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Introducao

r

Um problema na compreensao do pensamento de Heréclito ¢ entender como
acontece a interagdo entre o que hoje se divide em trés areas do estudo filoséfico: a
cosmologia, a epistemologia e a logica (esta ultima entendida num sentido amplo de
investigacao sobre o discurso e linguagem). Mesmo estando uma tal categorizagdo
ausente do pensamento heraclitiano, seu exame € necessdrio, ja que muitos dos
fragmentos do filésofo abordam diretamente questdes cosmoldgicas, epistemologicas e
logicas. No corpus dos seus fragmentos sdo facilmente identificaveis reflexdes acerca
da existéncia do mundo (B30), da geragdo e do perecimento de seus componentes
(B36), do estatuto das coisas (B10); bem como do conhecimento das coisas pela razao
(B2) ou pela percep¢dao (B107) humanas; e ainda dos discursos que tratam destes
problemas (B50, B108).

Numa tal situagdo, o esfor¢o interpretativo mais pertinente parece ser menos de
separar do que de relacionar essas areas. Para isso, a hipotese proposta ¢ de tomar a
reflexdo sobre o humano, a antropologia, como um fator aglutinador dessas questdes.
Aos seres humanos seria possivel conhecer e discorrer sobre a existéncia das coisas
além das suas aparéncias. Nessa perspectiva o estudo da concepcdo heraclitiana de
natureza humana serviria a esclarecer as relagdes entre cosmologia, epistemologia, e
logica no seu pensamento.

Um exame dos fragmentos indica serem pelos menos trés os aspectos da
natureza humana envolvidos no processo do conhecimento: a razdo, a alma e a
sensagdo. O estudo dessas trés nogdes, centrais ao pensamento € a antropologia de
Heréclito, foi o caminho escolhido para a organizacdo em capitulos desta dissertagdo.

Duas destas nogdes sdo expressas nos fragmentos através de termos especificos, o logos
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e a psyché, respectivamente, ¢ de maneira bem geral, razdo e alma. Apesar disso seu
significado ndo parece ser unitdrio pois sdo termos que abarcam um amplo leque de
acepgoes. Por isso pareceu melhor referir-se a eles recorrendo a amplitude da ideia de
'no¢do' ao invés de reuni-las numa concepcdo unitiria redutivel a um conceito.
Entretanto, se a perspectiva da 'no¢do' ¢ mais abrangente, ela ndo prescinde da busca
pela determinacdo do seu campo semantico. Admitem-se mais determinagdes, sem
contudo deixar que esta amplitude venha a representar um obstadculo para uma
compreensdo da coeréncia e implicacdo reciproca existente entre os diferentes usos de
cada termo.

A investigacdo comega com o estudo da nocdo de logos, uma nogao considerada
basilar na filosofia de Heraclito. No primeiro capitulo, ¢ investigado seu estatuto a fim
de determinar suas caracteristicas. Interroga-se principalmente acerca de sua natureza
divina ou humana, de sua materialidade e de suas formas de apresentacdo discursiva.

O segundo capitulo tem por objeto a psyché. A partir do exame dos fragmentos
que tratam desta nogdo se busca definir o seu papel no cosmos e na natureza humana.
Em vista disso sdo examinadas tanto sua associa¢do as capacidades cognitivas durante a
vida quanto seu destino apo6s a morte.

O terceiro capitulo trata da sensagdo. Diferentemente do que foi a estratégia nos
capitulos precedentes, esta nocdo ¢ tratada a partir do exame de uma pluralidade de
termos englobando os verbos que exprimem a atividade sensorial, os orgdos dos
sentidos e os diferentes nomes com os quais sdo evocadas as sensagdes. A determinacao
mais geral do que seja a sensagdo, assim como da relagdo entre ela, a alma e a razdo se
da mediante a consideracdo destes diferentes tratamentos.

Ao abordar cada uma dessas nogdes, percebe-se o quanto a inteligibilidade de

6



cada uma delas depende da compreensdo das outras. Prova disso ¢ o fato de elas
aparecerem por vezes relacionadas num mesmo fragmento. Assim, o estudo da
concepgdo de logos, que constitui o objeto do primeiro capitulo, alcangara uma melhor
clarificag@o no capitulo trés, uma vez que as nogdes de psyché e sensacao tiverem sido
devidamente consideradas.

Por tratar-se de um corpus fragmentado, muitas sdo as lacunas e as dificuldades
a interpretagdo do pensamento de Heraclito. Sempre que isso se mostrou necessario e
razoavel, foram sugeridas hipdteses para preencherem as lacunas e fundamentarem a
interpretagdo. Além disso, vale notar que a andlise se restringiu basicamente aos
fragmentos considerados como citagcdes textuais. A principal justificativa para esta
opcdo vem da constatacdo de que a nog¢ao de /ogos abarca tanto o uso da razdo quanto
sua expressao adequada através de um discurso racional. A isso se deve a escolha de
considerar as opgoes estilisticas de Heraclito como filosoficamente significativas.

A seleg¢do dos fragmentos se baseou principalmente na ocorréncia textual dos
termos tratados. Por vezes, no entanto, foi necessario recorrer a fragmentos nos quais os
termos ndo ocorrem, mas cujo tema tratado justificou seu exame. Por este mesmo
motivo foram considerados alguns testemunhos ndo textuais. Procurou-se pautar a
interpretagdo por um exame minucioso de cada fragmento, o que justificou uma analise
de termo a termo nos fragmentos mais pertinentes. Nota-se ainda que, uma vez que um
determinado fragmento tenha ja sido submetido a este tipo minucioso de analise, optou-
se por ndo repeti-la durante uma sua discussao posterior.

Em anexo sdo apresentadas uma proposta de traducao dos fragmentos utilizados

na dissertagdo e a versao do texto grego adotada.



Capitulo 1: O logos

Introducio

A polissemia do termo 'logos’ dificulta a compreensao do sentido com que ele ¢
empregado em Heraclito. A estratégia aqui proposta para enfrentar esta dificuldade
consiste em determinar quais desses sentidos ocorrem em Heraclito para entdo
construir uma definicdo que abarque sua multiplicidade. Para isso uma primeira etapa
do trabalho consiste em uma analise do termo externa aos fragmentos do filésofo. Neste
momento foi tratado o desenvolvimento etimoldgico de logos, seu uso por parte dos
citadores de Heraclito e ainda as interpretagdes propostas por seus comentadores. Uma
vez estabelecida esta base conceitual tem inicio a analise interna aos fragmentos. Neste
passo as ocorréncias do termo sao divididas em grupos de acordo com a proximidade de
seu uso. Uma vez determinados os sentidos do termo dentro de cada grupo, estes sao
relacionados entre si. Este processo autorizard a constru¢ao de uma compreensao bem
definida do termo sem ignorar sua amplitude conceitual.
1.1. A analise de logos externa aos fragmentos de Heraclito

O primeiro esforco da andlise de logos externa ao uso de Heraclito ¢ a
enumeracao e o relacionamento dos varios sentidos da raiz 'log- leg’ obedecendo aos
critérios cronoldgico e de relevancia. Isto permitira observar a origem do termo, sua
aplicacdo mais usual na época de Heraclito e, ainda, suas mudangas nos periodos
sucessivos. Com estas informacdes serd possivel entrever com algum embasamento as
motivagdes do filosofo para seus diversos usos de 'logos’ e até¢ mesmo as alteragdes que
este uso pode ter determinado na compreensao posterior do termo.

As conclusdes do exame etimoldgico permitem passar a investigacdo do seu uso

pelos citadores. Sendo os fragmentos retirados de citagdes provenientes de autores e
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obras posteriores, pode-se supor que estes tenham assimilado ao termo 'logos' as
alteragdes sofridas por ele ao longo do tempo. Isto exige que se interrogue cada citador
de modo a avaliar como e em que medida o uso de Heraclito de /ogos subsistiu e se
transmitiu ao longo do tempo e quais foram suas mutagdes sucessivas. Consideradas as
transformagdes semanticas do termo, suas citagdes poderdo ser tratadas de forma mais
critica. Um dado importante nesse caso sera o fato de o citador ser anterior ou posterior
a tradi¢do estoica, uma vez que normalmente lhe ¢ atribuida uma apropriacio
tendenciosa do pensamento de Heraclito.

Uma terceira etapa serd importante para assegurar ainda mais uma postura
critica, um exame das interpretacdes feitas do logos em Heraclito pelos estudiosos do
assunto. Estes, tendo em vista a etimologia, os citadores e os fragmentos, propdem e
refutam interpretacdes do termo. O exame e confrontacdo das diferentes tradi¢des
interpretativas, uma vez examinadas as questdes de ordem etimoldgica e contextual,
permitird a visualizagdo do modo como esses dados serviram para justificar cada leitura.
1.1.1. A etimologia de logos

A raiz 'log-' 'leg-' que se encontra no substantivo verbal 'logos’, derivado do
verbo 'lego', tem por sentido primeiro 'recolher'. Segundo Minar (1939, p.323) a
evolucdo dessa raiz pode ser observada no modo como o verbo 'legé’ vem apresentado
no LSJ: (I) "pick up, gather"; (I1) "count", e (I11) "say, speak" (LIDDEL; SCOTT, 1996
p.1057-1059). Minar observa também que este ultimo sentido (III) ¢ o mais
proeminente em grego. Essa proeminéncia fica mais evidente no caso do substantivo, ja
que 'logos’ significa 'conto, dito, palavra', mas nio 'recolhido'’. Estes seriam, entdo, os

sentido usuais do termo para Heréclito. Portanto, se houver um uso de 'ogos’ com uma

1 O LSJ explica logos como “um nome verbal de legé com os sentidos correspondentes de legd II e 1117
(LIDDEL; SCOTT, 1996, p.1057-1059)
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significagdo especial, a motivagdo para isso teria origem provavelmente nos sentidos II
e III°. Na lingua portuguesa uma ambiguidade similar pode ser observada no que se
passa com o verbo 'contar'. Com efeito, conta-se numeros (II) assim como se conta uma
estoria (III). Para ndo perder de vista esta distin¢do, serdo denominados o segundo
sentido como "sentido matematico" e o terceiro como "sentido linguistico".

Guthrie (1962, p.420-424), também a partir do LSJ, contempla um ntimero
maior de sentidos baseando-se nas ocorréncias de 'logos’ até o século V a.C. A saber, (1)
'anything said', (2) 'reputation', (3) 'thought', “comumente apresentado como mantendo
uma conversa consigo mesmo”, (4) 'reason or argument', (5) 'empty words', (6)
'measure', (7) 'relation, proportion', (8) 'rule', (9) 'the faculty of reason', (10) 'formula,
essential nature' e, enfim, (11) 'agreed'. Por se tratar de "logos’ e ndo de 'lego’, o sentido
de colher sequer é apresentado. Para Guthrie, os sentidos de (1) a (5) se mesclam
facilmente, mas a partir de (6) um outro sentido mais especifico surge, o de 'medida’. O
que evoca, mais uma vez, a distingdo entre o contar em sentido linguistico e em sentido
matematico. Além disso, a admissdo de uma amplitude temporal maior por parte de
Guthrie faz aparecer também o significado de (9) 'faculdade da razdo', o qual seria
derivado do contar em sentido linguistico, pois o pensamento seria concebido como
'manter uma conversa consigo mesmo'. Por conseguinte, o termo que nomeia o

pensamento / raciocinio (4) nomearia também a faculdade de pensar / racionalidade (9)°.

2 A ideia primeva de "colher/ recolher" s6 pode fazer algum sentido no contexto de Heraclito se
relacionada ao sentido, também primevo, de physis, substantivo derivado de phyd, "brotar". O logos seria
aquilo que permitiria a0 humano colher a physis (natureza brotada(?)) das coisas. Este uso metaforico
parece funcionar, mas exige de Heréclito um uso muito refinado da etimologia de ambos os termos. Esta
leitura se aproxima da conexdo physis-logos proposta por Heidegger, desde que ndo se aceite a ligagdo
physis-ser propria ao pensamento do alemio. De qualquer maneira ndo ha motivo para abandonar a
hipotese mais prudente e literal a partir dos sentidos II e III do termo.

3 Onians, tratando das situagdes em que, nos poemas Homéricos, os herois 'falam' (dialegd) com o
proprio 'intimo' (thymos) [1l. XVII, 90-106], afirma que “essa visdo, de pensamento como fala contribuiu
para o uso posterior de logos como termo equivalente tanto de ratio quanto de oratio." (ONIANS, 1994,
p.13). Neste caso sdo identificados os sentidos linguistico € matematico com uma primazia do linguistico.
A proposta aqui sera de uma identificagdo menos hierarquizada.

10



Ainda que a derivacao da racionalidade parta do contar linguistico, parece dificil
negar que ela contenha também o contar matematico. Se for assim, os dois sentidos que
se depreenderam do 'recolher’ (/legd) voltariam a ser reunidos na acep¢do mais geral de
razdo. Essa concepgdo, sem uma distingdo precisa entre os raciocinios matematico € o
linguistico, sem a consideracdo de sua expressdo por palavras ou medidas numéricas e
da faculdade da razdo, parece ser a maneira mais proxima de entender a nogdo de
'logos' para um contemporaneo de Heraclito. Indistingdo essa que ndo inviabiliza o
exercicio de separacdo realizado; pois, como em Heraclito ndo hd um sentido que se
aplique a todas as ocorréncias, ¢ preciso aplicar em algum grau as diferentes acepgdes
ndo tdo bem definidas.

O sentido de 'faculdade da razdo' parece ser o que melhor abarcaria em sua
amplitude a nogdo de logos. Se de fato ele pode ser identificado em Heraclito, seu uso
seria 0 mais antigo do termo com esse sentido de que se tem noticia. Isso normalmente ¢
visto como um problema, mas talvez ndo devesse ser considerado assim. Supor esse uso
em Heréclito ndo precisa necessariamente ser tomado como um anacronismo pois nao
implicaria necessariamente na criagdo do novo conceito. Poderia ser apenas o
testemunho de um estagio primeiro do desenvolvimento do termo rumo a nocdo de
'faculdade da razao".

A apropriagdo do logos de Heraclito pelos estoicos ¢ consensualmente tida por

anacronica. Eles supdem-no ser uma 'Razdo universal', uma entidade racional que

'

4 Um paralelo pode ser feito com o uso de 'psyché’. Nesse caso ha um consenso maior de que os
fragmentos de Heraclito ocupam um papel central como testemunha do desenvolvimento do termo (cf. o
tratamento mais cuidadoso no capitulo 2). Heraclito ndo precisa ter concebido o conceito de psyché como
centro da cognicdo e das emogdes para ser aceito como o primeiro testemunho no desenvolvimento deste
termo rumo a este sentido mais bem definido. Outro exemplo seria o de physis cujo uso substantivado
independente ocorre em Heraclito pela primeira vez. As ocorréncias anteriores sempre se referiam a
physis de alguma coisa. Portanto ndo ¢ novidade tomar Heraclito como testemunho mais antigo de usos
especificos de termos com grande importancia no discurso filosofico posterior.
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governa o mundo. Essa concepcdo pode ser considerada anacrdnica pelo fato de o
'logos’ ser identificado & razdo ou, ainda, pelo fato de ser tomado como uma entidade
divina, ja que ambos satisfazem o critério de ndo ter sido atestado um tal uso anterior a
Heraclito. Uma saida possivel, como foi dito, consistiria em aceitar que o uso de
Heraclito seria justamente o mais antigo com este significado. Neste caso fica a questio
sobre a maior plausibilidade de tratar-se ou da postulagdo de uma nova 'entidade’ ou de
mais um estagio na defini¢do de uma 'racionalidade'. Uma solugdo deste problema pode
vir com a analise dos contextos de citacdo que permita vislumbrar como os antigos, pré
e pos-estoicismo, o compreenderam.
1.1.2. Os sentidos de logos em Heraclito segundo seus citadores

A confrontacdo da interpretacdo de logos em Heraclito por parte de seus
citadores restringiu-se ao fragmento B1°, por este ser central na compreensio de logos
em Heraclito e ainda contar com fontes pré e pds-estoicas. A reflexdo seguird uma
ordem cronoldgica a fim de permitir um paralelo com a reflexao de ordem etimoldgica.
Além disso os citadores serdo divididos em dois pares. Comecando por Aristoteles e
Sexto Empirico, possibilitando a comparag@o entre uma visdo anterior e outra posterior
a apropriacdo de Heraclito no quadro da tradi¢do estoica, e, em seguida, Clemente e
Hipdlito, que, no ambito da tradigdo cristd, apresentam uma visdo favordvel e outra
desfavoravel do filésofo.

No livro gamma da Retorica, Aristoteles sustenta a ideia de que um texto para
ser bom deve ser claro e, como contra-exemplo, ele cita a primeira parte de Bl: “do
logos que ¢ sempre ignorantes os humanos se tornam” (ARISTOTELES, Retoérica,

1407b14). O problema estaria no fato de que 'sempre' (aei) poderia se referir seja aos

5 'B1' foi a forma de notacao escolhida para enfatizar o uso da numeragdo de DK.
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humanos, que seriam sempre ignorantes, seja ao logos que existiria sempre. Apesar de
tratar-se de uma critica formal podem ser feitas algumas conjecturas. Se existe a duvida
de ligacdo, o logos tem a possibilidade de 'existir ou operar sempre'. Desta situacio
surgem como possibilidades de leitura que ele se refira ou a razao (logos) que 'é sempre
o caso', que 'funciona sempre' ao ser aplicada pelos humanos para compreender as
coisas, ou a uma entidade divina que existe sempre (a Razdo). Tendo em mente que a
Aristoteles o que interessava era mostrar a falta de claridade do texto, pode ser
significativo o fato de ele omitir a sequéncia da passagem que figura na versdo do
fragmento reportada por Sexto Empirico: “(homens se tornam ignorantes) antes de ter
escutado ou depois de ter escutado”. Isto pode ser relevante pois esta sequéncia, ao
apresentar uma limitagdo do tempo aquela da incompreensdo humana, poderia ajudar a
esclarecer a ambiguidade do uso de 'sempre'. Se a temporalidade da ignorancia humana
¢ apresentada na sequéncia, quer dizer, 'nem antes nem depois de terem escutado',
restaria ao logos a conexdo com o 'sempre', o que lhe daria uma temporalidade eterna.
E, além disso, ao relacionar estes dois ambitos, do logos que opera sempre e dos
humanos que ndo o compreendem nem antes nem depois de escuta-lo, surgiria um forte
argumento a favor da leitura de /ogos como a razdo humana que, se seguida, permitiria
sempre compreender as coisas. Desta forma a eternidade pode ser entendida sem que se
recorra a postulagdo de uma divindade.

Sexto Empirico cita Heraclito como exemplo de um pensador que utiliza como

critério de verificagdo da verdade a razdo (logos)®. Ela é caracterizada por ele como

6 BETT na sua traducdo do Contra os logicos escreve em nota: “como traduzir a palavra /ogos como
Heraclito originalmente intencionou ¢ uma questdo controversa (...). No entanto € claro pelo contexto em
torno que Sexto entende que ela significa 'razdo'. Assim ¢ essa razdo divina e comum (por participagao na
qual nos tornamos racionais) que Heraclito diz ser o critério de verdade”. (BETT, 2005, p.29, n. 60). Se a
intengdo era mostrar uma razdo divina e comum, seria de se esperar que Sexto usasse o aei, ainda que o
trocasse de posi¢do para mostrar sua ligagdo com o /ogos. Curiosamente ele o omite.
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divina e comum, compreendendo assim os dois sentidos possiveis da leitura sugerida
pelo passo de Aristoteles. Seria uma razdo que funciona sempre para o humano
compreender a realidade e que, além disso, seria uma entidade divina. Contraposta a
citacdo de Aristoteles, a de Sexto Empirico omite o 'sempre' (aei). Caso essa omissao
seja intencional, ela poderia representar uma tentativa de solucionar a ambiguidade que
¢ o alvo da critica de Aristoteles. Isso indicaria que Sexto provavelmente lia 'sempre’
como referido aos humanos, os quais seriam ignorantes quer antes quer depois de terem
ouvido o /ogos, mas, por haver duas determinagdes temporais ligadas & mesma coisa, a
omissdo da mais geral delas colaboraria para a clareza da leitura. Porém, o prego pago
pela claridade parece ser alto, ja que, sem essa eternidade (eonfos aei), a caracteriza¢ao
do logos como divino, ou seja, imortal, perde qualquer justificativa textual.

As interpretacdes mais antigas de Heréclito que sobreviveram, sejam elas
anteriores ou posteriores ao estoicismo, parecem Supor uma compreensao
etimologicamente tardia de /ogos, no interior da qual o termo ultrapassaria 0 mero
sentido de discurso, encaminhando-se na direcao de uma discursividade / racionalidade.
Por outro lado, ainda que essas interpretagdes também suponham seu carater divino,
este € menos certo, pois depende ou de uma leitura ambigua, em Aristoteles, ou da
suposi¢do de um termo omitido, em Sexto Empirico.

No ambito da tradi¢do crista, Clemente de Alexandria trata Heraclito sob uma
perspectiva favoravel. Em suas obras ele se serve do filosofo tendo em vista a defesa de
algumas doutrinas do cristianismo’. E de se notar a conjuncio foneticamente obvia,

ainda que semanticamente mais complexa, do uso de /ogos nos fragmentos do filésofo e

7 Como notou Dinan, “o filésofo de Efeso ndo sé aparece em momentos centrais das obras de Clemente,
e € descrito com termos altamente elogiosos, mas também funciona para o sabio de Alexandria como um
intérprete das escrituras” (DINAN, 2008, p.32-33). Portanto, ha de se ficar atento a uma influéncia
cronologicamente invertida na interpretacdo de Clemente, que 1€ Heraclito sob a luz do cristianismo de
sua época.
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no evangelho de Jodo®, no qual o Logos seria identificado com o Deus que é principio €
que ordena o mundo’. Para que essa associagdo explicita no evangelho possa ser
identificada com a que figura em Heraclito, Clemente precisa provar que o logos ¢é
divino e que sua fun¢do ¢ ordenar o mundo. Para isso ele se vale da recorréncia de 'aei’
em dois fragmentos: B1, onde o termo qualificaria o logos, e B30, onde qualificaria o
kosmos que ¢é fogo sempiterno (aeizoon). A partir dai, fica estabelecida a base que torna
possivel afirmar a identidade necessaria entre 'o deus e o logos que tudo ordena'”. As
particularidades de B1, tal como ¢ citado por Clemente parecem justificar essa leitura.
Ele introduz um 'ele (Heraclito) diz' (phesin) logo depois do 'sempre' (aei), que o separa
do termo 'ignorantes' (axynetoi) enfatizando a ligagdo entre o 'sempre' € o 'logos’. Além
disso sua versdo atesta 'fou deontos' no lugar de 'toude ontos, fazendo com que o 'ser
sempre' seja imediatamente assimilado a um 'ser sempre necessario'. Esta assimilacdo ¢
conveniente para afirmar o papel do logos como ordenador do mundo.

Ja as citacdes de Heraclito feitas por Hipo6lito adotam uma perspectiva
desfavoravel. Seu objetivo ao cita-lo ¢ de mostrar a heresia cometida por seus oponentes
noecianos, ao fazerem derivar sua doutrina de um pensador pagdo como Heraclito. Para
tanto, ele tenta mostrar que a unido dos opostos em Heraclito constitui o gérmen da

condenada unido noeciana entre pai e filho (o fato de Deus e Cristo serem um s6 ser)'2.

8 Para Miller "uma crenga na conexdo entre Heraclito e Jodo vai até os antigos Padres. Mais notavelmente
Clemente de Alexandria encontrou antecedentes para seu Logos Christology em Heraclito (assim como
em Epicarmo e nos estoicos), e Justino Martir proclamou Heréclito digno de ser chamando um Cristdo”.
(MILLER, 1981. p. 172-3)

9 Para um repertorio das semelhancas que aproximam o Logos cristdo e o de Heraclito, ver KRANZ,
1950, p.89.

10 CLEMENTE DE ALEXANDRIA, Stromata, 5.14.104.4.2: “hypo tou dioikoiintos logou kai theoti”.

11 Pelo menos ¢ o que Nourry indica na sua edicao dos Stromata de Clemente: “deontos aiei”. Hervetus,
em seu livro, a corrigiria em “de ontos kai...” (Cf. NOURRY, 1857, p.169, n.32)

12 Hipdlito comega dizendo que vai primeiro 'descrever em detalhes' (ekdiégésasthai) a doutrina de
Heraclito, para depois mostrar que dela deriva a de Noécio (HIPOLITO, Refutagées, 9.6.1.3). Suas
citagdes podem ser confidveis, mas as parafrases e explicagdes parecem tdo parciais quanto as de
Clemente.
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Apesar de adotar uma perspectiva distinta, sua estratégia ¢ similar aquela de Clemente.
Partindo de dois fragmentos, B52 e B53, que tratam respectivamente de crianga (pais) e
pai (pater) como reis (basileus) de todas as coisas, ele pretende justificar sua unido, o
que ¢ explicitado antes da sua citacdo de B5S0 quando ele diz ser o todo (pan) o par 'pai e
filho' (patera huion). Que o logos ¢ o todo ele mostra ao introduzir sua citacao de B1
com a explicacdo: “que o logos ¢ sempre, sendo o todo (pan) e através de todos, assim
(Heraclito) diz: (segue a citagio de B1)” (HIPOLITO, Refutacdes, 9.9.3.1). Mais uma
vez, ainda que agora de forma desfavordvel, o logos ¢ identificado a uma divindade
arregimentadora do mundo.

Na tradicao cristd, o logos de Heraclito ¢ sempre lido como uma entidade eterna
que governa todas as coisas, quer seja esta visdo aceita, quer seja ela objeto de
refutacdo. O fato de ser eterno lhe confere divindade, o fato de ordenar, racionalidade. A
partir do exame das fontes observa-se uma evolugdo nas leituras do logos. Para
Aristoteles ele seria a razdo que permite compreender o mundo, ou uma Razao eterna,
caso se aceite a ambiguidade da leitura do 'sempre' como significando a eternidade do
logos. J& para Sexto Empirico o termo diria respeito a uma razao que no homem lhe
permite compreender o mundo, o que, no entanto, somente pode ocorrer porque esse
logos participa da Razao divina. Por fim, em Clemente e em Hipdlito, o termo evoca a
Razdo divina que ordena o mundo. De um ponto de vista cronologico a influéncia
estoica poderia ter ocorrido somente a partir de Sexto. Portanto a identificacdo de logos
com uma espécie de racionalidade identificada em Aristoteles precede o estoicismo. Se
os estoicos foram responsaveis por alguma distor¢do significativa no emprego do termo
de Heraclito, isto seria devido ao fato de tornarem-no divino. Mas mesmo esta

divinizacdo pode ser identificada em Aristdteles, basta aceitar a leitura de 'sempre' como
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uma qualificacdo da eternidade do logos.
1.1.3 Algumas interpretacoes de logos em Heraclito

Tomando como ponto de partida premissas de ordem filologica e etimologica, a
opinido dos autores antigos que constituem a fonte para os fragmentos de Heraclito e as
informagdes contidas nos textos de cada fragmento, os estudiosos produziram vdrias
interpretagdes, quase sempre plausiveis, do uso que ele faz de logos. Essas
interpretagdes podem ser reunidas em trés grupos, assim denominadas e descritas para
fins didaticos: 1) materialista; 2) epistemologica; e, 3) branda.

A interpretacdo 1) materialista, entende o /ogos como uma entidade fisica
fundamental, em alguma medida equivalente ao fogo, ao deus / Zeus / coisa sabia e a
guerra”. O Logos seria entendido de maneira similar aquela dos citadores cristdos,
porém, neste caso, fica claro um cuidadoso esforco realizado para a realizagdo de um
exame imparcial dos fragmentos para extrair deles qual seria a concepgao heraclitiana
dessa entidade. A principal base de sustentacdo desta leitura encontra-se nos fragmentos

B50, onde a expressao 'ndo de mim, mas do Logos tendo escutado...' indicaria ndo ser o

13 Kirk e Raven optam por esta leitura materialista: “O Logos era provavelmente concebido por Heraclito
como um constituinte real da coisas, e, em muitos aspectos ele ¢ co-extensivo como o constituinte
cosmico primario, fogo” (p.188); Deus ndo pode ser aqui essencialmente diferente do Logos” (p.192);
“fogo (...) incorpora a regra da medida na mudanga que ¢ inerente ao processo do mundo, e da qual o
Logos ¢ uma expressao (p.188). Assim ele ¢ naturalmente concebido como o proprio constituinte das
coisas que ativamente determina sua estrutura e comportamento — que garante ndo s6 a oposigdo dos
opostos, mas também sua unido pela 'guerra’ (p.200). Deus, com sua visdo sindptica, ¢ assim 'a Unica
coisa que ¢ (completamente) sabia'. Fogo (B23) e o Logos ele mesmo (A99) sdo em larga medida co-
extensivos com, ou diferentes aspectos dessa coisa completamente sabia” (p.205). (KIRK; RAVEN,
1971). Essas associagdes parecem ser basicamente motivadas por um tipo de justificativa textual, o
compartilhamento de um adjetivo. O logos como a guerra sdo ditos 'comum', entdo, o logos seria a guerra.
O logos ¢ eterno como o fogo, entdo, o logos seria o fogo. O logos ¢ uno, o deus-Zeus-coisa-sabia
também, entdo, o /ogos seria o deus-uno-coisa-sabia. De fato isso poderia indicar alguma relacdo entre
eles, porém antes de optar-se por uma identificagdo deve-se atentar a duas dificuldades. O mesmo
adjetivo pode ter significados diferentes em contextos diferentes e duas coisas diferentes podem
compartilhar o mesmo adjetivo com o mesmo significado e continuarem sendo diferentes. Como se vera
durante a analise dos fragmentos, o 'sempre' aplicado ao logos e o 'sempiterno’ aplicado ao fogo parecem
ter sentidos distintos, ¢ mesmo que o sentido fosse o0 mesmo, duas coisas eternas poderiam coexistir.
Além disso o contexto dos fragmentos parece indicar que o logos é uma capacidade humana. Se a sua
identificagdo com o deus, a coisa sabia e o fogo ndo ¢ feita ndo ha porque supor uma razdo reguladora
universal da qual os humanos participariam.
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discurso de Heraclito que se encontra em questdo, e B1, em que a expressdo 'tudo vem a
ser segundo com o Logos (kata ton logon)' indicaria ser ele algo que ordena o mundo.
Seu carater de ordenador seria ainda atestado pelo sentido do 'contar matematico'
reconhecido na origem do termo.

A interpretagdo 2) epistemologica também defende um uso especializado de
logos por Heraclito, porém ndo o identifica a uma entidade ordenadora do mundo.
Assim aproxima-se mais da leitura de Aristoteles e de Sexto, sem contudo diviniza-lo.
Segundo essa interpretagdo, o termo logos diria respeito a um processo cognitivo
indispensavel para se conhecer a natureza escondida das coisas'®. Isso bastaria para
justificar a separa¢ao do logos e de quem o profere (B50), do mesmo jeito que a
comprovagdo de uma raciocinio logico independeria de quem o mostrou. O logos
entendido como processo cognitivo infalivel resolveria também o fato de as coisas
virem a ser de acordo com o logos (kata ton logon) sem a necessidade de serem
materialmente causadas por ele (B1).

Em oposicao a estas leituras existe a interpretagcdo 3) branda, assim denominada
porque ndo toma o logos por um termo usado com um unico sentido especifico. Ela
dilui a recorréncia do termo na aplicagdo alternada dos diversos sentidos atestados pela
etimologia. Logos seria, assim, ora discurso, ora palavra, ora medida, entre outros

sentidos verificados'®. B1 e B50, principais pontos de partida das outras leituras,

14 Um exemplo da leitura epistemoldgica € a de Reinhardt: “O Jogos de Heraclito ndo €, como eu creio,
nem Lei do mundo (Weltgesetz), nem razdo do mundo (Weltvernunft) e, sobretudo, ndo ¢é principio divino
— para isso ele usa to sophon. - (0 Logos ¢€) na verdade necessidade de pensamento (Denknotwendigkeit),
a lei logica, a abordagem filosofica que ele inventara.” (REINHARDT, 1916. p.231) A principal
dificuldade dessa leitura parece ser o excesso de abstracdo que ela requere. Sua prova mais convincente o
fato de logos aparecer varias vezes em contextos relativos ao conhecimento humano.

15 Burnet opta por uma leitura branda: “O Logos € primeiramente o discurso de Heraclito ele mesmo,
mas, como ele ¢ um profeta, podemos chama-lo 'Palavra'. Ele ndo pode significar nem um discurso
dirigido a Heraclito nem ainda 'razéo'.” (BURNET, 1920, p.121 n.15) A vantagem dessa leitura é ndo
precisar supor um uso especializado de logos. Seu problema ¢ a necessidade de reforgar algumas de suas
ocorréncias através da concep¢do de uma Palavra profética.
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tornam-se neste caso problematicos. Se em B1 /ogos ¢ lido como uma auto-referéncia
ao discurso de Heraclito, em B50 tem-se uma clara separacdo entre o discurso e quem o
profere. A solugdo para os interpretes deste grupo parece consistir em considerar /ogos,
nessas ocorréncias, como algum tipo de Palavra profética, independente de quem a
profere.

Todas essas leituras apresentam defesas historicas e textuais plausiveis mas
inconclusivas. Mais uma vez o principal problema parece residir na pluralidade de
sentidos que o termo assume nos fragmentos, uns tdo particulares a ponto de pedirem
uma significa¢do especifica, outros tdo corriqueiros que ndo parecem acrescentar nada
de especial a sua compreensdao. Como se pode observar, o debate parece estar centrado
nos fragmentos que indicam alguma especificidade, principalmente B1 e B50. Estes
dois implicariam também B2, uma vez que ele ¢ citado como sequéncia de B1. Deveria-
se ainda incluir neste exame o fragmento B72, mesmo sendo sua autenticidade
questionavel, uma vez que também ele parece se apoiar em B1.

Uma outra acepcdo de logos considerada relevante ¢ aquela de 'medida’ que
figura nos fragmentos B31, 45 e 115. Cada uma das leituras acima mencionadas
coordena esse sentido recorrente com a sua respectiva interpretagdo do uso especifico.
Assim, se numa leitura materialista o /ogos ¢ uma entidade ordenadora, disso decorre
que, enquanto tal, ele segue ou determina medidas; se ¢ um método de conhecimento,
segue-se que ele opera por medidas; se € um discurso profético, que é um discurso bem
medido.

Restam, enfim, as ocorréncias mais fracas de /ogos, aquelas de B39, 87 e 108
das quais maiores implicagcdes ndo costumam ser extraidas.

Independentemente da opgdo por uma ou outra destas leituras, esse modo de
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agrupé-las parece fornecer uma caminho proveitoso para a investigacao dos fragmentos.
Seguindo tal pista, propde-se aqui agrupar as ocorréncias de 'logos' em trés grupos: 1)
como termo especifico em B1, B2, B50 e B72; 2) nos seus varios sentidos corriqueiros
em B39, B87 e B108; e, enfim, 3) como medida em B31, B45 e B115. Seguindo esta
divisdo se procederd a investigacdo pormenorizada de cada fragmento. Em virtude do
carater fragmentario do corpus, serd privilegiado primeiramente a dimensdo interna de
cada fragmento, procurando se extrair o maximo de consequéncias de cada um deles.
Apesar disso, sempre que necessario, serdo analisados ainda ao lado do fragmento em
que logos ocorre outros fragmentos de sentido préoximo a fim de esclarecer sua leitura.
As conclusdes retiradas da andlise de cada fragmento serdo confrontadas visando
estabelecer uma concepgdo geral com o méaximo de consisténcia possivel.
1.2. Grupo 1: Logos como termo especifico em B1, B2, BS0 e B72

A insuficiéncia dos sentidos usuais de /ogos para a compreensdao do seu uso em
Heraclito se deve a algumas caracteristicas que lhe sdo aplicadas nos fragmentos B1,
B2, B50 e B72. Em B1 O logos seria dito eterno e todas as coisas surgiriam segundo
ele. Em B2 ele seria comum e por isso deveria ser seguido. Em B50 o logos seria
separado de Heraclito, e ainda comprovaria tudo ser um. E em B72 seria aquilo com o
que mais os humanos se relacionam e mais divergem. Qualquer definicao de logos em
Heraclito deve contemplar estas caracteristicas de modo que suas implicagdes gerem
uma nog¢do coerente. Nesse grupo o exame seguirda a sequéncia numérica da edi¢cdo
Diels e Kranz. O motivo principal ¢ o fato de Sexto citar Bl e B2 como quase
subsequentes no inicio do livro de Heraclito, e ainda de B72 ser duvidoso.

1.2.1. As caracteristicas do logos apresentadas em Bl
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B1'® parece apresentar quatro questdes das quais as respostas ajudario a definir o
estatuto de logos em Heraclito. A primeira € relativa ao tipo de existéncia que ¢ a sua: se
ele ¢ uma entidade, o proprio discurso ou a razdo humana. Para isso o sentido da
expressdo 'tou logou toud'eontos’ (do logos que ¢é assim) deverd ser esclarecida.
Também a temporalidade do logos deve ser analisada. Sera preciso definir se ele existe
sempre ou ndo (o problema da ligacdo do aei apresentado por Aristoteles) e avaliar
quais sdo as implicagdes da opc¢do escolhida. Na sequéncia convém verificar se sua
relagdo com o surgimento das coisas ¢ ou ndo ativa. O trecho do texto que fornecera
alguma elucidacgdo €: panta gignontai kata ton logon (todas as coisas vém a ser segundo
o logos). E, finalmente, sera necessario investigar em que consiste a critica aos humanos
que permeia todo o fragmento. Esse elemento, que poderia parecer menos relevante para
uma compreensdao do Jlogos, ¢ o mais recorrente tanto em Bl quanto nos outros
fragmentos deste grupo. Em B1 a critica se revela na oposicdo entre 'experientes e
inexperientes', 'despertos e adormecidos', bem como na prescricdo metodologica
desenvolvida. Heraclito parece preferir antes definir o logos através da critica aos
humanos do que dando-lhe uma definicdo direta. Alguma conclusdo precisara ser
retirada dessa postura.

A existéncia do logos

Dois ou trés elementos se relacionam na primeira ocorréncia de 'logos’. A
indefini¢do ¢ justificada pela ambiguidade de conexdo do 'aei’ que serd examinada mais
adiante. Por enquanto, convém concentrar-se no exame da expressdo 'toud’eontos'. O
verbo 'ser' (eimi no participio genitivo eontos) permite pelo menos trés possibilidades de

leitura. A mais fraca, copulativa, encerraria uma relacdo do tipo 'algo ¢ alguma coisa'.

16 Para facilitar a consulta o texto grego e uma proposta de tradugdo dos fragmentos trabalhados se
encontra no anexo 1.
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Sendo o logos o sujeito, seria preciso haver o 'alguma coisa' para ser o predicado. Isto
seria fornecido pelo 'toude' que significaria 'assim' de modo que Heraclito estaria
falando do logos que ¢ assim. Para cumprir a fun¢do de predicado 'assim' deve ter
alguma determinagdo, necessidade que seria suprida pela auto-referéncia, 'assim’

"7, Esta leitura é a que mais

significaria 'desse jeito que sera explicado/ demonstrado
prescinde da unido do 'sempre' ao 'ser', mas ao negar a unido com o 'sempre', a
sequéncia do fragmento ndo descreveria o que seria este logos e passaria ja a critica aos
humanos sempre ignorantes. Disto surgem dois problemas. Se os humanos sdo sempre
ignorantes nao haveria razao para escrever um discurso para mostrar-lhes sua ignorancia
e se 0 logos nao ¢ um mero discurso mas uma entidade seria de se esperar que a
eternidade fosse uma de suas caracteristicas.

Uma outra leitura possivel, mais existencial, dependeria da unido do logos com o
'sempre'. Ela indicaria a eternidade do Logos oferecendo, assim, a caracteristica
esperada da entidade apresentada. Esta seria a melhor leitura para defesa da tese que
afirma ser ele uma divindade, ja que ecoa a formula homérica que caracteriza os deuses
como os 'que existem sempre' (aei ontos). No entanto, trés sérias objegdes se
apresentam: a primeira ¢ o fato de ndo haver outra ocorréncia do verbo 'ser' existencial
em Heraclito, a segunda, o fato de a unido formular com o 'sempre' impossibilitar a
ambiguidade lida por Aristoteles, e a terceira, o fato de o uso de férmulas homéricas por

Heraclito trazer sempre uma alteracdo significativa que corrigiria o sentido da

expressio'®.

17 Essa leitura ¢ explicitada na traducdo de Kirk: 'O Logos que ¢ como eu o descrevo...' (KIRK, 1975,
p-33)

18 Os dois ultimos casos ndo sdo contraditorios. Uma formula tradicional ndo geraria ambiguidade de
leitura enquanto uma férmula alterada geraria. Paradigma para os trés casos ¢ B30 no qual o verbo 'ser' é
um predicativo usado em uma férmula homérica alterada: o cosmos 'era sempre e € e sera fogo sempre-
vivente...". No capitulo 2 e 3 serdo apresentados outros casos de critica a concepcdes homéricas.
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Uma terceira leitura possivel consiste em tomar o verbo 'ser' como indicador do
que ¢ real, verdadeiro, daquilo que acontece de fato na realidade. A leitura do 'ser' com
esse sentido e aliado ao logos ¢ comprovada pelo exame de suas ocorréncias em
contemporaneos'” de Heraclito, mas ndo ocorre em outros de seus proprios fragmentos.
A ambiguidade da unido do 'sempre' seria mantida, e o logos poderia ser tanto o que €
'sempre verdadeiro', como o que pode ser 'sempre incompreendido'.

