Heraclitus must have aimed at
an audience capable of confronting a written text and going back to it time and again in order to understand
its many implications. (...) we have no reason to doubt that Heraclitus was also addressing an audience of
readers. This is confirmed by the baffling juxtaposition in frag. 48 of bids, the Greek noun for bow, and bios,
the noun for life. There is an antithetic wordplay between the two terms, which share the same phonemic
sequence but are stressed differently (though accents were not marked in writing at that time). This wordplay
must have been aimed at an aural/oral audience, but at the same time it might also have served as an
invitation to stop and reflect inquiringly on the text."
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mas como mais um sinal langado para a interpretacdo de sua audiéncia (B 93).
Usando o exemplo do arco para falar do que seja a vida, o filosofo da uma énfase
ainda maior ao valor desse instrumento, que, em B 51, sera novamente lembrado

numa enunciagéo fundamental envolvendo a unidade dos opostos.

O fato de o arco ser um dos instrumentos de Apolo — ao lado da lira, referida
em B 51 — pode ser uma das chaves de interpretacdo para ambos os fragmentos,
sendo mais um fator a indicar que os dois enunciados fazem parte de uma mesma
mensagem (Colli, 2013, p. 200-201; Laks-Most, 2016, p. 161). Outro dado importante
€ que, em ambos os fragmentos, o arco estd relacionado a um enigma a ser
interpretado, situacdo que nos remete ao oraculo de Apolo, que é uma constante
fonte de inspiracao para Heraclito (B 93). Antes de recorrer ao simbolismo de Apolo,

vejamos outros caminhos para a compreensao do fragmento.

Ao comentar B 48, Kahn segue o entendimento tradicionalmente aceito de
gue 0 arco, nesse contexto, evoca apenas a relacdo de vida e morte, como a
estabelecida entre o cacador (vida; sobrevivéncia) e caca (morte; alimento). Porém,
0 autor ndo esconde o seu incdbmodo com o fato de Heraclito, nesse caso, aproximar
0 arco mais fortemente a ideia de vida e ndo ao significado corrente que o0 associa a
morte e a eliminagao do oponente. Por fim, Kahn declara ser “provavel” que essa
relagao entre arco e vida tenha um sentido “mais amplo, aludindo a uma ligagdo mais
profunda entre vida e morte (...)" (Kahn, 2009, p. 311). Ele finaliza sugerindo que a
sentenga seja “uma charada na qual o nome arco alude a um sentido maior que

ainda nao temos elementos para representar” (Kahn, 2009, p. 311).

No entanto, talvez o autor ndo tenha se dado conta que, ao analisar o
fragmento B 59, ele j& havia intuido uma possivel resposta para a charada: ele afirma
que o fio de 1&, em sua conformacdao reto-curva, pode ser uma imagem do “curso da
vida humana” (Kahn, 2009, p. 296). Ele entdo compara esse tipo especifico de
unidade dos opostos — polaridades contrarias coexistindo num mesmo dado
fendmeno ou atividade — com a imagem do arco retesado, especificamente a partir
de sua ocorréncia também em B 51. Talvez n&o tenha ocorrido a Kahn que em B 48
Heraclito possa estar querendo expressar o proprio paradoxo da vida, que € um
processo que leva a morte, como esclarece Costa:

Importa agora tentar saber o que significa ter o arco, instrumento de guerra,

a morte como obra e a vida como nome. A morte, denominada obra, mostra-
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se como resultado da acgédo do arco; a morte € a obra da vida, € aquilo com
gue a vida constantemente coopera, aquilo pelo que a cada instante labora:
a vida embala e prepara a morte. Ser o resultado néo restringe a morte aqui
enunciada a morte factica mas indica a morte como um processo continuo
gue, no lancar da flecha, se consuma de todo. Morte e vida convivem e
residem ja na propria tensao do arco e por isso ocupam 0 mesmo espaco:
viver ja € morrer. (Costa, 2005, p. 175)

Também Colli j& havia recorrido a analise do simbolismo ligado a Apolo para
firmar o seu entendimento sobre B 48:

Em grego, a palavra “arco” tem o mesmo som da palavra “vida”. Portanto, o
simbolo de Apolo é o simbolo da vida. A vida é interpretada como violéncia,
como instrumento de destruicdo: o arco de Apolo produz a morte. (Colli,
2013, p. 200).

Como lembra Colli (2013, p. 200), o deus é tanto conhecido por proferir a
palavra oracular que sela o destino dos humanos e revela uma predicdo amarga,
guanto pela beleza da arte musical da lira que alegra o coracéo. Sendo a referéncia
ao deus também uma referéncia a vida, podemos afirmar que esta Ultima também é
a expressado da mais profunda dualidade: a vida estd a todo momento cercada pelas
manifestacfes da morte. Esta € uma imposicéo do vir a ser (gignomai), que, como
condicdo inerente a todas coisas de acordo com a doutrina heraclitiana, traz, em seu
amago, o germe de thanatos, tanto como uma realidade copresente a bios, quanto
como o destino a que estao submetidos os seres no cosmos (Costa, 1999, p. 64-65).
Apesar de Heréclito apontar o vir a ser como destino fatal a que estamos submetidos,
varios fragmentos sugerem uma transitividade entre vida e morte, fazendo da ultima
ndo um ponto final, mas um processo que poderiamos entender como o morrer
continuo que gera, por sua vez, o processo do viver, numa continua alternancia
(Costa, 1999, p. 75-77; Hussey, 1999, p. 102).