De modo que a melhor leitura parece ser 'deste logos que é assim sempre', cuja
ambiguidade deve ser desfeita aceitando e negando caracteristicas implicitas nas trés
leituras. Trata-se de uma auto-referéncia ao logos descrito, mas ndo a sua descrigdo.
Algo como uma referéncia ao pensamento (realiza¢do) de uma razao (capacidade), mas
ndo a sua expressdo particular em palavras (discurso). O logos, por ndo se limitar as
palavras, poderia ter uma existéncia eterna, que ndo precisa, necessariamente, ser a de
uma divindade. Este pensamento proveniente da razio seria (eternamente)?' verdadeiro,
pois ele funciona de maneira correta, sem implicar que tudo que existe depende do seu
funcionamento, mas apenas que seu funcionamento permite raciocinar sobre tudo que

existe??.

A temporalidade do logos

19 Marcovich cita como exemplo deste sentido de eon com /o logos HERODOTO, 1, 95.1; 116,5 entre
outros. (MARCOVICH, 2001, p.9)

20 Intérpretes modernos que optam por essa leitura atestam a ambiguidade ao variarem a ligagdo do
'sempre’. Burnet une 'sempre' ao logos: “Apesar dessa Palavra (logos) ser verdadeira para sempre
(evermore)...” (BURNET, 1920, p.98) e Marcovich aos humanos ignorantes: “dessa Verdade (logos), real
como ela é, os homens se mostram sempre (always) ignorantes.” (MARCOVICH, 2001, p.6).

21 A questdo do 'sempre' serd tratada na sequéncia, porém para se aceitar essa leitura seria preferivel que
0 aei estivesse mesmo ligado ao eontos, ja que 'x esti' dificilmente seria suficiente para designar 'x ¢é
verdade' (cf. Busse apud KIRK, 1975, p.35).

22 Sendo o discurso de Heraclito uma aplicacdo do funcionamento da razdo, a explicagdo de como ele
discorre remeteria ao funcionamento da razio. E isso que acontece mais adiante no fragmento: 'em
palavras e fatos eu discorro de acordo com a natureza discernindo cada e explanando o que tem'. Onde o
discernir (provavelmente em opostos) é etapa necessaria para unido (dos opostos). O discernir seria uma
etapa do conhecimento propria aos sentidos (assunto do capitulo 3). Ja a unido dependeria da alma
(assunto do capitulo 2).
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Para melhor definir o modo de ser do /ogos (a partir de agora identificado no
sentido desse grupo de fragmentos por 'razdo'), resta examinar a questdo da sua
eternidade. Tendo sido j& apresentada a ambiguidade do 'sempre' (aei), agora convém
tentar resolvé-la. Como foi aludido durante o tratamento da citagdo de Bl por
Aristoteles, uma solugdo pode estar justamente na parte omitida. O estagirita interrompe
a citacdo antes da determinacdo temporal dos humanos que, na versdo mais longa,

permanecem ignorantes 'antes € depois de terem ouvido'”

. Esta omissao reforcaria a
ambiguidade do aei, pois ele poderia se referir ndo s6 ao logos mas também aos
humanos. Na versao mais longa, se o 'sempre' for atribuido também aos humanos, esta
segunda determinagdo seria uma explicacdo do tipo: os humanos sdo ignorantes sempre,
e 'sempre’ significa 'antes e depois de escutar'. Porém, a critica ao mal-entendimento dos
humanos, assim como o objetivo do discurso de Heraclito, s6 € justificavel porque tenta
desfazer esta falha de entendimento. Os humanos 'parecem inexperientes' mas 'sdo
experientes™. Se for este o caso a eternidade ndo se aplica a sua ignorancia. Para isto

basta ler o aei com o eontos e ler o 'antes e depois' (prosthen, préoton) como antes e

depois de ter escutado, caso ndo sigam o logos comum®. Seria uma critica que tem a

23 Trés leituras sdo possiveis para essa passagem: 1) 'antes de ter escutado e depois de ter escutado', 2)
'tendo escutado antes e depois de ter escutado uma vez' ou 3) antes de ter escutado e tendo escutado
agora. A diferenga acontece de acordo com a leitura que se faz de 'to préton' como 'de uma vez por todas'
(‘once', LS, s.v., Ille), 'uma vez', 'apenas a primeira vez' (first, LSJ, I) ou 'agora' (just now’, LSJ, II). As
duas ultimas opg¢des condizem com a possibilidade de se sair da ignorancia. A tltima se adequaria a uma
leitura de logos como auto-referencial ao discurso de Heraclito.

24 Gigon vé no uso dos verbos einai e gignomai em Bl uma oposi¢do entre ser e aparecer (que
anteciparia o fopos platonico). De fato verifica-se uma diferenciagdo entre o logos que ¢é (einai) verdade e
os homens que se tornam (gignomai) ignorantes, que € aquela entre ser e parecer. Mas comentadores
como Kirk acham que se fosse esse o caso, restaria conservado algum fragmento que tratasse diretamente
desse problema (cf. KIRK, 1975, p.40-41). De qualquer forma, o fato de Heraclito associar logo em
seguida gignomai (no participio) a /ogos (como tinha feito com eimi no participio) parece impossibilitar
essa diferenciacdo, pois ndo parece ser possivel ler que as coisas que vem a ser de acordo com o /ogos o
fagam s6 em aparéncia. Mas ainda assim a disting@o entre ser e parecer figura em B1, na oposi¢do entre
os homens serem experientes mas parecerem (eoikasin) inexperientes.

25 Prosthen tem o sentido de ter escutado 'de primeira', 'pela primeira vez', o que reforga esta leitura.
Pradeau, por exemplo, traduz: “antes de té-lo escutado ¢ depois de té-lo escutado pela primeira vez”
(PRADEAU, 2002, p.263)
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pretensao propedéutica (cf. Homologein em B50) de mostrar o real (eontos), através da
razdo comum (cf. xynos em B2%). Se essa for mesmo a melhor leitura, as outras duas
possibilidades estdo excluidas, tanto a de unir 'sempre' aos humanos quanto a de tomar a
ambiguidade por intencional e significativa®’.
A atuacio do logos

A principal questdo interpretativa relativa a atuacao do logos parece recair sobre
a leitura que se faz de 'kata’ (segundo, conforme, de acordo). Uma coisa vir a ser kata
X, pode querer dizer que X desempenha uma fun¢do ativa de prescrever esse vir a ser,
ou apenas uma funcdo descritiva que o explica. Assim a diferenga estaria entre uma
razdo do mundo que prescreve sua ordenagdo e uma razao humana que a compreende. O
fato, ja aludido e a ser verificado nos fragmentos seguintes, do contexto de logos
remeter sempre a critica do conhecimento dos humanos reforca a segunda leitura menos
ativa. A primeira, de um /ogos ativo, depende da sua associacdo com outras 'entidades’
(como na leitura materialista), essas sim descritas como ativas nos processos
cosmologicos, como o fogo (B90), o raio (B64) e a discordia (B80).

A passagem onde ocorre o kata revela ainda uma semelhanga estrutural com a
anterior, e talvez com a posterior, que pode também fornecer uma base mais sélida para
uma interpretacdo. A estrutura apresenta (a) um sujeito desqualificado por (b) um

adjetivo e complementado por (¢) um genitivo composto de um verbo de existéncia e

26 Os humanos podem concordar com a razdo (B50) pois ela ¢ comum (B2). Em B2 a semelhanca
estrutural também justifica essa leitura, onde 'fou logou d'eontos xynou' repetiria a construgdo de Bl
substituindo o advérbio 'sempre' (aei) pelo atributo 'comum' (xynos). Sendo ambos caracteristicas inter-
relacionéveis do /ogos.

27 Kahn justifica a ambiguidade assim: “a ambiguidade inicial na sintaxe de aiei 'para sempre' (forever)
alude a ambivaléncia profunda do estatuto do /ogos de Heraclito: ele ¢ tanto seu discurso quanto algo
mais: algo universal, at¢é mesmo eterno e divino (eon aiei), precisamente em virtude do fato de que ¢
'comum' e 'compartilhado por todos'.” (KAHN, 2001, p.97). Mas para essa leitura parece ser necessario
apenas que aei seja lido com eontos, pois isso ja garante sua eternidade que culmina em divinizagdo. A
outra leitura parece defender o contrario, pois ao dizer que os homens se tornam sempre desconjugados
dificulta a caracterizagdo desse logos como algo 'comum' e 'compartilhado' e, ainda, como o simples
discurso de Heraclito, pois esse perderia a utilidade.
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'logos’. Assim, (1a) Humanos se tornam (1b) ignorantes (1c) do /logos que funciona
sempre; e (2a) Experientes parecem (2b) inexperientes (2c) de todas as coisas que
surgem de acordo com o logos. A mesma estrutura é repetida para desenvolver uma
critica aos humanos. A ordenacdo do texto grego apresenta primeiro os genitivos (verbo
existencial + logos) indicando sua importancia, € em seguida o adjetivo que desqualifica
o sujeito, este ¢ apresentado por ultimo. Essa semelhanca ja foi notada e amplamente
interpretada®. Se na primeira parte o logos ndo é uma divindade ativa, mas sim uma
razdo que compreende, na segunda as coisas ndo podem ser criadas, mas apenas
descritas por ela.

No entanto parece ser possivel dar mais um passo ao se considerar a semelhanca
estrutural cuja associacdo confirmaria a interpretagdo aqui proposta. A sequéncia do
fragmento apresenta mais uma vez uma expressdo em genitivo. No lugar do verbo
existencial relacionado a logos aparece kai epeon kai ergon (de palavras e também de
fatos/ obras). Pressupondo um ouvinte habituado a uma cultura oral, poderia se supor
que apds a recorréncia de genitivos relacionados com /logos ele esperasse que isso
continuasse a acontecer. De modo que mesmo ao aparecer o inesperado, 'palavras e

fatos', a unido com logos’ seria subentendida pela repeticdo anterior. A razio seria assim

28 Cf. Pradeau “o sentido da frase, que pousa antes de mais nada sobre uma certa compreensdo do termo
logos, me parece ser simplesmente que os homens sdo ignorantes de uma explicagdo da realidade que
existe, no entanto, sempre (e sempre acessivel), mas que eles ndo chegam a compreender.” (PRADEAU,
2002 p.265). Ja para Kahn, “a segunda sentenca comega com a expressao (clause) no caso genitivo que
ecoa ndo so a sintaxe mas também o vocabulario do comeco (...) os paralelos formais entre essas duas
sentencas sugerem que Heraclito estd desenvolvendo um ponto Gnico. Em ambos os casos o antncio do
logos e sua verdade universal (na expressdo em genitivo) sdo contrastados com a resposta incompetente
da humanidade (na expressdo principal)” (KAHN, 2001, p.98). Para Reinhardt, enfim, “a primeira
antitese ¢ esclarecida e assimilada pela segunda: as palavras fou logou toud'eontos corresponde:
gignomendn gar panton kata ton logon tonde. A lei-do-pensamento permanece, pois tudo no mundo
acontece segundo ela”. (REINHARDT, 1916, p.218). Parece que ao se tomar por filosoficamente
significativa a estruturagdo do fragmento uma leitura do /ogos de cunho epistemoldgico, torna-se mais
evidente. Isso reforca a posi¢do adotada aqui de que a constante critica aos humanos durante o tratamento
do logos seria um indicador de que este, enquanto razdo e discurso, € uma capacidade propriamente
humana.
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discernida em palavras e fatos. O que parece ser confirmado pela sequéncia do
fragmento no qual Heréclito diz 'ignorantes de palavras e fatos, dos quais eu discorro de
acordo com a natureza discernindo cada e explanando como ¢'. Ele estaria explicando e
realizando seu pensamento (seu /ogos como a faculdade da razdo realizada no discurso)
simultaneamente. Realizar a razdo consiste em discernir as coisas e explanar como sao.
A razdo discernida consiste em palavras e fatos. E provavelmente isso que Heraclito
viria a oferecer na sequéncia do seu livro: fatos, exemplos da realidade em acordo com a
razdo comum, e palavras, que repetem a situacao desses exemplos, de modo que quem
aprende a interpreta-las aprende a interpretar a realidade segundo a razio comum?®. Bl
revelaria assim a pretensao discursiva de Heraclito, elevar o 'ouvir falar' (pela audi¢do) a
estatura do 'ver' (pela visdo)™.

Uma objecdo que se pode fazer a essa leitura, pressupondo o conhecimento da
teoria da 'unido de opostos', ¢ o fato de Heraclito dizer 'discernir' € ndo 'unir' as coisas. A
solugdo desse problema pode ser extraida do exame de uma outra semelhanga estrutural:

a repeti¢do da preposi¢do nas expressdes kata physin®' e kata logon. E a razio (logos)

29 Sem perceber em palavras e fatos uma decomposi¢do do /ogos, Graham defende a mesma descrigdo da
propedéutica de Heraclito: “Ele (Heraclito) nos da exemplos no mundo, ou ainda reconstrugdes cheias de
arte (artful) do mundo em forma verbal, para servir como modelos de como nos deveriamos encontrar o
mundo”. (GRAHAM In. PICCONE, 2009, p.79). Como sera visto no capitulo 3 o par 'palavras ¢ fatos'
remete ainda aos objetos da audicdo e da visdo, o que comprova a importancia das sensagcdes no processo
de conhecimento.

30 Este aspecto sera mais desenvolvido no capitulo 3.

31 Ao se ler physis como o 'aspecto externo' de alguma coisa, o distinguir kata physin é compreendido
como uma descri¢do superficial. Isto atribuiria aos opostos um estatuto de meras percepgdes superficiais.
Porém, tomando outras ocorréncias de physis como validas para o esclarecimento do que Heraclito
entendia por esse termo, tem-se, por exemplo, expressdes como 'natureza ama se esconder' (B123) e
'ignorando a natureza do dia que ¢é unica' (B106), a partir das quais physis costuma ser entendida como
'constitui¢do real' (cf. KIRK, 1975, p.227) ou 'esséncia real' (cf. BARNES, 1979 p.59). B123 ¢ B106
dificultam uma compreensao de physis como simplesmente 'aspecto externo'. Mas B106 parece concordar
que a unidade ndo desqualifica a oposicao percebida. Disso se depreenderia que os opostos percebidos
pelos sentidos como 'aspecto externo' da coisa funcionam como provas intrinsecas para que a razao
realize sua unido e compreenda a 'esséncia’ atingindo a 'constituicdo' completa da coisa. Physis seria
assim entendida como o processo atualizante das propriedades de uma coisa. Definigdo essa adaptada a
um contexto especificamente heraclitiano a partir da proposta de Naddaf, que comenta esse mesmo Bl
para extrair um conceito geral de physis nos pré-socraticos: “Nesse fragmento, o sentido fundamental de
phusis — a natureza de uma coisa como ela ¢ realizada com todas as suas propriedades do comego até o
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que se deve ouvir e € isso que permite dizer tudo ser um (B50). Esse monismo seria a
generalizagdo da unido de opostos. Mas esta unido nao unifica os opostos, pelo
contrario, para que ela ocorra ¢ preciso que haja mudanga constante entre eles, motivo
pelo qual € necessario que alguma diferencga entre eles seja mantida sempre, ja que o
mesmo ndao mudaria em mesmo. Assim, o processo de conhecimento que permite a
razao unir os opostos depende da sua identificacdo. Essa identificagdo dos opostos ¢ o

'discernir’® e ¢é feita de acordo com a natureza (kata physin) através das sensagdes.
Prova disso ¢ o discernimento 'de acordo com a natureza' da 'razao' em 'palavras e fatos'
ser baseado respectivamente nos objetos da audi¢do e da visdo (ver cap. 3). Heraclito,
na abertura do seu livro, teria pretendido submeter a razdo a andlise da razdo, assim
como em outros fragmentos ele submete a percepgdo a analise da razao, possibilitando a
apercep¢do® como prova da unido de opostos (B61).
Os pares de opostos que compdem a critica aos humanos

Sdo trés os pares de opostos utilizados em B1 na critica ao comportamento
humano: experientes / inexperientes, eu / outros e acordados / adormecidos. O verbo
que relaciona o primeiro par, eoika (parecer), indicaria que essa relagdo pertence ao
dominio da aparéncia. Assim todos os humanos sdo experientes, ainda que a maioria aja

como / pareca ser inexperiente. Para ajudar a definir melhor essa no¢do de aparéncia

convém comparar esse tipo de par, os pares aparentes, com um outro tipo, aquele que

fim, o processo completo de crescimento de uma coisa do nascimento até a maturidade — ndo estd em
duavida.” (NADDAF, 2005, p.14-15) O unico problema, que motivou a troca de 'do comego ao fim' para
'atualizante' ¢ que Heraclito adota uma postura mais cosmoldgica do que cosmogdnica. A mudanca
constante entre um estado e outro, do inicio ao fim e vice versa.

32 O sentido de diairéon como discernir que aparece em Herodoto relacionado a hekasta enfatizando “a
ideia de um tratamento separado de cada ponto na descricdo de uma situagdo” (KIRK, 1975, p.42) parece
se encaixar perfeitamente com a leitura segundo a qual palavra e obra sdo as partes distinguidas por
natureza do logos.

33 Utiliza-se aqui 'apercepg¢do’ no sentido filoséfico especial de 'se perceber percebendo', ou ainda de
'perceber os outros percebendo'.
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constitui a natureza das coisas, denominados pares constituintes, dos quais um exemplo
vem de ser analisado, palavras e fatos*. E o tipo de unificagdo que os diferencia.
Enquanto os pares constituintes sdo formados por opostos que, unidos, constituem uma
coisa, por exemplo, a razdo que seria a unido de palavras e fatos, os pares aparentes sao
formados por opostos dos quais um é mera aparéncia. Alguns humanos agem como se
fossem inexperientes, mas como a razao ¢ comum a todos, todo humano ¢ experiente.

A unificag¢do do que antes era um par vem da nega¢do do que € apenas aparente.
Essa distingdo® elucida duas formas de a¢do da razdo, 1) ela pode perceber uma ligagdo
entre dois pares de opostos constituintes que lhe permitird uni-los na constituicdo de
uma coisa sem formar um todo homogéneo™, e 2) ela pode perceber que um dos pares
de opostos aparentes ndo passa de aparéncia e deve ser abandonado. Estes passos
esclarecem a critica de Her4clito aos humanos inexperientes. Eles ndo percebem a unido
entre os opostos constituintes e sdo incapazes de ultrapassar a aparéncia. Além disso
também sdo incapazes de perceber que, desta maneira, se deixam convencer pela
aparéncia. Seria dessa forma que a aparéncia atuaria na realidade. Os humanos por
parecerem inexperientes agem como se fossem inexperientes, assim, mesmo a
inexperiéncia sendo mera aparéncia, ela determina o comportamento da maioria. E esse
o problema que o discurso de Heraclito tenta resolver.

Uma exemplo da critica a quem age como inexperiente acontece na separagao

34 Esses pares constituintes podem ser divididos ainda, no minimo, em mais duas classes segundo o tipo
de relag@o temporal que seus opostos mantém: sincronica ou diacronica.

35 Dessa disting@o parece se seguir ainda uma preferéncia formal na nomeacao dos pares. Aqueles que
sd30 mera aparéncia, ou externos a constitui¢do das coisas seriam preferencialmente feitos pela adicao de
uma particula de negagdo (alfa privativo ou um prefixo contrario) a raiz da palavra que constitui o termo
positivo dos pares. Por exemplo experientes/ in-experientes (B1), justas/ in-justas (B23), pres-entes/ aus-
entes (B34). Ja os real constituintes das coisas privilegiariam uma construgdo a partir de raizes diferentes
como palavras/ fatos (B1), dia/ noite, inverno/ verdo (B67), saudavel/ danosa (B61). Porém essa divisao
estrutural ¢ apenas indicativa na medida em que existem excegdes como con-vergentes e di-vergentes
(B10) que ndo pertenceriam ao d&mbito da aparéncia.

36 A razdo ¢ a unido de palavras e fatos, mas sua unido ndo constitui um todo homogéneo que acaba com
as diferencas e a oposi¢do entre seus dois constituintes.
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entre o 'eu' que 'discorre discernindo segundo a natureza' e os 'outros' que 'ndo
compreendem’, quando comparada com outra separagao ja aludida, aquela entre o 'eu' e
o0 'logos' (B50). Em BI a separagdo ¢ entre o que propde um raciocinio (realizagdo da
razdo expressa num discurso) e os outros ignorantes. Ja em B50 esse raciocinio ¢
separado do proprio discurso e de seu autor. Desta forma pode-se mostrar que sua
comprovagdo independe de uma compreensdo particular pois se assenta na razao
comum e acessivel a todos. Assim enquanto B1 daria ao discurso o papel propedéutico
de mostrar ao receptor o caminho percorrido por quem profere um discurso racional e
sua propria razdo, B50 mostraria que esse caminho independe de um discurso particular
e pode ser feito por qualquer um pois todos possuem a razao comum (B2). O discurso
de Heraclito teria um papel proximo ao da imagem cética da escada que depois de
utilizada para alcancar o objetivo pode ser abandonada.

O terceiro par de opostos aparentes pode indicar, mais uma vez, a
intencionalidade de uma repeticdo estrutural. Heraclito parece optar sempre por
apresentar uma breve caracteristica positiva (o logos que ¢ sempre verdade, as coisas
que surgem de acordo com o /ogos, € o seu método de explicagcdo do logos) para, em
seguida, se alongar na critica a maioria que ndo compreende (os humanos ignorantes, os
experientes que parecem inexperientes, € os acordados que esquecem como
adormecidos). Como vem sendo defendido isso corroboraria o fato de o logos ndo ser
uma entidade em Her4clito e de estar relacionado ao conhecimento humano®.

Por fim, a comparagdo entre os quase-sindnimos lanthané e epilanthané permite

37 Talvez por isso Heraclito ndo se preocupe em definir quais seriam as caracteristicas do Logos. Ele
enfatiza sua atuacdo e a critica aos humanos. Postura oposta ¢ a de Parménides na primeira parte do
poema que opta por definir bastante as caracteristicas do Ser, e abrevia a critica aos outros humanos.
Poderia se supor a possibilidade do logos em Heraclito ser como o deus em Xendfanes sobre o qual néo
se pode falar, ¢ ¢ separado de todos. Mas isso seria contraditorio com a escolha do nome logos ¢ com a
critica aos humanos que ndo o escutam. Isto mostraria que o discurso de Heraclito ndo tem motivagdes
céticas.
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definir melhor a fungdo da oposicdo entre acordados e adormecidos. Se lanthano
significa algo como 'escapar' (ndo perceber estando presente) epilanthano pode
significar 'esquecer' (percebia enquanto presente, porém ao se ausentar nao se lembra
mais). Assim, a comparacdo com o sono seria usada para mostrar um tipo de
esquecimento do qual os homens estdo conscientes. Nos sonhos eles tém consciéncia,
depois de acordados, de que esqueceram algo. J4 acordados, mesmo estando presentes,
eles sequer percebem o que lhes escapa. O primeiro passo para abandonar essa falsa
inexperiéncia seria admitir que algo lhes escapa (essa seria a fungdo do exemplo do
sonho, mostrar a ilusdo do ambito da aparéncia), para entdo poderem perceber o que
lhes escapa acordados (a razdo comum e oS opostos constituintes que permitem o
conhecimento) para finalmente agirem conscientemente como experientes que sao.
1.2.2. O logos comum apresentado em B2

B2 acrescenta a defini¢do de logos o fato de ele ser xynos (comum). Como se
trata de uma caracteristica cuja significagdo também ndo é univoca sera preciso
determina-la melhor. E preciso decidir se o 'comum' é o que vale para tudo, ou o
compartilhado por todos. Isso acontecera em duas etapas. A primeira, interna ao
fragmento, examinard com o qué ¢ relacionado essa 'razdo comum' em B2. A exemplo
de B1 a relagdo ¢ de oposicao e de critica ao conhecimento aparente dos humanos que
'vivem como tendo uma percep¢do particular (idian phronesin)'. A etapa seguinte
colocard em discussdo as outras ocorréncias da raiz xyn- que possam ajudar na
compreensdo de B2. Dentre esses outros fragmentos B114 serd o mais importante tanto
por trabalhar a no¢ao de xynos quanto por ja ter sido unido a B2 por alguns editores.
Dessas duas etapas sera formada a nogdo e proposta uma traducdo para xynos e seus

derivados.
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Em B2 mais uma vez aparece a estrutura que ja é familiar®®, logos unido a um
verbo de existéncia. A novidade ¢ sua qualificacdo através do adjetivo 'comum'. Apds
esta breve caracterizagdo, outra semelhancga, o desvio explicativo para a critica a maioria
dos humanos, nesse caso, por viverem como se tivessem uma 'percepcao particular'.
Repeticdo esta que além de reforgar a leitura de /ogos como razao humana, define, mais
uma vez por oposi¢do®’, que essa razdo, presente em cada homem (em Bl todos sdo
experientes, em B2 logos ¢ comum), gera uma compreensdo que ndo ¢ particular.
Portanto 'comum' nesse caso parece querer dizer tanto que a razdo é comum a uma
totalidade determinada, a dos humanos, quanto que o funcionamento desta razdo gera
uma compreensao comum.

A oposicao entre 'comum' e 'particular' parece repetir, em alguma medida, a
oposicdo que hoje se faz entre objetivo e subjetivo, indicando um conhecimento real
mais legitimo que a opinido pessoal. Pode-se entdo relacionar as trés ocorréncias de
logos nestes fragmentos do seguinte modo: o humano que segue a razdo comum (/ogou
d'eontos xynou), estaria apto a compreender todas as coisas que surgem de acordo com
essa razdo (kata ton logon) que funciona sempre (logou d'eontos aei). Porém, a nocao
de xynos, assim como a de logos, parece ser mais ampla ao se analisar outros
fragmentos.

'Comum’' nos fragmentos B1, B34, B114 e B51

Araiz xyn- de xynos (comum) figura em pelo menos trés expressdes que podem

ser importantes na compreensdo desta nocdo: no adjetivo 'axymetos' (ignorantes,

literalmente, 'sem-comunhao' em B1 e B34), no jogo de palavras com 'xyn noos' ('com o

38 Importante ¢ o fato de Sexto Empirico citar B2 logo ap6s Bl, que apareceria no inicio do livro,
afirmando que “Heraclito ap6s uma breve descri¢do acrescenta:” segue a citagdo de B2. (Sext. Emp. Adv.
Mat. VII, 133.2)

39 O fato de as explica¢des de Heraclito serem frequentemente por oposi¢do condiz com a interpretagédo
do seu método racional-discursivo de discernir segundo a natureza apresentada durante a andlise de B1.
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intelecto' em B114), e no verbo 'xyniémi' (‘assimilar, compreender' em B51).

A relagdo de xynos em B2 com axynetos em Bl permite determinar que os
homens ignorantes ('sem-comunhao', B1) sdo os que ndo seguem a razao comum (xynos
logos, B2)*. A outra ocorréncia de axynetos em B34 ecoa B1*! ao oferecer um exemplo
mais restrito dessa atitude. Todo humano (sem deficiéncia auditiva) ¢ capaz de ouvir,
mas poucos sdo capazes de compreender. A maioria que escuta agiria como os surdos
por defenderem uma compreensdo particular. Esta comparagdo repete a relagao entre os
experientes que sao como inexperientes, despertos que sdo como adormecidos (B1) e os
presentes que sdo como ausentes (B34). O que essas ocorréncias de axynetos somadas a
esses pares de opostos aparentes indicam € que nesse momento o que € criticado € o
mau uso da razdo na recepcao, ¢ ndo na producdo, de informagdes discursivas ou nao.
Esse problema parece ser primordial no processo de compreensdo. Se a maioria sequer é
capaz de compreender as informagdes que recebe tampouco sera capaz produzir algo
relevante. O que indica pelo menos dois tipos de utilizagdo da razdo, o raciocinio sobre
informagdes recebidas, e a produg¢do de raciocinios. A ambiguidade do 'comum'
analisada acima parece ser aplicavel tanto a recep¢do quanto a produgdo de raciocinios.
A razdo ¢ comum a todos por isso eles podem raciocinar de forma comum sobre todas
as informacdes recebidas e produzidas. B51 e B114 mostram como o sentido duplo do

comum se aplica, respectivamente, a recep¢ao e a producao racional.

40 A sequéncia da analogia permite determinar também que 'parecer inexperientes' (B1) seria 'viver como
se tivessem uma percepcdo particular' (B2). Essas determinagdes trariam um problema para a
compreensdo da critica @ maioria que segue a opinido dos poetas (B104). A solugcdo desse problema
parece depender da diferenciagdo entre o bom-senso (seguir a razdo comum) que é positivo ¢ 0 senso-
comum (seguir a opinido da maioria) que é negativo. Cf. A critica a Homero na andlise de B56 no
capitulo 3.

41 Como notou Kahn: “Trés das quatro primeiras palavras em II (B34) s8o repetigoes formais de I (B1):
axynetoi, akousantes, eoikasi. O novo elemento ¢ a comparacdo com o surdo. O paradoxo 'ausente
enquanto presente' confirma o sentido de isolamento epistemologico.” (KAHN. 2001 p.101) A partir de
tantas similaridades estruturais parece dificil ndo toma-las por significativas. Mais uma vez elas parecem
trazer um tom predominantemente epistemologico.
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B51, outra vez num contexto de critica ao conhecimento, permite definir qual ¢ a
relacdo entre a falha de ndo se usar a razdo comum e a operacdo da razio durante a
recepgdo. O fragmento diz: (Eles, os humanos?)* 'ndo compreendem (xyniasin) como
concordar® o divergente consigo mesmo'. Donde se depreende que da incapacidade
atestada nos fragmentos analisados anteriormente de se seguir o /ogos comum segue-se
a incapacidade de se unir (fazer comum, comungar) o divergente. Falhar em seguir a
razdo comum ¢ falhar em perceber as coisas divergentes serem também unidas. Dai a
dificuldade dos homens ignorantes compreenderem essa unido, seja na realidade, seja
no discurso de Heréclito, pois se ndo seguirem a razdo comum nao poderdo
compreender nem os divergentes serem comuns nem o discurso racional que exprime a
realizagdo dessa comunhao.

A dupla qualificagdo de xynos de uma razdo comum que comunga ¢ aplicada a
sua funcdo produtora em B114. Neste fragmento Heraclito apresenta um jogo de
palavras entre xyn nooi (com o intelecto) e xynoi (comum), mostrando que 'aos que
dizem* com o intelecto é preciso firmarem-se no comum a todos'. Como foi visto até
aqui, o comum aos humanos ¢ a razao (B2) que funciona sempre (B1) compreendendo a

comunhdo entre as coisas divergentes (B51). Por conseguinte a produgdo de um

42 O sujeito ndo aparece na citacdo. O verbo informa ser uma terceira pessoa do plural. Disso infere-se
ser a maioria dos humanos. Kirk parece estar certo ao afirmar que: “os ataques de Heréclito aos homens
em geral eram sem divida tantos e variados que um verbo plural sozinho, junto com um tom critico, seria
suficiente para mostrar quem estava em questdo.” (KIRK. 1975, p.203)

43 O manuscrito atesta homologein no infinitivo. O problema é que segundo LSJ hdkos como uma
conjuncdo de finalidade s6 ocorreria a partir do século IV. (LIDDEL; SCOTT, 1996, p.1244). Por isso
seria preferivel 1é-lo como um advérbio de modo. Disso propuseram-se correcdes. A mais simples € ler
homologeei que resultaria em 'ndo compreendem como o divergente concorda consigo mesmo'. Ou ainda,
segundo o par sumph- diaph- de B10 substituir homologeé por sumpheré resultando em 'ndo
compreendem como o divergente converge consigo mesmo. A leitura escolhida aqui mantém o infinitivo
atestado e 1€ hokos como conjuncdo de finalidade. Ela ndo altera o sentido da frase,mas indica uma
atitude mais ativa esperada daquele que compreende pois ele deveria concordar o divergente. Enquanto
nas leituras corrigidas a agdo concordante ¢ do divergente, ¢ ndo de quem conhece.

44 Se em B34, na critica a recepgdo, a audigdo serviu como paradigma, em B114 Heraclito opta por
utilizar o falar como paradigmatico da expressdo racional.
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discurso racional deve seguir o intelecto comum (B114). Ou seja, o falar correto deve
ser embasado pelo comum ao comungar os divergentes. E exatamente isto que o jogo de
palavras ndo sé diz mas realiza ao mostrar a semelhanga (xyn nodi, xynoi) de palavras
inicialmente tidas como diferentes (com o intelecto, comum). Um tal uso de um jogo de
palavras indicaria que Herdclito trata a repeticdo fonética como uma estratégia
argumentativa valida. Isto legitima a investigagdo realizada nesta dissertacao que toma a
utilizagdo das diferentes ocorréncias de uma raiz, seja log- ou xyn-, na busca de uma
melhor defini¢do de uma nogdo, respectivamente logos, xynos®, e ainda suas relagdes.
De tudo isso decorreria que a razdo (logos) ser dita comum (xynos) implicaria
em varias consequéncias relativas a amplitude de ambas as nogdes. A razdo como
faculdade (logos) é comum (xynos) a todos os humanos. Mas quem ndo a segue age
como ignorante (axynetos) pois ndo compreende que tudo vem a ser de acordo com essa
razdo (kata ton logon) (mas ndo por causa dela). E apenas desta forma branda que a
razdo humana seria indiretamente comum (xynos) a todas as coisas. Além disso o

funcionamento dessa razao, seu raciocinio (logos), para os que compreendem (xyniémi)

45 Xynos aparece ainda como predicado de outros termos ndo necessariamente ligados a logos cujo
exame contribui para verificar a nogdo. Em B80 a guerra (polemos) ¢ dita ser comum. A amplitude da
nogdo parece ser aplicavel também nesse caso. A guerra seria comum porque acontece entre 0s
divergentes. Dessa forma ela os faz comum, como no combate ocorre a unido/ mistura entre os dois
exércitos adversarios. A diferenga em relagdo ao logos seria justamente relativa a discursividade. A guerra
ser comum nao implica que esteja relacionada com o raciocinio nem com o discurso. Ainda que a
prescricdo que antecede a predicacdo de 'comum' a 'guerra’ mostre sua importancia cognitiva: 'é¢ preciso
saber que a guerra ¢ comum'. A razdo tem que compreender a guerra e seu funcionamento assim como o
discurso racional deve apresenta-la, porém disso ndo se segue que /ogos seja identificavel a guerra. Se em
B80 ¢ prescritivo, 'é preciso saber x', em Bl ¢é critico-metodolégico, 'ndo sabem x'. Essa pequena
diferenca parece ser uma evidéncia suficiente de que o logos ¢ relativo ao conhecimento enquanto
polemos € o conhecido. Por isso eles compartilham o fato de serem comum, mas ndo sio, de forma
alguma, comum em relagdo a mesma coisa, ¢ muito menos sdo a mesma coisa O inverso dessa relagdo,
onde comum parece ser aplicado apenas em relacdo a discursividade aparece em B113, onde o
compreender (phronein) ¢ comum para todos. Nesse caso 'para todos' parece se tratar da totalidade
determinada dos humanos. Além disso, o compreender comum, em oposigdo ao particular, implicaria em
fazer comuns os divergentes. Xynos aparece ainda em B103 caracterizando o inicio e o fim sobre a
periferia de um circulo. Mais uma vez se verifica a amplitude do conceito. Eles sdo comuns tanto por
todos os pontos na periferia poderem ser inicio ¢ fim, quanto por esse mesmo ponto tornar comum oS
divergentes inicio e fim.
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¢ comungar os divergentes. O resultado desse raciocinio vem em forma de discurso
racional (logos) que, por seguir o intelecto (xyn noos), se embasa também no comum
(xynos)*.

De acordo com essa interpretagdo vem a proposta da traducdo de xyn- por
'conjug-'. Assim o adjetivo xynos seria o 'conjugado'. Axynetos seria quem aparenta estar
'desconjugado’. O verbo xyniésin seria 'conjugar' ao concordar os divergentes. E a
expressao xyn noos seria falar 'com julgamento' ao seguir o conjugado. Em suma xynos,
aplicado ao logos, parece trazer pelo menos trés ideias, a de comum, ja que a razao ¢é
comum a todos os humanos, a de conjugado, pois a razdo ¢ conjugada a cada humano, e
a de conjugante (ou comungador), porque a razdo funciona mostrando os divergentes
serem unidos.

1.2.3. Separacio e uniio do logos em B50

Delimitada a nog¢do xynos convém investigar mais cuidadosamente os dois
movimentos inversos relativos ao logos indicados em B50. O primeiro deles ¢ o da
separagdo entre aquele que profere o discurso racional e a razdo: 'ndo de mim mas do
logos tendo escutado'. O segundo ¢ o de uma unido total possibilitada pela concordancia
através do logos: '€ sabio concordar: tudo ser um'.

A separacio do logos

O movimento de separagio entre o 'eu' e o 'logos*’’ tende a ser visto como um

46 Kahn parece ter chegado a resultados proximos quando diz: “em suma, o logos ¢ 'comum' porque ele é
(ou expressa) uma estrutura que caracteriza todas as coisas, e ¢ portanto uma posse publica disponivel em
principio para todos os homens, pois € 'dado' na estrutura imanente da sua experiéncia compartilhada. O
logos é também compartilhado como um principio de acordo entre os poderes diversos, de entendimento
entre falante e ouvinte.” (KAHN, 2001. p.101-102) As diferencas principais sendo derivadas da
concepgdo de logos e ndo das de xynos.

47 Dois pontos essenciais de B50 se apoiam em corregdes, logou e einai (a ser explicado adiante). As
duas corregdes sdo quase unanimes. No caso de B50 o manuscrito atesta dogmatos, mas desde que Bergk
propds a corre¢do para logou, ¢ assim que a grande maioria dos comentadores o 1€. Uma justificativa
material do erro na transmissao ¢ dada por Bernays, segundo o qual a forma correta AOI'OY teria sido
confundida em algum momento por AOI'OY devido a semelhanga do lambda e delta maiusculos. Num
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problema a ser resolvido. Para isso as diferentes leituras de logos apresentam solugdes
coerentes com suas posi¢des. Para uma leitura materialista o Logos seria uma divindade
estruturadora do mundo independente de Heréclito e de seu discurso. Para uma leitura
branda onde logos ¢ auto-referente ao discurso de Heraclito a solugdo seria entendé-lo
como uma Palavra profética que pode ser separada de quem a profere pois este seria
apenas um portador da mensagem divina. Para uma leitura epistemolédgica o logos seria
uma formulag¢do légica cuja validade independe de quem a propde.

Contudo a interpretacdo apresentada do carater comum-conjugado da razdo nao
condiz com nenhuma dessas solugdes. A partir dela a separagdo entre o 'eu' e a 'razao'
parece ser mais uma consequéncia do que um problema a ser resolvido. Se a razdo ¢
comum a todos os humanos e conjugada a cada um deles estaria impossibilitada a
chamada interpretagdo materialista devido a sua leitura do logos como uma entidade
divina. 'Nao de mim mas do /ogos' ndo poderia significar 'ndo de mim mas do Deus'
uma vez que o logos ¢ a razdo humana. A solucdo branda, de uma verdade profética da
qual Heraclito seria um portador, também parece insatisfatoria apos a identificagcdo do
carater humano da razdo comum a todos. Assim, 'Nao de mim mas do /ogos' ndo
precisaria ser interpretado como 'ndo de mim mas da Palavra divina proferida através de
mim' ja que uma leitura mais simples como 'ndo de mim mas da razdo que todo humano
possui' € suficiente para explicar a separacdo de quem profere um discurso particular
(ainda que racional) e a razdo comum, pois se trata de uma razao que permite, mas nao
garante, que todos os humanos concordem entre si ao convergirem os divergentes.
Dessa opc¢ao, contudo, ndo se segue a interpretacdo epistemoldgica cuja solucao toma o

logos por uma prova logicamente irrefutdvel. A razao parece ser antes uma caracteristica

momento seguinte, o genitivo incorreto AOI'OY teria sido corrigido pela sua forma gramatical
AOTMATOZ, que ¢ a atestada no manuscrito. (BERNAYS, 1885. p.80)
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antropologica do que epistemologica, pois apesar de sua comprovagdo independer de
um humano particular (que profere um discurso racional) ela ainda depende de algum
humano (que é quem possui a faculdade da razio) para realizar-se**. Como prova B102%
ao nuangar o conhecimento humano e divino, o uso da razdo comum ¢ restrito ao
humano. Portanto a separacdo entre 'eu’ e 'logos’ teria por objetivo prescrever a unido
entre 'vocé', ou melhor, 'qualquer um de n6s humanos', € o 'logos’. Ela se alinharia a um
projeto de auto-conhecimento™ do conjugado que levaria a concordincia entre os
humanos pelo fato de o conjugado ser comum a todos eles™'.

Desse modo a separagdo entre o 'eu' e a 'razdo' (B50) ¢ uma consequéncia da
oposic¢ao entre uma 'compreensao particular' aparente (B2) e um 'compreender comum a

todos' (B113). Heraclito tem que criticar a particularidade do seu raciocinio e seu

discurso racional, assim como faz com os dos poetas, pensadores e os da maioria que os

48 Que a separagdo do 'eu' e da 'razdo' enfatiza essa dependéncia seria ainda reforcado pelo uso quase
metaforico de 'escutar'. 'Quase’ porque ao se tomar escutar no sentido estrito seria preciso haver algum
tipo de som a ser capturado pelos ouvidos, o que nesse caso ndo acontece. Por outro lado o sentido ¢
quase concreto, pois pode-se conversar consigo mesmo sem proferir palavra audivel. Era assim que o
pensar era descrito desde Homero (/I. XVII, 90-106), uma conversa consigo mesmo, com o thymos, o
nous ou o phren. Por conseguinte pode-se 'escutar' essa conversa sem som/ voz. Esse aspecto serd
abordado mais detalhadamente no terceiro capitulo.

49 “Aos deuses todas as coisas sdo bonitas, belas e justas. Os humanos supdem umas injustas e outras
justas.” Seria proprio do conhecimento humano, em oposi¢do ao dos deuses, discernir as diferengas. Esta
distingdo ¢ necessaria, mas insuficiente, pois depois dela seria preciso unir os opostos, aproximando
assim de um conhecimento divino, sem nunca, no entanto, pelo menos para os humanos, extinguir a
diferenca entre eles.

50 O caso mais evidente ¢ B101: "procurei a mim mesmo'. Além disso ha o fato de que na maioria dos
fragmentos falta uma estrutura argumentativa que sustente uma prova loégica independente de quem a
apresenta. Prova da razéo ser propria e dependente do humano € o fato de a sabedoria divina ser distinta
(cf. B102). Apesar destas divergéncias ¢ a postura epistemologica a que mais se aproxima daquela
proposta aqui.

51 Hussey adota uma abordagem parecida: “no nivel mais basico, o /ogos de Heraclito coincide com o
que Heraclito esta dizendo: € a sua narrativa sobre o modo que as coisas sdo. Porém, como na observagao
citada (B50), ele deve também ser distinguido das palavras de Heraclito: ndo ¢ como a narrativa de
Heraclito que ele exige assentimento, mas porque ele mostra o que ¢ sabio pensar. (Ele ¢, no entanto,
ainda algo que fala, e que pode ser escutado; ¢ ainda a narrativa de algo ou alguém, tendo a linguagem
como seu veiculo). Heréclito ndo estd clamando por uma mera revelagdo privada ou autoridade
puramente pessoal”. (HUSSEY In LONG, 2006. p.92). A diferenga ¢ que ele ndo releva o fato dessa
narrativa desse autor ser prescindivel, ja que por ser comum o logos pode ser diretamente acessado
(escutado) por cada um. Ou seja, a autoridade ndo ¢é pessoal porque ela estd em todas as pessoas. Este
passo ¢ fundamental para resolver-se a relagdo entre a separacao e a unido de uma maneira coordenada.
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ouve, em defesa da razdo comum. Um discurso que defende esta razdo deve, portanto,
admitir a particularidade do discurso, permitindo assim sua separac¢ao da razdo de modo
que um possa ser criticado ('ndo de mim') sem afetar o outro ('mas do /ogos’). Uma vez
explicitada a necessidade da separagdo do particular para um movimento de unido, resta
examinar este ultimo.
A unio do logos

A unido em Heraclito parece ser relativa a duas totalidades: a totalidade
determinada dos que possuem razdo, todos os humanos, ¢ a totalidade absoluta das
coisas divergentes que compreendidas convergem, formando algum tipo de unidade.
Assim, todos os humanos concordariam, ao compreender uma coisa, que todas as coisas
s30 um.

A primeira unido ¢ explicitada pelo verbo homologein (concordar). Como em
B114, parece haver aqui um jogo de palavras que esclarece a situacdo. Concordar,
literalmente 'homologar', é ter a mesma (homos) razao, raciocinio ou discurso racional
(logos). Heraclito, embasado em sua concep¢do de uma razao comum, assumiria uma
posi¢do que ndo ¢ cética em relagdo ao conhecimento. Mas a aceitagdo desta postura
precisa ir além da postulagdo um tanto dogmatica de uma razdo comum, pois € preciso
explicar como funciona esta razdo que possibilita o conhecimento. Essa explicagdo se
da através de outra unido, através da qual a compreensdo de todas as coisas divergentes
mostraria que elas sdo unidas™.

A concordancia que une as coisas ¢ afirmada de forma sucinta e absoluta através

52 Essa dupla acepgdo ¢ justificada ainda pela fusdo de sentidos que aparece em Platdo, e desde entdo
confunde citadores e copistas entre homologein e sumpherein (cf. A discussdo anterior de B51).
Homologar em Heraclito seria 'colocar junto' (sun+phero), tando no sentido relativo a quem conhece de
se colocar junto/ ter a mesma opinido por seguir o que ¢ conjugado, a razéo, quanto no sentido relativo ao
conhecido de colocar junto tudo que € objeto do conhecimento, compreendido pela razéo. Processo duplo
que remete a dupla aplicacdo de 'comum' que vem de ser esclarecida.

39



da expressdo en panta einai’ (tudo é um). O entendimento do funcionamento do logos
em Heraclito depende entdo, de uma melhor determinagdo do significado da afirmagao
de que 'tudo é um'.

Outros fragmentos menos taxativos que a conclusdo de B50 fornecem
informagdes importantes na tentativa de determinacao do tipo de monismo veiculado na
expressao 'tudo ¢ um'. B10 parece mostrar que esta unido ¢ justificada por todas as
coisas compartilharem uma mesma origem material quando diz que “(A) de todas as
coisas (surge) (B) um e de (B) um (A) todas as coisas. Além disso pelo sentido duplo do
movimento apresentado no quiasma (AB : BA) fica clara a reciprocidade da mudanga
entre a unidade e a pluralidade. Outros fragmentos fornecem exemplos ainda mais
especificos. A unidade parece poder ser reduzida ao fogo a partir de B90 no qual se 1€
que “todas as coisas se trocam por fogo e por todas as coisas o fogo”. Aqui o
movimento reciproco € reafirmado, mas a unidade ¢ mais determinada ao ser nomeada
'fogo' ao invés de 'um'. Os varios pares de opostos recorrentes nos fragmentos parecem
ser especificagdes da pluralidade. Um exemplo ¢ o de B57 no qual dia e noite,
representantes de todas as coisas, sdo ditos ser um.

Uma caracteristica comum a todos os exemplos especificos da pluralidade ¢ o

53 O manuscrito atesta eidenai que Miller corrige para einai. A corre¢do ¢ criticada por Bernays pois
transformaria Heraclito em um eleata. Outra razdo para a critica seria o fato de a versdo corrigida servir as
motivagdes de Hipolito, o citador, que queria provar a origem da unificagdo noeciana da trindade ser
pagd. Se apesar desta conveniéncia o manuscrito do citador ndo atesta a versdo corrigida, a corre¢ao se
provaria impertinente. (BERNAYS,1885, p.81, 82). Porém 'tudo ser um' ndo implica em um monismo
eleata. Além disso o erro corrigido ndo precisaria ser de Hipolito ele mesmo, mas talvez de um copista.
Por outro lado, Kirk alude a alguns fatores sintaticos que dificultariam a leitura sem a correcdo. A falta de
um artigo em sophon colocaria em divida uma leitura dele como sujeito substantivado. Além disso o esti
sozinho ndo poderia sustentar os dois infinitivos homologein e eidenai. (KIRK, 1975, p.66). Porém a falta
de artigo em Heraclito ndo parece ser problema para a substantivacdo. Ja no caso do esti uma sustentagdo
para algum dos infinitivos poderia ter sido deixada de fora da citagdo. A principal defesa em favor da
corre¢do ¢ que ela parece fornecer ao fragmento um desenvolvimento mais natural. Primeiramente ¢
apresentada a separacdo entre quem profere o discurso racional e a razdo, para em seguida ser esta ltima
prescrita como guia da sabedoria. A apresentagdo do resultado que qualquer um alcangaria ao tomar a
razdo como guia, o fato de tudo ser um, parece uma conclusdo plausivel ao desencadeamento do texto.
Como a tradug@o literal 'tudo ser um' fica agramatical quando apresentada de maneira isolada, utiliza-se,
de maneira indistinta, também a forma 'tudo é um'.
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fato de as suas relagdes acontecerem sempre entre duas coisas. Nem sempre a
pluralidade ¢ divisivel em pares, como comprova o exemplo dos trés componentes do
cosmos apresentados em B31, 4gua, terra e fulguracdo. No entanto, independente do
nimero de coisas expostas, estas se relacionam sempre de duas em duas. A agua vira
terra e a terra vira dgua ou a terra vira fulguragdo e o contrario. Além disso o fato de os
termos informados nesta relagdo dual comporem suas extremidades lhes garante o
estatuto de opostos. O auge do dia ¢ um dos extremos opostos da coordenagdo dual com
a noite plena, assim como a terra ¢ o extremo oposto da mudanca em agua. Isso traz
consequéncias também ao ambito da razdo, uma vez que o par de extremos seria
utilizado para delimitar todos os estagios intermediarios da mudanga entre eles que os
constitui. O dia e a noite sdo os extremos delimitadores da mudanca que existe entre
eles, e isso comprova sua unido. Uma prova disso seria o fato de ndo ser possivel
determinar um momento exato no qual o dia passa a ser noite.

A operagdo unificante da razdo poderia ser assim descrita: parte-se da
identificacdo na pluralidade 'todas as coisas' de um par de opostos, como o dia e a noite,
para, em seguida, a demonstra¢do da mudanc¢a de um em outro comprovar a sua uniao,
o dia vira noite e vice versa, portanto, ambos s3o extremos de um mesmo processo. No
entanto, apesar dessa operacdo bastar para reduzir a totalidade das coisas a duplas em
oposicao, ela ainda ¢ insuficiente para justificar uma declaragdo absoluta do tipo 'tudo ¢
um'.

Para que haja monismo a partir deste tipo de operagdo descrita acima, faz-se
necessario que a unido se dé ndo sé entre os opostos, mas também entre os pares de
opostos, a fim de formar uma totalidade diferenciada porém unida. Nao basta que o dia

vire noite e que isso comprove sua unido, € preciso que a unido extrapole os
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componentes de cada oposi¢do e relacione também os pares. E isso que parece
acontecer em B67 onde a noite virar dia é relacionado com o inverno virar verdo, € a
fome virar fartura. Neste fragmento um tipo de relagdo inter-pares de opostos pode ser
esquematizado da seguinte maneira: o dia longo do verdo quente favorece a agricultura
gerando fartura enquanto a noite longa do inverno frio provoca a escassez de
alimentos™. Isso comprovaria que além da unido de opostos, acontece também uma
relacdo unificante entre os pares de opostos. Se for este o caso, pode-se chegar ao 'tudo
¢ um' a partir do 'todas as coisas', 0 que caracterizaria um monismo substancial onde
tudo ¢ redutivel a um componente. Porém como a unido depende da relagdo entre os
componentes da pluralidade parece ser possivel que ocorra também um monismo
relacional™. Assim, ou a unido seria justificada pelo fato de ela encerrar sempre uma
relacdo, ou pelo fato de seus participantes serem redutiveis a um s6 elemento basico. A
questdo cosmoldgica monista a ser respondida entdo ¢ se os opostos existentes sdo
reduzidos a relacao entre eles ou a um elemento.

Desde a tradigdo jonica a justificativa substancial, a redu¢do de todas as coisas a
um elemento, parece ser o procedimento padrdo. Porém, como se viu no caso do dia e
da noite ou no dos componentes do cosmos, a importancia da relagdo entre as coisas no

pensamento de Heraclito ¢ inegavel. Uma possibilidade plausivel seria coordenar no

54 Esta interpretacdo ¢ reforcada pela leitura segundo a qual em Hesiodo (B57) Heraclito critica a
passagem dos erga 557 seq., na qual Hesiodo compreende a oposi¢do entre dia e noite, como todos
humanos, mas no a extrapola até identificar sua unido. “pois més mais dificil este,/ invernoso, dificil
para os quadrupedes, e dificil para os homens./ Nesse momento a metade da comida para os bois permita,
mas aos homens o total/ pois longas precipitadas as benfazejas (noites) sdo./ Essas coisas vigie até o fim
do ano,/ até serem, de novo, igualados noites ¢ dias, ¢ que/ a terra, mie de todos, tenha nela fruto
misturavel” Uma forte evidéncia de que seria essa a passagem a qual a critica de Heraclito se refere ¢ o
uso do eufemismo euphroné (a benfazeja) por nuks (noite), que acontece na passagem de Hesiodo, e ¢
sempre usado por Heraclito (cf. B26, 57, 67, 99).

55 Para um esquema mais cuidadoso das possibilidades de monismo cf. Demos, 1946. Tratando de Platdo
e Aristoteles, Demos denomina e define, entre outros, um monismo substancial € um relacional. O
substancial seria aquele em que tudo ¢ reduzido a um elemento e o relacional seria aquele onde uma
mesma relagdo permeia todas as coisas.
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'tudo ¢ um' do filésofo os chamados monismos substancial e relacional. A inovacao
monista do esquema heraclitiano seria o fato de ele utilizar a relagdo como justificativa
da unido, porém, de acordo com o costumeiro na época, esta relacdo seria por ele
substancializada para consistir numa justificativa pertinente. Diferente da arché jonica,
no caso de Heraclito, o elemento basico do cosmos seria a materializacdo de uma
relagdo™.

Se a relacdo ¢ materialmente comprovada € preciso que algo cumpra o papel

substancial®’

deste monismo. Os candidatos a ocuparem o posto material no qual
acontece a relagdo de unido entre os opostos sdo muitos: Zeus, o deus, a coisa-sabia, o
fogo ou a guerra®™. O mais material destes é o fogo referido em B90 onde se diz que por
ele se trocam todas as coisas. Além disso, o cosmos ¢ dito ser 'um fogo eterno que se
acende e se apaga em medidas' (B30), e ainda sao das formagdes do fogo que surgem os
elementos (B30-31), primeiro dgua, depois terra. Pode-se assim identificar no fogo uma
unidade substancial (o esquema cosmoldgico € tratado com mais cuidado no capitulo 2).

O Logos ¢ comum aos humanos e permite compreender que todas as coisas sao

um, ou seja, que elas sdo a unido de divergentes. Mas a existéncia dessa unido

56 Em Her4clito parece ser o caso que qualquer relagio implique numa unifio intrinseca (cf. A andlise de
B61 no capitulo 3). A relagdo constituiria a natureza da coisa, sendo assim essencial/ interna. No entanto
essa postura faria Heraclito cair no paradoxo do monismo relacional indicado por Demos (1946, p.536).
Se a relagdo ¢é interna e os dois relacionados estdo intrinsecamente ligados isto os tornaria um, o que
impossibilitaria que eles estivessem em relagdo. Portanto para o funcionamento do esquema de Heraclito
haveria uma necessidade de diferenciagdo entre o que ¢ intrinsecamente unido, ainda que isso seja
logicamente questionavel.

57 Demos (1946, p.540) mostra que uma unidade substancial pode ser plural quando forma ou um todo
divisivel ou um todo com diferentes caracteristicas. Este parece ser o caso da concepgdo de Heraclito do
cosmos. Este tipo de entendimento substancial mostra como deve ser entendida a relag@o intrinseca
discutida na nota anterior que une os opostos mas a mantém o produto dessa unido diferenciavel e
divisivel.

58 Pode ser ainda que todos esses nomes refiram-se & mesma coisa. Mas essa s6 pode ser uma opgao se
cada nome servir algum proposito que justifique sua escolha. Cada nome se referiria a0 mesmo elemento
de acordo com a énfase em uma de suas caracteristicas. Isso parece ser confirmado pela aceitacdo e
negacdo do nome de Zeus, que portanto pode ser dispensado. Assim uma leitura total poderia tomar o
fogo-divino-sabio-em-guerra como o elemento base para a mudanga que legitima a unido entre os opostos
e entre os pares de opostos. Mas esta hipdtese exige uma investigagdo que extrapola o dmbito deste
trabalho.
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dependeria de algum suporte material, esse papel seria cumprido pelo fogo. Essa
concepgdo parece explicar também o tratamento dubio que se da ao logos. O fato de ele
ser o que permite compreender a unido das coisas lhe garante existéncia, mas a
existéncia pediria alguma materialidade. Isso pode facilmente levar a uma confusdo
segundo a qual o que permite compreender algo seria entendido como um aspecto
regulador e material deste 'algo' compreendido. Dai surgiria a impressao de
materialidade e omnipoténcia divina que eventualmente parecem ser aplicdveis ao
logos.
1.2.4. A relevancia de B72 na compreensao do logos

A ultima ocorréncia na qual /ogos seria usado como um termo especial a ser
analisada ¢ a mais controversa. O motivo ¢ que o citador, Marco Aurélio, além de fazer
uma apropriacdo estoicizante do pensamento de Heréclito e confessar citd-lo de
memoria, apresenta alguns termos estranhos ao seu vocabulario®. Em virtude disso a
maioria dos estudiosos negam o fragmento total ou parcialmente®. A nega¢do mais
consensual vé na explicagdo do logos como 'aquilo que governa o todo' um tom
excessivamente estoico. Antes dessa explicacdo /ogos também ¢ caracterizado como
'aquilo com o que mais frequentemente (os humanos) se relacionam'. Esta ultima esta de

acordo com a analise da no¢do de 'comum' aplicada a razdo durante a critica a maioria.

59 Frinkel, ao comentar B72, destaca que “o uso passivo (em epilanthanomenou, 'o que foi esquecido')
ndo ocorre em outro lugar em Marco Aurélio, mas ¢ tipico dele se criticar por esquecer um bom
ensinamento, como em 12 e 26”. (FRANKEL, 1984, p.378). Marco Aurélio dizia agrupar hupémnémata,
notas ajuda-memoria. Por isso, segundo Pradeau, suas citagdes ndo seriam textualmente confiaveis. (cf.
PRADEAU, 2002, p.295)

60 Por exemplo, Burnet, para quem “a interpretago estoica dada por Marco Aurélio , IV.46 (B72) deve
ser rejeitada” (BURNET, 1920, p.121 n.15). Ja Kirk pensa que “B72, contém citacdes genuinas
intercaladas com os comentarios do proprio Marco”. (KIRK. 1975, p.44). Para Gataker, hois kata
hemeran — xena phainetai pertencem a Marco Aurélio, e para Bywater logoi — dioikounti também seriam
suas explicagdes e ndo citagdes textuais (Apud MARCOVICH, 2001, p.18). Destoando dessa tendéncia,
Guthrie aceita o texto de Marco Aurélio: “Para mim, ... em vista de B1 e B64, ndo vejo razdo para se
supor uma parafrase estoica”. (GUTHRIE, 1962, p.425 n.3). A interpretacdo aqui consistird em aceitar o
fragmento com parcimoénia, sem apoiar-se demais nos seus tracos estilisticos.
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J4 a primeira remete a leitura da Razdo como uma divindade que governa e ordena o
mundo. Como se viu na andlise dos diferentes citadores de BI1, poderia ter sido
exatamente esta a nogdo acrescida pelos estoicos ao se apropriarem do pensamento de
Heraclito. Isto ndo quer dizer que Heraclito ndo tenha postulado uma divindade que
governe o mundo, mas apenas que ela ndo seria o logos. O mesmo verbo oikizo
(governar) citado por Marco Aurélio (com o acréscimo de um prefixo, dioikizo) aparece
em B64, mas o seu sujeito €, neste caso, o raio (keraunos). Esta referéncia enigmatica ja
foi relacionada ao Deus por ser o relampago a arma de Zeus, ou também ao fogo pois
um relampago pode originar incéndios. Outra vez uma leitura que associe Zeus, fogo e
logos permitiria que um fragmento legitimasse o outro, porém, o que vem sendo
defendido aqui, ¢ a diferenciagdo destas noc¢des que poderiam estar relacionadas mas
ndo seriam igualdveis. Ainda que elas fossem apenas diferentes aspectos de uma mesma
coisa, em Heraclito, ser um aspecto diferente ¢ garantia de uma existéncia propria.
Como vem de ser investigado, mesmo com a declaragdo de 'tudo ser um' em B50, ainda
assim as coisas opostas unidas pela mudanga e os pares de opostos relaciondveis
mantém uma existéncia propria. Neste esquema o fogo seria a matéria basica do cosmos
e o logos seria 0 que permite aos humanos entender a pluralidade do cosmos ser
redutivel ao fogo. O logos ¢ comum a todos os humanos, seria ele, portanto, um aspecto
mais antropologico do que cosmoldgico. Apesar disso, a maioria dos humanos falha em
segui-lo, e por isso, ndo compreende o cosmos. Como essas divisdes ndo sao bem
definidas, sua leitura como um conceito cosmologico pode até ser justificada, mas ndo
deveria chegar a ponto de eliminar sua relagdo com o humano, nem de dar ao logos um
papel de ordenador ativo do cosmos.

Entdo, a primeira parafrase de B72, 'aquilo com o que mais frequentemente se

45



relacionam' encontra uma justificativa textual na no¢ao de razao comum apresentada em
outros fragmentos, porém ndo acresce nada de novo para a sua compreensdo. Ja a
segunda explicagdo, 'aquilo que governa o todo', depende de muitas associagdes extra
textuais para ser justificada. Sendo a aceitacdo textual de B72 problematica, e suas
informagdes enquanto testemunho ou redundantes ou suspeitas, parece mais prudente
abandona-lo durante a determinacdo da nogao de logos em Heraclito.
1.2.5. O logos como raziao no grupo 1

O uso do termo 'logos' em Heraclito pode, por um lado, ser dito especifico uma
vez que os fragmentos analisados ndo podem ser compreendidos, aceitando-se as
acepgOes corriqueiras desse termo, nem de forma coesa nem de forma totalmente
independente. Os principais problemas seriam sua eternidade e aplicabilidade a todas as
coisas em B1, seu carater comum em B2, sua separacdo com 'eu' que o profere em B50
bem como a relacdo entre estes dois fragmentos. Por outro lado, uma solugdo para estas
questdes ndo depende de uma leitura totalmente particular de logos, como se Heraclito
quisesse, através deste nome, referir-se a um novo conceito, entidade, ou capacidade. A
simples aplicacdo do desenvolvimento etimologico da palavra sob a no¢do ampla de
'razdo' parece suficiente para solucionar tanto as dificuldades de leitura quanto o
relacionamento dos fragmentos. A razdo teria uma temporalidade e aplicabilidade
absolutas na medida em que funcionaria sempre que aplicada ao conhecimento, e ndo a
geracdo, da realidade. Por isso mesmo ela seria independente do individuo mas
dependente, e comum, aos humanos.

Esta solugdo aceita a premissa de uma leitura branda segundo a qual o sentido do
termo na época do autor ¢ utilizado na sua compreensao, porém a ultrapassa ao aceitar

tanto as implicagdes do contexto em que ele aparece quanto as de seu desenvolvimento
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posterior. Logos no sentido tardio de 'razdo' reune outra vez as capacidades do contar
matematico e discursivo que haviam se bifurcado do sentido primevo do verbo lego
(colher), assim, ambos os sentidos se aplicariam ao uso que Heraclito faz do termo. As
implicagdes dos contextos dos fragmentos mostram alguma especificidade nesse uso,
mas ndo a ponto de exigir a postulagdo de uma entidade ordenadora do mundo, como
faz uma leitura materialista. B1, B2 ¢ B50 indicam comunhdes e totalidades diferentes,
mas relacionadas: O /logos ¢ comum a todos os seres humanos, conjugado a cada um
deles, e ainda lhes permite compreender (tornar comum) todas as coisas no mundo. Essa
ambivaléncia indefinida, aliada a mistura de compreensao e ordenagdo, possibilitaria a
apropriacdo estoica que desenvolveu o conceito posterior (externo a Heraclito) de um
Logos divino ordenador. Em Heraclito, a nog¢do de logos seria primariamente
antropologica, mas isso ndo leva a uma leitura puramente epistemoldgica na qual logos
seria algum tipo de pensamento logico. A epistemologia aparece na nog¢do por
consequéncia da antropologia pois o conhecimento depende das caracteristicas que sdo
proprias ao humano. Segundo a prescricdo de Heréclito, a maioria deveria perceber
(com os sentidos cf. Capitulo 3) os opostos, interpreta-los (na alma, cf. Capitulo 2) com
a razdo para compreendé-los unidos. A partir da generalizagdo dessa unido eles
poderiam entdo vislumbrar uma unido total.

O fato de as concepgdes dos trés tipos de leitura terem sido uteis e
compartilharem algum embasamento justificdvel mas inconclusivo na determinagao de
logos mostraria que alguma indistingdo entre elas era propria ao uso do termo por
Heraclito. Os ambitos material, antropo-epistemoldgico e discursivo (matematico-
linguistico) se misturariam, constituindo, entdo, um conceito de razdo que abrange a

faculdade de pensar materialmente presente em cada ser humano, a agdo dessa

47



faculdade que permite a cada um conhecer, o raciocinar, de uma maneira comum a
todos, e, por fim, a expressdo desse conhecimento, do raciocinio, em uma forma
discursiva racional. Essa indefinicdo permite que um atributo da materialidade da
faculdade comum a todo ser humano (B2), ser eterna, seja aplicada, por exemplo, a sua
expressdo em forma discursiva (B1), ou ainda que a forma discursiva (resultado) seja
tanto separada quanto sobreposta a acdo de pensar (B50). Em suma, o /ogos como
'razdo' em Heraclito parece se referir a faculdade humana de pensar (razdo), a a¢do de
pensar (raciocinar) e ao resultado (raciocinio) e a expressao desse pensamento (discurso
racional).
1.3. Grupo 2: o logos nos sentidos usuais em B39, B§7, B108

Os proximos dois grupos a serem examinados apresentam fragmentos nos quais
o recurso a alguns dos sentidos usuais de /ogos no século VI parece ser suficiente para
sua compreensdo. Isso, contudo, ndo diminui sua importancia, pois eles funcionariam
exatamente como um testemunho das no¢des usuais que teriam motivado Heraclito a
utilizar esse termo para abarcar sua no¢do mais especifica. O sentido mais recorrente
nesses fragmentos ¢ aquele de 'medida’, o que justifica a formagdo do grupo 3. Este fato
indicaria que a nocao de medida, vinda do contar matematico, tem alguma importancia
na nocao de logos. Como dois desses fragmentos tratam também da alma, assunto do
proximo capitulo, o grupo 3 serd tratado ao fim desse capitulo a fim de fornecer
elementos para a transi¢ao.

Na sequéncia sera analisado o grupo heterogéneo dos fragmentos, B39, 87 e
B108, nos quais /ogos teria sentidos variados. Mesmo nesse caso ndo ha consenso em
relacdo ao sentido do termo em cada fragmento. Em B39 /ogos ja foi lido como 'estima’

ou 'discurso’, em B87 como 'palavra' ou 'discurso’, e em B108 como 'relato' ou 'discurso'.
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A repeticdo do significado 'discurso’ indica ja uma semelhanca que os remeteria ao
sentido de logos relativo ao contar linguistico, em oposi¢do ao matematico, que
prevalece no grupo 3. Serd, entdo, necessario definir bem os seus sentidos dentro do
grupo 2 a fim de verificar se héd algo que os aproxime. Isso permitird atribuir-lhes um
papel mais relevante na delimitagdo da noc¢do mais ampla de logos a partir da
conciliagdo dos trés grupos. Mais uma vez, a ordem do exame seguird a numeracao da
edi¢do de DK. A motivagdo agora ¢é o fato de B87 ¢ B108 apresentarem uma mesma
abordagem do tema, principalmente quando confrontados com B50.
1.3.1. O logos de Bias em B39

B39 traz um dos tnicos elogios a outro pensador nos fragmentos de Heraclito®.
De Bias se diz que tem um /logos mais pleno (pleion) do que o dos outros (ton allon).
Esta comparagdo repete a estrutura de apresentagdo do logos identificada no grupo 1,
que sempre culmina numa critica a maioria. A particularidade ¢ que neste caso nao ha
margem para a separacao vista entre /ogos e quem o profere, uma vez que a virtude de
Bias ¢ justamente de possuir um /ogos diferente da maioria. Portanto este termo em
B39, ao ser associado com seu autor, ndo pode ter a mesma generalidade que nos
fragmentos do grupo 1. Se a particularizacdo impede tratar-se dele como a faculdade da
razdo, deve-se tentar reduzir a amplitude da no¢do. Uma leitura possivel é aquela na

qual o logos® de Bias faria referéncia ao seu uso proprio da razio comum, que seria

61 Também Hermodoro, que teria sido expulso de Efeso, e, segundo a lenda, participado do
estabelecimento da primeira constitui¢ao romana, ¢ elogiado (B121). Neste caso, como em B39, o elogio
também aparece em um contexto de critica 4 maioria, nesse caso os cidaddos de Efeso. Além disso o
simples fato de Heraclito ndo criticar os jonicos nos fragmentos que restaram ¢ tomado por muitos como
um elogio devido ao carater polémico do filésofo. Como notou Vlastos, “ser conhecido e ndo criticado
por um homem do temperamento de Heraclito ¢ equivalente a receber um certificado de mérito.”
(VLASTOS, 1955, p.356)

62 O fragmento poderia trazer um sentido de logos externo a Bias significando que sua 'fama' (ou seja 'os
discursos sobre ele' e ndo os 'discursos dele') seria mais plena do que a da maioria. Essa leitura resolveria
o problema da referéncia a um /ogos particular, mas teria consequéncias sérias, pois se a estima ¢ a fama
fossem atribuidos a Bias pelos outros elas ndo passariam de mais uma opinido equivocada da maioria.
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mais completo que o uso (ndo a posse, que todos compartilham) da maioria. Com ja foi
feito anteriormente, 'raciocinio’ seria uma traducdo capaz de indicar esse significado de
logos.

Resta saber se ha alguma explicagdo para o raciocinio de Bias ser mais completo
do que o dos outros. A resposta aparece em B104 onde se identificaria na parte final
uma citagdo de Bias, 'a maioria é ruim e poucos sdo bons'®. O raciocinio de Bias seria
'mais completo' do que o do outros justamente por ele saber que os outros estdo errados.
Assim ele cumpriria o primeiro passo prescrito por Heraclito para o conhecimento
indicado no fim de B1 durante a critica aos que agem como adormecidos, uma vez que ¢
s0 a partir da constatacdo de que algo escapa a maioria que seria possivel ir em busca de
algum conhecimento.

O fato de Heréaclito utilizar um raciocinio particular de Bias em B104 corrobora
a hipotese de que em B39 /ogos ndo ¢ a capacidade da razdo comum a todos mas antes o
seu uso correto por um dos humanos. Se for este o caso, o sentido de /ogos em B39
como raciocinio estaria contido na nocdo geral de razdo extraida do exame dos
fragmentos do grupo 1. Convém agora examinar se essa no¢do menos ampla, mas
coerente com aquela definida anteriormente, ¢ aplicavel aos outros fragmentos deste
grupo.

1.3.2. O raciocinio em B87

B87 traz, mais uma vez, uma critica a uma postura humana envolvendo o logos,

neste caso, ¢ dito que “o indolente (blaks) ama se espantar sobre todo (epi panti)

logos”. A recorrente critica aos humanos nos fragmentos analisados até aqui os

63 A referéncia ndo parece ser textual, portanto, mesmo se Heraclito concorda com o raciocinio de Bias,
ele ndo parece concordar com seu modo de expressdo discursiva. Para uma suposta versdo do dito de Bias
cf. ESTOBEU. I1J, 1, 172 Hense (hoi pleistoi anthropoi kakoi).
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abordava de uma maneira bem geral tratando-os como um conjunto cuja unido era
justificada por compartilharem a ignorancia. No grupo 1, além de generaliza-los, suas
qualificacdes pertenciam ao ambito da aparéncia: os humanos pareciam inexperientes,
agiam como adormecidos (B1), viviam como portadores de uma compreensao particular
(B2), assemelhavam-se a surdos (B34). Isso seria devido a uma necessidade suposta
pela nocdo de logos ali apresentada. Como estava em questdo a razdo que € comum a
todos independentemente da particularidade de cada um, ou da ignorancia da maioria,
qualquer desconjugamento com a razao deveria ser iluséria. J4 em B39 logos ¢ tratado
sob um escopo menos amplo de um raciocinio particular, porém se o elogio ¢ aplicado a
um individuo, Bias, a critica continua sendo geral ao se referir & maioria como 'os
outros'.

A novidade do tratamento de B87, entdo, é apresentar uma critica a um tipo
particular de humano, o indolente (blaks®). Este seria um tipo particular no conjunto
dos inexperientes/ adormecidos do mesmo modo que Bias (seu raciocinio) seria um tipo
particular dos poucos que seguem a razdo comum. Em tracos gerais o erro do indolente
estaria contido naquele da maioria, o fato de ndo seguir a razdo comum. A
especificidade que motiva esta critica mais particular vem na sequéncia do fragmento
quando ¢ dito que ele, além de ndo seguir o /ogos comum, ainda se espanta/ se excita
(eptoésthai) com todo logos.

Também ¢ significativo o fato de a totalidade epi panti (sobre todos) aplicada ao

logos em B87 aparecer numa acep¢ao negativa. Neste quadro o indolente seria criticavel

64 Blaks (mblaks) vem da mesma raiz de malakos, 'frouxo, mole' dai 'indolente'. Disposi¢do que teria
alguma relacdo com o estado da alma segundo a interpretagdo que sera apresentada no capitulo 2 de
B117-B118 onde a alma austera ¢ qualificada como virtuosa em oposi¢do a imida. O que serve também
para mostrar a complexidade da separagdo feita entre o ambito da aparéncia e o da constituicdo. Um
aspecto constitutivo da alma, estar umida por exemplo, poderia levar o humano a seguir a aparéncia
ilusdria.
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por espantar-se, nao s6 com os diferentes raciocinios aceitos pela maioria que falhariam
em seguir o /ogos, mas também com aqueles corretos como o de Bias e de Heraclito.
Isto mostra que o problema em questdo independe de uma valoragdo entre os diferentes
logoi, e se restringe a uma critica a postura indolente dos humanos de, através de uma
recepgdo passiva, impressionarem-se com qualquer /ogos. A prescrigdo que se retira da
critica € que, mesmo frente a um raciocinio correto, cada um, por ser portador da razio
comum, pode e deve verifica-lo antes de aceita-lo e se impressionar. Fazendo isto ele
ndo se espantard com qualquer insensatez particular® proposta e podera julgar qual
logos ¢ pertinente. Essa indiferencia¢do entre os raciocinios corretos € os incorretos
recebidos externamente que devem ser conferidos internamente ¢ coerente com a
proposta de leitura da separacdo entre o autor de um raciocinio/ discurso correto
(Heréclito) e a razdo (comum a todos os humanos) a qual ¢ sabio escutar em B50.

O aspecto de logos como raciocinio e discurso racional, resultados do uso da
razdo, identificado em B39 parece se adequar também a B87. A menor amplitude do
termo nestes fragmentos permite um tratamento mais particular capaz de justificar uma
abordagem negativa do logos. A razdo ¢ comum e conjugada a todos os humanos, mas
quem deixa de segui-la, pensando ter um pensamento particular, acaba por realizar um
raciocinio errado exposto num discurso inapropriado. Contra este risco fica a prescricao
coerente com B50 de que o fato de todo humano possuir a razdo comum lhe qualifica a
verificar por si s6 os raciocinios que lhe sdo apresentados em forma de discursos
racionais. Agora deve-se examinar se este mesmo sentido mais determinado de logos se

aplica ao ultimo fragmento do grupo 2, B108.

65 Vale lembrar que pode se tratar de uma particularidade insensata aceita pela maioria como ¢ evidente
na critica aos ritos religiosos. Cf. BS onde ¢ insensato usar o sangue do sacrificio para se purificar do
sangue do assassinato.
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1.3.3. Os logoi em B108

B108 apresenta a unica ocorréncia de logos no plural nos fragmentos tomados
por textuais que restaram ao dizer 'de quantos /ogoi escutei'. Talvez por isso mesmo ele
seja o fragmento no qual o termo suscita menos davida. Consensualmente se aceita
tratarem-se dos discursos proferidos pelos outros. Mas o uso plural de /ogos nao chega a
destoar tanto dos outros fragmentos deste grupo pois a expressdo de B87 epi panti
logoi, apesar de singular, j& indicava uma totalidade plural similar aquela em 'de
quantos logoi escutei'. De modo que se o uso do plural exclui de imediato uma
referéncia a razdo comum, o mesmo ndo pode ser dito em relagdo a uma referéncia aos
raciocinios e aos discursos racionais de humanos particulares.

Uma justificativa comumente apresentada para a restricdo logoi a discursos
racionais® ¢ o fato de Heraclito declarar té-los escutado (ékousa). Mas como € o caso
em B50 o verbo escutar (akouo) pode ter um sentido quase-metaforico no qual ndo ha
necessidade de uma expressdo vocal, posto que o /ogos € interno a cada ser humano.
Mas aqui, por se tratarem dos /ogoi de outros, escutar provavelmente tem um sentido

197, A defesa da permanéncia do aspecto da nog¢do utilizada nos outros fragmentos

litera
do grupo 2 se dd mais uma vez pela indefini¢do. Escutar um discurso racional de
alguém era escutar a expressdo de seu raciocinio. Que alguma diferenca entre estes dois
ambitos ¢ vista seria comprovado por haverem criticas estilisticas subentendidas na

apropriagdo de formulas épicas alteradas ou no proprio caso analisado da citagdo de

Bias (B104). Por outro lado a propria preocupacdo formal indicaria o cuidado em

66 Diferentes opc¢des de traducdes indicam nuangas ndo muito grandes. Por exemplo, para Kirk, seriam
'relatos (accounts) quase teorias' (cf. KIRK, 1975, p.398); para Marcovich 'ensinamentos', 'doutrinas’ (cf.
MARCOVICH, 2001, p. 441) entre outros.

67 Pode-se entrar aqui em uma discussdao ndo muito prolifica do tipo: ele poderia ter lido entdo o escutar
nao seria literal. Mas a leitura era geralmente feita em voz alta ento ele realmente escutaria... Marcovich
inclui: “'escutar de', 'aprender’, (implicando também 'ler')” (MARCOVICH, 2001, p.441).
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revelar a ligagdo entre o raciocinio e sua expressdo num discurso racional. Se for
mesmo o caso de uma tal distingdo relaciondvel, Heraclito se referiria aqui aos
raciocinios escutados através dos discursos racionais dos outros. Desta forma o escopo
de logos em todo grupo 2 seria coerente. Tendo definido isto, resta investigar as
implicagdes de B108 a nogao de /ogos.

O entendimento da expressdo sophon esti ¢ central para uma compreensio do
fragmento; seu caso ndo ¢ consensual seja em relagdo & semantica seja em relagdo a
sintaxe. Seguindo a leitura sintdtica mais tradicional se traduziria: 'nenhum (dos /ogoi)
chega a ponto de reconhecer que o sabio ¢ separado de tudo'. Neste caso restaria entdo a
duvida se esse 'sabio' seria uma sabedoria humana ou divina, sendo a ultima op¢do mais
aceita®. Uma outra opgdo sintatica proposta seria pontuar depois de sabio, dai se leria:
'nenhum chega a ponto de reconhecer o que ¢ sabio; estando (os que ndo reconhecem)
separados de tudo'®. Segundo a investigagdo que vem sendo apresentada, a leitura que
separa o sophon dos humanos s6 faz sentido ao se tratar de uma sabedoria divina ja que
o logos comum ¢ uma nogdo relativa ao conhecimento humano. Mas nesta leitura a
ocorréncia de /ogoi, ainda mais no plural, seria um problema pois privilegiaria um
contexto de uma sabedoria pelo menos alcancavel aos humanos, o que ndo seria o caso
da sabedoria divina.

A conexao estrutural com B50 enfatizada pela repeti¢do da expressdo sophon
esti ¢ do verbo akoué deve ser significativa na op¢ao por uma leitura. Neste caso a
segunda leitura soa mais pertinente pois sophon faria referéncia a um comportamento

humano desejavel que, caso ndo seja seguido, implicaria na separagdo entre quem se

68 Marcovich distingue os que, como ele, veem aqui uma referéncia a sabedoria divina, Gigon, Reinhardt
e Kranz, e aqueles que veem uma sabedoria humana, como ¢ o caso de Zeller, Burnet, Diels e Kirk. (cf.
MARCOVICH, 2001, p.442).