Sob essa perspectiva retornamos ao fragmento B 51, entendendo-o como
uma verséo estendida de B 48. Se em B 48 a tensao entre vida e morte é exacerbada
e se mostra como uma aporia, em B 51 esse impasse pode ser entendido como a
postura daqueles que ndo compreendem (ou xyniassin). A razéo de tal constatacédo
€ que esse fragmento aponta uma saida (péros) para o problema: ha um caminho
de concordancia e unidade, que é a propria homologia (B 50), ou seja, a adeséao aos

principios do Logos como Linguagem universal que prescreve o vir a ser das coisas
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(B 1). Recapitulando, esse caminho, em B51, é descrito em trés passos: é a via que
leva o divergente ao ponto de convergéncia (diaferémenon heoutoi homolédgeei); € 0
caminho da conjuncdo curvilineo-reversa (palintropos harmonié€); € a ponte que

conjuga (harmonié) arco e lira.

Em B 48, vemos 0 eco da ultima parte de B 8, segundo o qual tudo vem a
ser (gignesthai) segundo a discérdia (Eris), pois a vida, como o arco na batalha, é
sinal de vitalidade e de morte ao mesmo tempo. Ja B 51 reflete B 8 em seu conjunto:
tanto a discérdia, como a subsequente concérdia, que é a mais bela harmonia
(kallisten harmonié). O fato € que, segundo Heraclito, toda essa realidade pode ser

resumida numa imagem: a conjuncéo de arco e lira.

A nossa énfase no carater imagético da escrita de Heraclito ja foi mais
amplamente destacada no Capitulo 2, sendo que, no presente capitulo, essa
abordagem se traduziu na apresentacdo de uma cartografia geométrica, que, em
Gltima instancia, pode ser sintetizada numa palavra-imagem: o palintropos. Antes de
concluir nossa exposicdo sobre o fragmento B 51, € importante relembrar que essa
sentenca, expressa na forma de dito ou gnéme, segue uma longa tradicdo de
interpretacdo, desde Platdo, a partir da metafora musical e que interpreta B 51 numa

leitura conjugada com os fragmentos B 8 e B10 (Mota, 2018, p. 20). %!

Em vez de serem abordagens conflitantes, a metafora musical e a metafora
caleidoscépica podem coexistir, estando o lastro dessa convivéncia nos proprios
fragmentos. Ao explorar a linguagem musical nos fragmentos de Heraclito, Sassi
(2015, p. 3) nos da uma bela licdo de como diferentes linhas de interpretacdo podem
se integrar numa perspectiva complementar em prol de uma compreensao mais
ampla da doutrina heraclitiana. Apesar de seu foco ser comprovar a validade da
metafora musical na interpretacdo dos fragmentos, a autora declara, fazendo coro a
Charles Kahn, que a palavra harmonié tem uma significacdo multipla e, assim, em
se tratando de Heraclito, podemos dizer que pode ser sinbnimo de uma leitura
também unificante. Além disso, Sassi (2015, p. 20) chama atencéo para a densidade
da escrita de Heraclito, que nos permite propor mais de uma leitura de palintropos

151 Mota (2018, p. 20) inclui B 8, B 10, B 51 e B 54 no rol dos fragmentos musicais. No estudo, ja referenciado
no Capitulo 2, o autor faz uma abordagem dos fragmentos de Herdclito a partir de sua dimensdo poética,
performatica e musical, analisando todo o conjunto de recursos literarios e audiovisuais explorados pelo
efésio.
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harmonié, termo igualmente complexo. E sobre essa possibilidade que trataremos

brevemente.

Embora ja tenhamos discorrido mais detidamente sobre o arco, jA no
momento de chegarmos ao fim de nossa cartografia, podemos nos perguntar como
a lira — um instrumento musical — entraria numa abordagem que se propde a ser
predominantemente visual, como a nossa. E precisamente Sassi (2015, p. 19-20)
guem nos indica o caminho para tal, a partir de um estudo de Jane Mcintosh Snyder
(1984, p. 92), ao pesquisar pinturas dos dois instrumentos em vasos aticos do final
do século VI e inicio do século V, periodo em que viveu Heraclito. O objetivo de
Snyder era buscar pistas visuais para uma interpretacdo que desse conta de uma
explicacéo global da imagem sugerida como a harmonia do arco e da lira, em B 51,
tendo em vista que a metafora musical se aplica diretamente a lira, mas apenas
indiretamente ao arco. Como resultado da pesquisa, a autora descobriu uma série
de pinturas que mostravam o instrumento sob um ponto de vista lateral — ao contrario
da visdo frontal, mais comum — e que revelavam que havia liras em que o
prolongamento dos bracos, ao longo das cordas, ndo era reto (como € o caso do
violao), mas curvos como um arco. Abaixo Snyder (1984, p. 93) reproduz ilustragbes