69 Kahn, por exemplo, justifica assim sua leitura: “aqueles que se passam por sabios ndo merecem esse
nome: eles ndo sabem o que € a sabedoria e, portanto, estavam separados dela” (KAHN, 2001, p.115).
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comporta assim e o todo. Seguindo esta leitura um fragmento remeteria ao outro ao
apresentar uma mesma concepg¢ao coerente sob pontos de vista inversos. B108 afirma
que nenhum dos logoi particulares escutados por Heraclito diz o que € sébio, e portanto
quem os profere estd separado de tudo. B50 fornece a parte positiva do /ogos comum
ausente de B108 ao determinar que o que € sabio € escutar o logos para concordar que
tudo ¢ um. Se esta relagdo ¢ suficiente para que a leitura de um fragmento ajude na
explicacdo do outro pode-se ainda determinar os graus da separagdo apresentada em
B108. Ecoando a ambiguidade da unido do /ogos em B50 que ¢ comum a todos os
humanos por permite-lhes comungar todas as coisas, no caso de B108 a separagdo
englobaria tanto o sentido do fato de os humanos estarem separados da razdo humana,
quanto o sentido deste estado impedir-lhes de compreenderem a unido de todas as
coisas.
1.3.4. O logos como raciocinio e discurso racional no grupo 2

Seria possivel entdo reunir ndo s6 todos os fragmentos do grupo 2 mas também
os do grupo 1 sob uma mesma no¢do. A diferenca requerida é apenas de escopo,
enquanto o grupo 1 trata da razdo em seu sentido mais amplo a ponto de tornar comum
todos que a possuem e tudo que por ela ¢ compreendido, o grupo 2 trata de sua
realizagdo e expressdo individuais através dos raciocinios e os discursos racionais dos
humanos. Essa delimitacdo permite tratar de casos isolados que sdo corretos, caso
expressem a razao comum em seu escopo amplo, e incorretos, caso apresentem uma
compreensdo particular. A motivagdo do tratamento do /ogos ¢ sempre a da critica aos
humanos que, mesmo possuindo a razado comum (logos no grupo 1), ndo examinam com
ela os raciocinios (logos no grupo 2) que recebem através de discursos. Por isso,

diferente de Bias (B39), a maioria ¢ ruim (B104) e se espanta a cada raciocinio escutado
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(B87) permanecendo separados de tudo, incapazes de perceber a unido das coisas, como
seria sabio (B108).
1.4. Grupo 3: o logos como medida em B31, B45 e B115

O tultimo grupo de fragmentos a ser investigado traz, a principio, /ogos com 0
sentido de 'medida’. Por isso parece pertinente alinhd-lo ao ambito matematico
identificado na etimologia da palavra. Apos a andlise dos fragmentos sera possivel
determinar qual ¢ o papel da medida matematica, primeiramente nesse grupo, para, em
seguida, verificar se ele pode ser associado a nocdo de razdo, até aqui consistente,
encontrada nos grupos 1 e 2. Como ja foi dito, dois dos fragmentos desse grupo, B45 e
B115, relacionam o logos a psyché, que € assunto do proximo capitulo, motivo pelo qual
agora a investigacdo privilegiard a no¢do de logos. O outro fragmento, pelo qual se
comecgara o exame, trata das mudangas entre os constituintes do cosmos. Como se vera
também no capitulo seguinte, a psyché, por vezes, ¢ tratada como um participante do
cosmos. Apesar de ela ndo figurar entre os participantes apresentados em B31 alguma
proximidade tematica j4 pode ser percebida no interior deste grupo em questdo. Seus
fragmentos tratariam do papel da medida matematica em processos cosmologicos.
1.4.1. Logos em B31

O fragmento ¢ apresentado por Clemente em dois momentos. Logos aparece
apenas no segundo momento, mas em ambos figuram termos que reforgam seu emprego
com a acepcao de 'medida'’. No primeiro momento, tem-se hémisu (metade), repetido
duas vezes, e, no segundo, o verbo metreo (medir). Antes de esclarecer as relagdes entre
esses termos e suas implicagdes para a no¢do de logos, convém apresentar a leitura

proposta para o fragmento. Para isso se recorrerd também a B30, que o precede no
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contexto do citador e trata do mesmo tema.

B30 diz basicamente que a ordem do cosmos, que nao foi feita nem por homens
nem por deuses, ¢ fogo sempiterno apagando-se em medidas (metra) e acendendo-se em
medidas (metra). A repeticao de 'medidas' na parte final ¢ relacionavel a uma concepgao
matematica de /ogos. B31, por sua vez, se inicia com a expressdo 'formacdes do fogo'
(pyros tropai). Mesmo que ndo se trate de duas partes de um mesmo fragmento, parece
seguro inferir que essas 'formacdes do fogo' de B31 remetem ao apagar-se e acender-se
em medidas do fogo em B30. Até aqui o cosmos ¢ tratado de maneira simples, reduzido
ao seu constituinte basico”', o fogo. A variagdo do cosmos é, por enquanto, apenas
quantitativa, e ¢ explicada pelo seus processos especificos de geracdo e corrupcio, o
acender-se e apagar-se. Esta variacdo ndo seria aleatéria, pois segue as medidas. A
repeti¢do de metra parece marcar a relacao entre os dois processos, a medida em que o
fogo se acende ¢ a mesma em que ele se apaga. Esse processo continuo caracteriza suas
formagdes. Para compreender e ir além no exame dessa variacdo quantitativa € preciso
prosseguir a leitura de B30-31.

Ambos sdo fragmentos centrais na discussdo acerca da existéncia ou ndo de uma

70 A partir do exame do contexto da citag@o, Kirk conclui que B31 viria bem proximo, ou até mesmo na
sequéncia direta, de B30. Sua observagao ¢ feita a partir das palavras “ménuei ta epipheromena” que ele
traduz como “as seguintes palavras nos informam.” (KIRK, 1975, p.325)

71 Geralmente esses termos como fogo, mar (representando agua), terra e ar, sdo denominados
'elementos'. Zeller nota que a adocdo desse nome caracterizaria coisas muito diferentes em Heraclito,
Empédocles e Aristoteles (lembrando que a palavra s6 ¢ usada pelo tltimo): “Empédocles entende por
seus assim chamados elementos substincias primitivas invariaveis que, como tais, nunca passam de uma
a outra. Aristoteles faz seus elementos passarem de um a outro, mas ele ndo deriva nenhum deles de
nenhuma matéria que os precede no tempo ... Heraclito, ao contrario, representa o fogo como existindo
por si mesmo antes da formag¢do do mundo, e apenas mudando no curso do tempo em terra e dgua.”
(ZELLER, 1881, p.53 n.1). Evitando entrar em discussdes especificas sobre os conceitos de 'elemento’
nesses trés filosofos, essa comparagdo fornece um quadro geral a partir do qual se pode definir uma
nomenclatura que facilite sua abordagem em Heraclito. A primazia do fogo ¢ clara, mas também ¢ clara a
mudanga que constitui os outros participantes do cosmos. Tentando ser fiel a esse quadro, o fogo sera
chamado constituinte enquanto os outros participantes serdo os componentes, pois tratam-se de formagdes
do fogo, o seu constituinte, ajudando na composicdo do cosmos. Essa distingdo resolveria, ainda, o
problema do termo fulguragdo (prester) apresentado na sequéncia. Ele diria respeito ao fogo enquanto
componente, € ndo como constituinte do cosmos.
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conflagracdo do mundo em fogo em Heraclito. B30 diz ser o cosmos uma ordem eterna
em alteracdes do fogo eterno. Portanto, poderia indicar um fim em fogo desde que ele
proprio ndo se apagasse. B31 mostra que as formagdes do fogo formam primeiro mar (e
ndo agua). Essa poderia ser ou a primeira etapa da formacdo do mundo ou a constante
atualizagdo da tensdo entre os elementos da ordem eterna do mundo.

A discussdo passa a depender do fato da interpretacdo desses fragmentos optar
por um viés cosmoldgico (ordenacdo constante) ou cosmogdnico (geragdo linear). A
posicdo aqui assumida garante uma primazia a cosmologia sem necessariamente
implicar na negagdo total de uma cosmogonia, cujo fim ¢ a afirma¢do da predominancia
do fogo. Nessa interpretacdo, o fogo € o constituinte basico do cosmos. Suas formagdes,
variando quantitativamente, constituem variacdes qualitativas formando a dgua e a terra,
por exemplo. Isto ndo impede que seja possivel, durante a variagdo quantitativa, que o
fogo se acenda totalmente acabando com todos os componentes que dependiam do seu
apagar-se. De qualquer forma, essa supressdo ndo seria eterna, e, em algum momento, o
apagar-se retornaria. Poderia se supor, também, que esses extremos, acender-se ou
apagar-se totalmente, s3o casos limites, nunca de fato alcangaveis. Equivaleriam,
portanto, as medidas (metra) que o sol ndo pode ultrapassar sob pena de ser punido
pelas Erineas (B94).

A sequéncia de B31 apresenta: "Primeiro (proton) mar (thalassa), € do mar uma
metade (hémisu) terra (gé€), e outra metade (hémisu) fulguracdo (prester)." Do
constituinte basico, o fogo, sdo compostos primeiro o mar, depois a terra e, enfim, a
fulguracdo. Se as formagdes do constituinte, o fogo, seguiam medidas (metra), aquelas

dos componentes, mar, terra e fulguracdo, sdo ainda mais determinadas, pois se dao de
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metade em metade (hémisu). Teria-se, assim, o fogo apagando-se” em uma certa
medida (que ndo ¢ determinada, mas determina o tanto que, num momento seguinte, seu
apagar-se ird retroceder num acendimento) da qual se forma a 4gua. No entanto, ndo ha
uma estabilidade plena, uma vez que a mudanga, contra-atacada por uma metade
(hémisu) de fogo acendido, gera terra. Esta tampouco ¢ estavel, pois pode perder uma
metade, sendo o fogo apagado, e voltar a ser agua (situagdo descrita em B36) ou, ainda,
ganhar outra metade de fogo acendido e gerar fulguracdo. Esta, por sua vez, deve, em
algum momento, perder fogo para gerar terra.

Depois das explica¢des do citador, o fragmento prosseguiria assim: 'o mar se
dissolve e se mede no mesmo logos no qual antes se encontrava.” A dissolugdo seria,
entdo, a descri¢do total do processo em sentido inverso (fulguracdo — terra — mar),
resumida unicamente sob o nome do seu componente final, o mar. Isso seria
comprovado pelo fato de que ¢ medido (metred) segundo o mesmo logos do inicio. As
possibilidades do processo poderiam ser graficamente representadas assim:

Formagdes do fogo: mar «'2— terra «'2— fulguragdo (onde «'2— valeria uma

razdo/ quociente (logos) de 2)™

72 O texto ndo diz que é o apagar do fogo que gera a dgua. A opcdo foi feita seguindo o senso-comum de
que fogo e agua sdo 'elementos opostos'.

73 Uma adicdo quase unanime nao figura nessa traducdo. Foi proposto um sujeito <terra> que organizaria
a sequéncia do fragmento como a volta do processo. Assim seria a terra que se dissolve em mar. Mas ela
ndo parece ser necessaria nem conclusiva. Marcovich fornece um compéndio com os motivos que
favoreceriam essa adi¢do de '<terra>'. Burnet se baseia no mais velho testemunho do fragmento, um passo
de Teofrasto, que atesta 'au te gé cheisthai...'". Vlastos diz que as palavras finais de Clemente, é genesthai
gé, seriam uma glosa que implicaria em um gé como sujeito da primeira frase. E, ainda segundo
Marcovich, sendo thalassa chesthai uma lectio facilior, seria compreensivel que algum copista tenha lido
assim ao invés da 'construgdo estranha' com gé e thalassa. (MARCOVICH, 2001, p.285). Nenhum
motivo € conclusivo. O testemunho ndo parece ser mais confidvel do que o fragmento. Ndo € claro que as
palavras de Clemente sejam mesmo uma glosa fiel. E o argumento da lectio facilior pode funcionar tanto
para confirmar que ela ¢ a leitura correta, quanto para confirmar um erro de transmissdo. J4 Bollack-
Wismann ndo concordam com a adi¢do que, segundo eles, "se apoia em uma interpretacdo falsa da glosa
de Clemente", ¢ "muda inteiramente e arbitrariamente os dados". (BOLLACK; WISMANN, 1972, p.134).
De qualquer maneira, a aceitagdo de 'terra’' ndo compromete a interpretacdo aqui proposta.

74 Essa interpretacdo n3o ¢ a usual, na verdade, nesse caso, ha tanta variagdo que parece dificil
estabelecer que uma delas seja a usual. Para alguns exemplos de esquemas, ver MARCOVICH (2001,
p-284 seq.), onde figuram: para Patin, puros tropai/fogo — proton thalassa/ mar — thalasses to men
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Se a segunda parte do fragmento pode mesmo ser lida como o caminho inverso
do processo descrito anteriormente, alguma aproximagdo com a nogdo /logos que vem
sendo definida é possivel, pois 0 mesmo /ogos representaria, de certa forma, o0 mesmo
raciocinio usado anteriormente. Porém, uma nuanga relevante ndo pode ser ignorada.
Esse raciocinio de B31 se assenta na ocorréncia de "medidas". Desde as 'medidas' em
B30, passando pelas 'formagdes' e culminando na mais determinada, a 'metade’ em B31.
Deste modo, o raciocinio seguido seria devedor do dmbito matematico do /ogos. O
processo seguiu a razdo (logos) de 2, e seguird o mesmo raciocinio (a mesma 'légica')
quando em caminho inverso. Isto permite que ele seja medido com a mesma medida
(logos)™. Resta verificar se, assim como no caso da cosmologia, também para a alma
em B45 e B115 tal raciocinio fundado em medidas se aplicara.

1.4.2. O logos em B45

O principal problema de B45 reside na dificuldade em determinar sua leitura em

um viés epistemologico ou fisico, uma questdo diretamente ligada ao logos e as nogdes

aqui verificadas. Se logos for tomado na acepgdo em que aparece nos grupos 1 e 2, a

hémisu gé/ terra; <gé> thalassa diaxeetai ktl. / terra — mar thalasses to de émisu prester/ mar — fogo;
para Marcovich, burnings (prester, atmis etc) — thallasa to de hémisu presper — sea (proton thalassa) —
thalasses to men hémisu gé/ <gé> talassa diaxeetais ktl. — terra, sendo o puros protai o fogo eterno que
rege esse esquema mas estd fora dele, diferente do prester que é o fogo terreno e participa como
coadjuvante da dgua; para Kirk e Ramnoux, fire — sea — earth, earth — sea — fire; segundo Kirk,
baseando-se na observagdo: céu (sol), evaporagdo, chuva (agua) / rio perene / terra, devido ao fato do
porto de Efeso estar secando na época (cf. Philo, de Aet mundi 23-6 — Aristt. Meteor. A14, 352al7); para
Gigon:
fogo
I
terra <> agua

Desses, os que colocam o fogo como separado, como Marcovich e Gigon, aproximam-se mais da
interpretagdo aqui proposta. Porém, o motivo da separacdo ¢ bem diferente. Para Marcovich, o motivo
seria o fato de o fogo puro estar separado do resto, enquanto aqui se propde o fogo como subjacente,
seguindo B30 (apagar e acender) ¢ B60 (o caminho para cima e para baixo ¢ o mesmo). Um esquema de
mudanca entre terra e dgua, portanto com dois extremos, seria 0 mais adequado a doutrina de Heraclito
(como em Gigon), porém, isso dependeria de se ignorar o prester, o que tornaria 0 esquema mais
problematico.
75 Seria possivel usar-se aqui inclusive a palavra 'razdo', ndo no sentido de 'capacidade racional', mas sim
de 'quociente’, 'medida’. Mas como esse sentido parece ser muito mais especifico em portugués que o era
o de logos em grego, por uma questdo de clareza, 'medida’ passa a ser a melhor opgao.
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leitura torna-se primariamente epistemoldgica, mas se for aproximado de seu sentido
em B31, predominaria uma leitura fisicista. Mais uma vez, e tendo em vista a sua
determinagdo, convém recorrer, primeiramente, ao contexto interno do fragmento e,
depois, aos outros fragmentos.

Em B45 ¢ dito que 'ndo se descobriria (ekseurisko) os limites (peirata) da alma
(psyché)’s, mesmo tendo percorrido (epiporeuomai) todos os caminhos (hodoi), tio
profundo (bathys) logos ela tem'. O emprego do verbo 'descobrir' seria suficiente para
indicar que o fragmento tem alguma relacdo com o conhecimento. Por outro lado, pelo
menos quatro dos termos que figuram no fragmento sdo relativos ao espaco: 'percorrer’,
'caminhos', 'limites' e 'profundo'. De forma que o aspecto fisico também ¢ bastante
relevante, mesmo se o 'descobrir' sobrepde-se a eles sugerindo uma leitura metaforica de
'caminho do conhecimento'. Desse modo, ndo parece ser o caso de se optar por um dos
dois ambitos, o fisico-espacial ou o gnosiolodgico, mas antes buscar esclarecer a relaciao
entre eles”’.

O tema do conhecimento, como se viu, remete a uma antropologia que define os
humanos como portadores da razdo comum, o que justifica a prescricdo de um auto-
conhecimento. Como todos sdo portadores da razdo comum, mesmo 0s raciocinios

alheios podem ser verificados por cada um (grupos 1 e 2). J4 o ambito fisico-

76 A traducdo de psyché por alma ja toma por dado o que seré o resultado da investigagdo que acontecera
no capitulo 2 acerca dos usos desse termo. Esses sdo basicamente dois: o primeiro, traduzido por 'alma',
indica a psyché no homem, individualizada; o segundo sentido seria o de psyché como massa, um dos
componentes do cosmos, como agua e terra. Sua tradugdo seria 'vapor'.

77 Um exemplo de uma leitura completamente fisica encontra-se em Guthrie: “bathu echei parece ser
apenas uma frase um pouco literaria em excesso para exprimir simplesmente 'tdo extensa quanto €'.”
(GUTHRIE, 1962, p.477 n.1). Ja Pradeau prefere uma leitura mais epistemoldgica: “O logos que a alma
possui me parece no entanto qualificar o poder ou a faculdade de conhecer que ¢ sua” ainda que ele
estenda essa relagdo também ao ambito fisico “a dificuldade que existe a (re)conhecer aquilo que a alma ¢
capaz faz eco aquela que existe de conhecer a natureza ou a realidade.” (PRADEAU, 202, p.282). Betegh,
por sua vez, aproximando-se da leitura aqui proposta, abarca as duas leituras ao unir a alma da pessoa a
alma cosmica: “a alma do nosso viajante (o que percorre todos os caminhos) pode ter um tdo profundo
logos porque ele tem uma experiéncia compreensiva do mundo, incluindo também a alma cdsmica e o seu
logos”. (BETEGH, In PICCONE, 2009. p.411).
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cosmologico, foi examinado em B31, onde os processos de mudanca fisica seguiam
uma mesma medida. Uma forma plausivel de relacionar essas situacdes depende do
duplo papel que a psyché ocuparia como um componente cosmoldgico e antropoldgico.
Resumindo o que sera tratado mais criticamente no capitulo 2, encontra-se em questdo a
relagdo entre macrocosmo (0 cosmo) ¢ microcosmo (o humano). A alma individualizada
no humano participa como massa, como vapor, do ciclo césmico™. A partir deste seu
papel fisico, ela forneceria as condigdes de auto-conhecimento que permitiriam ao
humano (microcosmo) conhecer as mudangas cosmicas (macrocosmo).
Medida e conhecimento

Aceitar esse papel transitivo da alma no conhecimento direciona a leitura do
fragmento de forma consistente com o uso da medida no processo fisico descrito em
B31. Os limites (peirata) da alma ndo sdo encontrados; de acordo com Onians (1994,
p-824), peirata teria aqui o significado de 'limites' implicando em comego e fim. Porém,
se o fato de se percorrer os caminhos ndo faz com que sejam descobertos os limites,
entdo, para conhecé-los, seria necessario encontrar um outro método. Uma via possivel
para encontra-lo consistiria em seguir o0 mesmo raciocinio (a mesma logica) da medida
(logos) visto em B31. Naquele fragmento, mesmo sem ter conhecido as situagdes
limitrofes, fim e inicio do cosmos como fogo totalmente aceso ou totalmente apagado,
pode-se vislumbrar sua ordenacdo através das medidas e metades nas situagdes
intermediarias. O que ndo foi dito ¢ como se pode conhecer essas medidas. A resposta
estaria na compreensdo que se tem da alma; ja que ela estd presente tanto no
microcosmo quanto no macrocosmo, ela forneceria uma medida intermedidria que

permitiria serem seus limites raciocinados sem terem que ser encontrados.

78 Para comprovar isso, além de B31 ¢ preciso utilizar B36. Ambos serdo examinados no capitulo 2.
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Por participar do microcosmo e do macrocosmo, os limites da alma sdo
inalcangaveis. Por isso pode-se dizer que sua medida (logos) ¢ muito profunda (bathys).
Porém, isso ndo parece representar um entrave para o conhecimento. Ao contrario, o
contato com o intermedidrio coloca o humano em contato com as medidas que, se

1. Pelas

observadas, lhe permitirdo, pelo auto-conhecimento, descobrir o indescobrive
medidas ele pode estimar aquilo do qual ndo alcangou os limites.

Para que os limites existam e ndo sejam encontrados mesmo por quem percorre
todos os caminhos, seria necessario que estes limites estivessem em constante mudanga,
0 que, como se viu em B30-31, acontece no macrocosmo. Comprovando a analogia,
B115 parece atestar a mesma condigdo no que concerne ao microcosmo.

1.4.3. O logos em B115

B115 ¢ transmitido por Estobeu, mas ele proprio o atribuiu a Socrates. Porém,
baseando-se em outros testemunhos, e principalmente em B45, em que o par logos/
psyché ocorre, uma parte dos comentadores julgou por bem atribui-lo a Heraclito. Se
B45 ¢ a principal fonte para a aceitacdo de B115, segue-se que os sentidos de logos e de
psyché em ambos devem ser os mesmos e que devem ser extraidos de B45. O fragmento
diz que 'a medida (logos) da alma esta aumentando a si mesma'. Sempre em relacdo com
B45, isso explicaria porque algo pode ser dito tanto como tendo limites quanto, como
sendo esses limites inalcangaveis, pois, se, por um lado, o aumento continuo impede o
alcance dos limites, por outro lado, o fato deste aumento ser proporcional (/ogos como

medida) permitiria conhecé-los mesmo sem alcangd-los. Portanto, basta ser possivel

perceber-se que o logos da alma estd aumentando, e segundo quais medidas

79 Parece significativo que o mesmo verbo de B45, ekseurisko seja utilizado em B18, no qual se alude a
uma possibilidade de se transpor a aporia de se descobrir o indescobrivel.
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proporcionais isto acontece, para vislumbrar-se seus limites (peras) inacessiveis®™.
1.4.4. O logos como medida racionavel no grupo 3

O grupo 3 parece ser o mais complexo tanto de se agrupar em relacdo aos seus
fragmentos quanto de se confrontar aos outros grupos. Ele apresenta um sentido de
logos devedor do ambito matematico, identificado na etimologia do termo, que poderia
ser denominado uma medida raciondvel. Esse logos, como medida racionavel, seria
movel (sempre em mudanca) e fixo (seguindo uma mesma propor¢ao), ou seja, uma
progressao regular. Especificamente em B31, a mudanca aconteceria através da adigdo
regular de metades. J4 nos outros dois fragmentos a medida, ndo mais restrita ao
quociente de Y2, encontra-se relacionada a alma. Em B45, a medida da alma parece ser
fixa, delimitada por limites, enquanto em B115 ela parece ser movel, em constante
expansdo. Essa tensdo mével mas delimitada poderia ser resolvida exatamente com o
conceito de medida racionavel apresentado pela progressao proporcional em B31.

Ao ser relacionado a nogdo geral de logos como razdo/ raciocinio e discurso
racional o sentido de medida racionavel adicionaria uma caracteristica importante: A
possibilidade de se conhecer aquilo do que ndo se tem experiéncia dos limites através da
propor¢do experienciada em um estagio intermediario.

A epistemologia de Heraclito mostra que ao humano ¢ preciso conhecer um

extremo para se conhecer o outro. Para conhecer as coisas justas o humano precisa das

80 Além de logos, peras e metra também devem ser melhor determinados. Os peirata (B45, 103)
indicariam os limites no sentido de inicio e fim de alguma coisa. Esses limites extremos, aplicados ao
modelo de movimento em B60 (cima e baixo/ inicio e fim) e 8 mudanca material em B31 (mar — terra —
fulguragdo) e em B36 (€ morte para dgua terra gerar), comportariam um sentido tanto espacial (comego ¢
final) quanto temporal (origem e fim). Eles seriam delimitadores fixos do movimento de mudanga que
perpassa todas as coisas existentes. Ja a nogdo de metra aparece em B30, onde o fogo se acende e se
apaga em medidas (metra), e em B94, onde se diz que o sol ndo pode ultrapassar suas medidas (metra).
De modo que em B30 metra parece se aproximar do sentido de logos como proporgdo, justamente o que
ocorre no subsequente B31 que explica as formagdes do fogo. Ja em B94, metra parece se aproximar do
sentido delimitador de peras (temporal e espacial).
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injustas (B23) assim como ¢ a doenca que faz a saude bela (B111). O que a introdugdo
da medida racionavel permite ¢ o conhecimento daquilo com o que ndo se tem contato
direto, como alguns dos opostos extremos, mas apenas com situagdes intermediarias.
Assim o contato com a ordem do cosmos permite conhecer sua geracdo de modo que a
cosmologia leva a cosmogonia. Da mesma maneira que o contato com a alma no
microcosmo (o humano) permite conhecer o macrocosmo (o mundo).

Conclusao do capitulo 1

O exame da nogdo de logos abrangendo os trés sentidos examinados conduz as
seguintes conclusdes. Do exame do grupo 1 se depreende a acepgdo de logos enquanto
razao comum, razao que funciona sempre e em acordo com a qual (mas ndo por causa
da qual) todas as coisas vém a ser (Bl). Ela ¢ comum e deve ser seguida (B2).
Seguindo-a se compreende que tudo ¢ um (B50). Dizer que "¢ comum" equivale a dizer
que ela ¢ compartilhada por todo humano, conjugada em cada um, e que todo humano
deve compartilhar a compreensdo que comunga tudo, que torna tudo unido.

Além disso, o grupo 1 fornece ainda informacdes sobre essa capacidade
aplicada, ou seja, enquanto raciocinio e discurso racional. Heraclito afirma discorrer em
acordo com a natureza e explanar o que cada coisa tem (B1). Mas este discurso correto,
que distingue, quando confrontado com a razdo comum que une, impediria que a
distingao fosse racional. Uma solugdo possivel para o problema consiste em embasar a
distingdo nas informagdes adquiridas pelos sentidos (cf. Capitulo 3). Desta forma a
distingao assumiria um papel prévio de condi¢ao necessaria, embora insuficiente, para o
conhecimento que culmina na unido. Caso ela seja o primeiro passo rumo ao
conhecimento, sua relagdo com a razao estaria resolvida.

Prova disso ¢ a aplicagdo da disting@o a propria razdo a fim de mostrar do que
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ela dispde para se conhecer a si mesma. Ela seria distinguida em palavras e fatos (B1)
de modo que a partir da compreensdo e unido de distintas informagdes sensitivas,
palavras seriam ouvidas e fatos seriam vistos, a razao os interpretaria. Isto permitiria ao
seu portador produzir palavras e agdes que seriam corretas, uma vez que tenha
ultrapassado a etapa da distingdo e tenha compreendido a unido. Neste esquema, todo
humano, independente de receber um raciocinio pessoal através de um discurso racional
(ainda que seja esse correto como o de Heraclito) ou de ter sensacdes particulares,
poderia concordar que tudo ¢ um (B50).

A amplitude mais pessoal da razdo comum, realizada no raciocinio e expressada
no discurso racional, quando ndo se refere ao proprio Heraclito, é tratada no grupo 2.
Um exemplo ¢ o de Bias, portador de um raciocinio completo (B39), mesmo que ele
ndo seja exposto num discurso racional. A prova de que ele é correto € sua citagdo por
Heraclito ao tratar justamente do problema dos raciocinios incompletos dos humanos:
muitos sdo ruins € poucos sdo bons (B104). O questionamento da sua forma de
expressdo discursiva surge da comparagdo entre as versdes de Heraclito e Bias para este
dito que seriam diferentes. Ainda relacionado a este tema da critica aos discursos da
maioria, tem-se a alusdo aqueles que se assustam a cada discurso, os quais seriam
considerados indolentes (B87). As causas disso seriam falhas tanto do emissor quanto
do receptor. Um emite um raciocinio incompleto pois ndo compreendeu as informagdes
recebidas pelos sentidos com sua razdo (s6 deu o primeiro passo), o outro recebe esse
discurso de maneira incompleta, pois ndo o submete ao exame da razdo. A incompletude
os torna incapazes de perceber a unido, e assim seguem separados, defendendo a
separagdo (B108), incapazes de compreenderem a unido.

Ja o grupo 3 oferece uma outra alternativa de conhecimento aplicavel a uma
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outra solugdo. Se antes a distingdo era percebida, mas a compreensao da unido ignorada,
agora sequer a distin¢do sera feita. Em um ambito cosmoldgico o humano seria incapaz
de perceber os limites distintos, como a origem e o fim do cosmos em fogo, o que
impossibilitaria também sua unido. A solugdo apresentada também depende da razao
comum, porém, para compreender a unido entre estas coisas ela a medida racionavel.
Pela propor¢do, o humano conseguiria, a partir do intermedidrio percebido,
compreender os limites que ndo percebe. Assim 0s processos cosmoldgicos entre o
constituinte € 0os componentes no cosmos, o fogo, a dgua, a terra € o vapor seriam
compreendidos na sua amplitude pela aplicagdo das mesmas medidas racionaveis (B30-
31).

Para que um tal conhecimento seja aplicavel seria preciso que pelo menos as
medidas raciondveis intermediarias fossem perceptiveis. A solugdo para isso seria a
atribuicao de um duplo estatuto a psyché, como alma no humano (microcosmo) e como
vapor no macrocosmo (como se vera no proximo capitulo). O contato do humano com
sua alma, um componente que aumenta sua propria medida racionavel (B115), lhe
permitiria perceber um estagio intermediario que lhe forneceria uma medida racionével
para alcancar os limites cosmologicos e cosmogonicos inalcancaveis através de uma
busca fisica interior (B45).

A nogdo antropo-epistemologica de logos seria entdo determinavel a partir de
pelo menos trés amplitudes que ela abarca: 1) a razdo como faculdade comum a todo ser
humano; 2) o raciocinio que permite a cada humano compreender os divergentes e, em
seu uso linguistico, vem expresso em um discurso racional; e, 3) a medida racionavel
como seu uso matematico que permite a cada humano partir de um intermediario para

raciocinar acerca dos limites com os quais ndo tem contato.
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Porém, como ja foi antes aludido, essa leitura depende da solu¢do de dois
problemas identificados no processo racional de conhecimento humano. O primeiro ¢é
relativo ao papel da alma como componente que funciona como intermedidrio
participando do micro e macrocosmo. E ela que permitira a0 humano compreender
aquilo cujos limites lhe sdo inalcancaveis. O segundo ¢ relativo a necessidade do
humano de compreender que o que ele percebe como divergente ¢ unido. Para que isso
possa ocorrer ¢ necessario, antes de mais nada, que possa percebé-los como divergentes
e separados. E entio que entra em cena o apelo ao papel dos érgdos sensitivos no
processo de percep¢ao humana.

Serdo, entdo, estes, a alma e os sentidos, os objetos a serem examinados nos
capitulos seguintes. No segundo capitulo se buscara determinar o estatuto da alma no
ambito do pensamento de Heraclito, e, no terceiro, aquele das percepcdes sensiveis,

sempre com énfase no seu papel relativo ao conhecimento humano.
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Capitulo 2: A psyché

Introducio

O tratamento de psyché trard algumas semelhancas e algumas particularidades
em relacdo aquele dedicado ao /ogos. Também neste capitulo um exame dos fragmentos
divididos em grupos formados por ocorréncias com acep¢des aparentemente mais
proximas serd realizado. Por outro lado, o tratamento trara algumas particularidades
justificadas pelo fato de a polissemia de psyché ser um pouco diferente daquela de
logos. No caso do capitulo 1 o principal esfor¢o foi o de coordenar os multiplos sentidos
do termo em uma nog¢do consistente, uma vez que seus usos traziam uma variagdo de
significados grande o suficiente para impedir at¢é mesmo a identificagdo de alguma
relacdo entre seus referentes. O caso de psyché € diferente pois a variagdo de seus
significados ndo chega a indicar referentes diferentes. Aqui, a variagdo acontece mais
na concepcdo de um mesmo referente de acordo com seus diferentes estados. Por isso,
neste capitulo, o relacionamento dos fragmentos contribuira para a formagdo de uma
nocao de psyché que determinaréd quais caracteristicas Her4clito atribuia ao referente do
termo em questao.
2.1 A nocao de psyché e seus usos exteriores a Heraclito

De maneira bastante generalizada, os significados de psyché podem ser divididos
em trés: 'vida', 'vapor' e 'alma', apresentando este ultimo dois aspectos distintos: 'alma-
mente' (existente no corpo como uma mente individual) e 'alma-espirito' (com uma
existéncia independente do corpo, podendo ser universal ou individual). Como era de se
esperar, estas acepc¢des sao proximas umas das outras e seus limites ndo sdo sempre bem
definidos. Além disso, ¢ justamente onde uma definicdo ¢ menos precisa que ela pode se
mostrar mais significativa para indicar as variagdes que compdem uma mesma nog¢ao.

Antes de abordar o estudo da no¢do com as nuangas que o exame do texto original
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exige, uma breve explicagdo geral das diferentes acep¢des ajudara a definir seu campo
semantico.

Psyché como 'vida', talvez seja a leitura mais fatual do termo, pois ¢ definida em
relagdo a morte, uma vez que o que alguém perde, quando morre, € justamente a psyché
(vida)*'. Sinais factuais deste acontecimento sdo a perda da respiragdo e da capacidade
individual de movimento. Estes dois processos estdao ligados aos sentidos subsequentes
de psyché. A morte como perda da psyché, indicada pelo fim da respiracao, remete
facilmente a 'vapor'. Porém, o que caracteriza esse significado ¢ um sentido mais geral
da psyché como uma massa elementar, no caso o vapor (evitando o nome 'ar' para nao
confundir, por exemplo, com o aer de Anaximenes). A psyché como vapor
compartilharia com a agua, o fogo, o éter ou o ar, o fato de ser algum tipo de massa,
uma matéria ndo-quantificavel que faz parte do cosmos, o que se costuma chamar, no
ambito das cosmologias pré-socraticas, de 'elemento™. J4 o fato de a morte ser a perda
da capacidade individual de movimento remete, ou se desdobra, no significado de uma
'alma' no corpo responsavel por anima-lo. Nessa acep¢ao a alma pode ainda ser
responsavel por outras fungdes como a coordenacdo das sensacdes, dos desejos, do
pensamento e das decisdes no individuo. Essa concepg¢ao ¢ importante nao sé pelo
cuidado dedicado a ela na filosofia antiga mas também por ser Heraclito provavelmente
o testemunho mais antigo de tal uso®. Além disso existe ainda a possibilidade da
separacao da psyché com o corpo nao provocar a morte da alma. O fato de o corpo

perder a psyché (a vida, ou seja, a respiracdo € os movimentos) quando morre nao

81 Psyché nos poemas homéricos s6 aparece em contextos de perda da vida. Rohde a caracteriza nesse
contexto como “desapercebida durante o periodo de vida do corpo, e apenas observavel quando é
'separada’ do corpo”. (ROHDE, 1925, p.4).

82 Segundo ficou definido no capitulo anterior, quando aplicado especificamente a Heraclito, sera usado
o termo 'componente' ao invés de elemento.

83 Betegh remete a Schofield e Nussbaum para afirmar que “nas declaragdes aforisticas de Heraclito a
psyché emerge pela primeira vez como um centro integrado de fungdes motoras, cognitivas e emotivas.”
(BETEGH, 2007, p.4) A aceitagdo de Heréclito como o mais a antigo a usar tal concepcao de psyché
legitimaria que se faga 0 mesmo com o /ogos no sentido de 'razdo' como foi proposto no capitulo 1.
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implicaria necessariamente também na morte do que ¢ perdido pois se a psyché puder
existir independentemente do corpo ela seria imortal. Essa sobre-vida ainda se
subdivide em duas possibilidades, a alma sem o corpo que guarda alguma
individualidade (pensamento), ou a alma sem o corpo que volta a ser como massa um
componente universal.

Todas essas e ainda outras acepgdes sdo atestadas pela etimologia da palavra
psyché”. Sem seguir um desenvolvimento cronologico, a divisdo feita aqui almeja
esclarecer algumas relagdes entre os significados mais provaveis de serem lidos nos
fragmentos de Heraclito. De acordo com esta proposta na sequéncia da investigagao as
ocorréncias de psyché serao divididas segundo as provaveis acepgoes de 1) vapor em
B36, B45, B76a, b, c, e B115; 2) alma no corpo em B77a, B85, B107, B117, B118; ¢ 3)
alma fora do corpo em B98, B7 ¢ B136b. Sempre com espaco para o tratamento de
outros fragmentos relaciondveis a estes.

Como foi visto, em B45 e B115, onde had ocorréncia de logos e psyché, esse
termo foi lido com a acepc¢dao de alma no corpo. Ainda que sua analise ja tenha sido
iniciada, sera melhor, antes de retoma-la, tratar de B36 pois sua leitura pede uma
escolha que parece ser primordial. Trata-se de verificar se psyché comporta em

Heraclito, além de alma, também a acepgio cosmologica de vapor®. Se for esse o caso

84 cf. uma separagdo etimologicamente mais cuidadosa pode ser encontrada em Chantrainne onde
figuram: “sopro, respiragdo, forca vital (hom.) que se separa do homem morto ¢ vai pro Hades (hom.)
sede do pensamento, desejos, emocdo (Pi. Hdt. Thu. Pl.), individualidade pessoal, pessoa (trag.), parte
imaterial imortal do homem (Pi. Hdt. Pl. Trag.), relagdo com psychros (frio)” entre outros.
(CHANTRAINE, 1968 p.1294)

85 E o que indica Betegh, ao adotar uma divisio mais simples dos significados de alma em Heraclito:
“Um exame mais proximo de B36, suportado pela evidéncia comparativa de algumas outras teorias
antigas da alma, sugere que a palavra psyché poderia funcionar tanto como um termo de massa (mass
term) quanto como um substantivo contavel (count noun) para Heraclito. Existe uma matéria no mundo,
junto com outros elementos fisicos, que manifesta fungdes mentais. Humanos, ¢ possivelmente outros
seres, mostram fun¢des mentais enquanto eles tém uma porgdo daquela matéria”. (BETEGH, 1997 p.3).
Esta divisdo traria alguma correspondéncia com aquela realizada anteriormente através da equivaléncia de
vapor com 'mass term' e alma-mente com 'count noun, mental functions'. A relagdo entre estes dois
sentidos poderia implicar que, ap6s a morte, a alma-mente retornaria a fazer parte da massa (vapor).
Surge também a questdo se ela continuaria ou ndo com a capacidade mental apds a morte do humano.
Estas possibilidades serdo investigadas na sequéncia.
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surgird a possibilidade de se tratar o termo também como massa, sendo assim um
componente do cosmos.
2.2 Grupo 1: Psyché como vapor em B36 e B76a, b, ¢

O primeiro passo sera investigar se ha espagco para a psyché na cosmologia de
Heréaclito. Para isso os fragmentos a serem analisados sao B36 e as duvidosas citagdes
agrupadas em B76. A comprovagao de que psyché ¢ de fato um dos componentes do
cosmos cujo constituinte primordial é o fogo embasara sua relagdio como o logos® e
com o corpo humano®’. E melhor comecar por B36, um fragmento cuja autenticidade
nao ¢ posta em duvida.
2.2.1. Psyché no singular e no plural em B36

Dos possiveis significados de psyché principalmente dois, vapor e alma, podem
ser lidos em B36. A primeira peculiaridade que parece relevante para justificar a escolha
de algum destes sentidos, ou de ambos, ¢ o fato de o termo aparecer tanto no plural
quanto no singular nesse mesmo fragmento. Também se sobressai o fato de essas
ocorréncias serem justamente a primeira e a ultima palavras do fragmento, o que
apontaria para uma composi¢do em arco®. E preciso entdo, confrontar esses dois

189

sentidos, vapor e alma, com os dois usos, singular e plural”, para verificar a

86 Como foi visto em B45 e em B115 Jogos tem a nogdo primeira de medida, o que ja reforca a
possibilidade de uma leitura cosmoldgica, e ndo exclusivamente antropologica, da psyché.

87 O papel de psyché na cosmologia também serd definidor da sua importancia na antropologia, uma vez
que o homem faz parte da ordem cosmica. A determinagdo serd relevante principalmente na definigdo do
destino da alma apds a morte.

88 A composicdo em arco seria uma variante utilizada por Heréclito da composi¢do em anel. Na
composi¢cdo em anel tradicional a repeticdo de termos iguais une o inicio € o fim de um texto
representando uma unido ciclica. J& em Heraclito os termos inicial e final seriam opostos e sua unido se
daria pela tensdo de um movimento reciproco (ndo ciclico) representando pela imagem do arco. A leitura
de Kahn, apesar de defender uma composi¢do em anel, é semelhante a proposta aqui: “Em um outro
exemplo de uma composi¢do em anel CII (B36) termina onde comegara, com a palavra psyché. A
mudanga do plural (psychai) para o singular previne que a repeti¢ao fique muito mecanica. (...) A forma
plural no comego sugere a alma, ou a vida-respiragdo dos homens individuais (...) mas o singular aponta
para a psyché como um constituinte da ordem natural, como terra ou agua.” (KAHN, 2001 p.238) Como
ele mesmo aponta a mudanga de plural para singular muda o significado, portanto ndo se trataria de
apenas uma 'prevengdo a uma repeti¢do mecanica'. Esta variagdao de nimero apresentaria uma diferenga
capaz de atribuir a uma mesma palavra um significado oposto, mostrando assim sua unido. Um exemplo
mais evidente deste uso € o de moros como "'morte' e 'sorte' em B21.

89 Bremmer, sem considerar especificamente Heraclito, atenta paro o fato de que “os mortos no poés-vida
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possibilidade de que essa diferenga favoreca alguma interpretagao.

Para Betegh estd claro que o plural psychai se refere a uma classe de coisas
individualizaveis, as almas, e o singular a psyché como massa (vapor)”. Mas, ainda que
seja para aceitar essa proposta, ¢ preciso uma investigacdo que exceda B36 a fim de
encontrar evidéncias mais fortes. O caso da dgua, um componente do cosmos como o
vapor, parece fornecer uma boa comparacao. Em B36 hydor (dgua) aparece no singular,
o termo seria assim, segundo a proposta, tratado como massa. Em B31, como se viu, a
agua ¢ designada por mar (thalassa, no singular), mesmo que, em se tratando de um
esquema cosmolégico, a referéncia a massa (4ydor, no singular) fosse o mais coerente.
Em B61 estas duas nomeacdes aparecem relacionadas quando o mar (thalassa, no
singular) ¢ caracterizado como agua (hydoér, no singular) purissima para os peixes e
sujissima para os homens. Este uso indica que, para Heraclito, como seria de se esperar,
estava claro que o mar ¢ dgua, mas nao ¢ todo agua (uma vez que ¢ agua sujissima),
nem tampouco toda agua ¢ mar (ao contrario do que o uso de thalassa como massa
indicaria), pois os homens podem beber outros tipos de dgua, como a potavel, por
exemplo. Portanto, o grande problema que aparece ndo ¢ a variagdo de nimero, mas
antes a aceitacdo de thalassa como massa. De qualquer maneira o contexto apresentado
em B31 ¢ suficientemente cosmologico para assegurar uma tal leitura. Nessas bases, a
aceitagdo da variacdo entre mar e agua para se tratar da massa agua possibilitaria a

aceitagdo de que psyché seja referida também por outro nome equivalente. Isto sera

sdo de fato frequentemente chamados psychai (Il. 11,84, 90 etc)” (BREMMER,1983, p.76-77).
Marcovich lista trés possibilidades: “para Heraclito a forma plural ... pode significar a) almas dos mortos
como em B98, b) almas dos vivos apenas, c) os dois tipos de almas. Meu sentimento ¢ que apenas b) ¢ o
caso aqui” (MARCOVICH, 2001, p.361). Em alguns fragmentos o uso de Heraclito parece sim
contemplar as almas ap6s a morte dos corpos, porém, ainda que nio seja impossivel essa leitura em B36,
a posigdo geral de se tratar as almas (na vida ou apds a morte) em oposi¢ao ao vapor parece ser suficiente
para guiar a leitura.

90 “Eu sustentaria que no fim da sentenca psyché ¢ usado como um termo de massa (mass term), bem
parecido como agua e terra, € ndo como um nome contavel singular representando uma classe de coisas,
as almas” (BETEGH, 2007, p.9). Neste caso, psyché seria mais um dos componentes do cosmos, o que
justifica a busca por um embasamento da leitura na variacdo de numero dos termos utilizados para
denominar os outros componentes do cosmos no restante dos fragmentos, como sera feito na sequéncia.
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importante ao tratar dos fragmentos agrupados em B76 que trazem como componente
do cosmos aer (o ar, que poderia entdo equivaler ao vapor). De qualquer maneira os
fragmentos analisados agora confirmam o uso do singular para indicar a massa.

Nos chamados fragmentos do rio, B12 ¢ B91, 4gua aparece na forma plural
como hydata (as aguas). Este uso ¢ consistente com a necessidade de serem 'outras
aguas' que afluem o mesmo observador quando entra no rio, condi¢ao que impediria o
seu tratamento como uma massa indistinta (hydor, no singular). O uso de aguas no
plural comportaria entdo uma leitura como um conjunto de coisas diferenciaveis, uma
classe. Isso, aliado as ocorréncias analisadas anteriormente, mostra que o uso do termo
no singular, por sua vez, comporta tanto uma leitura individual (‘esta agua', que
participaria junto com 'outras aguas' do conjunto diferencidvel 'as aguas') quanto uma
geral, enquanto massa (‘dgua’, um dos constituintes do cosmos)’'. Logo, se a
comparacao ¢ valida, o uso de psyché no plural e no singular indicaria a possibilidade
de alguma diferenciagdo, ou seja, psychai poderia tratar de um conjunto de unidades
diferencidveis, enquanto seu uso no singular poderia indicar tanto uma unidade (que
compde o conjunto indicado anteriormente) quanto a massa (indiferenciavel). De modo
que uma das consequéncias da variagcdo entre singular e plural seria a possibilidade de
individuacao e de homogeniza¢dao, o que tornaria a distingdo entre vapor (massa) e
almas (individuaveis) plausivel. Uma vez aceito que a psyché pode ser uma massa,
enquanto tal, ela deveria participar do esquema cosmologico como um componente.
Convém entdo investigar como se da esta participagao a partir da comparagao entre os
fragmentos nos quais o termo apareceria com este sentido.

Um esquema cosmolégico de mudanca a partir de B31, B36 e B76

A validade de uma leitura que divide vapor (psyché como massa) e almas

91 Como thalassa em B31 é massa, a 4gua, e em B61 é um certo tipo particular de agua caracterizada
como sujissima para os homens.
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(psyché individualizavel) como a que vem de ser apresentada depende da sua coeréncia
com o0s outros esquemas apresentados em outros fragmentos. Como se viu, a
interpretagdo cosmoldgica de B31 gerou a seguinte situagao:

B31 formacodes de fogo: agua (thalassa) < terra (gé€) <> fulguracao (préstér)

Ja B36, a partir da interpretacao aqui adotada, deveria ficar assim:

B36 almas (psychai) <> adgua (hydor) < terra (gé) <> agua (hydor) < vapor (psyché)’
Para completar os fragmentos que apresentam um ciclo cosmologico falta ainda o grupo
de fragmentos B76, no qual tem-se”:

B76a (Maximo de Tiro) terra (gé) — fogo (pyr) — ar (aer) — agua (hydor) — terra (gé)
B76b (Plutarco) fogo (pyr) <> ar (aer) <> agua (hydor)

B76c (Marco) terra <> agua < ar <> fogo (e ao contrario)

Mesmo supondo que ar ndo seja necessariamente um acréscimo estoico™, esses
trés fragmentos devem ser vistos como derivados de uma passagem original, ja que
Heréaclito nao repetiria esquemas tdo semelhantes em partes diferentes do seu livro.
Entao convém primeiro, a partir da sua comparagao, tentar supor uma versao geral que
se aproximaria da original. As diferengas internas sdo duas: a ordem que implica em
inicios ou em terra (duas ocorréncias) ou em fogo; e o retorno ao inicio que pode ser

ciclico (fechando o anel em 76a, de 4gua vai ao inicio terra e recomega o ciclo) ou linear

92 Betegh completa ainda o ciclo retornando ao comeg¢o com [— almas (psychai)] Porém, a partir de
B60, que ele mesmo aceita, parece que ndo se trata de um esquema ciclico mas sim linear e reciproco.
Condizente com isso B36 se trataria de uma composi¢do em arco e ndo em anel, portanto, fim e inicio ndo
se tornam o mesmo, sua unido depende do movimento de mudanga apresentado ocorrer no sentido
inverso sem tornar seus extremos homogéneos. Fechar o ciclo seria igualar os opostos ¢ acabar com a
guerra, o que, segundo o pensamento de Heraclito, caracterizaria o fim do cosmos.

93 Este grupo ¢ usualmente acusado de ter sofrido interveng@o estoica por apresentar aer, um elemento
que ndo pertenceria a cosmologia de Heraclito (cf. KIRK, 1975, p.342). Porém isso ndo ¢é certo pois se
psyché faz parte da cosmologia e o uso da nomenclatura ¢ varidvel (todos aceitam thalassa como
equivalente de agua num esquema cosmoldgico em B31) pode-se muito bem ser o caso de Heraclito
variar entre aer ¢ psyché para se referir a massa cosmologica ar/ vapor.

94 Guthrie discute em favor de aer: “eu ndo acho que a mengdo de aer € necessariamente uma falha.
Heraclito ndo tinha nenhuma teoria dos 'elementos', sejam trés ou quatro. Apenas fogo tinha uma certa
primazia, e ao descrever suas transformagoes ele pode muito bem ter mencionado tanto aer quanto terra
ou agua. (GUTHRIE, 1972, p.453 n.2). Opinido condizente com a andlise da variagdo hydor thalassa
apresentada acima.
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(como um arco em 76¢, do fogo volta ao ar e s6 entdo a terra para recomecar
linearmente). Como vem sendo defendido a preferéncia ¢ por um movimento de
mudanga reciproca, o que ndo exclui B76a ja que a simples repeti¢ao de terra no inicio e
no fim ndo implica necessariamente em um movimento ciclico. A aceitagdo de um
esquema reciproco traz ainda outra vantagem, pois a diferenca dos comegos ndo seria,
neste caso, um problema, ja que seriam apenas escolhas igualmente possiveis de pontos
de inicio distintos em diferentes estagios de um mesmo movimento reciproco. A favor
disso testemunha o fato de que, mesmo mudando o inicio ou fim, a mesma sequéncia, a
ordenacao de surgimento dos termos, ¢ sempre respeitada, donde parece ser plausivel
afirmar que ela ocorresse no original. Assim, uma possivel versao unificante de B76
seria:
B76 4gua” <> terra <> fogo <> ar
A partir de uma comparacao entre os trés fragmentos de mudanga cosmologica de
componentes que aparecem em Heraclito;
B76 agua < terra <> fogo <> ar
B31 formacodes de fogo: agua (thalassa) < terra (gé) <> fulguracao (préstér)
B36 almas (psychai) — éagua (hydor) — terra (gé) — agua (hydor) — vapor (psyché)
apresenta-se um possivel esquema coerente sem grandes dificuldades:
Formacdes de fogo: agua (thalassa/ hydor) < terra (gé€) <> fulguracao (préstér/ pyr) <>
vapor (psyché/ aer)

Coeréncia esta que parece confirmar sua plausibilidade, legitimar a pertinéncia
de B76, e assegurar, reforcado pelo recorrente uso indistinto de nomes para os

componentes (thalassa/ hydor, préstér/ pyr e psyché/ aer), o tratamento de psyché como

95 Inicia-se por agua devido a evidéncia mais forte para se supOr um inicio ser o proton thalassa de B31.
Ela pode ser aceita ainda que ndo seja irrevogavel, pois em B31 a agua vem das almas. Mas, como se viu,
o fato de ser plural pode indicar que as almas estejam, de alguma forma, apartadas do processo
cosmoldgico propriamente dito, que trataria apenas das massas.
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uma massa componente do cosmos em Heraclito.
A psyché na relacio entre microcosmo e macrocosmo

A aceitagdo da variacao entre o singular e o plural em B36 ser uma diferenciagao
entre vapor e almas sugere tratar-se, em alguma medida, de um processo que indica a
ligacdo entre 0 macrocosmo, 0 vapor no cosmos, € 0 microcosmo, a alma no humano.
ApoOs a apresentagdo do esquema geral de mudanca proposto acima, parece possivel
uma determinagdo ainda maior da equivaléncia das mudangas nestes ambitos diferentes
mas relacionados. Se no cosmos o fogo assume um papel duplo de constituinte e de
componente, que poderia até mesmo ser separado segundo os termos pyr e préstér, algo
similar poderia ocorrer também no microcosmo com a diferenciacdo entre psyché
(alma) e aer (vapor)®, indicando que a alma seria o constituinte do humano do qual os
componentes, a agua, o fogo, a terra e o vapor, sdao formagdes. Isto poderia ser
esquematizado da seguinte maneira:
alma: dgua < terra <> fogo <> vapor

Desta forma também o humano estaria em constante mudancga, se 'acendendo’
em medidas e se 'apagando' em medidas, porém medidas de alma / vapor, e nao de fogo.
A assimetria da relagao que assegura ao fogo, no macrocosmo, o papel de constituinte
primordial, e a alma um papel equivalente no microcosmo, serviria ainda para explicar
duas inconsisténcias comuns na interpretagdo do pensamento de Heraclito. Enquanto a
maioria aceita ser o fogo o constituinte primordial do cosmos, alguns dizem, na
verdade, a alma sé-lo. Também por causa disso em relacao a alma, uns dizem ela ser

fogo e outros vapor”’. A solucdo da interpretagdo apresentada seria o fato de ambos,

96 Lembrando que o uso de Heraclito dos termos parece ser indistinto, ¢ a separagdo definida entre um
nome para o fogo ou o vapor como constituinte, € outro, para os mesmso enquanto componentes ¢ uma
sistematizagdo posterior utilizada apenas para enfatizar o papel duplo, este sim presente no pensamento
de Heraclito, destes elementos na ordem do cosmos.

97 Por exemplo Aristoteles no De Anima 405a25 que defende a posicdo menos aceita de que o elemento
primordial em Heraclito seria a alma no lugar do fogo: “Também Heraclito diz o elemento primordial
(arché) ser a alma (psyché), pois ¢é exalagio (anathumiasis), ¢ dela todas as coisas se agrupam. E, ainda, a
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fogo e alma, serem constituintes primordiais, mas cada um num ambito proprio,
respectivamente, o0 macro € o microcosmo. Sendo este o caso fica claro também que a
primordialidade do fogo € maior, pois, em ultima instancia, a alma também faz parte do
macrocosmo e assim, se reduz a fogo. Dai, pode-se supor que a constituicdo da alma
seria de vapor igneo”, resolvendo assim a segunda questdo. Vapor porque as psychai
individuais participariam da massa vapor (psyché), e ignea porque a massa enquanto
componente do macrocosmo dependeria do fogo. Mais adiante isso embasard o
entendimento das qualificacdes cognitivas da alma de acordo com seu estado mais
umido ou mais seco. O importante por enquanto ¢ deixar claro que a associacdo micro-
macrocosmo desqualifica qualquer dualismo corpo-alma®”. Os processos do
microcosmo sao resultados de processos fisicos de mudanga que acontecem também no
macrocosmo. Estando definida esta analogia a questdo entre a leitura da psyché como
alma ou vapor passa a ser aquela pela abrangéncia do escopo de cada fragmento, ou
seja, se ele trata do macro ou do microcosmo.
B115 e B45 a partir da relacio entre microcosmo e macrocosmo

Em B115 o aumentar parece ser relacionavel de maneira plausivel ao se acender
de B30, portanto, segundo a analogia, trata-se da alma no microcosmo repetindo o papel
das formacgdes de fogo no cosmos. No entanto, falta ainda, para que a homologia seja

completa, um 'diminuindo' que equivalha ao 'apagar-se'. Uma solugdo consiste em

mais incorporea e sempre flui.”

98 Kahn apresenta uma solucdo que apesar de ser embasada no estado intermediério do vapor entre fogo
¢ agua soa similar: “a psyché como uma substancia atmosférica intermediaria entre agua e fogo, mais ou
menos no lugar do ar, ou respiragdo (preuma)” (KAHN, 2001, p.251).

99 cf. Vlastos: “Eles (os pré-socraticos) assumiram do comego que poderiam aplicar a alma as mesmas
categorias de entendimento que formavam a estrutura de sua investigacdo natural. (...) A excegdo de
Heraclito, os pré-socraticos estavam muito preocupados com problemas cosmologicos e fisiologicos para
desenvolver as potencialidades dessa ideia”. E ainda, na nota 116: “Anaximenes (B1, B2), assumindo
que as propriedades da alma eram simplesmente aquelas do ar (...) inicia uma tradigdo na qual uma
concepcao dualistica do corpo-alma é impensavel; alma € corpo, (...) a alma-fantasma separavel de
Homero ou a alma-deus dos cultos de mistério ¢ excluida”.(VLASTOS, 1955, p.122-123). Desta
perspectiva os pré-socraticos parecem mais proximos das concepcdes atuais, segundo as quais os
processos cognitivos e emotivos dos animais sdo reflexos de alteracdes fisicas no corpo, do que a tradi¢do
filosofica pos-platonica.
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compreender esse aumentar como indicando um aumentar em todos os sentidos: para
cima e para baixo (se o modelo de B60 for mesmo cosmologico), apagar e acender
(B30) e até gerar e morrer (B36). Deste modo o aumentar englobaria também o
diminuir. Além disso B115 ainda apresenta logos como medida, assim como B31, o que
caracterizaria um aumento (e diminui¢do) em proporcdes da sua propria medida. Ja foi
visto que uma tal propor¢ao seria a unica possibilidade para o humano portador da alma
alcancar seus limites, do contrario inacessiveis. Situagdo que legitima também em B45
uma leitura da psyché como alma, na qual o contato do humano com a proporgao
permitiria o acesso aos limites inalcangaveis da alma, e, por conseguinte, do cosmos, a
partir da unido entre micro e macrocosmo demonstrada em B36. Leitura esta que re-
afirma a ja citada importancia do auto-conhecimento no processo de compreensdo do
cosmos dentro do pensamento de Heraclito.
2.2.2. Psychai em B12

O fragmento B12 pode ser dividido em duas partes; em relagdo a primeira, ele ¢
tido como o mais legitimo dos chamados fragmentos do rio, aqueles que exporiam a
teoria supostamente heraclitiana do 'tudo flui'. Porém, o que interessa aqui ¢ justamente
a segunda parte, na qual aparece psychai. Como a relagdo entre as duas partes do
fragmento ndo ¢ imediatamente clara, o primeiro esforgo interpretativo serd aquele de
entrever algum relagdo entre elas, para depois extrair as implicagdes deste uso de
psychai na concepgao da nogao de psyché em Heréclito. A primeira parte serd analisada
apenas em vista do que pode contribuir para sua associacao com a segunda.

A primeira condi¢ao para um entendimento de psychai coerente com seu uso
plural seria uma individualizagao que lhe garantiria o sentido de alma. Para isso tem que
se aceitar na primeira parte a ocorréncia de embainousi ((eles) entram), que forneceria

ao contexto do fragmento um individuo portador de uma alma. Este verbo foi ja tomado
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por acréscimo'®, mas ¢ justamente por fornecer um referente, o observador que entra
(embaino) no rio e percebe que sdo sempre outras as aguas que afluem, que ele parece
ser legitimo, uma vez que, também nos outros fragmentos do rio (49a e 91a), a presenca
de um tal observador ¢ indicada. Assim, supondo que um deles seja o original ou, pelo
menos, que todos eles compartilhem um contexto original parece ser mais prudente
aceitar essa referéncia.

A expressao hetera kai hetera, literalmente 'outras e outras', mas que pode ter o
sentido de 'umas e outras', indicaria o principio de 'medida’ que € central para o processo

191 "Como se viu, expressdes como metra (B30) e até

de mudanca descrito por Heraclito
mesmo logos e hémisu (B31) destacam esta importancia. Porém a nog¢ao de medida
confunde pelo menos duas situagdes diferentes em Heraclito: ela designaria tanto o
aumento proporcional, em medidas (metra B30, logos B31), quanto a delimitagdo, as
medidas (peras, metra B94) de alguma coisa. No caso de B12 nao pode ser lida a
medida como delimitagdo, pois ndo estdo em questao o inicio € o fim ou a nascente ¢ a
foz do rio. Resta entdo a possibilidade do aumento proporcional, que parece coerente
com o processo constante de afluéncia do rio tratado no fragmento. Portanto se hetera
kai hetera indica a ideia de medida, ela seria relativa a mudanga proporcional, o que ¢
condizente com o movimento da alma sempre mudando em relagdo a um mesmo

humano que, apesar de nao alcancar seus limites, pode perceber seu movimento

proporcional. Dessa perspectiva as duas partes de B12 poderiam, sim, ser relacionaveis.

100 Friankel segue a proposta de retirar embainousi feita por Rivier em Un emploi archaique de
l'analogie chez Héraclite et Thucydide, Lausanne 1962 p.13ff. (Apud. FRANKEL, 1984, p.379 n.16)

101 Para Kirk: “o exemplo do rio tem a intengdo de demonstrar este metron. A repeti¢do da palavra
'diferente', hetera kai hetera, sugere bem a regularidade do fluxo das aguas” (KIRK, 1951, p.36) Porém
Marcovich discorda: “a interpretagdo de Kirk ndo é o caso para mim, essa repeticdo ¢ uma frase comum
em grego” (MARCOVICH, 2001, p.212). De fato essa frase tem o sentido de uma oposi¢do que em
portugués se aproximaria daquele de 'umas e outras'. Porém, como acontece em uma das versdes de B91,
bastaria o uso de hefera para mostrar que sdo outras aguas que afluem. Marcovich entdo toma como
justificativa da repeti¢io o ritmo da frase. E nesse ponto que a interpretacio de Kirk parece ser mais forte,
ao fornecer uma necessidade semantica para a opgao estilistica.
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Embainousin e hetera kai hetera, ao fornecerem um observador (humano) e uma
proporcionalidade na mudanga, permitem a associacdo da imagem do rio com a alma
individual (psychai) que aparece na segunda parte de B12'2. Porém o sentido Ginico do
fluxo no rio (de cima para baixo) enfraquece sua analogia com o processo de mudanga
das almas em Heréaclito (de cima para baixo e de baixo para cima). De forma que se ha
alguma analogia entre o rio e a alma deve ser aquela da oposi¢ao entre um mesmo
constituinte e 'outros e outros' componentes. Assim como 0 rio continua 0 mesmo
justamente porque sdo outras e outras dguas que afluem, uma alma continuaria a mesma
enquanto sofre processos de mudanga que alteram seus estados. Esta analogia pode ser
desenvolvida considerando os fragmentos que relacionam a alma com a cognicdo
humana, de acordo com a prevaléncia de algum componente no processo de mudanga,
como a redu¢do da umidade, a capacidade cognitiva de um mesmo homem se alteraria
(B117). Mas B12 nao fornece nada além de conjecturas para essa relagao, de modo que
¢ preferivel passar a analise dos fragmentos onde os estados da alma sdo tratados mais
explicitamente, ndo sem antes extrair algumas conclusdes do tratamento de psyché
como vapor em Heréaclito.

2.2.3. O uso de psyché como vapor a partir do grupo 1

De acordo com evidéncias encontradas nos fragmentos, psyché parece, sim, ser
tratada como uma massa, como um dos componentes que fazem parte da ordem do
cosmos. Nesta ordem o cosmos se constituiria de um constituinte primordial, o fogo, a
partir do qual ocorreria uma constante relacdo de mudanca reciproca entre outros quatro
componentes, a fulguracdo (ou o proprio fogo), a dgua, a terra e o vapor (psyché ou

aer). Desse modo, o fogo teria uma participagao dupla no esquema, atuando tanto como

102 Que a ligagdo da imagem do rio com as almas era a inteng@o do citador esta explicito no contexto da
citacdo. Arius Didimus Apud. Eusébio diz antes de citar B12: “pois Heraclito, querendo mostrar que as
almas exalantes intelectuais sempre vém-a-ser, as compara com os rios dizendo assim: (B12)”. Mas isso
nao faz com que a referéncia estivesse necessariamente em Heraclito.
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seu constituinte primordial, quanto como um de seus componentes (B30-31, B36, B76).
Um outro nivel microcosmico funcionaria em analogia a este, o ser humano, com a
ressalva de que neste caso seria a psyché que teria a participagdo dupla, servindo de
constituinte no qual ocorreriam as mudancas (B115) entre os mesmos quatro
componentes, dentre os quais ela também estaria incluida (B36, B12). A assimetria
dessa relacdo explicaria a confusdao, comum no esfor¢o de interpretagdo do pensamento
de Heraclito, tanto de se atribuir ora ao fogo, ora ao ar, o posto de elemento primordial,
quanto de se qualificar a alma ora como ignea, ora como aérea. O fogo seria o
primordial no cosmos, enquanto a alma, o primordial no microcosmo, poderia ser
caracterizada como um vapor igneo, pois € o vapor seu constituinte no microcosmo; no
entanto, como este participa do macrocosmo, em ultima instancia, também tem no fogo
seu constituinte primordial. Esta relagdo tornaria possivel partir do microcosmo para
conhecer o macrocosmo (B45). Os constituintes primordiais dos niveis micro e macro
estariam sujeitos a variagdes, a partir da predominancia de algum dos componentes, o
que possibilitaria o fim do cosmos em fogo € o da alma em vapor. Porém, este fim nao
seria definitivo, uma vez que a tendéncia nos respectivos constituintes ¢ a volta da
tensdo entre os componentes e seu processo de mudanga reciproca. Esta mudanca
explicaria a variagdo de estados tanto no cosmos, pode-se supor o caso da
predominancia da agua refletida em periodos chuvosos, quanto no microcosmo, a alma
timida que perde suas qualidades igneas no embriagado (B117). E justamente uma
tentativa de determinacao destas qualidades da alma e das suas relagdes com seu estados
fisicos nos humanos que se buscara em seguida na analise do grupo 2. J4 a possibilidade
de que, sendo o fim do microcosmo nao definitivo, a alma mantenha alguma
individualidade ap6s a morte do corpo sera examinada no grupo 3.

2.3 Grupo 2: Psyché como alma no corpo em B77a, B85, B107, B117 e B118
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Se psyché tem o sentido de 'alma no corpo' ela deve ter alguma fungdo ou, pelo
menos, exercer alguma influéncia neste corpo aonde ela se encontra. A associacao entre
micro € macrocosmo legitimaria o seguinte tipo de influéncia: assim como a mudanca
de um componente altera o cosmos, também a mudanca do estado da alma implicaria
em alguma alteragdo no humano que a comporta. A oposi¢do mais evidente apresentada
nos fragmentos que confirmaria este caso ¢ aquela entre a alma Umida, na qual
prevaleceria o componente liquido, e a alma seca, na qual prevaleceria o componente
igneo. A variacdo entre estes estados influenciaria o funcionamento da capacidade
cognitiva do humanos, o que, de alguma maneira, parece remeter a fun¢ao da alma no
corpo. Por isso esta investigagdo comegara pela tentativa de determinar a oposi¢ao entre
a umidade e secura da alma, bem como suas implicacdes no comportamento dos
humanos. Para tanto o primeiro passo sera um exame das relagdes entre os fragmentos
B77a, B117 ¢ B118.

2.3.1. Em busca de uma leitura consistente de B77a, B117 ¢ B118

Em B77a mais uma vez psyché aparece no plural, o que indicaria portanto,
tratar-se de uma proposi¢do geral sobre um conjunto de coisas individualizaveis, a
classe das almas (em oposicdo a massa vapor). O problema ¢ que ele parece ser a
negacao do que se viu em B36, ao declarar que para as almas ¢ prazer, € ndo morte,
tornarem-se umidas. Na busca de uma leitura coerente ¢ preciso considerar, além destes
fragmentos, B117 que também trata da umidade da alma. Uma unido de B36, B77a e
B117 traria as seguintes implicagdes: (1) Beber ¢ um prazer para o homem (inferido de
B117). (2) Beber umedece a alma do homem (B117). (3) Um homem com alma umida ¢
néscio (B117). (4) Umedecendo a alma estd morrendo (B36). (5) Umedecer ¢ prazer
para a alma (B77a). (6) Umedecendo a alma nao esta morrendo (B77a). J& numa

primeira leitura identifica-se a contradicdo entre (4) e (6), pois estes diriam que
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103 'Os comentadores tentam resolver essa

umedecendo a alma est4 e ndo estd morrendo
contradi¢do ou negando B77a, o que anularia (5) e (6)'", ou negando a negagio (mé) de
B77a, o que anularia somente (6)'”. O que se perderia com a nega¢do de (5) ¢é a
associac¢ao com (1), ¢ um prazer para o homem embriagar-se e para a alma umedecer-se.
A perda desta ligacdo gera uma situacdo mais independente na qual os prazeres do
homem sdo diferentes daqueles da alma. Seguindo esta sugestdo de desassociacao, e
ampliando-a também ao caso da morte, parece surgir uma situagdo mais complexa que
poderia fornecer uma leitura coerente sem a necessidade de negar ou corrigir nenhum
dos fragmentos. Nesta leitura, assim como o prazer do homem nao coincide com o da

106

alma, o processo de morte da alma ndo coincidiria com o do homem ™. Desta forma

poderia ser lida em B77a uma condenagao ao prazer dos homens devido ao fato de eles

se comprazerem com um processo que ndo os mataria, mas tornaria sua alma

107

moribunda™’. Neste caso (6) passaria a ser interpretado assim: umedecendo sua alma, o

103 Vale lembrar que pelos fragmentos esta claro que ndo se trataria de um exemplo possivel da unido de
opostos do tipo 'a alma esta e ndo estd morrendo'. Para isso Heraclito usaria dois elementos opostos, agua
e alma e diria que um vive a morte do outro, o que seria unificado entdo ndo seriam os opostos (pois isso
impossibilitaria a mudanga) mas os estados viver e morrer.

104 Para Kirk B77 se trataria de uma glosa neo-platonica de B36. (cf. KIRK, 1975. p.253)

105 Diels propde uma corregdo textual ao substituir a nega¢do mé (ndo) pela particula 4é (ou), assim
umedecer seria prazer ou morte: “Hé adequei no lugar de mé. Na descida do fogo, pyr-hydor-aér se
encaminha a alma para a vida. No hodos ano para a morte. Nos dois casos é o estado-médio Aydor
necessario. ... A frase final da a correg@o heraclitica (em formula de mistério (Misterienformel)”. (DIELS,
1901, p.19 n.77). O mais importante dessa correcdo ¢ mostrar que ndo ha problema em se aceitar que a
alma sinta prazer, nem que esse prazer gere sua morte, o problema ¢ apenas a negacdo da morte.

106 E claro que nio poderia haver um homem vivo sem alma, porém um homem poderia viver com uma
alma moribunda. Para isso ¢ relevante aqui o comentario de Hussey a B36 que mostra ser a escolha de
thanatos um refor¢o ao carater processual e ndo definitivo do evento descrito: “A palavra thanatos
(morte), mais frequentemente refere, ndo ao estado de estar morto mas ao processo ou evento de estar
morrendo. Por esta razdo Heraclito pode identificar isto com 'tornando-se umida'. Para uma alma isto
deve significar um crescente empobrecimento no funcionamento tanto na mente quanto na agdo. Mas néo
deve haver um estado permanente de morte; estar morto pode ser apenas uma fase momentinea em um
ponto extremo do ciclo”. (HUSSEY, In LONG, 2006, p.102)

107 Essa condenagdo depende da inferéncia de um sujeito suprimido 'os homens'. Contudo ela condiz ndo
s6 com a critica aos homens recorrente desde o capitulo 1, mas também com outros fragmentos que
criticariam os prazeres corpdreos como: B4 (condenag@o aos deleites corporeos) B13 (porcos tém mais
prazer na lama do que na agua pura) B110 (melhor ndo dar aos humanos o quanto querem). Pradeau adota
uma postura similar, a0 manter o manuscrito e aceitar a autoria de Heraclito, quando traduz
(interpretando): '(perseguem) o prazer, a umidade, sem perceber (mé genesthai (?)) que é a morte (cf.
PRADEAU, 2002, p.285). O ponto em comum dessas leituras ¢ associar o prazer a morte, extraindo do
fragmento uma condenacao (fisico-moralista) ao prazer. Mas Pradeau ndo dissocia os processos de morte
da alma da morte do homem, o que dificulta a coeréncia com B36.
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humano tem prazer e ndo morre. Esta situacdo ¢ condizente com a de B117 na qual o
homem embriagado ndo morre'®, apenas perde suas capacidades cognitivas'”. Assim, o
homem que se embriaga estaria tendo prazer ¢ matando sua alma, mas ndo estaria
diretamente se matando (ainda que limitasse sua capacidade cognitiva), pois como a
mudancga descrita em B36 ¢ reciproca, do mesmo jeito que a alma imida tornou-se
moribunda, ela pode sofrer uma mudanca reversa e recuperar-se.

Resolvida a contradi¢do entre B77a e B36, ¢ preciso desenvolver a leitura de
B117, fragmento no qual a associacdo entre a alma e as capacidades cognitivas do
homem''® comegam a ser tratadas de maneira mais direta.
O estado da alma e as capacidades cognitivas do humano

A limitagdo das capacidades cognitivas em B117 ¢ expressa pelo verbo epaio,
que tem o sentido primeiro de 'escutar', do qual derivam 'entender, perceber' e por fim
'compreender’. Mesmo que o sentido primeiro aplicado ao fragmento (que resultaria em
algo como: 'ndo escutando por onde anda') ndo forneca uma leitura satisfatoria, parece
importante destacar a etimologia da palavra, pois esta testemunharia uma transi¢ao entre
o sentido de 'ter a sensagao' (escutar) e o de 'interpretar essa sensagao' (entender) que
seria valida na compreensdao do tratamento dado por Heraclito as sensagdes e a
cognicdo. Em B117, a partir da aceitacao necessaria do sentido mais amplo do verbo,
ndo bastaria entdo que, com a alma timida, as capacidades perceptivas do bébado

fossem afetadas; além delas, também sua compreensdao, o modo como o homem

108 B117 apresenta com hokotan uma determinagdo da temporalidade 'quando' ou 'enquanto' que
reafirma a separacdo entre os estados da alma e os do homem. Enquanto o homem estd embriagado ele
continua vivo ainda que traga uma alma moribunda. Mesmo sem morrer ele perderia as capacidades que a
alma lhe fornece.

109 Se vera que as capacidades cognitivas parecem estar associadas a alma, portanto seria legitimo dizer
que o0 homem néscio traz uma alma imida moribunda, condizente com B36.

110 A primeira particularidade de B117 € o uso de anér e ndo anthropos. Nao é nada surpreendente posto
que as mulheres ndo era permitido beber vinho. O que talvez seja significativo dessa escolha ¢ que, por
oposicdo a esse uso, provavelmente entdo o uso de anthropos incluiria as mulheres, dai a opgao por tratar
anthropos por 'humanos'. Ainda em B117 o fato de o homem ser guiado pela crian¢a indica que também
as criangas participariam na totalidade determinada anthropos. Por fim, mesmo os escravos opostos aos
reis em B53 também deveriam ser inclusos. O que mostra o quao comum/ conjugado € o logos (razao).
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interpreta as percepcoes, deixaria de funcionar. Se alguém lhe explicasse o caminho de
casa ele poderia até escutar, mas ndo compreenderia corretamente. Isto remete a
imagem dos que estando presente escutam mas ndo entendem, parecendo ser surdos ou
estar absentes (B34). A amplitude que abarca ndo sé ter a percepcao, mas também
compreendé-la, explicaria porque Heraclito elogia as sensagdes (B55), mas também as
critica, caso sejam mal interpretadas (B107)""".

Em B117 o homem embriagado falha em compreender 'por onde ele anda' (oké
bainei), motivo pelo qual ele ficaria a mercé da crianca que o guia. Ao ser tratada no
modelo de uma comparacao entre dois extremos (como em B56 analisado no capitulo
3), o homem e a crianga, que, segundo a tradi¢ao seriam tidos pelo mais sabio ¢ o mais
estupido dos humanos, esta situagdo apresenta uma relagdo que faz emergir mais uma
justificativa para a critica a ignorancia. Ela ¢ perigosa pois o ignorante, mesmo sendo
um vardo, fica em desvantagem em relacdo ao que compreende, mesmo este sendo uma

"2 Ainda pior seria o fato de 0 homem embriagar-se por vontade propria, pois

crianca
assim estaria tornando-se inferior conscientemente, uma postura que fundamentaria a
critica aos prazeres corporeos repetida em outros fragmentos (cf. B4, B13 ¢ B110). Esta
relagdo apresenta um fopos bastante socratico, seja pela critica a submissao aos deleites
corporeos por parte dos ignorantes, seja pela postura benéfica dos que compreendem, ja
que a crianga conduz o homem bébado para casa. Mas esta critica também encontra

paralelos em outros fragmentos de Heraclito, como na condenacdo da compreensao

particular e da inexperiéncia aparente (B1-2). O ignorante homem bébado estaria

111 Segundo Marcovich as capacidades da alma perdidas pelo homem bébado sdo 'memoria’ e 'atengdo'.
Atengdo ¢ meio vago, mas pode estar relacionado com a interpretagdo das sensa¢des que sdo recebidas
mas inuteis devido a uma interpretag@o errada, ou pela falta de atencdo. Ja o caso da memoria ¢ menos
comprovado pois depende da leitura de ouk epaié oké bainei. Para Marcovich isso significa “ndo saber
para onde esta indo, i.e. Onde ¢ sua casa.” (MARCOVICH, 2001, 381) A associagdo com a memoria faz
sentido mas pede um passo interpretativo um pouco grande.
112 Talvez venha da tentativa de evitar esta desvantagem a prescri¢do para, pelo menos, esconder-se a
ignorancia (B9Y).
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subjugado a crianca, assim como o homem que aparenta ser inexperiente € tem uma
compreensdo particular estaria em posicao inferior ao experiente que segue a razao
comum. Também seguindo uma postura benevolente o homem experiente, neste caso
Heréclito, tentaria mostrar através de seu discurso o caminho da razdo comum para a
maioria.
A umidade na alma

O motivo fisico da incapacidade em que o bébado se encontra ¢ esclarecido pelo
reconhecimento da umidade que caracteriza sua alma. O homem que bebeu em excesso
traz uma alma umida, ou seja, que encontra-se num estado moribundo no qual ela ¢
incapaz de cumprir plenamente suas fungdes. Isso ndo ameacaria diretamente a vida do
homem, mas prejudicaria as suas sensagdes e, principalmente, sua interpretagao destas
sensagdes. Surge assim uma primeira determinagdo das fungdes da alma no humano, ela
tem alguma relacdo com as sensagdes, mas as extrapola na medida em que parece
responsavel pela interpretacao necessaria a compreensao apropriada do que foi sentido.
Como ¢ usual em Heraclito, em B117 essa relacdao aparece de modo negativo na critica
ao homem. Porém, em B118, um fragmento citado na sequéncia desse, ao tratar da
condic¢do oposta, isto € a alma seca, fornece uma abordagem positiva.
A alma seca

O fragmento B118 ¢ apresentado em vdrias versdes'” e suscita diferentes

interpretagdes em razio da versdo adotada''*:

113 As versdes dos citadores segundo Kranz: Stob 3.5.8.1: avm &ner) YPuxn codwtdtn Kal dolotn
Clem: Paed. II 2 avyr) Ypuxn Eeoax copwtatn Porphyr.. d. Antr. Nymph. 11 Enoa Ypuxr) copwrtatn
Plutarch. Rom. 28 a0t Yuxn Enory kat agiotn Aristid. Quint. I 64, 29 Jahn adm) Enor) codpwtaty).
(DIELS; KRANZ, 1960-61, p.177)

114 Burnet explica assim os estagios de corrupgdo do texto: “de acordo com Stephanus, que ¢ seguido por
Bywater, deviamos ler: aué psyché sophétaté kai aristé (a alma clara é a mais sabia ¢ a mais virtuosa),
kseré sendo uma mera glosa sobre aué. Uma vez que kseré entrou no texto; aué tornou-se augé, e
ganhamos a sentenga: “a luz seca ¢ a mais sabia alma”, donde o siccum lumen de Bacon. Agora esta
leitura ¢ tdo velha quanto Plutarco, que, em sua Vida de Romulo (c.28), toma augé como significando
relampago, como por vezes ¢ o caso, € supde a ideia ser que a alma sabia rompe através da prisdo do
corpo como um relampago seco (seja la o que isso queira dizer) através de uma nuvem. (Deveria ser
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(1) a alma seca ¢ a mais sabia e a mais virtuosa
(1') a alma seca e austera € a mais sabia e a mais virtuosa
(2) um relampago ¢ a alma mais sabia e virtuosa
(3) a mesma alma seca ¢ a mais sabia e a mais virtuosa
(4) de onde a terra € seca a alma ¢ mais sabia e mais virtuosa

A diferenga entre (1) e (1') € a aceitagdo de kseré. Assim com aué (auos), kséré
(kséros) significaria 'seca', resultando numa redundancia que motivaria a leitura do
segundo termo como uma glosa do primeiro. Seria algo como: 'uma seca alma arida ¢ a
mais sabia e a mais virtuosa'. Porém hé de se notar que também 'mais virtuosa' e 'mais
sabia' sao expressOes proximas cuja quase-redundancia ndo motivou a negacao de
nenhuma das duas. Desta mesma maneira, como kséros pode significar também
'austero’, uma leitura de B118 como 'uma seca e austera alma ¢ a mais sabia e a mais
virtuosa' ndo parece impossivel ¢ nem mesmo redundante. Muito pelo contrario, a
associacao entre sequiddo-sabedoria e entre austeridade-virtude ¢ plausivel e aparece
indicada de forma negativa respectivamente na critica a umidade em B117 e na
desvalorizagao dos prazeres corpdreos em B4. Também o arranjo sintatico apresentado
por (1') testemunharia a favor dessa leitura; nesta versao, B114 apresentaria a estrutura
paralela AB C AB, na qual A seria seca/ sabia, B austera/ virtuosa, ¢ C, no centro, a
alma, que comporta todos esses atributos'"’.