sobre sua pesquisa:
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Com base no estudo, Snyder concluiu que Heraclito pode estar se referindo
a um tipo especifico de harmonia que aproxima o arco e a lira, sendo esta referente
a configuracdo encurvada dos dois instrumentos, cujas pontas (opostos) tendem a
formar um circulo, simbolo maior de unidade, como explica a autora:
If it is true that the underlying connection Heraclitus sees here is that the
opposite ends of each object, while apparently tending away from each
other, nevertheless partake of the unity of a circle, how would fr. 51 fit into
what else we know of his thinking? His apparent interest here in a kind of
concealed visual harmonia fits in well with his statement in fr. 54 (DK) that
apuovin agavng eavepiic kpeiTTwy; what appeals to him is looking beyond
the obvious to see a connection that, while not immediately apparent, is still
basically visual in nature. Furthermore, there is little doubt that Heraclitus
had a specific interest in the circle as a geometric representation of unity, as
fr. 103 (DK) reveals: Euvov yap apxn kai mépag €1 KUKAOU TTEPIQEPEIaG. In
other words, every point in a circle can be thought of either as the beginning
or the end of the circle, which thus becomes the perfect symbol of the unity
of opposites. (Snyder, 1984, p. 93)

Em estudo posterior, Sassi da sua propria explicacdo para essa abordagem:

Beneath the proliferating dissonances of reality the wise man has discovered

that the opposites are connected by a force that, even when pushed to an

extreme, never goes beyond the breaking point (as in the curvilinear

structure of the bow and lyre, whose ends are drawn near each other in a

“conjunction (harmonié) turning back on itself’; frag. 51). (Sassi, 2018, p. 99)

Como temos podido constatar até aqui, a integracédo de arco e lira é uma

tentativa de integrar opostos ou unir as pontas de um circulo que nunca se fecha

completamente, pois € a sintese do repouso em movimento, como no exemplo do

pido de Sdcrates, citado acima, ou, como nos ciclos, é a expressdo da continuidade

que é permanentemente interrompida por um fim e volta a se refazer num comeco
(B 103) (Année, 2013, p. 104).

Como comentamos acima, a contribuicdo de Sassi para a recep¢éo de uma
analise aural do fragmento B 51 e outra visual é que ela, paradoxalmente, nos mostra
a limitacdo das duas abordagens, sob um ponto de vista heraclitano. Como ja
mencionado no Capitulo 2, Heraclito tem uma predilecéo pela visdo e a audicéo,
como meios para o conhecimento, embora aponte, a todo momento, as suas

limitagGes, como sao, de resto, toda a apreensao dos sentidos (Colli, 2013, p. 181).
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Como declara Snyder (1984, p. 93), no comentario acima, arriscariamos afirmar,
portanto, que, embora a harmonié apresentada (phanerés) por Heraclito atice os
nossos sentidos, ela é apenas a porta de entrada para acessarmos a harmonié que

se furta (aphanés) aos nossos olhos e ouvidos.

Segundo Colli (2013, p. 181), Heré4clito tem o “pathos’ do escondido”, a
tendéncia a considerar que o fundamento da realidade €, em Ultima instancia, oculto
a nossa percepcao imediata. O autor postula que esse fundamenta, para Heraclito,
€, na verdade, o deus, que como tal também se resguarda em sua natureza
insondavel e é o principio da unidade (Colli, 2013, p. 182). Esse tema ja foi explorado
ao longo deste capitulo, e ao final de nosso estudo volta a se apresentar na figura
de Apolo, a divindade provavelmente oculta por detras dos fragmentos B 48 e B 51.
Sendo ambas as sentencas uma expressao oracular do deus, ele parece ser de fato
um sinal da unidade dos opostos, representados de forma paradigmatica nas
realidades da vida e da morte, presentes, por meio do arco e da lira, como
expressdes poéticas e multifacetadas da circularidade do ciclo vital e cosmico.
Recorremos as palavras de Colli, que bem resume essa realidade que encerra a
nossa analise:

Em outro fragmento [B 51], Heraclito aproxima a acgao hostil do deus a sua
acédo benigna (...). Principalmente porque o conceito de harmonia, evocado
por Heré4clito, remete a intuicdo unificante, quase como um hieréglifo
comum, que estd na base dessa manifestacdo antitética de Apolo, da
configuracdo material do arco e da lira; tais instrumentos eram produzidos
na época em que surge o mito conforme uma linha curva semelhante, e,
com o mesmo material, os chifres de um bode, unidos em inclinacdes
diferentes. Assim, as obras do arco e da lira, da morte e da beleza, provém
de um mesmo deus, exprimem uma natureza divina idéntica, simbolizada
por um idéntico hierdglifo, e somente pela perspectiva deformada, iluséria,
do nosso mundo de aparéncia se apresentam como fragmentacdes
contraditorias. (Colli, 2013, p. 200-201)