A possibilidade oferecida por (2) ¢ ler augé (relampago) no lugar de aué. A

mudancga nao contribui em claridade semantica para a leitura, e traz ainda um problema

adicionado que Diels agora sustenta que augé kseré psyché sophdotaté kai aristé ¢ a leitura genuina). Por
fim, apesar de que Plutarco deve ter escrito augé, o MSS. varia entre hauté e auté. (...) O proximo estagio
¢ a corrupcdo do augé em ou gé. Isto produz o sentimento que “onde a terra ¢ seca, a alma ¢ mais sabia”,
e € tao velha quanto Philo.” (BURNET, 2005 n.39 p.122.)

115 A preferéncia ter sido pelo balango em paralelismo AB C AB, e nio pela composigdo em arco, talvez
se explique por tratar-se de um s6 extremo, seco/ sabio/ austero/ virtuoso. A tensdo entre opostos de B118
seria externa, dependente da umidade em B117. O uso de anér em B117 reforca a oposi¢do ja que a
austeridade estaria entre as virtudes do varao.
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sintatico pois ela depende do tratamento da alma como sujeito e parte do predicado, 'a
alma ¢ relampago e a alma ¢ mais sabia e mais virtuosa'.

Se augé ¢ uma corrupgao, auté (a mesma) em (3) seria uma corrupcao da
corrupgao. Ainda assim ela forneceria uma informacao interessante ao enfatizar tratar-se
de uma mesma alma. Desta maneira o auté forneceria uma ligagdo entre B117 ¢ B118
ao enfatizar a reciprocidade da mudanca: o embriagado ¢ criticado pois 'tem a alma
umida', mas 'a mesma alma quando seca ¢ a mais virtuosa € a mais sabia'.

Por fim (4) continua a opor um estado virtuoso da alma seca ao umido, porém,
nesse caso, a sequiddo da alma viria do ambiente externo. Isto ndo ¢ de todo incoerente
pois a umidade em B117 vem também de fora, da ingestdo de muito vinho. A diferenca
é que sob o estado externo de B117 o homem tem controle e sob o de B118 nao. E claro
que ele poderia se mudar para uma regido mais arida, mas comparando com o caso da
bebida isso ndo seria uma questdo de auto-controle. Essa passividade dificulta a
associacao da alma seca por estar em um ambiente seco com a virtude.

A versao de Estobeu (1') com aué (seca) e kseré (austera) relacionados
respectivamente a sophostaté (mais sabia) e aristé (mais virtuosa) parece ser a mais
antiga e completa. Ela nao ¢ redundante, nem depende de correcao, arranjo na sintaxe
ou supressao. Estariam assim estabelecidas, em relagdo a alma no humano, as seguintes
ligacdes. Primeiro uma conexao direta entre ser 'mais sabia' e 'mais virtuosa', refletida
no posicionamento dos superlativos em sequéncia no fragmento. A mesma estrutura
refletiria a mesma conexao entre estar 'seca’ e 'austera'. Em seguida aparece a relagao
entre estes pares conectados refletida no paralelismo de sua apresentacao segundo o

116

qual a sequiddo traria a sabedoria e a austeridade a virtude '°. Entre estas duplas

116 Segundo Marcovich: “sophdtate ... pode implicar a faculdade cognitiva do homem, uma condicao
para o conhecimento de Deus. S6 uma alma ignea pode conhecer o Fogo. (Cf Arsitt. Metaph B 4,100b5 e
Heraclito B41)” e “aristé ... pode indicar o melhor nobre e sébrio de B95 que escolhe uma coisa no lugar
de todas as outras, a gloria eterna. O contrario dos muitos, glutdes como rebanho, e provavelmente com
almas timidas.” (MARCOVICH, 2001, p.378) Significados que se encaixam perfeitamente com ser seca e
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relacionadas aparece a alma indicando o lugar onde as relagdes ocorreriam. Estas
relagdes, comparadas com aquelas entre o micro € o macrocosmo examinadas
anteriormente, permitem ainda justificar porque a alma seca ¢ a mais sabia. Uma vez
que a sabedoria vem do auto-conhecimento das medidas da alma que permitem alcancar
um entendimento do cosmos, seria mais facil a uma alma seca e ignea compreender o
papel de constituinte igneo primordial representado pelo fogo no cosmos.

Em oposicdo a este esquema positivo estaria aquele negativo de B117 no qual a
umidade (oposi¢ao ao seco) torna o homem néscio (retira sua sabedoria), sendo que esse
estado timido advém da embriaguez desmedida em oposicao a austeridade virtuosa.
Tudo isso parece revelar uma relacao entre sabedoria e moral sempre dependente dos
estados fisicos, cuja reciprocidade ¢ tao grande a ponto de gerar um argumento ciclico
de interdependéncia segundo o qual tanto o funcionamento moral e intelectual do
humano depende do estado fisico da alma, quanto a manuten¢do de um estado fisico
excelente da alma depende do funcionamento moral e intelectual do humano no qual ela
se encontra'"”.

2.3.2. As mudancas de estados em B126

B126"® poderia descrever a mudanga entre os estados seco € umido da alma
observados em B117-118 e acrescentar aquela entre o quente e o frio. Para isso basta
tomar por significativa a semelhanga etimologica de psyché (B117-118) e psychra

(B126), aué (B118) e aueitai (B126), e ainda hygré (B117) e hygra (B126). Aceita a

austera.

117 Em acordo com Kahn quando diz que: “estas imagens (B117-118, mas ele 1€ augé 'sunshine' em
B118) ndo servem apenas como um ornamento de estilo, mas sim como a expressdo simbolica para uma
correlagdo rigorosa ente os estados fisicos e morais-intelectuais da psyché. ” (KAHN, 2001, p.248)

118 Ha alguma discuss@o sobre a variacdo entre o uso dos adjetivos no neutro com ou sem artigo ¢ no
singular ou plural neste fragmento. Mas em 1994 Dilcher examinou um dos mss., o cod. Cantabr., onde
se encontra a citacdo de Tzetes e garantiu, contra G. Hermann editor de Tzetes, que todos os editores de
Heraclito 'inadvertidamente' utilizavam, que o fragmento B126 deve ser lido com os quatro adjetivos no
neutro plural e sem o artigo. Para a descri¢do do exame e compara¢do de manuscritos e editores ver
DILCHER, 1994, p. 276-277.
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referéncia a alma ou ndo, B126 exemplificaria como estes casos banais de mudanca de
estados percebidos pelos sentidos deveriam ser interpretados pela razdo a fim de
comprovar que os opostos estdo unificados. Também neste caso o processo descrito
seria repetido na ordem das palavras, segundo a qual o fragmento pode ser dividido em
duas partes, cada uma contendo um quiasma: As frias esquentam as quentes esfriam,
ABBA; e, as umidas secam as aridas molham, CDDC. Nao se trataria de um processo
continuo ABBA : ABBA, mas de dois casos separados relacionaveis ABBA / CDDC
que justificam a unido de opostos'”. Se as almas estdo entre as coisas frias (psyché-
psychra) que esquentam, o paralelismo estrutural permitiria relacionar seu estado quente
com o seco (A-C) e o frio com o umido (B-D). Assim teria-se uma alma vaporifera da
qual o estado ideal seria o de um vapor quente e seco'”.
2.3.3. A relacao entre alma, corpo e razao

A ligagdao da alma com a variagdo entre sabedoria e estupidez, com a gestao
austera ou concupiscente do corpo e sua dependéncia dos estados fisicos (B77a, B117-
118) origina duas questdes relativas a razao (logos). Se a alma afeta a racionalidade,
existe entre ela e o logos alguma relagdo, e, se € a variacao fisica responsavel por essa
afeccao, provavelmente a relagdo entre alma e razao ¢ também fisica. Sendo o logos

compartilhado por todos os humanos, seria de se esperar que seja um aspecto fisico que

119 Porém, como tentou se indicar j& com a escolha dos termos os dois quiasmas ndo sdo tdo
homogéneos. Em ab : ba as raizes sdo as mesmas, psych- therm- therm- psych- ou fri-(es)quent- quent-
(es)fri- formando um quiasma completo, morfoldgico e semantico. Mas em cd : dc o quiasma ndo ¢é
morfoldgico, apenas semantico hygr- au- karph- notidz- ou imid- sec- arid- molh-. Heraclito poderia
formar o quiasma perfeito: 'hygra auetai aua hygrossetai'. Mas hygrossé ¢ um hapax que segundo LSJ
(LIDDEL; SCOTT, 1996, p.1843) s6 ocorre em Esquilo. Se trata de um autor préximo a Heraclito, mas
como ¢ uma ocorréncia Unica, nada impediria tratar-se de um neologismo que jamais se tornou corrente.
Porém o caminho contrario também fornece uma opcdo de quiasma. O verbo utilizado, notizo, gera
notios, a, on, imido/molhado’ adjetivo que no neutro plural possibilitaria o quiasma perfeito: 'motia
auetai aua notizetai'. Kirk toma por significativa a repeti¢@o de raizes no primeiro par e por insignificante
a variagdo no segundo: “a retengdo da mesma raiz, quando o nome ¢ mudado em verbo e vice-versa, no
primeiro par de frases, se ndo no segundo (onde a variagdo deve ser puramente artistica), mostra que um
balango exato entre cada lado do processo estava envolvido” (KIRK, 1975, p.152).

120 O fato de ser quente explicaria tanto sua relagdo com o papel de constituinte do fogo no macrocosmo,
quanto a ja citada confusdo dos citadores ao determinarem a alma em Heraclito ora como ignea ora como
vaporifera. A secura de um vapor seria um modo de definir seu estado em oposi¢do a umidade, quando
este se encontraria mais proximo da agua que do fogo.
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figura no microcosmo. Assim, a alma, também compartilhada pelos humanos, surgiria
como uma candidata para ser a sede, o lugar, do /ogos. Tudo isso parece legitimado pela
critica aos que parecem inexperientes adormecidos que reverbera nos embriagados
néscios (B1, B117). Os primeiros sao experientes pois t€ém contato com a razao, apenas
a ignoram, assim como os segundo estdo temporalmente afastados da sabedoria e da
austeridade devido ao estado moribundo mas reversivel de sua alma. Esta relagao
guiaria a propedéutica do discurso racional de Heraclito que teria por objetivo retirar a
maioria do estado de embriaguez coletiva em que se encontram. Para isso estes
deveriam manter a alma na condigdo excelente, seca e quente, para poderem utilizar o
logos comum que nela se encontra de maneira apropriada e, assim, alcancarem a
interpretagdo correta das sensagdes. De maneira reversa, seria a partir do uso do logos
que eles compreenderiam a necessidade de manterem a alma em seu estado mais pleno.
2.3.4. Alma e sabedoria em B85 e B107

Alguns fragmentos, ainda tratando da alma no humano, apresentam sua relacao
com a moral e com o conhecimento, ndo mais sob um ponto de vista submetido a
variagao de seu estado fisico, mas sim enfatizando sua interacdo com o humano e com o
corpo em que ela se encontra. Em B85 a alma ¢ relacionada a um termo de dificil
compreensao cuja ambiguidade abarca justamente a interse¢ao entre sabedoria e virtude,
o thymos (impeto). Ja em B107 ela ¢ relacionada aos sentidos que sdo vistos de forma
critica como insuficientes para a sabedoria, motivo pelo qual este fragmento sera central
na determinagdo da relagdo entre sabedoria (cap.1), alma (cap.2) e os sentidos (cap.3).
2.3.5. Psyché e thymos em B85

O primeiro passo para a compreensdo de B85 ¢ uma maior determinagdo do
significado de thymos e de sua relacdo com a psyché. De uma maneira um tanto

simplista, essa relacao, que tende para a oposi¢ao, poderia ser esquematizada a partir de
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um uso tradicional da seguinte maneira: thymos € o vapor quente, presente em vida,
localizado no peito, responsavel pelo pensar e sentir. Psyché ¢ o vapor frio, que deixa o
corpo na morte, localizado na cabega, sem as capacidades de pensar e sentir'*'.

A variacao entre quente-vivo-pensar e frio-morto-sem pensar parece se encaixar
na variagdo entre seca ¢ umida da alma descrita em B117-118 e representada em B126.
Um primeiro problema desta identificagdo ¢ o fato de, em Heraclito, a variacao ocorrer
apenas na alma. Isto poderia ser explicado pelo seu uso de psyché encerrar uma
concepgdo etimologicamente mais avancada na qual o termo ja seria entendido tanto
como atuante em vida quanto como comportando a capacidade do pensamento. Desta
forma, ambas as nocdes, de thymos e psyché, definidas anteriormente por alguma
oposi¢do, seriam aqui unidas em uma, a psyché'”. Porém esta leitura arregimentadora
também traz um problema, pois se as nogdes tradicionais de psyché e thymos tivessem
sido unidas em Heraclito, B85 seria tautoldgico ao dizer que o thymos (alma) custa a
psyché (alma). Uma solugdo seria entender a situagao como mais um caso da mudanca
entre dois estados opostos. Neste quadro thymos corresponderia a um dos estados da
alma (psyché), mais especificamente o moribundo, de modo que passaria a ter sentido a

predominancia de um custar a existéncia ou o funcionamento do outro'*.

3

121 Algumas defini¢des que ajudaram neste esquema: Para Chantraine thymos é “‘a alma, o coragao'
enquanto principio da vida, se distinguindo totalmente da psyché que pode designar a alma dos mortos”.
Ele ainda atenta para o desenvolvimento que resulta no verbo derivado enthymeomai “'colocar no espirito,
refletir em, pensar em'.” (CHANTRAINNE, 1968, p.446) Segundo Onians thymos seria o vapor que sai
do sangue quente. Thymos ainda “é constantemente dito como um sentimento e pensamento, como ativo
nos pulmdes (phrenes) ou no peito (stéthos) de uma pessoa viva, ¢ como partindo na morte, mas néo ¢
dito em conexdo com o estado sucessivo. A psyché, por outro lado, estd 'na' pessoa mas ndo ¢ dita como
estando nos pulmdes, peito nem como pensamento ou sentimento enquanto a pessoa vive. (...) a alma,
sendo vapor quente, era chamada thymos, mas quando ela falecia com a ultima respiracdo e tornava-se
'fria', ela era chamada psyché.” Mas ele também cita como evidéncia contra isso o fato de “ ambos
thymos e psyché serem ditos deixarem o corpo tanto separada quanto simultaneamente.” (ONIANS, 1994,
p.94) Para Bremmer “Diferente de psyché, thymos € ativo somente quando o corpo estd acordado.
Thymos pode exortar (urge on) as pessoas.” (BREMMER, 1983, p.84)

122 Mais uma vez Onians serve de paradigma ao afirmar que “a psyché gradualmente deixa de ser
meramente a vida ou a alma-vida que era em Homero e Hesiodo, (...) € comega a ser concebida e dita
como concernente a percepgdo, pensamento, € sentimento, que anteriormente passava por ser o trabalho
do thymos, phrenes e kér no peito. (...) Assim a vida e a consciéncia estariam unidas” (ONIANS, 1994,
p-116) Assim Heraclito seria um dos primeiros testemunhos que comprovariam esta mudanga.

123 “A énfase de Heraclito parece ter sido menos no seu papel governante (da alma) que em sua
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Convém, entdo, explicitar as caracteristicas que o termo thymos adquire no
pensamento de Heraclito. Diversamente do que ocorre no uso tradicional do termo, aqui
ele ndo poderia se referir ao estado quente-seco-vivo-inteligente da alma, dado o uso
critico que dele se faz no fragmento em questao. Restaria entdo, ao thymos, a referéncia
ao estado frio-imido-moribundo-estipido da alma. Para que isso seja possivel € preciso
apenas uma mudanga na oposicao tradicional que esclareceria muito a concepgao de
Heréaclito. Se o thymos era tanto o lugar do pensamento quanto do sentimento, ¢ agora
ambas estas capacidades se encontrariam reunidas na no¢do de psyché, também
sentimento e pensamento poderiam encontrar-se ali em relacdo de oposi¢dao. Assim
thymos, justamente no sentido de 'desejo, apetite, emogao' (derivado de ser ele a sede do
sentimento)'*, cumpriria em B85 o papel de referir a esse estado hipersensivel'” da
alma. Entdo a alma em seu estado frio-imido-moribundo-estupido se acrescentaria a
qualifica¢ao de concupiscente (thymos), o que € totalmente compativel com o que se viu

anteriormente, principalmente em relagdo ao embriagado de B117'*. Ceder aos desejos

identidade paradoxal. Seu interesse especial na alma seria melhor explicado, eu sugiro, pelo fato de a
psyché — nossa propria psyché — ter o privilégio singular, entre os muitos fendmenos que mostram a
tensdo universal entre opostos, de ser apta a senti-la (a tens@o)” (LAKS, In LONG, 2006, p.254). Como
foi verificado anteriormente, a alma como intermediario serve de paradigma para o conhecimento do
mundo. De modo que se ela encerra a variagdo entre opostos, pode servir para a compreensdo desta
variagao nas outras coisas do mundo.

124 Segundo o LSJ os sentidos de thymos seriam principalmente: 1) 'no sentido fisico, respiragdo, vida',
2) 'espirito, forga', 3) 'alma, como mostrada por sentimentos e paixdes', e assim, 4) 'desejo, inclinagdo ou
apetite' ... como desejo 'no coragdo', 5) 'mente, vontade', 6) 'espirito, coragem'.., 'paixdo, emoc¢ao', 7) 'o
lugar da raiva, raiva', 8) 'coragdo como lugar das emogdes' 8) 'mente, alma como o lugar do pensamento'.
(LIDDEL; SCOTT, 1996 p.810). A ordenagdo ndo ¢ cronologica e pode ser generalizada assim, 1) vida, 2)
sentimento/ emogdo mais especificamente desejo ou raiva, 3) pensamento.

125 O uso do prefixo hiper- tem o objetivo de mostrar que ndo ha uma critica total a sensibilidade, ou as
sensagdes corpdoreas. Como se vera no capitulo 3 elas t€m um papel necessario, ainda que insuficiente,
para o processo de conhecimento. Por isso o que ¢ criticavel ndo ¢é o fato de atentar as sensag¢des, mas sim
o de aceita-las sem a interpretagdo da razao.

126 Guthrie e Burnet apresentam uma sistematizagdo de certa forma semelhante a essa: “Entdo se
Heraclito ¢ consistente, estupidez ¢ morte vao ser conectadas com frio ¢ umidade; ¢ ¢ assim (em B118).
Isso explica entre outras coisas os efeitos da intoxicag¢do (B117) (...) Morte ¢ ela mesmo uma mudanca
em agua (B36) (...) Como os prazeres corporeos levam a umidade, que é um enfraquecimento da alma,
podemos entender porqué Heraclito diria (B110). (...) O mesmo pensamento deve estar atrds de um de
seus aforismos mais surpreendentes (B85).” (GUTHRIE, 1962, p.433) “E morte, nés sabemos, para as
almas virarem agua (B36); mas isto é o que acontece as almas que buscam prazer. Pois o prazer ¢ o
umedecer da alma (B77a), como pode ser visto no caso do homem bébado, que umedeceu tanto sua alma
que ndo sabe para onde esta indo (B117). (...) Pois o que quer que o desejo de nosso coragdo insista ele
compra com o pre¢o da vida, isto €, do fogo em nos (B85).” (BURNET, 1920, p.111-112) Uma alma que
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corporeos, como beber vinho, custa a sabedoria pois torna a alma moribunda e imida'*’".

A coeréncia desta leitura pode ser ainda mais evidente. Para tanto, basta
considerar a associacdo entre austeridade e virtude da alma seca apontada em B118. Se
a austeridade ¢ uma caracteristica do virtuoso que possui a alma seca (B118), a virtude
do austero poderia muito bem consistir em suportar a dificuldade desagradavel
(chalepos) de combater o desejo (B85)'*. O combate ¢ dificil porque tem um adversario
poderoso cuja arma € o prazer.

O thymos seria um tipo de desejo na alma surgido ndo pela sabedoria (alma seca)
mas pelo aceite puro das sensagdes corporeas (alma imida). Custar a alma ¢ impedi-la
de cumprir suas fun¢des ao umedecé-la, submetendo-a assim a sensagdo que provocou o
desejo. De modo que, seguindo a leitura que diferencia a morte do homem do estado
moribundo da sua alma, quem se submete ao thymos sobrevive, mas as custas da
sequidao da alma, que passa a um estado moribundo. Esse seria um pregco muito alto
pois privaria o sobrevivente da inteligéncia, o que equivaleria a viver como se estivesse
adormecido, ou a escutar como se fosse surdo.

Noos e thymos em vista da psyché

Thymos seria um termo trivial utilizado por Heraclito para se referir a sua

concepgdo do estado moribundo da psyché humana cujas caracteristicas seriam as de

estar fria, umida, sem inteligéncia e hipersensivel. Essa concepgdo forneceria um

estd na sua situagdo extrema de thymos, ¢ uma alma hipersensivel que se rende aos prazeres corporeos
prejudicando o funcionamento da racionalidade humana.

127 Dos citadores antigos seria Plutarco o mais proximo de interpretar o sentido original, pois ao
introduzir o termo thelei na sua citagdo ele explicita que thymos se refere aos desejos.

128 Aliado aos fragmentos que condenam os prazeres corporeos/ sensuais a partir da comparagéo com 0s
animais, poderia surgir uma possibilidade de diferenciacdo entre a alma do animal (submetida as
sensagoes) ¢ a do homem (cuja razdo deve submeter as sensagdes). Parece Platdonico/ socratico, mas € s
assim que pode se entender tanto a negacdo quanto a afirmacéo dos sentidos (examinado no capitulo 3),
quanto a razdo como caracteristica comum aos humanos (examinado no capitulo 1)). O que diferencia
ouro da palha é tornar o ouro comum através do estabelecimento deste como uma medida comum aos
homens. Isso permite que o ouro seja trocado por todas as mercadorias, mesmo que nao encerre em si
nenhum valor de prazer (B9 e B90). Por isso o tipo de valor do ouro ndo é compreensivel aos animais que
nao tém Jogos (razdo, raciocinio e medida) e preferem coisas que lhes deem prazer sensorio.
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paradigma para o entendimento de outro termo trivial utilizado por Heraclito, o noos,
que poderia estar em relagdo de oposicdo com o thymos na psyché. Como foi visto no
capitulo 1 o jogo de palavras xynos/ xyn noos legitima a definicdo do comportamento
'inteligente’ (ou 'com julgamento') ser aquele de se seguir o 'comum' (ou 'conjugado'), ou
seja, o logos (razao). Além disso desde a analise de B117-118 foi indicada a relacao da
alma com o intelecto. Por fim, durante a anélise de thymos, o estado moribundo da alma
foi definido em oposi¢do ao seu estado vivo no qual ela estaria quente, seca, com
inteligéncia e racional. Ora, este estado ideal implicaria no comportamento virtuoso, e
assim, ndo seria errado supor ser este o estado referido pelo uso de noos.

A psyché enquanto alma no humano oscilaria entre os estados opostos nomeados
a partir dos termos triviais de thymos e noos'”. Porém, é preciso relativizar um pouco
esse esquema, o importante sao os estados da alma, e ndo o uso dos termos. Isto ¢
comprovado pelo fato de thymos aparecer uma unica vez nos fragmentos ¢ do uso de
noos ser motivado principalmente pelo jogo de palavras. A relacdo central no
pensamento de Heréclito seria aquela entre logos e psyché, esta ultima variando entre
um estado quente e seco apropriado para a atuagdo do logos, € seu oposto, o frio e
umido, que geraria uma sensibilidade exacerbada capaz de fazer o humano render-se
a0s seus prazeres corporeos.

Mais uma vez definindo um termo por oposi¢do ao outro para depois uni-los,
como ¢ proprio a razdo humana, a psyché em Heraclito parece abarcar tanto o

sentimento quanto o pensamento. Dessa caracteristica dupla, relacionada com o seu

129 Mais uma vez ocorre uma indefini¢do no uso destes termos desde Homero como Snell demonstra:
“noos pode ser dito generalizadamente de estar encargado de assuntos intelectuais, e thymos de coisas
emocionais. Ainda assim eles se entrelagam em muitos aspectos. (...) Ordianariamente a sensagdo de
prazer ¢ alocada no thymos. Mas em Od. 8.78 lemos: 'Agamenon sentiu prazer em seu noos quando ...'
Apesar de thymos ser costumeiramente a sede do prazer, alegria, amor, simpatia, raiva e todas as
agitagdes mentais, ocasionalmente também encontramos conhecimento residindo nele: Em I1. 2.409, por
exemplo, nos somos informados que Menelau nao tinha que ser convocado para a assembleia, pois 'ele
sabia em seu thymos que seu irmdo estava tomado por problemas"”. (SNELL, 1953 p.12) Em Heraclito
eles denominariam os dois estados extremos da alma no humano.
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processo de mudanga constante (analogo ao macrocosmo) e a influéncia de elementos
externos (como a ingestdo de muito vinho) investigados anteriormente, teria-se que
qualquer afec¢ao implicaria numa mudanca nas medidas da alma. Se o humano no qual
ela se encontra seguir o comum, a razao, ela tenderia ao seco, porém se ele se submeter
aos sentimentos particulares, o prazer sensorio, ela se tornaria mais umida. Assim
estaria dado mais um passo na determinagdo da relagdo entre razdo e sensacao com a
alma. Fica a ser melhor determinado qual o papel das sensacdes nessa relacao. Apesar
disso ser desenvolvido mais plenamente apenas no capitulo 3, por agora, ja se pode
adiantar alguma coisa a partir das informagdes de B107.
2.3.6. A alma e as sensacoes em B107

Alusdes ao papel da alma como uma espécie de reguladora das sensac¢des foram
feitas em varios momentos. B107 ¢ onde isso aparece textualmente de maneira mais
explicita no que parece ser o ponto alto da relagdo entre cognicdo humana, que abarca
sensagao e razao, ¢ alma. Apesar da investigacao agora enfatizar a alma, ndo ¢ possivel
evitar alguma mengdo ao tema das sensagdes.
Os olhos e os ouvidos

Em B107 o par 'olhos e ouvidos' delimita o tratamento das sensacdes a visao e
audicdo'’. Esta delimitacdo seria baseada na diferenciacdo entre o ver, como
conhecimento direto, e o ouvir (dizer), como indireto. Porém, ainda que a diferenciacao

apareca em B101la e B55, aqui em B107 o tratamento ¢ nivelado, ndo havendo gradagao

130 Porém a delimitagdo pode ser lida de varias maneiras. Seja literal, referindo-se somente a visdo e
audicdo, seja metonimica onde se usaria os sentidos mais importantes para referir-se a todos eles. Pode-se
ainda entender uma delimitagdo bem definida, seja relativa aos 6rgdos que permitem a compreensdo da
linguagem, os olhos na leitura e os ouvidos na escuta, seja relativa ao conhecimento direto, pela visdo, e
ao indireto, pelo ouvir dizer. Essa tltima opgdo parece ser a mais provavel segundo as ocorréncias desse
par de 6rgdos ou suas sensacdes nos outros fragmentos. Desde a alusdo em B1 ergos/ epos (fatos vistos e
palavras ouvidas), passando pelo elogio de ambos em B55, e principalmente pela gradagdo de B101 onde
um motivo para a visdo ser preferivel a audi¢@o seria justamente seu carater direto. A visdo também
permite um conhecimento indireto, a apercepgdo, mas este ¢ mais direto do que o ouvir falar. Um
tratamento mais cuidadoso desta possibilidade acontece no capitulo 3.
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entre visao e audi¢do. Isso ¢ muito significativo pois elas compartilham a mesma critica
decorrente do fato de serem usados por quem possui uma alma 'barbara'. Este
nivelamento indicaria que o modo de operagdao de uma sensa¢do contaminaria o da
outra. Mais especificamente, devido ao adjetivo usado ser 'barbaro' (aquele que nao fala
grego), parece ser o funcionamento da audi¢do (ouvir e compreender uma lingua) que
contaminaria o da visdo. Dessa maneira, ver, mesmo sendo direto, depende de
interpretagdo, e portanto, ndo ¢ garantia de compreensao, assim como quem ouve uma
lingua barbara ndo a compreende necessariamente. Por esta necessidade interpretativa
ser comum tanto as sensagoes diretas quanto as indiretas, ela dependeria de algo exterior
as sensacoes para acontecer, a saber, a alma.

Também 'martyres' (testemunhas) remete a visdo e a audi¢cdo™'. Em seu sentido
literal 'testemunha' depende da comparacdao entre dois agentes diferentes, ¢ como no
tribunal onde alguém testemunha algo sobre outrem para que suas opinides sejam
comparadas. Porém, no caso de Heraclito, como se viu na negagao da aceitagdo passiva
dos raciocinios alheios e a prescricdao de se seguir o proprio logos que ¢ comum (cf. A
analise de B50 ¢ B108 no capitulo 1), o testemunho, sua interpretagdo e julgamento

132

devem acontecer em uma mesma pessoa ~°. Desta condi¢do surgem as possibilidades de

que os testemunhos comparados podem ser entre a visdo e a audi¢do'* ou entre visio e

131 Segundo Pritzl essa associagdo acontece desde Homero: “Em Homero martur é associado com visdo
e audicdo. A testemunha homérica, frequentemente um deus, é chamada para combinar a audi¢do (do
juramento ou promessa falados) e visdo (das agdes consequentemente realizadas) para funcionar como
uma testemunha. O valor de uma testemunha € que ela traz os assuntos em um dominio piblico e comum
(...) Assim o uso de martures em Heraclito B107 se encaixa na sua preferéncia pela visdo e audigdo.
Também ¢ bem adequado em sua associacdo de sabedoria com o que é comum em B2, 89 ¢ 114.
(PRITZL, 1985, p.306). No caso de uma testemunha a interpretacdo verdadeira viria da comparacao entre
0 que se viu e o que se ouviu falar do que se viu. Ja no caso de Heraclito tanto o que se v€ quanto o que se
ouve falar deve ser interpretado pela razdo, independente da comparagdo de um com o outro.

132 O plural anthropoisin indica apenas generalidade.

133 Pritzl propde uma coordenagdo da visdo e audi¢do para o conhecimento em Heraclito: “A sabedoria
heraclitiana (...) € alcancada por uma analise complexa dos dados dos dois sentidos, visdo e audi¢do. Esta
analise complexa envolve a coordenagdo apropriada dos aspectos da natureza designados pelos nomes e
apropriados pela audicdo com os aspectos da natureza apreendidos pela visdo.” (PRITZL, 1985, p.304)
Um dos problemas dessa leitura ¢ restringir muito o conhecimento a visdo e audi¢do ignorando tanto a
existéncia de uma gradagao entre eles (Pritzl diz B101 ser provavelmente inauténtico), quanto qualquer
papel aos outros sentidos citados em outros fragmentos. Isso serd objeto da discussdo do capitulo 3. Por
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a interpretacao da visdao e a audi¢do e a interpretacdo da audicdao. Esta tltima opg¢ao
respeita o tratamento igual dado a visdo e audicdo em BI107, bem como sua
hierarquizagdo em B101la. Além disso ¢ coerente com a separagdo do discurso (mesmo
o racional) e a razdo (B50) e com a necessidade de interpretagdo das informacgdes
recebidas de forma direta pela visdo ou indireta pela audigdo. Se existe uma
diferenciagcdo entre a visdo e a interpretacdo da informacdo obtida através da visdo ¢
provavel que estas etapas acontecam em orgao diferentes. O julgamento de todas as
sensagdes seria realizado pela razao e teria lugar na alma, ja que € esta que ndo poderia
ser barbara para ser capaz de compreender e interpretar corretamente.

Como B107 confirma, as testemunhas podem ser ruins (kakoi). Num contexto de
um tribunal isso pode se dar por ignorancia ou por ma fé. Como em Heraclito a maioria
¢ condenada geralmente por ignorancia (experientes aparentam inexperientes, despertos
adormecidos (B1), presentes ausentes (B34)), ¢ desse tipo que deve ser a testemunha
ruim. Seu problema seria inclusive fisico, devido ao estado moribundo da alma no qual
a razdo nao consegue atuar propriamente, ela acaba por testemunhar de forma
inadequada. Também a solucdo seria em parte fisica, uma vez que a razdo comum ¢
conjugada e o estado da alma reversivel.

A alma barbara
A necessidade de uma interpretacao racional dos testemunhos oferecidos pelos

sentidos parece confirmada pela caracterizagdo das almas como 'barbaras'. Também

enquanto basta a separacgao entre o logos e quem discursa (B50), aliada ao conselho de se seguir o comum
(B2) e a critica dos raciocinios dos outros (B108) para retirar importancia do ouvir falar e do discurso no
conhecimento. A posi¢do de Granger parece mais adequada a uma hierarquizago entre ouvir falar e ver:
“As opinides de outros podem ser tomadas como as nossas proprias. Mas estas opinides devem ser feitas
as do proprio leitor através da confirmagdo por ele mesmo da verdade” (GRANGER, 2004, p.248) Néo so
a visdo ¢ a audigdo, mas todos os sentidos, teriam que ser interpretados pela alma. Sensagdes indiretas,
como o ouvir falar, além de interpretadas tém que ser conferidas na realidade pelas diretas, como a visao.
Por isso B101a ele prefere a visdo a audi¢do. E por isso os humanos tém que ouvir o logos que lhes é
comum, ¢ ndo Heraclito. Quem sabe ler e interpretar Heraclito ainda tem que conferir na realidade para
verificar e encontrar o comum. Quem sabe ver e interpretar o comum na realidade prescinde do texto de
Heraclito.
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neste caso Heréclito explicaria sua posi¢do a partir de uma critica metaférica; ao dizer
que os sentidos sao testemunhas ruins para quem tem a alma barbara, ele mostraria que
as informacgdes sensorias ndo adiantam nada para uma alma incapaz de compreendé-
las"*, assim como um discurso em lingua barbara (estrangeira) ndo tem serventia para
um grego'’. Numa tal situagdo um grego ouviria, mas seria como se ndo tivesse
escutado, pois sua compreensdao de uma lingua que soa estrangeira depende de um
intérprete, assim como um bébado precisa de um guia para chegar em casa; seria esse
também o papel condutor do discurso racional de Heraclito'*°.

Uma nova proposta de leitura do participio echonton’”” enquadraria B107 ainda
mais nessa linha interpretativa sem alterar o sentido geral de sua compreensao. Trata-se
de 1é-lo como genitivo absoluto de tempo'*® de modo que, ao invés de significar 'caso

tenham almas barbaras', significaria 'enquanto tenham almas barbaras'. Desta maneira

estaria marcado o fato de que quem aprende a interpretar os sentidos torna-se capaz de

134 As sensagdes devem ocorrer independentemente da alma, pois se elas ocorressem nela seria
necessario um outro o6rgdo na relagdo para permitir sua interpretagdo. Pode-se supor entdo que elas
ocorram nos 6rgaos dos sentidos, mas que sejam reunidas na alma, possibilitando assim sua comparagdo e
interpretagao, correta ou nao.
135 A maioria dos intérpretes reconhece a importancia e a insuficiéncia das informagdes sensorias:
“Heraclito ndo era tolo, ele ndo rejeitava a evidéncia dos sentidos (B55), mas considerava que ela deveria
ser corretamente interpretada pela alma antes que tivesse qualquer valor (B107)” (KIRK, 1975, p.281) “A
ordem do mundo fala com o homem como um tipo de linguagem que eles devem aprender para
compreender. (...) esta ¢ aparentemente a primeira vez na literatura remanescente que a palavra psyché
'alma' é usada para a capacidade de pensamento racional”. (KAHN, 2001, p.107) “A possibilidade de
entendimento ¢ correlata com a existéncia de um sentido. Isto implica na necessidade de interpretagdo do
que ¢ dado na experiéncia”. (HUSSEY, In LONG, 2006 p.90-91). Nao parece haver nem uma
condenagdo total nem uma aceitagdo total da experiéncia sensoria. E interessante notar ainda que este
carater ndo absoluto também pode ser aplicado a alma pois a sua interpretagdo pode ser errada ou correta
dependendo da utilizagdo de uma compreensdo particular ou da razdo comum. Se for assim a veracidade
seria garantida somente pelo xynos logos.
136 Uma vez que a linguagem dos sentidos ¢ aprendida, assim como quando a embriaguez ¢ curada, o
guia e o intérprete tornam-se prescindiveis.
137 Echonton é normalmente lido como condicional (se os homens t€ém almas barbaras) ou como causal
(por terem almas barbaras). Esse genitivo era visto como suspeito e chegou-se a propor uma corre¢ao
para echousin. Porém Marcovich apoiado em Classen mostra que uma associagdo entre dativo
(anthropoisin) e genitivo (echontén) € possivel e ocorre nove vezes em Homero. (MARCOVICH, 2001,
p-47).
138 Possibilidade atestada por Smyth: “um participio circunstancial concordando com um nome ou
pronome no genitivo que ndo esta na sentenca principal, € o genitivo absoluto. (ele) Expressa tempo,
causa, condigdo...” (SMYTH, 1920, §2070) ¢ ainda “o genitivo do participio pode ficar sem seu nome ou
pronome ... quando o nome ou pronome pode ser facilmente suprido” Anthropén ¢ dito ser suprido
gramaticalmente em iontén eis machén 'quando (homens) estdo indo para a batalha' X. C. 3. 3. 34”
(SMYTH, 1920, §2072)
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conhecer a realidade, assim como quem aprende uma nova lingua passa a compreender
seus discursos ou como o bébado que, ao curar-se da embriaguez fazendo com que sua
alma deixe o estado umido (thymos) e fique seca (noos), torna-se capaz de seguir
sozinho o caminho de casa. Isso seria condizente com o carater positivo da
epistemologia em Heraclito que, apesar de todo pessimismo relativo a maioria, enfatiza
sempre a possibilidade de que qualquer humano, uma vez que todos tém a razao
conjugada ¢ comum, pode aprender a interpretar as informacdes fornecidas pelas
sensacOes de maneira correta.
2.3.7. Referéncias nao textuais a alma no corpo em B84ab e B46

Dois fragmentos apresentam ainda alguma referéncia a alma no humano, porém,
eles devem ser utilizados com parcimoOnia, pois estas referéncia nao sdo diretas. O
primeiro caso trata-se de uma citacao de Plotino, na qual a identificacdo com a alma se
encontra no ambito do comentario do citador e ndo do que ¢ considerado a citagao
textual*’.

A declaracao paradoxal de B84a, 'mudando repousa’, se encaixa sem dificuldade
no modelo de mudanca de Heraclito, que seria esquematizavel segundo B60 num

caminho para cima e para baixo'"

e descrito por B30-31 ¢ B36 no macrocosmo
(formacdes de fogo: agua — terra — fulguragdo — vapor) e por B36 no microcosmo (na

variacdo de psyché como alma e vapor). Uma observagdo importante, indicada pela

139 O contexto da citagdo fornecido por Plotino em Enéadas, 1V, 8, 1 é o seguinte: “pois Heraclito, que
nos invoca a investigar isto, pressupondo serem necessarias as mudangas entre os opostos, e falando sobre
'um caminho para cima e para baixo' e que 'mudando repousa' ¢ que ¢ 'dificil esforgar-se e ser dominado
pelos mesmos' parece supor ... que € preciso investigar em ndés mesmos...” As aspas simples indicam os
trechos que seriam de Heréclito, dos quais o fragmento 84a seria 'mudando repousa' e 84b 'dificil
esforgar-se e ser dominado pelos mesmos'. Parece conveniente incluir também 'o caminho para cima e
para baixo'. Isto mostra como devem ser tratadas as informagdes desta citagdo, trataria-se de uma
parafrase construida com termos encontrados em Heraclito. No caso de B84ab as palavras anapausé
(B84a) e kamatos (B84b) aparecem também em B111, num contexto relativo ao humano em relagdo aos
opostos onde sdo tratados a saude e a doenca e a fome e a fartura. Isto pode ser facilmente relacionado
com a alma, a partir, por exemplo, do caso dos efeitos negativos provocados pelo excesso de bebida no
humano (B117), de modo que parece estar confirmada alguma genuinidade textual e contextual dessas
alusdes.

140 Para um tratamento de B60 como um modelo de mudanga em Heraclito ver VIEIRA, 2010.
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variacao formal da construcao que se vale de um participio (verbo em forma infinita)
para o dinamico 'mudando’ e um presente (verbo em forma finita) para o repouso, seria
o fato de este ultimo nao poder ser um dos extremos formando um par com a mudanga
uma vez que esta seria subjacente ¢ constante em todas as coisas. Neste esquema ha

espago para um repouso provisorio'*!

mas ele implica no fim tanto para o macro
(ekpyrosis) quanto para o microcosmo (morte do humano).