Com base no comentario de Colli, Heraclito esta apontando para uma
dimenséo que ja ndo pode ser objeto de expresséo ou especulacdo, sendo por isso
um elemento literalmente ausente do texto. Podemos pressentir a presenca de
Apolo, mas ele é um deus sem nome em B 51 e que se d& a conhecer através dos
dois instrumentos que tradicionalmente porta (Most, 2016, p. 161). Porém, € possivel

que Heréclito esteja falando ndo apenas dessa divindade em particular, mas da
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divindade que governa o cosmos. Conforme foi anteriormente exposto, essa
divindade ganha contornos distintos da religido tradicional, para Heraclito e seus
contemporaneos, porque, entre outras coisas, nédo é referida por nenhum nome
especifico. Esse ponto nos parece de grande relevancia em se tratando do fragmento
B 51 e da lei que o mesmo parece traduzir. De fato, ao evocar Apolo, sem dizer o
seu nome, observamos que provavelmente esse deus ndo queira ser definido com
esse ou aquele epiteto, como é o caso de Zeus (B 32), resguardando-se como a
Unica sabedoria e fonte da unidade, sendo, como tal, uma realidade inacessivel e

alheia a qualquer designagcéo humana (Colli, 2013, p. 181-182).

De fato, Heraclito, em vez de identificar a acdo de um ou outro deus
tradicional, parece estar mais interessado em descrever a natureza das coisas e as
leis intrinsecas a que estdo circunscritas, como é o caso da unidade fundamental
que é subjacente as oposicdes e disparidades da vida. Essa constatagcao ganha eco
em B 51, mas também em passagens importantes que discorrem sobre a divindade
e a unidade dos opostos: o deus é dia-noite, verdo-inverno, guerra-paz (B 67); “mas
€ o mesmo Hades e Dioniso a quem deliram e festejam (...)"*%? (B 15). Este Ultimo
fragmento € a expressao mais radical do que € apenas sutilmente sugerido em B 51:
Hades como deus da morte e Dioniso, o deus da vida, sdo vistos como um s0, sendo

o0 mesmo aplicado as realidades da vida e da morte (Costa, 1999, p. 62).

Pelo fato de fugir ao nosso escopo o tema de uma possivel doutrina da
imortalidade da alma em Heréclito, optamos por abordar a unidade entre vida e morte
a partir das evidéncias ja exploradas nesta dissertacao sobre a sua viséo ciclica da
vida, como o apagar e acender do fogo césmico e sempre vivo (B30), a morte e
nascimento do sol a cada dia (B 6) e os retornos (tropai) do astro, trazendo com ele
a volta das estacdes e o renascimento da vida (B 31). O que importa para nés, nesse
momento, é tdo somente sublinhar que esses exemplos apontam para um senso
geral de reversibilidade entre vida e morte — ai estando incluida a alma humana —,
que, a exemplo do fogo césmico, teria a sua propria maneira de se refazer perante
a morte (Kahn, 2009, p. 331)'3. Como pudemos observar, bios é um processo

complexo, paradoxal e muitas vezes incompreensivel. Ao que parece, para Heraclito,

152 Traducdo de Costa (1999, p. 62).
153 Bernabé (2009, p. 117-120), por exemplo, aponta elementos comuns entre os fragmentos B 62 e B 67 de
Herdclito e a doutrina 6rfica, que pregava, entre outras coisas, a imortalidade da alma.
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trata-se apenas de um processo que encerra em si uma perfeita harmonia, desde
qgue olhemos, pelos olhos do deus, para quem todas as coisas sao belas, boas e
justas (B 102).
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5. CONCLUSAO

Iniciamos esta dissertacdo tendo como ponto de partida duas abordagens
consideradas complementares para a analise das origens e desdobramentos da
discusséo envolvendo mito e logos: a diacronica e o sincrénica. Como tentamos
demonstrar ao longo de nossa explanacédo, descrever algum tipo de evolucao linear
(visdo diacronica) do pensamento humano € possivel deste que esse movimento
seja integrado com outro, a partir do qual abordamos o fenémeno voltando-se sobre
si mesmo (visao diacroénica), encurvando-se sobre sua propria complexidade.

Essa descricdo encontra eco na proposta de Heraclito, na medida em que
ele faz a surpreendente declaracdo de que o caminho reto e o curvo sdo parte de
um Unico e mesmo caminho (B 59). Como pudemos observar em sua linguagem
criptografica, o processo de conhecimento anda as voltas com o paradoxo de algo
gue se revela, e que apreendemos, e de algo que permanece ainda escondido, a
espera de uma explicacdo cada vez mais precisa e definitiva. Talvez por essa razao
Heréaclito tenho por principio o péathos oracular, que, ndo se constituindo de
sentencas claras a razdo, tampouco € algo completamente inalcancavel por ela:
precisamos estar conscientes da fragilidade e fugacidade daquilo que dizemos
conhecer, seja pela ciéncia ou pela religido institucionalizadas, para darmos apenas
dois exemplos até hoje polarizados de busca pelo saber.

Igualmente, 0 manuseio do arco e da lira, entre os tantos sentidos evocados
no fragmento B 51, constitui-se de um movimento de ataque e recuo: a corda implica
num movimento elastico e, no seu ir e vir, ha energia que se recolhe (tenséo) para
depois ser liberada (distensao). Parece ser esta uma das possiveis explicacdes para
0 sabio de Efeso ter escolhido esses dois instrumentos para aludir & mais alta
concepcao de harmonia, o palintropos, ou conjuncao do ir e vir, no movimento
reverso e sem fim dos ciclos. Assim o disparar da flecha € s6 um evento no ciclo
incessante que compreende a contracdo e distensdo da corda do arco. A disperséao
do processo vital que parece perder-se no horizonte da morte encontra o0 seu
caminho de volta sobre si mesmo, no movimento circular de novos recomegos e
novos fins, sendo ambos parte integrante de um caminho comum (B 103).

Como evidencia a sintaxe heraclitiana, a divergéncia e a convergéncia das
palavras, sons e imagens formam uma espiral de expansdo e contragdo, como do

um ao multiplo e do multiplo ao um (B 10; B 50). Tudo é movimento vital e, a0 mesmo
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tempo, um movimento violento de destruicdo e morte a que tudo esta4 submetido (B
48). Porém, como no exemplo do arco, a retracdo pode também ser acumulo de
energia para um novo lancamento da flecha e, assim, a vida nas formulacdes de
Heré&clito est4 constantemente se refazendo, como no retorno diario do sol, apos sua
extingcdo (B 6), na sua volta triunfal, nos ciclos das estacdes (B 31), e no incansavel
acender do fogo cosmico, ndo importa quantas vezes insista em se apagar (B 30).
Como temos pontuado, esses sao sinais que podem ser percebidos por nossos olhos
e ouvidos, mas que vao mais além, na dire¢cdo do entendimento que se recolhe na
alma (B 107). S&o esses sinais que procuramos recolher (Iégein) em busca de um
entendimento articulado (harmdnico), exercicio esse que precisamos fazer para
tentarmos entrar em consonancia (homologia) com o que Heréclito quer expressar
em sua linguagem (logos).

A trama escondida do texto de Heraclito, seu aspecto obscuro e enigmético,
reflete a prépria textura do cosmos. A convivéncia entre a expressao linear e a que
convencionamos chamar de curva ou labirintica indica que essas sao formas
complementares de comunicacdo, pois, quando compostas, geram novas
possibilidades de leitura e de compreensédo da mensagem. Lida de forma linear a
sentenca segue o padrdo de entendimento sequencial e légico. A leitura circular,
como apoio complementar, propde novas conexdes entre os termos e percebe novos
sentidos. Em suma, para Heraclito, os sentidos da leitura sdo explorados em toda a
sua potencialidade: sdo os caminhos percorridos pela propria linguagem, tanto em
suas multiplas configuracfes no espaco e no tempo, como também apontando novas
direcBes e novos sentidos.

Assim como entendeu Kahn, os fragmentos compdem um cosmos auto-
ordenado e com suas proprias leis. Ndo sendo possivel reconstituir fisicamente o
livro perdido de Heréclito, propomos fazé-lo teoricamente por meio da experiéncia
caleidoscépica: os fragmentos sao os cristais quebrados e o jogo de espelhos
representa os caminhos da linguagem, que se expande em varias direcoes, retas e
curvas, traduzindo-se em figuras circulares e concéntricas que se perdem no efeito
de infinito causado pelo espelhamento sem bordas. Como uma crianca brincando
com espelhos, ele cria uma espiral de formas e significados que envolvem todos os
olhares que dele se aproximam, levando-os a um mergulho em seu livro, cujo cerne

nunca alcangamos por inteiro.
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Acreditamos, por fim, que o olhar de cada testemunho, antigo e moderno,
através desse caleidoscopio nos ajuda a ir dos fragmentos do cristal para a beleza
de todo o seu contorno, até onde a vista pode alcancar. Trata-se, portanto, de
empreender uma leitura que contempla contetdo e forma, palavra e imagem, o
racional e o n&o estritamente racional, logos e mito. De fato, o que se pretende com
o estudo visual dos fragmentos de Heraclito é demonstrar como a visualidade € um
elemento fundamental na compreenséo da proposta do filésofo. Isso quer dizer que
nao apenas o texto é portador de conteldo, mas também as imagens e as formas
espaciais sdo parte essencial de sua doutrina, pois através delas se pode
depreender, por exemplo, os ciclos dos elementos, o movimento da physis e a
unidade dos opostos, alguns dos aspectos centrais de sua cosmologia.