B84a entdo parece descrever bem, em termos gerais, a mudanga em Heréaclito.
Estando a alma submetida a mudanca, ele seria também aplicavel a ela, como no caso
da variacao entre seco e umido ou quente ¢ frio na guerra dos componentes da qual
depende a sua vida. O fim desse movimento, a vitdria de um dos componentes, acaba
com a mudanga gerando um repouso provisorio letal para o humano'**.

A referéncia a alma em B84a estendida a B84b

No caso de B84b mais uma vez ¢ dificil saber a qué se refere o fragmento, como
em B84a ou mesmo em andé katé hodos (contexto de B84 e B60), ndo ha referéncia
textual a alma. Ainda assim a leitura proposta do esquema de mudanca, para o qual B60
serve como um modelo geral que pode ser descrito por 'mudando repousa' (B84a) e ao
qual a alma, como tudo que existe, estd submetida, também parece se encaixar nesse
fragmento. Em B84b o referente indeterminado € 'tois autois' (por eles), onde o plural
parece interditar que a referéncia seja simplesmente a alma. Dai a suposi¢ao de Diels e

3

Kranz'® segundo a qual autois seriam os componentes que formam o corpo. Pode-se

141 Bollack-Wismann notaram a impossibilidade de o repouso ser um extremo de um par, porém disso
extraem uma outra conclusdo: “o repouso ndo pode estar situado em um dos polos de um movimento
qualquer, ele se encontra no ponto da indiferenca, que se subtrai de todas as tensdes (ver B20). As
transformagdes ndo se completam por conversdao, de um polo ao outro, elas se esgotam sobre os limites
intermediarios, tanto que sua amplitude decresce progressivamente até se aproximar do ponto nulo e
mediano (B88).” (BOLLACK-WISMANN, 1972, p.250) Porém essa leitura que pde o repouso no centro
parece ignorar que o fim da mudanga se da na prevaléncia total de um dos opostos dela participantes.
Leitura que possibilita tanto a mudanca eterna quanto a ekpyrosis, que seria o repouso momentaneo de
prevaléncia total do fogo, como foi visto na analise de B30-31.

142 A distingdo entre um fim no extremo igneo e um fim no extremo umido serd discutida no grupo 3
quando se tratara da alma apos a morte.

143 “Todos os elementos que formam o corpo, cf. 22A14a3.” (DIELS; KRANZ, 1960-61, p.170) Dessa
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ainda extrapolar e assumir que esses componentes que compdem a alma e o corpo sao
também os que compdem o cosmos a partir da associagdo micro-macrocosmo. A
insercdo das informacgdes desse fragmento na analise que vem delineando a concepgao
da alma implicaria que a alma austera ¢ virtuosa por ser forte o suficiente para nao se
render aos prazeres corporeos. Um tal rendimento ocorre quando o componente umido
da alma prevalece, por exemplo no caso do homem embriagado. Desta maneira o
homem estd sujeito a alma e a alma, sendo fisica, esta sujeita a mudanga desses
componentes, ja que sua existéncia depende dessa mudanca. O homem seria dominado
por essa mudanca e sua op¢ao de virtude seria tornar a alma austera o suficiente para
que ndo deixe o elemento imido e os prazeres advindos da falsa interpretacao dos
sentidos se sobreporem a razao comum. Tudo isso € coerente com B84b segundo o qual
¢ 'laborioso esforgar-se e ser dominado pelas mesmas coisas'. O conhecimento ¢
fisicamente dificil, mas compensa o esfor¢co pois sua negagao se paga com a alma ao
oferecer uma parte seca da alma em troca de uma imida, o que a torna estupida, barbara
ou incapaz de interpretar os testemunhos dos sentidos. Desta maneira B84b forneceria
uma descri¢cdo do problema da circularidade da relagao entre sabedoria e austeridade da
alma, segundo a qual um humano para ser sabio tem que manter a alma austera, e para
manter a alma austera tem que ser sabio'*.

Outra referéncia a alma em B46

Outro fragmento que pode ter alguma relagdo com a alma, mesmo que o termo

suposicdo Diels interpreta que a a alma-fogo fica cansada de servir a dgua ¢ a terra que formam o corpo.
A interpretacdo que se segue aceita a relacdo com a mudanga de componentes, porém a enquadra no
esquema proposto durante a andlise de B36. A abordagem ndo dualista que vem sendo aplicada a
Heraclito, e que ndo pode ser aplicada ao neo-platonico Plotino, se encaixaria bem com essa suposigao. A
alma, em seu movimento de mudanga, seria um componente fisico do corpo. Diferenca de concepgio que
justificaria a omissdo do referente plural (fois autois) do fragmento e sua substituigdo pelo singular
psyché, ja que para o citador corpo e alma seriam opostos

144 Existe ainda uma outra referéncia duvidosa a alma em B67a. O que este fragmento acrescentaria de
importante ¢ a localizagdo da alma. Segundo ele, a alma no corpo é como uma aranha na teia que, ao
sentir o rompimento de alguma parte da teia vai para a regido avariada para sanar o problema. Aceitando
ou ndo este fragmento a questdo do lugar da alma (que ndo tem limites) no corpo parece continuar
indefinida como aquela do 6rgéo do tato que abarcaria todo o corpo, tratada no capitulo 3.
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psyché nao apareca citado, € B46. O caminho de referéncia € proposto por Pradeau, que
mesmo admitindo-o apdcrifo (cf. PRADEAU, 2002, p. 276.), iguala doenca sagrada
(noéros hieron) com epilepsia a partir do Tratado Hipocratico Sobre a doenca sagrada e
do passo 85a-b do 7imeu de Platdo. A doenga seria sagrada justamente porque afeta a
alma, e, além disso, como se trata de acumulo de liquidos, teria alguma relagdo com
Heraclito e sua critica 2 umidade da alma. E ainda significativo o fato de o contexto de
doenca figurar também nas referéncias de B84ab e B111. Esta condi¢dao doente da alma
mostraria que a critica a visdo em B46 ndo contradiz sua concepgao positiva dos
testemunhos dos sentidos, cuja interpretagdo correta seria impossibilitada pelo estado
moribundo da alma. No capitulo 3, durante a analise da umidade no olho, se retornara a
este fragmento.
2.3.8. A sabedoria na alma no corpo a partir do grupo 2

Para a determinacao de uma concepgao da alma no corpo em Herdaclito, antes de
tudo, deve ser considerada a omissao da citacdo de psyché em relagdo aos animais ou
plantas. Este argumento ex silentio ndao quer dizer que estes seres vivos nao tenham
alma, mas apenas que, como os fragmentos que restaram tratam mais da relacao entre
alma e sabedoria, esses seres ndo participariam do comum aos humanos, a razao, e
portanto, nao poderiam interpretar de forma correta a realidade. Isso aparece, ainda que
de modo um pouco velado, na condenagdo do uso das sensagdes sem interpretacao
(B107) e na diferenciacao entre deleites corporeos e felicidade (B4), onde a critica aos
humanos acontece em compara¢ao com 0s animais.

A alma no humano seria outra dentre as coisas que no cosmos comportam a
mudanca entre estados opostos, no seu caso denominaveis noos e thymos (B114, B85).
Variando entre estes dois extremos, ela seria, no humano, a sede da interpretacao dos

dados sensorios. Esta interpretacdo pode ser errada caso o estado em que a alma se
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encontre seja o thymos, cujas caracteristicas seriam as de estar fria-umida-moribunda-
estupida-hipersensivel. O pessimismo ou a misantropia de Heraclito podem ter sua
origem na constatacao de que ¢ justamente esta falha que se observa na maioria dos
humanos. Aos incapazes de realizar um bom julgamento de acordo com a razao comum,
os testemunhos dos sentidos sdo ruins e acabam levando-os a conclusdes erradas (B46).
Quem age assim ¢ dito possuir uma alma barbara, metafora que descreveria um humano
incapaz de compreender a linguagem da propria alma (B107). Em oposi¢do a isso, a
pretensdo positiva do discurso de Heraclito se traduziria na prescricdo de uma
austeridade que possibilita o uso da razao na alma para que a realidade seja interpretada
de maneira correta. Neste caso a alma se encontraria num estado de vivacidade plena, o
noos, cujas caracteristicas sao as de estar quente-seca-inteligente-racional. A situagcdo do
humano entre as variagdes dos estados e capacidades da alma seria bem descrita pelo
fato de ele esforgar-se e ser dominado pela mesma coisa (B84b) ja que sua sabedoria
depende da austeridade da alma, e a austeridade desta depende da sua sabedoria.

Durante o tratamento da alma no humano nem seu aspecto racional e o fisico,
nem a alma e o corpo sdo tratados de forma separada. Porém outros fragmentos e a
propria participagdo do vapor na mudanga macrocosmica indicam que a psyché se
separa do corpo; € preciso entdo investigar o que acontece com ela apos essa separagao
que implicaria no fim da mudanga ¢ num repouso (B84a) do microcosmo, ou seja, a
morte do humano.
2.4. Grupo 3: A alma apés a morte em B24, B62 e B98

Por fim restam os fragmentos que tratam da psyché apoés a morte. Como
consequéncia das conclusdes atingidas na presente investigagdo surgem duas
possibilidades de morte para a psyché. Primeiro, aquela relativa ao tratamento do termo

como massa, um componente participante da mudanga césmica, segundo a qual o vapor
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poderia se extinguir em fogo e depois retornar a vapor, aceitando assim tanto uma
ekpyrosis quanto uma mudanga eterna. Outro tipo de morte consideraria a psyché como
alma individual; nesse caso sera preciso verificar se apds a morte ela mantém alguma
individualidade ou se apenas retorna ao ciclo cosmico como vapor e, em ultima
instancia, fogo. A opcdao por alguma dessas possibilidades deve viabilizar algum
entendimento para a ambiguidade da condi¢ao de mortalidade-imortalidade da psyché
em Heraclito.

2.4.1. Uma critica a atuacao das psychai no Hades em B98

Em B98 trés informagdes e suas relagdes sdo importantes para a presente
investigacao. Primeiro, ¢ o uso do plural psychai, que, como se viu, indicaria tratar-se
de um grupo com alguma individualizacao, podendo ser entendido como 'as almas'.
Além disso, estas almas sdo localizadas no Hades, tradicionalmente visto como o lugar
para o qual elas vao ap6s a morte dos humanos. Por fim, as almas no Hades ¢ atribuida
a capacidade de 'farejar’. Que o uso destes termos remetem a uma concepgao tradicional
parece ser comprovado por uma passagem da Odisseia, na qual recorrem varios
elementos comuns.

Quando Odisseu desce ao Hades em Od. 11.55 e seq'”., ele se encontra com
algumas psychai. Sua primeira conversa ¢ com seu companheiro Elpenor que reclama
do destino da sua alma no Hades ser ainda mais infeliz, por seu corpo nao ter recebido
os ritos funebres tradicionais. Antes de pedir por um enterro e funeral que lhe tornarao

digno de ser lembrado pelos homens que ainda nascerdo, ele narra o motivo de sua

145 Mesmo que nao se trate de uma critica intencional especificamente dirigida a essa passagem, certo ¢
que o trecho da Odisseia serve como testemunho de uma tradicdo que Heraclito parece criticar.
Referéncias a Homero acontecem repetidamente em Heraclito, que chega a criticar o poeta ¢ a tradig@o
que ele representa, nominalmente em B42 e B56 (analisado no capitulo 3). O fato de esta passagem da
Odisseia ser vista como uma adi¢do posterior ndo retira sua condicdo de apresentar uma concepgao
tradicional, pois seria um acréscimo amplamente aceito. Em suas notas Merry, Riddell e Monro dizem ser
“provavelmente uma adicao posterior pertencente a um periodo quando a 'nekuia’ era recitada como uma
rapsodia separada.” (MERRY; RIDDELL; MONRO, 1886, 11.53)
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morte. Elpenor teria sido acometido pelo desvario divino (ate) provocado pela
desmesura no consumo de vinho, motivo pelo qual ele sofreu uma queda fatal da
escada. Foi visto que em Heraclito o vinho umedece a alma impedindo o homem de
encontrar o caminho de casa, o que caracteriza alguma semelhanca nas situagdes
durante a vida. Porém, se apos a morte a visdo tradicional utilizada na Odisseia
prescrevia a importancia do enterro e do funeral do corpo, em Heraclito, ndo sé o
cadaver'*® mas também varios rituais religiosos sdo desprezados por seu desproposito,
quando analisados sob um olhar objetivo'*’. Pode-se inferir entdo que o enterro € o
funeral seriam também alvo da critica heraclitiana de modo que a gloria posterior a
morte nao dependeria de nenhum deles, ficando assim restrita ao comportamento em
vida'*,

Se a posicao do filosofo em relagdo a condi¢ao do corpo apos a morte ¢ feita a
partir da critica a tradi¢do, nada impede que sua postura em relacdo a alma ap6s a morte
repita o mesmo procedimento. Esta possibilidade ¢ refor¢cada ainda pela declaracao que
se encontra em B27, segundo a qual resta aos humanos mortos aquilo que nao esperam.

Se for assim a concep¢ao de Heraclito do destino das almas apos a morte deve ser

diferente da tradicional representada na referida passagem da Odisseia ¢ em B98. O

146 Como em B96, no qual cadaveres sao ditos serem mais dispensaveis do que esterco.

147 Como em BS5, quando os rituais de purificagdo com sangue e as rogas as estatuas sdo criticadas pela
compara¢do com lavar-se em lama e conversar com uma casa. Assim Heraclito adota uma posigdo
segundo a qual os comportamentos religiosos deveriam ser analisados sem considerar seu teor ritualistico
para verificar-se sua pertinéncia. Também em B15 o tratamento tradicional dado ao Hades e a Dioniso
sdo criticados. A interpretacdo mais geral ¢ aquela que v€ na unifica¢do de Dioniso e Hades a unificacdo
entre vida e morte, como Guthrie que diz “Hades ¢ Dioniso, o deus da morte ¢ o deus da vida sdo o
mesmo.” (GUTHRIE, 1962, p.476) Mas existem leituras mais especificas que associam Dioniso com o
vinho, justificando a condenag@o do rito pela condenagdo de B117. Neste caso o vinho do ritual que
celebra a vida traria a morte da alma. Desviando a perspectiva da analise de Dioniso para o Hades, ¢
lendo Hades a partir de B98 relativo a etimologia tradicional a-idés (in-visivel) surgiria ainda uma outra
possibilidade de oposi¢@o unificante. Se Hades é o invisivel, Dios-nysos ¢ o brilhante, pois tem a raiz
dios cujo sentido primeiro é o de brilho, claridade (cf: BAILLY, 1963, p.2224-2226, s. v. “Zeus”: “Seu
nome, que figura sobre as tabuletas micénicas, repousa sobre a raiz indo-europeia que significa ‘brilhar’
(*dyeus, skr. dyauh, di=oj, dies)”). Tornando significativas estas trés possibilidades, Heraclito estaria
unificando nao s6 vida e morte, sua relacdo com o estado imido ou seco da alma, mas também as
qualidades a eles associadas, claridade e escuriddo.

148 Por isso Bias ¢ louvado por ter o raciocinio, e ndo um velorio, mais pleno do que os outros.
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movimento reciproco descrito em B36 no qual a alma participa como vapor do
macrocosmo quando deixa o microcosmo, ou seja, quando o humano morre, satisfaz
essa condi¢do. Seguindo essa leitura B98, seria mais uma critica a maioria que

acreditaria na individualizagio da alma apds a morte'®.

Neste caso, o plural
individualizante de psyché, sua capacidade de farejar e sua ida ao Hades, seriam
elementos tradicionais atribuidos a alma apds sua morte, que figurariam em Heréaclito
apenas para serem refutados. De modo que a psyché vapor, condi¢do a qual a alma
retornaria apds a morte do humano, nao seria passivel de individualizacao (psychai),
ndo seria senciente (farejar), nem desceria a um espago reservado a ela (o Hades). A
apresentacao destes elementos em B98 seguiria o padrao de critica aos rituais religiosos
mostrando ser a existéncia de um Hades no qual almas individuais farejassem'" tdo
insensata como a purificagao através da lavagem com sangue, ou da conversa com uma
estatua (BS).

Como no caso das criticas aos ritos de purificagdo de crimes de sangue lavados
com sangue ¢ das oragdes dirigidas as estatuas, os humanos aceitariam sem
problematizar que seu destino apos a morte do corpo fosse um depdsito de almas no

qual eles distinguiriam sua individualidade através das sensagdes, mesmo tendo perdido

seus orgaos perceptivos'™'. Porém, ao contrario dessa esperanca fantastica compartilhada

149 Posi¢ao proxima a de Pradeau quando diz que Heraclito “contesta, do mesmo jeito que as
representagdes antropomorficas do divino, que nds pudéssemos supor a busca de uma vida de felicidade,
ou, até, além da corrupg@o fisica (...) Se a alma é um ar quente e seco, ¢ necessario que, como todas as
coisas, ela seja contida em um processo de transformagao elementar cosmica. Como fogo, sob este ponto
de vista, ele subsiste e se transforma em outra coisa que ela mesma; enquanto alma individual ela morre.”
(PRADEAU, 2002, p.292) A diferenga ¢ que aqui o tratamento critico que legitima uma interpretagdo
negativa ndo s6 de B98 mas também de B7 e B27 ¢ sua postura em relagdo ao comportamento dos
humanos frente aos rituais religiosos. Para Heraclito, entdo, ndo faria sentido esclarecer uma concepgao
do poés-morte de uma alma individual porque ela seria conjecturada através dos sentidos ¢ cognigdes
humanas gerando opinides e esperan¢as humanas que nio fariam sentido nenhum ap6s a morte. Portanto
lhe resta apenas mostrar que todas as concepgdes das crencas populares sdo insensatas.

150 A critica mostraria a impossibilidade para as almas de terem qualquer tipo de sensag@o. O uso do
cheirar nesse caso especifico se justificaria pelo fato de as almas serem vapor e também porque, segundo
a crenga popular, a visdo ndo funciona no Hades como mostram sua adjetivagdo por melas (negro) feita
por Odisseu na referida passagem, e a etimologia popular citada no Cratilo de Platdo (403a) de Hades
como invisivel (a- (alfa privativo) + ides (visivel)).

151 Kirk e Raven nio negam a possibilidade de uma tal leitura critica de B98 “E possivel, no entanto, que
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pela maioria, segundo Heraclito, o que restaria aos humanos ap6s a morte seria bem
mais trivial. O corpo-cadaver se tornaria esterco € a psyché voltaria a compor a massa
vapor. Nesse esquema, o corpo ¢ a alma depois da morte retornam a mudanga reciproca
macrocosmica, a diferenga ¢ que o corpo voltaria como terra € a alma como vapor. A
unica coisa que restaria de particular do humano ap6s a morte seria a fama ou gloria,
ndo como garantia de alguma recompensa para sua alma, mas como lembranca do seu
nome. Para alcanca-la cada um dependeria somente de seus atos em vida seguirem o
comum, independentemente de qualquer ritual finebre.
2.4.2. A morte em B24 e B136b

Para confirmar a hipotese de que a gloria apds morte se restringiria a fama do
nome do morto entre os vivos € preciso investigar os fragmentos que tratam
especificamente desta situagdo. Entre eles estdo o duvidoso B136b e o unanimemente
aceito B24, motivo pelo qual, como vem sendo feito, B24 deverd fundamentar a
interpretagdo enquanto B136b sera examinado em busca de alguma nova informagao
desde que coerente com B24.

A morte figura em B24 no termo aréiphatos, literalmente, quem ¢ morto por
Ares, o deus do combate. O sujeito parece ser uma expressao polar positiva (Cf.
MARCOVICH, 2001, p.510) que repete aquela negativa de B30. Para dizer que
'ninguém’ criou a ordem do mundo Heréclito diz que nenhum dos deuses ou homens a
fez (B30), por outro lado, para dizer 'todos' ele diz deuses e homens em B24. A essa
totalidade cabe o papel de atribuir um valor (#imao: atribuir o devido valor, aprecar,
honrar) aos mortos em combate. A questdo que fica, entdo, ¢ sobre o tipo desta honra.

Segundo Marcovich, o fato de os deuses honrarem implicaria em alguma recompensa

o fragmento seja bastante naife na implicagdo: simplesmente que a alma ¢ (de acordo com uma visdo
popular) respiragdo, que o cheiro ¢ inalado com a respiragdo, ¢ portanto que o cheiro ¢ o sentido usado
pela alma quando os outros 6rgdos pereceram com o corpo. Se ¢ assim, entdo o fragmento poderia ser
irbnico, ou um ataque a ideia da alma-respiracdo.” (KIRK-RAVEN, 1971, p.211 n.3) Tratando, entdo, de
uma critica a ingenuidade da concepgdo popular aceita sem ser submetida & analise da razao.
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apds a morte, que, por sua vez, implicaria em algum tipo de sobrevivéncia individual
ap6s a morte. Porém como ele mesmo notara, tanto em B30 quanto em B24 o uso desse
sujeito que aglomera a totalidade, ao citar homens e deuses, ¢ justamente o de nao fazer
distingdo entre eles. De modo que o tipo de honra, de valor, que todos atribuem aos
mortos em guerra deveria ser também indistinto. Nesse ponto, surge um problema, ja
que, diferentemente dos deuses, os humanos ndo tém poder suficiente para dar
recompensas as almas que lhes garantiriam fortuna apds a morte. Aos humanos
sobreviventes restava dedicar aos cadaveres ritos finebres ou honrar o nome dos mortos

através da memoria'>

. Como a opgao do rito funebre ja foi refutada, restaria aos deuses
¢ humanos compartilharem uma valoragdo memorial da fama dos mortos. Em acordo
com a interpretacdo proposta aqui, quem morre na guerra conquistaria a gloria de uma
bela memoria para o seu nome, mas o destino do que resta, o cadaver que vira esterco e
a alma que vira vapor, ¢ muito diferente, € menos surpreendente do que ele imagina,
pois ambos apenas seguem seu caminho na mudanga cosmologica reciproca.

B136b geralmente ndo ¢ aceito como genuino, ele informa que: “almas mortas

em combate sdo mais puras do que em doengas'>®”.

O fragmento encerra trés
informacdes basicas as quais ja se fez referéncia em alguns fragmentos analisados.
Outra vez o uso do plural psychai ¢ usado para referir-se as almas individuais nos

humanos. A morte na batalha, por sua vez, deveria valer ao morto uma boa memoria

entre os sobreviventes, mas ndo garantiria nada de especial a sua alma apos a morte, que

152 Como diz Guthrie “(B24) ndo precisa dizer mais do qué que a morte em batalha é pensada gloriosa, e
a memoria do morto respeitada pelos deuses assim como ¢ indubitavelmente pelos seus companheiros
mortais.” (GUTHRIE, 1962, p.477) A tnica individualidade que resta a um morto ¢ aquela da lembranga
de seu nome pelos que ndo morreram, podendo ela ser boa ou ruim, de acordo com o que ele fez em vida.
Ha de se destacar também a associag@o entre o comum (com julgamento) e as leis da cidades em B114
que justificaria o fato de uma morte em batalha, ou seja, defendendo as leis da cidade, ser louvavel por
seguir o comum.

153 Além de tardio trata-se de um hexametro ao qual a maioria das obras de referéncia consultadas
negam uma genuinidade. Diels (1906, p.81) assim como Kahn (2001, p.286 seq.) o colocam no apéndice
de citagdes dubias. Marcovich (2001, p.509) diz B136 ser apenas uma reminiscéncia de B24.
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apenas voltaria a participar da mudanga reciproca macrocdosmica. Por fim, a relagdo
comparativa entre este tipo de morte e aquela por doenca parece afirmar alguma
diferenca entre seus processos.

Normalmente estes tipos de morte sdo lidos como opostos'™, mas neste caso a
diferenca entre eles, devido ao comparativo que indica uma maior pureza, parece ser
mais de grau. Foi visto que a doenga sagrada umedeceria a alma; se essa referéncia ¢
pertinente, a morte em batalha, ao ser dita mais pura, seria ainda mais umida ou mais
seca do que aquela em doenga, dependendo do que Heréclito entendesse por pureza. A
partir de uma leitura fisica do tratamento da alma apds a morte do humano, pode-se
inferir que uma maior pureza seria a predominancia da secura, o que agilizaria o seu
processo de re-entrada na mudanca macrocdésmica ao aproxima-la do constituinte
basico, o fogo.

Heraclito provavelmente ndo criticaria a tradicdo em relacdo ao costume de
louvar-se aqueles que morreram em batalha, como provaria a ja citada comparacao entre
seguir o comum ¢ as leis da cidade (B114); porém, B136b nao fornece evidéncias
suficientes para garantir que ele endossaria uma recompensa para o destino da alma do

morto na guerra além da fama de seu nome. Como o interesse da presente pesquisa € no

154 Kirk e Raven, apesar de negarem a originalidade de B136, arriscam desenvolver uma interpretagao:
“como podem as almas daqueles mortos em batalha (...) serem 'mais puras' do que as almas daqueles
mortos de doenga? A resposta, eu sugiro, ¢ que as ultimas sdo umidas e ineficientes, ¢ quem as possui esta
em uma condi¢@o semi-consciente e similar-ao-sono (sleep-like); aqueles mortos em batalha, ao contrario,
sdo separados no auge de sua atividade, quando suas almas estdo igneas pela atividade virtuosa e
corajosa” (KIRK; RAVEN, 1971, p.210). O problema ¢ que a critica ao thymos motivou a interpretagdo
de que ele aconteceria num estado umido da alma, e, sendo o thymos um estado tipico da batalha, se essa
tornasse a alma ignea por si, o thymos deveria seguir o mesmo. Kirk ¢ Raven estao cientes dessa possivel
contradi¢do e citam em nota a posi¢ao de Verdenius relativa a B85: “(em B85) ¢ dificil controlar a raiva
(thymos) porque a alma-fogo (que presumivelmente controla) foi diminuida pela raiva. Isto ¢
provavelmente correto: mas na raiva virtuosa ou emocao (como na concepcdo heroica da batalha) esta
perda pode ser mais do que feita por um aumento do fogo.” (KIRK; RAVEN, 1971, p.210-211 n.2) A
solugdo que apresentam entdo ¢ dividir em raiva ruim, que abaixaria o fogo, ¢ raiva virtuosa no contexto
de batalha, que aumentaria o fogo. Mas parece mais satisfatorio assumir que em qualquer contexto,
inclusive na batalha, o dominio do thymos retira a capacidade racional do humano, o que é condenavel.
Ele o faria aumentando sua umidade, portanto fazendo um dos seus componentes, a agua, prevalecer.
Assim, a morte na batalha louvavel seria apenas aquela de quem combate seguindo a razdo, ja que quem
morre na batalha por ter seguido o thymos cegamente sequer mereceria ser louvado em memoria pelos
sobreviventes.
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estatuto da psyché, ndo serdo aprofundados os tratamentos nem da morte do humano
enquanto individuo, nem da fama que ele deixa. Por agora, convém explicitar como a
ambiguidade da qualificacdo de um mortal-imortal e de um imortal-mortal se encaixa
no tratamento duplo da psyché como alma e como vapor.
2.4.3. A alma imortal-mortal em B62 e B77b

B62 ¢ B77b ¢ mais uma dupla de fragmentos de sentido proximo; da qual a
genuinidade de um deles ¢ contestada, outra vez, o mais aceito como genuino, B62,
servira como base da andlise. Seus quatro primeiros termos sdao duas palavras ordenadas
em quiasma: imortais, mortais, mortais, imortais (athanatoi thnétoi thnétoi athanatoi)'.
Geralmente, a partir do uso de 'imortais' como sindonimo de 'deuses' em grego, 1é-se
nesse fragmento uma referéncia a relagdo entre humanos-mortais (thnetoi) e deuses-
imortais (athanathoi)®. O que se viu até agora é que o uso de humanos e deuses
serviria como uma foérmula para abarcar a totalidade dos seres capazes de alguma
criacdo ou valoragdo, capacidades provavelmente relacionadas com a posse de uma

%7 Mas no caso de B62 deve haver alguma diferenciagdo entre eles, pois uns

alma
vivem a morte dos outros e vice-versa. Essa relacao parece indicar uma uniao de estados

extremos, segundo a qual ocorrem as mudancas em Heraclito. Neste caso, ao se ler

mortais e imortais como humanos e deuses, seria preciso supor uma transformagao de

155 Segundo Kahn: “este €, na questdo formal, a obra prima de Heraclito, o mais perfeitamente simétrico
de todos os fragmentos. As primeiras duas frases de duas palavras cada uma (com a copula ndo expressa
no grego) sao imagens de espelho, idénticas mas com uma ordem de palavras diferente: a-b-b-a. A
terceira ¢ a quarta frases envolvem inversdes mais complexas: ao participio 'vivendo' na terceira frase
corresponde o nome 'vida' na quarta; e conversivelmente para 'morte' na anterior e 'morto' na ultima. A
simetria ¢ outra vez reforgada pela ordem quidsmica, participio, frase nominal, frase nominal, participio.
A estruturacdo dois-a-dois, quatro-a-quatro destas doze palavras aponta para algum padrdo fechado de
unido entre vida e morte do qual o conteudo exato ndo ¢ facil de ser extraido” (KAHN, 2001, p.216-217).
Uma tentativa de interpretagao filosoficamente significativa desta estrutura sera apresentada na sequéncia.
156 Heraclito como personagem de Luciano no Victarum Auctio 14.17-20 responde a pergunta 'o que sdo
0s humanos?' com 'deuses mortais' enquanto que os deuses seriam 'homens imortais'.

157 Em B30 nenhum dos deuses ou homens criou a ordem do mundo, em B24 homens e deuses
valorizam os que morrem em combate. Isso ndao implica que para Heraclito os deuses tenham alma, mas
sim que, usando uma férmula tradicional, ele abarca a totalidade de seres que seriam vistos como capazes
de desempenhar fungdes intelectuais, no caso dos humanos, dependentes da posse de uma alma.
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uns nos outros € vice-versa, situacdo que nao ¢ consistente com a critica a um destino
afortunado aos humanos ap6s sua morte. Uma alternativa de leitura pertinente surge ao
se aceitar a sugestdo de associar esta mudanga a psyché a partir de B77b"*®,

Como uma sequéncia da B77a, em B77b ¢ dito que “nds vivemos a morte
daquelas, e aquelas vivem a nossa morte” de modo que 'aquelas' seriam as almas
tratadas em B77a. A relacdo descrita em B77b é semelhante a de B67 onde se 1€
“vivendo daqueles a morte, ¢ daqueles morrendo a vida”, mas nesse caso o que precede
a relacdo ¢ o quiasma “imortais mortais e mortais imortais”. Se a relacao descrita ¢ entre
dois termos, uns vivem a morte dos outros € vice-versa, parece ser o caso de ler-se nesse
quiasma de quatro termos apenas dois referentes que seriam os imortais-mortais € 0s

mortais-imortais'*’

. Agora, se uma comparagdao entre B62 ¢ B77 pode levar a uma
compreensao geral o nossa' de B77 remeteria aos mortais (que seriam imortais) de B62,
enquanto a 'psyché' remeteria aos imortais (que seriam mortais)'®. Esta leitura faz da
descrigdo aparentemente paradoxal destes fragmentos uma descri¢ao precisa do estatuto
ambiguo da alma como vem sendo investigado.

A psyché seria o imortal adjetivado mortal pois, enquanto vapor, ela participa da

ordenacao eterna do cosmos, em mudangas medidas do fogo eterno. Por outro lado, esse

158 Porém isso ndo implicaria em aceitar, além da referéncia a alma, também as concepgdes Orfico-
pitagoricas, segundo as quais o corpo ¢ o tumulo da alma como fazem, por exemplo, Bollack-Wismann:
“Os intérpretes modernos se sentiram tentados a ligar o fragmento a historia das religides, achando nos
imortais mortais tanto a morte do deus Dioniso, quanto sua encarna¢do em uma forma humana, por queda
ou metamorfose, e nos mortais imortais os seres humanos divinizados. Mas, como evitamos atribuir a
Heraclito a justificagdo do conteudo dos mitos, preferimos ver aqui a descrigdo, velada pelo estilo
oracular, de crencas “Orficas” e “pitagdricas” na migracdo de almas e na sua passagem alternada do reino
divino ao reino humano” (BOLLACK-WISMANN, 1972, p.210). Como, além de atribuir a Heraclito uma
justificagdo do conteudo dos mitos, também se evita atribuir a ele crengas orficas e pitagoricas, a leitura
subsequente tentara uma outra via.

159 Mouraviev apresenta a leitura de Vaulius que opta por ndo determinar um sentido: “Ele propde oito
interpretagdes para o comego do fragmento F62 (athanatoi thnétoi thnétoi athanatoi) que pode ser uma
ou duas proposig¢des, ou a ordem sujeito-predicado, ou predicado-sujeito, ou todos adjetivos, ou nomes ou
os dois cada um (...) Esta ambiguidade consciente ¢ plena de sentido e torna impossivel uma escolha.”
(MOURAVIEY, 2002, p. 87). Mas a determinagdo de mais uma unido entre opostos, mortal-imortal e
imortal-mortal parece mais satisfatoria.

160 Como a maioria dos adjetivos compostos pelo alfa privativo, athanatos (imortal) ¢ normalmente
biforme (uma forma para o masculino e feminino, outra para o neutro), de modo que pode-se referir ao
feminino psychai (almas), apesar de haverem também ocorréncias em que o feminino ¢ marcado. Cf. LSJ.
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componente eterno pode ser adjetivado mortal na medida em que, quando deixa o corpo
humano, seu microcosmo perece ¢ ela perde qualquer individualidade. J& o humano
seria um mortal pois perde a vida quando perde a alma, mas que poderia ser adjetivavel
de imortal, uma vez que apds a morte seu cadaver como terra e sua alma como vapor
continuam a participar da mudanga no cosmos.

Além disso, como também foi visto, parece ocorrer no cosmos uma conflagracao
que reduz todos os componentes, dgua, terra, vapor e fogo, ao seu constituinte, o fogo.
Neste sentido, também o vapor e a terra seriam mortais, pois poderiam ser reduzidos ao
fogo, mas seria outra vez uma mortalidade imortal, pois, em ultima instancia eles ja
eram constituidos pelo fogo.

A morte seria entdao a perda da individualidade do homem ou do componente e a
imortalidade viria da constatacao de que esta perda nao implica em extingdo absoluta e
definitiva. Seria dessa duplicidade entre mortalidade e imortalidade, assim como a
participacdo na mudanca do mortal (micro) ao imortal (macro) e do imortal (macro) ao
mortal (micro) que o fragmento trataria. Pode-se ler imortais-mortais € mortais-imortais
como um par de extremos, o que faz do quiasma de B62 uma composi¢ao em arco na
qual os extremos unificados sao também opostos.

2.4.4. A alma apos a morte a partir do grupo 3

Um tratamento da alma que perde a individualidade apds a morte, mas ¢ imortal
enquanto massa, explicaria ainda uma lacuna no pensamento de Heréclito, aquela de
como se da a interagdo entre o macro e microcosmo. Como, por exemplo, a psyché-
vapor viraria psyché-alma animando um corpo, constituindo um microcosmo, € como
ela o deixaria voltando ao macrocosmo. Isso ndo poderia acontecer como num contexto
orfico-pitagorico pela transmigragao de almas, pois, em Heraclito, com a morte as almas

perderiam para sempre qualquer individualidade. A resposta estaria descrita no fato de o
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macrocosmo viver a morte do microcosmo e vice-versa (B62). Nas mudangas restritas a
cada ambito, o macrocosmo perde em propor¢ao de vapor medidas que tornam-se fogo
ou terra (grupo 1 do capitulo 2), e 0 microcosmo perde ou ganha umidade ou secura de
acordo com o estado predominante do seu vapor (grupo 2 do capitulo 2). O mesmo
ocorreria na relacdo entre macro € microcosmo; o vapor que formar um microcosmo ¢
subtraido da massa do componente no macrocosmo, e, quando este microcosmo perder
a alma, sua mesma proporgao reforgara o vapor na guerra macrocosmica entre extremos.
Pode-se ainda inferir que, se uma alma morre iimida, ela refor¢a o vapor mudando em
direcao a agua, e, se morre seca, em dire¢ao ao fogo. Como foi visto, esta 'pureza' nao
implica em um destino melhor ou pior para a individualidade da alma que acaba
completamente, o movimento € reciproco mas nao retem nada de seus estados anteriores
(B24, B136b). A memoéria do homem morto em batalha tem que ser mantida pelos
vivos, pois a individualidade de sua alma pereceu para sempre assim como 0s tragos
particulares de seu cadaver foram decompostos para sempre. A volta de uma porgao de
vapor na constituicdo de um outro humano nao implica no retorno da individualidade
que essa porcao pode ter vivido anteriormente.

Neste esquema B62 trataria do caminho descrito em B36 no qual as almas
retornam ao ciclo cosmico do qual participam a dgua, a terra, o fogo e o vapor'”, todos
esses sendo, segundo B30-31, formagdes de fogo. Esse caminho de B36 teria sua
intrincada relacdo de continuidade entdo explicada em B62 o que ainda permite

entender porque a psyché nao tem limites. Ela ¢ vapor no macrocosmo e, ainda mais,

161 “Um cético teimoso (die-hard) poderia discutir que 'o viver vem da morte' significa apenas que as
criaturas sdo formadas do que previamente era matéria inanimada, mas ndo ¢ tdo facil explicar 'o velho
muda e se torna novo”™ (GUTHRIE, 1962 p.479). A leitura de B62 aqui ndo ¢ tdo simples mas vai de
acordo com o 'cético-teimoso'. No caso de B88 que iguala além de vivo/ morto, acordado/ adormecido
também jovem/ velho a resposta seria parecida. Do mesmo jeito que o vivo ndo precisa (nem pode) ser a
mesma por¢do individual da alma saida da massa vapor que transmigraria a segunda vez para um novo
corpo, o jovem também ndo precisa ser o velho rejuvenescido. Pode-se tratar da procriacdo confirmada
pela crenga de que o neto teria alguma equivaléncia ao avo (sem implicar que seja a mesma alma).
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em absoluto ela ¢ fogo, o constituinte elementar do cosmos. Além disso a psyché possui
uma medida que aumenta a si mesma pois participa das mudangas no macrocosmo e
encerra mudancgas similares no microcosmo. Essa relagao torna possivel que ela sirva de
medida (logos-medida) para que a razao de um humano (/ogos-razao), um microcosmo,
possa conhecer aquilo cujos limites nao encontrard em vida. Uma vez morto ele pode
até encontra-los pois fard parte do macrocosmos, mas terd perdido a individualidade, a
razao humana e os sentidos, e como o conhecimento depende destas capacidades fica
impossivel a sua alma enquanto vapor ou ao seu corpo enquanto terra conhecer estes
limites. Por outro lado, ao humano que busca em si mesmo com a alma interpretando
corretamente a informacgao dos sentidos, ¢ dada a razdo de encontrar por propor¢ao estes
limites dos quais jamais terd experiéncia sensivel.
Conclusio do capitulo 2

A psyché em Heréaclito pode ser divida em dois estagios diferentes de um mesmo
processo de mudanga, ela pode ser vapor, uma massa indistinta que ¢ um dos
componentes do cosmos, ou a alma, o constituinte do corpo humano (B36), que ¢
individualizavel por garantir-lhe as capacidades de sentir ¢ de pensar (B85, B118).
Outra base para a associagdo entre eles ¢ o fato de o humano, além de participar do
processo de mudanga do mundo, também constituir um microcosmo que funcionaria de
maneira analoga ao macrocosmo onde estd inserido. Apesar de seus constituintes serem
diferentes, o vapor no micro ¢ o fogo no macrocosmo, os dois ambitos seriam
compostos pelos mesmos componentes, dgua, terra, vapor e fogo, todos em quantidades
variaveis de acordo com a constante mudanga reciproca a qual estdo submetidos (B30-
31, B76abc e B36). Esta mudanga explicaria as variagdes de estado tanto do mundo,
periodos secos, quentes, chuvosos e frios, quanto da alma nos humanos que poderia

estar seca, quente, umida e fria (B126). No caso da alma esta variagdo fisica estaria
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relacionada as suas capacidades intelectuais e sensoriais explicando a sabedoria e a
estupidez do humano onde ela se encontra (B117-118).

Além de explicar estas variagdes o processo de mudanca reciproca seria
necessario para a sustentagdo do mundo e do humano (B84a). O predominio absoluto de
seus respectivos constituintes provocariam um estado de repouso temporario que
provocaria o fim do mundo em fogo (ekpyrosis) e a morte do humano na qual a alma se
tornaria vapor puro e perderia qualquer individualidade. Neste caso o vapor
predominante poderia ser imido ou seco, de acordo com o estado da alma no momento
da morte, sendo que o seco, por estar mais proximo ao constituinte do cosmos, o fogo,
seria mais desejavel (B118, B24, B136b). Ambos 0s processos seriam reversiveis pois
com o tempo o fogo predominante comporia novas formagdes dos outros componentes,
e uma por¢do do vapor formaria um novo humano, sem que isso implique numa
transmigracao de almas, ja que a individualidade perdida na morte estaria extinta para
sempre (B27, B9S).