Foi a partir de uma cartografia das dire¢cées espago-temporais apresentadas
pelo sabio que procuramos sintetizar essas impressdes, impulsos e imagens que,
num movimento, ora caoético, ora césmico, encontrou no caleidoscoépio, uma forma
de se expressar, a partir da observacao (scopéo) de belas formas (kalés eidos). A
partir do jogo de oposi¢cdes e espelhamentos, de reflexos de luz em raios retos e
formas curvas, fenbmenos presentes nesse mecanismo Optico, podemos ter uma
imagem das idas e vindas empreendidas pelos impulsos do mito e os do logos, no
circuito da histéria do pensamento. Sendo eventos polarizados, eles certamente
partiram de um ponto comum — a mente humana — e, nas varias voltas dos ciclos
histéricos, passaram um pelo outro inUmeras vezes, como as motocicletas que
andam em alta velocidade no globo da morte e, apesar dos riscos do confronto,
formam um espetaculo de plasticidade e beleza.

Na polarizagdo entre mito e logos, embora ambos parecam quase colidir,
causando, um ao outro, danos irreversiveis, eles perfazem, cada um, a sua propria
trajetéria. Enquanto o discurso racionalista parece imperar na ciéncia, ha também
poesia ha equacdo matematica que, com algumas letras, tem resolvido enigmas
milenares. De igual forma, apesar de permanentemente criticado como sinénimo de
falsidade ou distor¢éo do pensamento, o mito tem sido constantemente reabilitado e
revalorizado a partir de suas proprias potencialidades, pela acdo de um fascinio que
Ihe é natural, pela concisdo quase matematica com que lida com as verdades do
universo.

A filosofia chegou até nds envolta em imagens miticas que podem ser mais

do que simples alegorias, ou seja, como parte do imaginario e das crencas que foram
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e sdo um terreno fértil para a especulacéo filoséfica. Como pudemos observar no
decorrer desta dissertacéo, os chamados primeiros fildsofos viveram num tempo sem
fronteiras claras entre o divino, 0 humano e a natureza: tudo parece compor um
continuum perpassado pela forca da physis. H& indicios de que os referenciais
miticos e o estilo poético e enigmatico de seus escritos sejam mais do que um
simples ornamento ou alegoria para um outro contetdo, s ele valido. Retirar esse
conjunto de significacdes do contexto em que foi gestado pode ser temerario, pois o0
seu sentido pro-posto podera ser radicalmente alterado ou até distorcido.

Assim tentamos destacar alguns marcos dessa trajetéria do pensamento
filosofico numa escala evolutiva, no sentido de uma elaboracdo conceitual e cada
vez mais abstrata do pensar, e que trouxe a cena novos elementos e novos atores,
tornando o horizonte das ideias cada vez mais desafiador porque mais complexo e
problematizado. Essa é uma decorréncia natural da acéo do tempo, da histéria e do
acumulo de conhecimentos e trocas as mais diversas. Por isso é tdo importante
tracarmos uma linha invisivel que atravessa todos os tempos, desde a primeira
palavra balbuciada até o mais belo tratado, numa perspectiva diacronica.

Porém, em cada um desses marcos faz-se necesséria uma parada para nos
debrucarmos sobre o sentido de um determinado acontecimento, descendo o mais
gue possivel até as suas raizes ou alcando certos voos que nos sao franqueados
pelos dados de que dispomos; ou pela nossa prépria imaginagcdo, quando esses
dados séo insuficientes ou inexistentes. Assim podemos passar a uma reflexao
circular que ndo tem pressa de avangar, mas pretende apenas “perder tempo” no
aprofundamento de algum aspecto da questdo, que precisa ser entendida em si
mesma, e a partir de seu cerne. E o que podemos chamar de uma analise sincronica.

A composicdo entre esses dois movimentos pode ser descrita como uma
tendéncia de avanco e subida, e outra de recuo e descida, formando ao fim um
desenho de uma espiral crescente de conhecimento. Analogicamente, se aplicarmos
essa imagem a interacdo que pretendemos propor entre mito e logos, podem ser
Uteis as caracteristicas atribuidas a cada um deles, quais sejam, respectivamente, a
obscuridade e a luz. Se ha uma caracteristica a partir da qual o mito muitas vezes
foi louvado ou criticado é a sua ambiguidade, hermetismo e por iSso 0 seu estar
encerrado sobre si mesmo em cédigos (in)decifraveis. Ja o logos € a propria imagem
darazéo que dissipa toda névoa de incerteza e que € aclamada por ser a forgca motriz

do progresso humano.
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Se voltarmos as antigas cosmogonias, ha nelas um tépos constante que € a
unidade primordial, a subsequente separacao e o retorno a unidade. A dinamica dos
opostos e sua reiterada contemporizacao €, portanto, uma intuicdo muito antiga e
também muito atual, se recorrermos a narrativa do Big Bang, que — semelhante ao
Ovo primordial 6rfico ou ao Apeiron de Anaximandro — implodiu vencendo até mesmo
a incrivel forca de agregacao presente no interior dos primeiros atomos: mito e logos
parecem contar uma histéria comum, uma saida da boca dos poetas, a outra, das
formulas da fisica moderna. Se olhadas do alto, ambas as tentativas compéem um
caminho comum que chamamos de conhecimento, um caminho de luzes e sombras,
gue nao € propriedade de ninguém em particular, mas que torna o fisico um poeta,
0 sabio, um filésofo.

O mito aponta para um vacuo que, de forma negativa, reline tudo o que ainda
nao foi dito ou pensado, muito menos explicado. Representa o limite do pensamento,
da investigacao e da razdo e nos incomoda com perguntas que talvez nunca seréao
respondidas por completo. Quer se adote ou ndo uma perspectiva religiosa ou uma
justificativa divina para a existéncia, 0 mito nos coloca diante do vazio, nos leva ao
originario Caos teogbnico, aos mistérios que até hoje escancaram sua boca para nos
engolir, porque ndo temos respostas satisfatérias para eles.

Como os primeiros fisicos, os cientistas modernos apés 2.600 anos se fazem
as mesmas perguntas: Como se originou a matéria? Como surgiu a vida? Quais
forcas operam sobre as microparticulas que compde a matéria? Como unificar todas
as forcas do mundo fisico, 0 micro e 0 macro, numa teoria do tudo? O que séo afinal
as teorias sendo projecdes da mente, um mythos, que de forma criativa e bela,
buscam ligar os pontos dispersos da realidade, como um imenso quebra-cabecas,
com a diferenca de ndo saberem de antemé&o que imagem vao gerar?

Por fim, tentamos expor alguns indicios de como as fronteiras entre logos e
mito podem ser fluidas e indefinidas, o que parece razoavel diante da impossibilidade
de definirmos um marco para o nascimento da razao ou da filosofia. Os que tentaram
empreender essa postulacdo incorreram na verdade numa formulagdo fantasiosa e
que poderiamos comparar com 0 mito, em seu viés negativo. E inegavel como
construcbes como essa, a que chamamos cotidianamente de mito ou lenda,
apresentam uma forca tdo poderosa que chegam a parecer com o represamento de
um rio que acaba por romper-se e inundar populagdes inteiras, como ocorreu com a

criacao dos mitos totalitarios do século XX.
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Ao mesmo tempo o mito caminha ao lado da filosofia como a brincar com os
préprios limites da linguagem para expressar o conhecimento. Talvez por isso o0 mito
seja um recurso utilizado por poetas, filosofos e sabios, ocupados que estdo com as
questdes ligadas a expressdo da linguagem (logos). Pelos préprios desafios que
impde a sua interpretagcdo, o mito é uma metafora do gap existente — ou
humanamente criado — entre discurso intelectual e realidade, mundo e conhecimento
gue sobre ele produzimos.

O caso de Parménides foi tratado de forma emblemética, pois, se para uns
ele é o exemplo classico do filosofo — pensa o Ser —, para outros ele € um sabio
percorrendo uma via iniciatica. E importante problematizarmos essa questdo para
talvez observarmos que ambas as opc¢fes sao viaveis: escolher uma das duas vias
€ uma escolha que poderiamos nos perguntar se é necessaria, como se fosse
preciso escolhermos um dos lados da trincheira. H4 elementos, na filosofia antiga e,
em especial, no pensamento dos pré-socraticos, para uma abordagem no sentido de
um discurso unitario que nao diferencia mito de filosofia e nem sequer pensam essas
categorias.

O mito nos lembra que, por mais que nos aproximemos daquilo que
consideramos uma verdade definitiva e sacralizada por alguma corrente de
pensamento, somos constantemente ameacados pelo desconhecido. Ao mesmo
tempo que ameacados, somos por ele atraido e estamos voltando sempre a um
inicio, @ uma origem, a um tempo mais remoto que 0 nosso e que poderia Nos
fornecer mais uma das inumeraveis pecas do quebra-cabecas da existéncia. Encarar
esse abismo requer todos os recursos da razdo, mas também toda a nossa
criatividade, num engajamento mental, emocional e humano. A busca das verdades,
sejam elas metafisicas ou pessoais, nunca prescindiram da paixao pelo
conhecimento, pela poesia, pela beleza e pela curiosidade diante do mistério, pelo
ainda a ser re-velado. As mentes mais brilhantes de todos os tempos souberam aliar
a precisdo matematica a buscas pessoais de respostas coletivas e ancestrais,
perguntas que para sempre irdo ecoar e impulsionar o ser humano a novos avancos,
NOVOS VOOS e hovas perguntas.

ApOs descrever a cartografia dos caminhos em Heraclito, concluimos nosso
estudo com a formulacdo que, para nos, esta no centro da unidade dos opostos do

sabio: o palintropos. Propusemos uma leitura que privilegia o movimento e a



215

alternéncia entre 0s processos, cujos extremos — principio e fim — nao sao definitivos,
mas estao diluidos no prorromper ininterrupto do circulo.

Na concepcao de Heraclito, a permanéncia se da pelo suceder continuo das
mudancas, que, sendo ciclicas, preservam a regularidade e a ordem cOsmicas.
Modelos para os demais opostos, vida e morte tampouco sao realidades estanques
e pontuais: sdo eventos-limite que se alternam formando a unidade comum de um
ciclo maior, que podemos chamar de vida (Hussey, 1999, p. 102). Sob essa
perspectiva, ambos sdo eventos opostos, mas complementares, pois ndo ha morte
ou vida que sejam definitivas, como aponta o fragmento B 88, que declara o liame
entre o viver e o morrer, o dormir e o acordar, o velho e o novo, sendo categorias
mutuamente reversiveis.

Vida e morte ndo s&o processos pontuais e definitivos, mas estao
submetidos, dentro do circulo, ao processo palintropico que cria novos comecos a
partir de sucessivos fins. Na alternancia do circulo ha espaco para a circulacéo de
cada um dos opostos, que, respeitando o métron delimitado pelas leis do cosmos,
da lugar ao seu contrario, sem jamais aniquila-lo. A unidade dos opostos em
Her&clito se d& basicamente no circulo, que permite a continuidade indefinida de
todo o sistema, a partir da regularidade, proporcédo e medida.

Como no fragmento B 67, podemos considerar dia e noite como pontos
extremos do ciclo da jornada, assim como inverno e verao, dentro do ciclo das
estacbes. Além disso, podemos considerar ciclos de pensamento que se alternam
no grande ciclo do conhecimento humano, o que seria no mundo grego o caso da
poesia e da historié, ou do mito e da filosofia. Para além do paradigma linear ou
circular — que temos relacionado com o paradigma do logos e do mito — em Heréclito,
temos buscado abordar a sua obra e 0 seu pensamento nessa dupla perspectiva, o
qgue, naturalmente, fara prevalecer o encurvamento da reta, ou seja, nada ha de téo
rigido ou fixo que se furte ao fluxo incessante da mudanca, de tal forma que assim
também é engendrada a permanéncia e a estabilidade césmicas. Embora nada
permaneca reto ou fixo, sob o influxo incessante da mudanca, o encurvamento da
reta (palintropos) permite o retorno, o recomeco, o zerar do crondmetro para o inicio
de um novo ciclo.

Comegamos a nossa dissertagdo com a discussdo sobre mito e logos e
desejamos termina-la com essa reflexdo. Nao chegamos a abranger e aprofundar a

perspectiva epistemoldgica em Heraclito, pois estariamos fugindo do nosso escopo
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imediato. Porém, tentamos descrever a linguagem de Heraclito, sua visdo sobre o
conhecimento e sobre a interpretacdo dos sinais a partir da alma: sdo todos
elementos que compdem um conjunto de impressdes sobre a gnosiologia
heraclitiana. Como a unidade dos opostos se aplica do nivel micro ao macro e em
todos os contextos, essa doutrina também se estende ao pensamento e este, para
Heraclito, deve ser comum e néo estagnada no isolamento individual.

Acreditamos que tal visdo pode ajudar a entender o mito e logos como
processos que, no ciclo da histéria, trazem contribui¢cdes diversas e visées de mundo
complementares para o conhecimento. Se pensarmos em ambos como as pontas do
arco que tendem a se unir, teremos virtualmente a possibilidade de os integrarmos
num circulo, retirando-os do isolamento de visdes segmentarias, que tendem para
lados opostos e irreconciliaveis. Percebendo-os num grande ciclo de
desenvolvimento humano, mito e logos se alternam graciosamente em varios
movimentos histéricos, culturais e artisticos, que ora tentam recuperar elementos da
simetria, da logica e da racionalidade, ora se voltam para visbes mais intimistas,
subjetivas e nao lineares.

Saber reconhecer esse processo, é saber absorver de cada ciclo sucessivo
seus proprios aprendizados, riquezas e mazelas. Podemos perceber no giro
palintrépico de ciclos pequenos, médios e grandes, que se alternam em periodos
variaveis — décadas, séculos e milénios, por exemplo — manifestacées do mito e do
logos, formando o grande ciclo da histéria humana. Assim sera benéfica a tensédo
entre poesia e filosofia, I6gica e mistérios, racionalidade e éxtase, ciéncia e fé, desde
gue ambas as tendéncias respeitem o métron que as mantém em seu movimento
circular espontaneo e dinamico. O risco estd em pendermos para um dos lados,
perdendo de vista a riqueza oferecida pela diversidade das experiéncias e visoes de
mundo, que integradas trouxeram beneficios e, desintegradas, provocaram o
ostracismo, a perseguicdo religiosa e o0 genocidio. Certamente sempre havera
espaco para o equilibrio entre a precisdo matematica e a imprecisao poética, para a
acao e a contemplacao, para o trabalho da mente e do corpo, numa perspectiva que
reconheca as diferencas e as integre numa conjugagao comum no grande circulo da
existéncia humana.

O didlogo entre Heraclito e Parménides, empreendido algumas vezes ao
longo da dissertacdo, € um exemplo das tensdes internas entre mito e logos, néao

tanto em razéo das especificidades do pensamento desses sabios, mas em funcéo



217

da recepcao desses pensadores tender a algum tipo de segmentacéo relacionada a
eles. Porém sabemos ser possivel vencer as dicotomias abracando o enigma e o
paradoxo: € necessario acolher os sinais do oraculo definidor de destinos, assim

COmMo ouvir o que tem a nos dizer a deusa que nos mostra os dois caminhos.
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