Segundo este esquema as mudangas fisicas no mundo sdo todas formagdes de
fogo, logo, seus componentes, de alguma forma, se reduzem ao fogo, motivo pelo qual
agua, fogo, terra e vapor sdo ditos componentes do constituinte basico, o fogo. Desta
maneira o fogo seria tanto a matéria original da qual toda pluralidade se origina, quanto
o elemento que serve de substrato a essa pluralidade e, além disso, (pelo menos
enquanto fulguracdao) ainda participaria como um componente desse processo em
condi¢do de igualdade com os outros, agua, terra e vapor. Fogo seria entdo a origem, o
substrato ¢ um componente do processo. Por causa da analogia entre macro e
microcosmo, também o constituinte da alma, o vapor, deve agregar as fungdes de ser a
origem, o substrato e um componente do processo. Além disso, por fazer parte do

cosmos, a alma cujo constituinte ¢ o vapor, seria também redutivel ao constituinte
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basico de todas as coisas, o fogo.

Numa investigacao sobre a antropologia a concepcao de psyché como alma ¢ a
mais relevante. E justamente disso que trata a maior parte dos fragmentos que restaram
de Heréaclito. Se ndo ha garantia de que esta proporcao reflita uma maior aten¢ao dada
ao tema por parte do autor, pode-se, pelo menos, verificar que foi esta concepcao que
despertou maior interesse dos antigos. Uma explicagdo deste interesse pode ser o fato de
essa nova concep¢ao de alma agrupar funcdes que tradicionalmente eram divididas
entre diferentes Orgdos como nous, thymos e psyché responsaveis por diversas
capacidades humanas como o intelecto, a emocao e a vida. Em Heraclito, a alma seria
cognitiva-emotiva encerrando uma variagao entre estes estados de acordo a variagao do
seu estado fisico entre o seco e o imido (B117-118). Ela abarca a capacidade cognitiva
porque influencia na sabedoria que interpreta as informagdes dos sentidos, € ¢ emotiva
pois a perda de sabedoria parece estar aliada a uma predominancia da emog¢ao que se
rende ao uso das informagdes sensoriais sem interpretacao.

Além disso, a alma também seria vital pois sem ela o corpo seria apenas um
cadaver que retornaria a mudanga macrocdsmica como terra, € assim, seria incapaz de
ter qualquer percepcao (B96). Por outro lado ¢ preciso distinguir, em alguma medida,
entre a vitalidade-moribundez da alma e a do homem, pois apesar de este ndo poder
viver sem alma, ele pode trazer uma alma moribunda (B77a). Isto ocorreria quando a
umidade animica predominasse a ponto de impedir seu portador de interpretar suas
sensagdes utilizando suas capacidades cognitivas. A partir desta relagdo ¢ possivel
extrair-se dos fragmentos uma abordagem moral dos estados e capacidades da alma.

Uma alma uUmida onde predomina a emogdo seria condenada como
concupiscente pois o humano que a traz encontra-se incapacitado de utilizar a razao

para interpretar as informagdes sensorias. Desta maneira ele agiria como um animal
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entregando-se sem medida aos prazeres corpéreos (B4, B9, B13). Uma tal atitude ¢
condenavel porque neste estado ele dependeria dos outros para realizar tarefas que lhe
sao proprias, o que pode culminar até mesmo na sua morte. O exemplo de alguém com
alma imida fornecido nos fragmentos ¢ o do embriagado que nao consegue encontrar o
caminho de volta para sua propria casa, dependendo assim da boa vontade de uma
crianca para retornar ao lar (B117). Numa situacdo mais extrema, externa aos
fragmentos, mas cuja referéncia pode ter ocorrido por tratar-se de uma passagem da
Odisseia (11.55), o embriagado chega a morrer por ndo ter quem o guiasse. Para nao se
submeter a este estado, o humano deve ser austero o suficiente para manter sua alma
seca. Desta forma ele terd plenas condigdes de utilizar a razdo na interpretagdo de suas
sensagdes, tendo assim, por si s0, a experiéncia correta da realidade.

Como esta experiéncia depende de uma interpretacao correta das informagdes
sensorias, a simples satisfacao da condicao fisica da alma estar seca nao ¢ suficiente. O
humano precisa alfabetizar sua alma para que ela passe a compreender sua propria
linguagem (B107). Sendo a capacidade de interpretagao da linguagem da alma comum a
todos os humanos, verifica-se uma mesma totalidade determinada daquela atribuida ao
logos comum, o que indicaria uma relagao entre eles. Como no caso da prescri¢ao de se
escutar o logos (B50), o funcionamento da alma estaria restrito aqueles que, além de
possui-la, aprenderam a compreendé-la, e assim, ndo agem como surdos ou analfabetos.
Por outro lado, para quem nao usa o logos e tem a alma barbara (analfabeta), nao
adiantam nem sua secura, nem a recepcdo de informagdes sensoérias. A relagdo com o
logos permite ainda uma determinacao do que deveria ser aprendido pela alma a partir
das conclusdes do capitulo anterior. Em poucas palavras, seria preciso que o humano
aprendesse a utilizar a razdo comum para comungar na alma as coisas que percebe como

opostas.
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Como se viu, a no¢do de /ogos varia entre razdo, o raciocinio e sua expressao
num discurso racional, e ainda a medida racionavel. A alma seria o lugar pelo menos da
razao e do raciocinio, mas talvez também do discurso racional devido a sua adjetivacdo
como barbara, que a relaciona com a linguagem. Também a acepcao de logos como
medida raciondvel tem ligacdo com a alma ja que € ela que ocorre nos dois fragmentos
em que logos e psyché sao relacionados (B45, B115). Esta associagdo ¢ importante para
mostrar como, em Heraclito, o conhecimento do mundo parte do auto-conhecimento
(B101). O humano esta em contato com sua alma e, apesar de ndo alcancar seus limites
ja que a alma como vapor participaria também da mudanc¢a macrocdsmica, ele pode usar
o contato que tem com suas medidas intermediarias no microcosmo, uma vez que elas
sao racionaveis, para vislumbrar os processos macrocosmicos € compreender a ordem
do mundo. De modo que a razdo na alma extrapola os sentidos ao interpreta-los, mas
necessita das suas informacgdes. Isso se mostra claro também na diferenciacdo do uso
dos sentidos pelos animais que, por nao possuirem uma alma com capacidade
interpretativa, seria pior que o uso dos humanos. Assim a alma parece ser um
intermediario material entre a razdo e as sensagdes captadas pelos sentidos. Para
entender essa relagdao falta um exame mais cuidadoso do tratamento dado as sensagdes

por Heraclito.
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Capitulo 3: Os sentidos

Introducio

A estratégia de investigacdo do estatuto das sensa¢des em Heraclito sera um
pouco diferente daquela utilizada nos capitulos anteriores. Como o tratamento das
sensagdes nao pode ser agrupado sob um termo que indicaria uma nogdo, a tentativa
serd de formar uma concepg¢ao das sensacdes a partir de referéncias esparsas. Para tanto
a cada sensacdo examinada serd ja adiantada uma comparacdo com as outras a fim de
estabelecer desde entdo uma concepc¢do geral do funcionamento das sensacdes, sempre
com o cuidado de ndo ignorar suas particularidades.

Desta maneira poderd ser definido o papel das sensacdes na antropologia de
Heraclito, de onde emergirdo sua importdncia no uso da razio humana, cuja
investigagdo no capitulo 1 comprovou a necessidade mas insuficiéncia dos sentidos no
processo racional, bem como o lugar da alma nesta relagdo, ja que, a partir do capitulo
2, quando essa foi determinada como sede da razdo, seu mau funcionamento estava
associado a um comportamento excessivamente sensorial.

3.1. Uma abordagem comparativa dos sentidos em Heraclito

Podem ser encontradas referéncias a todos os sentidos nos fragmentos que
restaram de Heraclito. Em alguns momentos os sentidos sdo agrupados e tratados em
conjunto, em outros sdo comparados entre eles. Quando considerados em conjunto,
evidencia-se ora suas caracteristicas comuns, ora suas diferencas. Além dos fragmentos
em que figuram os termos que diretamente se referem a um ou outro dos sentidos ou das
sensacdes, tem-se aqueles em que aparecem verbos cujos significados primeiros
remetem a algum tipo de sensacdo.

A leitura dos fragmentos parece evidenciar que a hierarquiza¢do dos sentidos

estd associada as suas respectivas serventias no processo do conhecimento. Cada um
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dos sentidos parece ser tratado como fonte necessaria mas insuficiente para o
conhecimento. Essa insuficiéncia, justificada pela necessidade de uma etapa
interpretativa realizada pela razao na alma para o conhecimento correto, permitiria uma
valoragao entre os sentidos. Se eles apresentam informacdes a serem comparadas e
interpretadas, cada informagao fornecida, por nao ser absoluta, pode ser julgada mais ou
menos relevante para o processo de conhecimento. E em vista dessa classificagio
qualitativa que o papel necessario de cada um dos sentidos neste processo deve ser
melhor determinado.

Em termos bem gerais, segundo esta hierarquizagao valorativa, a visdo teria
primazia sobre a audi¢ao e ambas (B55) seriam melhores do que o restante dos sentidos,
o olfato, o paladar e o tato. A visdo pode ser entendida como o sentido mais amplo, de
maior alcance e mais bem definido, como o que possui o 6rgao mais complexo, que
apresenta os resultados mais ricos e gera uma memoria de mais facil acesso. Apesar
dessa variedade de possibilidades, nenhuma dessas vantagens aparece explicitada nos
fragmentos'®. Na falta da explicita¢io de um fator decisivo para a qualifica¢do do
conhecimento segundo os sentidos € preciso supor-se algum critério implicito. Para
acessar esses fatos subjacentes o contexto historico pode ser de alguma serventia.

Como ja foi citado durante o exame de B107, a primazia da visao e da audicao
remetem ao uso homérico. Ja a superioridade da visdo sobre a audicdo baseava-se
geralmente no fato de a primeira fornecer um conhecimento direto (de primeira ordem)
e de a segunda oferecer um conhecimento indireto (de segunda ordem: ouvir falar). Isso
vem a luz com a investigacdo historiografica. O investigador ultrapassa os limites do
tempo (relatos sobre o passado) e do espaco (relatos de eventos que ndo presenciou) ao

ouvir, e talvez ao confrontar, as informagdes de outros que se encontravam presentes no

162 Talvez, em B26, a visdo apagada no sono mas como uma luz acesa (hapto-toque) para si, remeta ao
fato de que sonhamos por imagens mas de olhos fechados. O que sera verificado a seguir.
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lugar e no tempo em que se deu um dado acontecimento. Por outro lado, dessas
informagdes ele ndo pode ter a mesma certeza que daquelas que viu por si mesmo'®.

Esta situacao fornece a possibilidade de a qualificacdo dos sentidos em Heraclito
estar ligada ndo s6 a uma comparacdo entre cada sentido mas também ao seu carater
direto ou indireto. Esse duplo critério de avaliacdo poderia explicar a ocorréncia de
posigdes a primeira vista incoerentes em relacdo a superioridade de um sentido no
processo de conhecimento. A visdo e a audi¢do sdo sentidos que permitem, por um lado,
o melhor conhecimento direto, e, por outro lado, diferentes tipos de indiretividade, de
modo que eles podem ser agrupados quando se quer enfatizar seu carater direto ou
comparados para diferenciar os conhecimentos indiretos. O caso do conhecimento
indireto relativo a visao ¢ ligado a apercepgdo, a observagao de outros tendo percepcao,
o que sera explicitado mais adiante. J4 o caso da audi¢ao ¢ mais comum pois, como foi
dito, tradicionalmente, o ouvir falar ¢ dito proporcionar acesso independente do tempo a
opinido de outros que testemunharam diretamente algum acontecimento. Desse modo a
fraqueza do conhecimento indireto, vir de terceiros, ¢ justamente o que lhe permite
superar a fraqueza do conhecimento direto, a limitagdo espago-temporal em que se
encontra quem esta conhecendo. Esta relacdo dupla permite tanto condenar o
conhecimento indireto quanto reconhecer sua importincia'®.

Uma aceitagdo, ainda que parcimoniosa, da indiretividade do conhecimento ¢

imprescindivel para quem, como Heraclito, constr6i um discurso epistemoldgico

163 Ouve-se falar de alguém, enquanto se vé diretamente. Por exemplo Herddoto, em que se observa uma
hierarquizacao entre os relatos de acontecimentos que presenciou e os de que ouviu falar: “eu mesmo nao
tendo visto, entdo as coisas ditas pelos Caldeus, estas eu digo” (cf. Herodoto, 1.183.3). Lesher remete a
Herodoto 11.44: “em que o conhecimento saphes (claro) vai de maos dadas com observagdo direta, e o
contraste entre sapheneia e tekmairestai em Alcmedao DK 24 BI”. (LESHER In LONG, 2006, p.246 n.11)
164 Parece ser relevante para se pensar essa relagdo verificar se a perspectiva de Heraclito era
cosmogonica ou cosmolodgica, pois no caso de uma cosmogonia o tempo tem que ser superado e as
informagdes anteriores indiretas devem ser consideradas. Porém como se viu, se ha uma cosmogonia em
Heraclito ela ¢ inferida ndo de relatos anteriores mas de processo atuais e presenciaveis. Assim a
cosmologia, a ordem atual das coisas, ¢ que serve de fonte fiavel para a explicagdo da cosmogonia, sua
ordem anterior original.
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positivo, aquele que tem o intuito de oferecer a alguém um método correto de
conhecimento. Como o simples fato de ser um discurso ja o faz indireto, para justificar
0 seu uso € preciso que se reconheca algum valor no conhecimento de segunda ordem.
Por outro lado, o fato da sua aceitagdo nao ser total a ponto de coloca-lo na frente do
conhecimento direto, parece ter influenciado a postura do autor em relagao ao estilo de
seu discurso racional. Ele ¢ indireto sim, e por isso mesmo chega a ser prescindivel, mas
ao discorrer segundo a natureza (imitando a natureza) para ensinar os humanos a
interpreta-la, ele se aproximaria de um conhecimento de primeira ordem, o que o
colocaria na frente dos outros discursos. O estilo de Heréclito seria entdo a tentativa de
fornecer uma experiéncia direta através do discurso indireto, de modo que as relagdes
entre suas palavras tentariam encerrar e esclarecer as mesmas relagcdes que ocorrem
entre as coisas na natureza. Uma vez que os humanos aprendessem, através deste
discurso, a ver a natureza das coisas seguindo a razdo comum, eles estariam aptos a
interpretar de maneira correta suas experiéncias realmente diretas.

Tendo em vista as duas possibilidades de qualificagdo dos sentidos, entre o tipo
de informagdo fornecido por cada um deles e entre seu carater direto ou indireto, a
ordenacao de exame dos fragmentos seguira também um critério duplo. Primeiro os
fragmentos serdo divididos de acordo com o sentido que colocam em questdo, mas esta
divisdo comportara ainda uma outra, aquela entre seu carater direto ou indireto.
Inicialmente serdo examinados os fragmentos que tratam dos sentidos exclusivamente
diretos, o olfato, o paladar e o tato, para em seguida abordar aqueles que podem também
fornecer informacodes indiretas, a visao ¢ a audicado. Como a verificacao do carater direto
e indireto dos sentidos exige uma investigacdo das suas relagdes, sempre apos a
caracterizacao particular de cada sentido ocorrera uma comparagdo entre eles. Para tanto

o olfato sera investigado em B7 e B98, o paladar em B61 e o tato em B91. Em seguida
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sera a vez do tato em relacdo com a visao em B26 e B56, da visao em B21 ¢ B46 ¢ da
visao em relagdo com a audi¢do em B55, B101a e B107. Por fim sera tratada a audicao
em B19, B34, B50 ¢ B108.
3.2. O olfato em B7 e B98

Os dois fragmentos que apresentam alguma relagcdo com o olfato, B7 e B98, ja
foram abordados durante a investigagdao da alma. Isto, aliado ao seu carater direto, ¢ a
apresentacao nao s6 da sensacao mas também de seu objeto, do 6rgao usado e de sua
funcdo epistemoldgica faz deles um bom ponto de partida.

B7 apresenta, nesta ordem, os objetos dos sentidos (fumaga/ kapnos), o 6rgao do
olfato (narina/ ris) e, nao a sensacao, mas a atividade cognitiva que esse orgao realizaria
frente aos objetos que lhe sdo proprios (discernir/ diagignosks), onde o uso da
condicional indicaria tratar-se de uma situacdo hipotética. Neste caso, em oposi¢dao a
B98, a estratégia de apresentar uma situacao irreal parece ter o intuito de provar a
veracidade de uma concepgao real através de sua aplicacdo extrema. Esta situagdo seria
a transformacao de todas as coisas em fumaca enquanto a concepgao real seria o fato de
as narinas, os orgaos do olfato, discernirem a fumaga, o objeto do olfato. O fato de a
hipdtese partir da redugdo absoluta de todas as coisas ao objeto do olfato para provar
sua capacidade de discernimento mostra que, se, por um lado, a sensagao depende do
objeto para existir, por outro lado, o seu modo de operar, o discernimento, prescinde da
existéncia de objetos distintos. Para cheirar ¢ preciso que haja fumaga, mas para

discernir o cheirado ndo é necessario que haja nada além da fumacga'®

. A sensacdo
depende de um objeto, mas o seu discernimento independe da existéncia de um

discernimento entre objetos'®.

165 Problemas do tipo 'se tudo ¢ fumaca as narinas também seriam fumaca' ndo se aplicariam devido ao
carater meramente hipotético da situagdo apresentada.

166 A disting@o entre um saber divino e um humano embasada no confronto do justo e injusto que existe
para os humanos mas ndo para os deuses (B102) parece reforgar esta leitura. Se for este o caso a
necessidade da existéncia diferenciada dos opostos para possibilitar sua unido através da mudanga seria
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O uso do termo 'narinas' parece indicar mais uma condi¢do para a sensagao, a
necessidade de um 6rgao proprio, uma vez que sao as narinas que distinguirdo as coisas
caso elas sejam de fumaga. Para haver sensagdo, ¢ preciso primeiro que haja algo que
possa ser objeto da sensacdo e, em seguida, que haja um orgdo capaz de percebé-lo.
Aliado ao uso do 6rgdo especifico, a ndo mencdo da alma ou da razdo pode ser
interpretada como significativa uma vez que a sensagdo, ou melhor, o discernimento
provocado na sensagdo, nao aconteceria na alma nem dependeria da razdo e ainda
prescindiria da variedade de objetos percebidos'”’. Isto parece caracterizar uma situagdo
na qual seria o 6rgdo o principal responsavel pelo discernir'®,

Ao usar 'discernir' no lugar de 'cheirar' Heraclito indica qual ¢ seu interesse no
tratamento das sensacgdes. As coisas percebidas pelos 6rgaos sao discernidas, nao apenas
entre os sentidos (algo que tem uma cor seria visto e se tem um cheiro seria cheirado)
mas principalmente num mesmo sentido, como no caso hipotético do cosmos todo
fumaca.

Mesmo sendo a principal caracteristica do pensamento de Heraclito a unido dos

opostos, ndo parece ser possivel negar que a distingdo'® faga parte do processo humano

um entendimento apenas humano da ordem do mundo. Talvez isso explique ainda o fato de o cosmos ser
redutivel a um constituinte basico, o fogo.

167 No caso de B98 como ndo se supde que as almas tenham narinas e ainda sim elas cheiram pelo
Hades poderia se concluir que a sensagdo independe de um 6rgdo qualquer e que acontece na alma ja que
ali elas ndo cheiram por narinas. Poderia ser o caso do mesmo perceber o mesmo, de modo que as narinas
deveriam conter fumaga para perceber fumaga, e sendo as almas fumaga perceberiam fumaga sem
precisar de narinas. Mas como se viu na analise de B98 no capitulo 2 este fragmento parece tratar-se da
descri¢do de uma situagdo implausivel com o intuito de ser refutada. O proprio fato de cheirar sem
narinas teria o objetivo de mostrar o absurdo da crenga da maioria. O uso do verbo 'cheirar' (osmaomai)
em B98 por contraposi¢do ao 'discernir' de B7 também refor¢a que este ultimo apresenta um tratamento
mais determinado. De qualquer maneira o esquema de B7 parece ser mais confiavel. A alma perderia,
com a morte, a separagdo do corpo, justamente o fato de ser individualizavel, e, uma das coisas que
permitiriam tal individualizacdo seria a capacidade de se ter sensacdes individuais/ particulares que
dependem dos 6rgdos dos sentidos. B7 ser hipotético reforga que B98 também o seja, mas enquanto a
situagd@o extrema de B98 tem o objetivo de mostrar o absurdo da crenca da maioria, a de B7 mostraria que
a concepegdo de Heraclito operaria mesmo em uma situagdo absurda.

168 O passo seguinte ao discernir necessario ao conhecimento seria o unir. Este momento depende da
atuagdo da razdo na alma e ¢ por ndo o realizarem que os humanos devem ser criticados. Quem percebe a
unido dos opostos daria um passo rumo a um conhecimento mais divino do cosmos.

169 Segundo Rankin “a palavra para 'discriminar’ (aqui traduzida por discernir), implica que para nds
assim como para algum hipotético 'ser-que-tem-um-unico-sentido' (single-senser) a percepc¢ao sensual
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de conhecimento por ele descrito. Alguns exemplos se encontram em B1 quando ele diz
distinguir segundo a natureza, em B23 onde os humanos precisam das coisas injustas
para conhecer as justas, e em B61, no qual a agua do mar ser saudavel e mortal depende
da verificagdo de seus efeitos em homens e peixes. De modo que uma coisa seria
separavel segundo a natureza porque o Orgdo da sensagdo permitiria discerni-la
formando assim uma informa¢ao da sensacdo. Toda informag¢do sensoria seria valida
mas insuficiente uma vez que seria preciso interpreta-la na alma com a razao conjugada
para perceber que os extremos discernidos compdem um mesma coisa. Por exemplo, o
paladar permite perceber que a d4gua do mar ¢ mortal para os homens enquanto a visao
permite percebé-la saudavel para os peixes; entdo, através da comparacao realizada pela
razdo, deve-se compreender que ela é mortal e saudavel'”.
3.2.1. A funcao discernidora da sensac¢ao

Descrito esse processo sensorial distintivo convém aborda-lo a partir da
comparacao entre os sentidos. Se através do olfato a fumaca (objeto da sensacao)
percebida pela narina (6rgao apropriado) permite o discernimento de varios cheiros de
fumaga (informagdo sensoéria), no caso da visdo poderia se supor algo como a cor
percebida pelo olho permitindo o discernimento de varias cores diferentes. O confronto
entre olfato e visdo permite vislumbrar uma diferenciacdo entre a 'sensagdo' e a

'sensagao que permite discernir' caso esteja em acordo com o uso do 6rgao apropriado

envolve um processo intelectivo, e que a cogni¢do envolvida ¢ dependente do sentido ¢ dependente da
espécie” (RANKIN, 1995, p.250). A dependéncia do sentido e a da espécie parece mesmo ser o caso, suas
razdes serdo explicitadas ao longo da analise. Por outro lado, da distingdo ndo parece seguir que haja um
processo intelectivo. A intelecgdo ¢ necessaria mas parece ser posterior & sensagdo, pois caso contrario
ndo poderia haver uma valorizacdo da informacdo senséria e uma critica a maioria dos humanos que tém
experiéncia mas nao usam a razao que lhes ¢ comum.

170 A este proposito escreve Barnes: “Heraclito era um empirista; de fato, nossa evidéncia sugere que ele
era ndo s6 um empirista mas um sensorialista (sensationalist): Conhecimento deve ser construido de
experiéncia, ¢ especificamente de experiéncia sensoria. (B55, B7) (...) Em nosso mundo familiar, olhos e
ouvidos ddo as bases para o conhecimento; ¢ mesmo em um mundo radicalmente diferente os sentidos
apropriados seriam nosso Unico e mais extremo guia.” (BARNES, 1979, p.115) As sensagoes,
informagodes recolhidas pelos 6rgdos, seriam sim um guia para o conhecimento, mas sua atuacio se
restringe ao discernir. Para dar o passo seguinte rumo a unido dos opostos discernidos ¢ preciso admitir a
importancia da razdo.
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para a coisa apropriada. Por exemplo, se alguém usa os olhos para ver a fumaca ele a
distingue das outras coisas (de tudo que ndo ¢ fumaga), mas ndo discerne entre os
diferentes tipos de fumaga. Desse modo, num mundo onde tudo ¢ fumaga, os olhos de
nada adiantariam pois ndo permitiriam nenhum discernimento. Para discernir seria
necessario utilizar o sentido apropriado, o olfato, pois ele diferenciaria na fumaga os
diferentes odores. Logo, mesmo que a visdo seja um sentido preferivel ao olfato, ¢ a

7t a cada caso. Deste

coisa sentida que determina qual o sentido mais apropriado
requisito pode-se concluir ainda que negligenciar a etapa de distingdo dos opostos e
perceber apenas a unido homogénea (como quem vé a fumaca sem distinguir seus
cheiros) ¢ tao insuficiente ao humano, ou até mais, quanto distinguir os opostos € nao
interpreta-los para compreender sua unido. Para que um humano conheca de maneira
adequada uma coisa ¢ preciso primeiro bem discerni-la, utilizando o 6rgao do sentido
apropriado, e s6 entdo, com a razdo comum comungadora, comprovar sua uniao.
3.3. O paladar em B61

A alusdo ao paladar em B61 apresenta mais uma distingdo relevante na
compreensdo das sensagOes. Neste fragmento, além do objeto sentido pelo oOrgao
sensorio, também a espécie de quem percebe ¢ considerada. Uma andlise mais
aprofundada do fragmento e sua comparac¢ao com as condigdes investigadas no caso do
olfato permitirdo determinar ainda melhor o processo de percepgao.

B61 segue uma estratégia discursiva ja identificada em B85 na qual uma

declaragdo contra o senso comum e paradoxal ¢ apresentada, supostamente com o

intuito de chamar aten¢ao, para ser, em seguida, justificada. Logo no inicio de B61 o

171 Desse modo se existe a preferéncia pela visdo, ela poderia ser justificada pelo fato de que as coisas
vistas e discernidas com ela sio mais relevantes do que aquelas sentidas pelo olfato. E justamente isso
que parece dizer B535, 'das coisas com visdo e audi¢do e apreensdo essas eu prefiro'. Disto surge a questdo
sobre quais seriam as coisas da visdo e da audig@o. B1 poderia sugerir se tratar dos atos/fatos (ergon) para
a visdo e das palavras (epon) para a audicdo, o que sera examinado durante a investigacdo sobre a visao
em relagdo com a audicdo.
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mar'”?, o objeto da sensag¢do, é qualificado como 4gua purissima e sujissima. O fato do
objeto da sensacao vir apresentado bem no inicio, na posicdo de maior destaque, parece
confirmar sua primazia no processo de percepcao sensoria identificada ja na analise do
olfato. Na sequéncia do fragmento a coordenagdo por oposi¢ao de duas partes simétricas
articulada pelas particulas men e de ('por um lado', e 'por outro lado') explica o
paradoxo. Para os peixes a agua do mar ¢ potavel e saudavel, mas para os homens ¢
impotavel e letal. O fato de o referente vir sempre apresentado antes das caracteristicas
da agua ('para os peixes e para os homens') ressalta a importancia de quem tem a
sensagao na sua qualificacdo e resolve o paradoxo.

De modo que o processo de percepgao pressuporia, entao, os seguintes termos: a
coisa a ser sentida (vapor, agua), o 6rgao que sentira (narinas, boca), a espécie que tem
esse oOrgao (homem, peixe), para, entdo, ocorrer a sensagdo € O seu respectivo
discernimento. Que a primazia ¢ sempre da coisa sentida fica claro pela introdugdo de
seres diferentes que tém um mesmo tipo de 6rgao servir para provar qualidades opostas
intrinsecas as coisas (0 mar ser sujissimo e purissimo).

Da introdugdo de um outro elemento no processo de sensagdo, a espécie na qual
se encontra o 6rgao sensorio, podem-se extrair algumas conclusdes. Se a distingdo entre
'homens e peixes', imprescindivel para a solu¢do do paradoxo e demonstragdo da uniao
entre opostos em B61, ndo ¢ feita em B7 pode-se inferir que 'narinas' ndo se referia ali
apenas as humanas mas também aos outros animais que as possuissem. Disso se segue
que o 'discernir' ndo estaria restrito aos humanos, sendo também caracteristica dos
outros animais, o que condiz com a interpretagdo que atribui a percepcdo o

discernimento em opostos do percebido, mas nega o uso da razio nessa etapa'”.

172 O uso do termo thalassa para 'mar' que, como foi visto no capitulo 2 durante a andlise de B31, ¢
usado também como termo geral para 'agua’ parece reforgar o paradoxo. Se fosse usado um termo como
'als' que explicitaria seu carater salgado a solu¢do do paradoxo apareceria de antemao.

173 A etapa racional, esta sim dependente do logos comum restrito aos humanos, permitiria a
compreensdo da unificagdo do que fora discernido.
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Por outro lado a diferenciagdo entre humanos e peixes em B61 mostra que as
sensagdes variam de acordo com a espécie. E dificil saber se Heraclito achava que os
humanos e os peixes percebiam a dgua do mar como potavel e impotavel através de um
mesmo 6rgao. Como os peixes ndo t€m lingua uma possibilidade seria atribuir o paladar
a cavidade bucal. Outra possibilidade plausivel seria entender em Heraclito uma
indiferenciacdo entre tato e paladar. Esta possibilidade serd investigada com mais
cuidado na sequéncia, durante o exame do tato. De qualquer forma esta dito nos
fragmentos que a agua do mar € potavel para os peixes, o que implica em sentir algum

174

paladar' ™. Parece plausivel concluir que tanto as narinas quanto a cavidade bucal (ou o
corpo todo como oOrgdo do paladar ainda que tatil) sdo suficientes para discernir,
independentemente da espécie em que se encontram. Porém o resultado do
discernimento, a informagao sensoria, seria diferente de acordo com cada espécie. Seria
preciso ser uma boca de homem ou uma boca de peixe para sentir a 4gua do mar como
impotavel ou como potavel. Ter um 6rgao implica em poder discernir, mas qual serd o
discernido depende da espécie em que esse 0rgao esta. Como a divisdo ¢ entre espécies,
homens e peixes, nao parece haver aqui uma distincdo de cunho cético entre opinides
diferentes a partir de um mesmo estimulo em individuos de uma mesma espécie'”. Para
Heréclito uma narina pode discernir lama de perfume, mas uma narina no porco
discerne lama como aprazivel (B13) enquanto uma narina no homem discerne
preferindo o perfume. Esta variagdo ndo colocaria em questdo a validade da percepgao,
pelo contrario, indicaria a presenga intrinseca de qualidades opostas no objeto

percebido. Desenvolvendo o exemplo ficticio, lama e perfume, deveriam ser ditos

agradaveis e desagradaveis.

174 Isso ¢ confirmado pelos sentidos de potimos que além de 'potavel' significa 'fresca e prazerosa'.
(LIDDEL; SCOTT, 1996 p.1455)

175 O tema classico de um homem que percebe um vento como frio enquanto o outro o percebe como
quente (cf. Platdo, Teeteto 152bl) ndo seria tratado aqui. A diferenga possivel seria entre todos os
humanos sentirem um vento como frio enquanto que todos os ledes o perceberiam como quente.
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3.3.1. A teleologia das informacoes sensorias
Em B61 a caracterizagao da agua do mar como potavel-impotavel e pura-suja
apresenta mais um exemplo da unido de opostos. Barnes utiliza este fragmento para

"7 na qual a

mostrar que Heraclito cometeria a falacia da 'queda da qualificagdo
omissdo dos referentes externos possibilitaria a aplicacao de qualidades opostas a uma
mesma coisa. No entanto, ainda que haja uma unido de opostos que possa ser dita
falaciosa, ela ndo parece abandonar a consideragao dos referentes externos. Segundo o
exemplo de B61 para que o humano possa compreender a 4gua do mar na sua totalidade
como potavel e impotavel, saudavel e letal, ele deve percebé-la como impotavel e letal
para si proprio e aperceber o peixe percebendo-a potavel e sauddvel. Portanto, ¢
somente a partir da consideragao das informacdes sensorias diferentes de espécies
distintas, que o humano seria capaz de chegar a uma compreensao total do objeto e unir
o que fora discernido. Além disso, como ja foi dito, a unido de opostos em Heraclito nao
desconsidera sua oposicao ja que a necessidade de tensdo constante entre os extremos
unidos impossibilita a formag¢ao de um todo homogéneo. Desse modo, nao haveria nem
uma omissao anterior de qualificadores, como prova a consideracdo dos referentes
externos, nem uma posterior, ja que o unido comporta ainda a oposi¢do entre seus

extremos.

A unido das qualidades opostas, bem como sua ndao homogenizagdo e a

176 Segundo Barnes em B61 se identificaria uma falacia assim: “ De: (6) Agua do mar é boa para os
peixes e ruim para os homens para: (7) agua do mar é boa e ruim (...). A omissdo das duas frases
qualificadoras — 'para peixes', 'para homens' — permite a uma verdade comum prover uma conclusdo
paradoxal. (...) é claro que Heraclito cometeu a falacia da queda da qualificacdo, e ¢ razoavel imaginar
que a colecdo de proposi¢des das quais (7) ¢ meu exemplo foi toda derivada a partir desta falacia, e entdo
avancada em suporte da tese da unidade”. (BARNES, 1979 p.56) Mas o fato ¢ que na ordem em que o
raciocinio ¢ apresentado, (7) e (6), ndo ha queda da qualificagdo, mas sim sua adigdo. Como foi visto a
apresentagdo da situag@o sem os qualificadores ndo tem o intuito de exclui-los mas apenas de provocar o
leitor através do paradoxo. Como a explicacdo que se segue faz parte do raciocinio ndo héa exclusdo dos
qualificadores, pelo contrario, ¢ justamente sua consideragdo que permite compreender a dgua em sua
totalidade como potavel e impotavel. Outra prova de que os qualificadores ndo sdo ignorados ¢ o fato de
que mesmo apds a conclusdo da agua do maar ser potavel e impotavel, nunca se tenta convencer os
humanos a bebe-la.
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consideragdo das particularidades de quem percebe estas qualidades mostra que a
concepcdo heraclitiana das percepgdes encerra alguma teleologia relativa a cada
espécie. Como a agua do mar ¢ saudavel para os peixes, estes a percebem como potavel,
como ela ¢ letal para os humanos, estes a percebem como impotavel. No entanto, por
possuir a razao comum e comungadora, ao humano ¢ permitido julgar as sensacdes de
outras espécies percebidas por ele através da apercepcao. Desta maneira ele extrapola a
teleologia da sua espécie para compreender a coisa em sua totalidade, identificando
assim a unido das qualidades opostas percebidas por informagdes sensorias distintas'”’.
A identificacdo de qualidades opostas ndao geraria uma postura cético-

relativista'”®

uma vez que, enquanto os céticos utilizam o fato de algo ser agradavel para
uma espécie e desagradavel para outra como uma prova de que tudo nao passa de

fantasia'”, para Heraclito, esta diferenca mostraria que a compreensio correta de uma

177 A explicagdo da unido sem acabar com a diferenciacdo das percep¢des para cada espécia difere da
sugestdo de Hussey: “Heraclito ndo deseja dizer que a presenga da pureza quer dizer que o mar ¢ puro em
seus efeitos manifestos para todos os animais todo o tempo. Nem a presenca da poluicdo quer dizer que o
mar ¢ poluido em seus efeitos manifestos para todos os animais todo o tempo. Assim ¢ necessario
distinguir entre a presenga dos opostos em uma unidade, e sua manifestagdo nisso. (...) A presenca dos
opostos em uma unidade ¢ portanto, emprestando uma terminologia aristotélica, uma questdo de
potencialidade. Pertence a esséncia da agua do mar, por exemplo, que ela tenha tanto a potencialidade de
ser provedora de vida e a potencialidade de ser causadora de morte. Assim, o proprio ser de uma coisa
pode requerer a coexisténcia interna de potencialidades diametralmente opostas, uma 'ambivaléncia de
esséncia”. (HUSSEY In LONG, 2006, p.97-98). Deve sim ser distinguida a presenga dos opostos ¢ sua
manifestagdo na unido, mas sua presenga nao precisa ser resolvida pela solugdo aristotélica da
'potencialidade' ainda que tenha alguma relagdo com este conceito. Ser saudavel e mortal ¢é intrinseco a
(esta presente na) agua do mar. Ambas as manifestagdes podem ser sincrdnicas (como aqui) ou
diacronicas (como na agua quente que esfria). No caso da manifestagdo sincronica ¢ a variacdo do
perceptor (o referente externo) que comprova a unido de opostos, ndo segundo uma potencialidade, mas
antes suportando uma teleologia natural. Cada espécie percebe a dgua do mar (e ndo uma qualidade
potencial da agua do mar) do jeito que lhe cabe. Porém, ao humano, gragas a apercepgdo, ¢ dada a
possibilidade de perceber uma coisa sendo percebida por outra espécie, o que lhe permite uma
compreensdo total capaz de identificar a teleologia das sensagdes em acordo com cada espécie donde ele
deveria concluir, mais uma vez, a unido dos opostos.

178 O exemplo do mar para peixes ¢ homens é usado pela escola cética como notou Kirk (1975, p.75).
Mas o que o cético tenta mostrar ¢ que qualidades opostas de uma mesma coisa impossibilitam o
conhecimento. Esta atitude é contraria a de Heraclito que encara as qualidades opostas como intrinsecas a
coisa servindo assim para provar a unido de opostos. No seu cado trata-se portanto de uma afirmagao do
conhecimento.

179 cf. Sexto Empirico, Hipotiposes Pirronicas, 1, 58.7-8: “se a mesma coisa ¢ agradavel para uns e
desagradavel para outros entdo o agradavel e o desagradavel se assentam na fantasia.” Outra diferenca ¢ o
fato de a variagdo apresentada por Heraclito ser entre espécies enquanto a dos céticos ser entre individuos
de uma mesma espécie. Uma explicag@o para esta diferenga pode ser o fato de Heraclito conceber a razao
comum e conjugada em todos os humanos como homologadora, o que geraria acordo entre todos os
humanos uma vez que eles a utilizassem corretamente.
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coisa exige considera-la na sua totalidade como agradavel e desagradavel. Como toda
unido de opostos, também esta deve ser entendida sem gerar um todo homogeneizado,
portanto seria uma harmonia diferente da pitagorica, e sem trazer suas caracteristicas
como potencialidades, ou seja, independente de uma solugdo aristotélica. Trata-se de um
par formado por dois opostos unidos percebidos teleologicamente de acordo com cada
espécie. A coisa seria agradavel para quem ela ¢ saudavel, e desagradavel para quem ela
¢ letal, de modo que 'em si', ou em termos mais heraclitianos, 'segundo sua natureza', ela
deveria ser compreendida como saudavel e letal, agradavel e desagradavel.

A coordenacdo dos 'kai' entre 'potavel e saudavel', e 'impotavel e letal' parece
reforgar este aspecto teleologico relativo a espécie que percebe. Por natureza aquilo que
¢ proprio aos peixes (saudavel) os agrada (potavel), e o que € imprdoprio aos homens
(mortal) os desagrada (impotavel)'®. Disto se depreende algum tipo de ordem natural no
microcosmo que impele as espécies a se comportarem da melhor maneira possivel para
sua sobrevivéncia. Contudo, esta teleologia nao poderia ser uma ordem intransponivel,
pois foi visto que o excesso, mesmo de algo agradavel como o vinho, tornaria os
humanos estapidos (B117)'®'. O uso da razdo, a principal caracteristica antropoldgica
em Heraclito, forneceria uma explicagdo para esta dificuldade.

Para compreender a relacdo entre a razdo e a teleologia sensoria o fragmento
B117, mesmo nao tratando explicitamente da questdo, fornece informagdes importantes.

Caso se aceite a ja aludida suposi¢ao plausivel de que a ingestdo do vinho que causa

180 Outro exemplo classico do ceticismo, do doente que sente o mel amargo, pode ser explicado por esse
modelo de Heraclito sem implicar em relativismo. O doente sente o mel doce porque seria ruim para ele
nesse estado comer mel. Por outro lado, como ele se lembra do mel doce, ele sabe que mel ¢ doce e
amargo, ¢ ndo hesitara em comé-lo depois de se recuperar da doenga. Isso vai além do que aparece nos
fragmentos. Em relag@o a doenga, o que aparece ¢ que ela faz da satide boa. Mais uma vez, os extremos
tém que ser diferenciados, e os sentidos permitem conhecer um e outro. Desse conhecimento a razdo ¢é
que conclui ambos serem um. Entdo para perceber a doenga ruim o homem precisa da saude boa, assim
como para perceber a agua potavel precisaria da impotavel. O fato de poder perceber que algo impotavel
para uma espécie ¢ potavel para outra ndo gera desconfianca dos sentidos nem do estatuto das coisas,
apenas mostra que 0s opostos estdo em um continuo.
181 Esta restri¢do parece ndo se restringir ao microcosmo ja que até mesmo o sol, se ultrapassasse suas
medidas, seria punido (B94).
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embriaguez seja também prazerosa o fragmento parece subverter a associagdo direta
prazer ¢ igual a beneficio (dgua potavel e saudavel) indicada anteriormente. Se for
assim, o vinho, apesar de potavel seria também prejudicial. Uma coordenagao possivel
destas posicdes se apresenta a partir do tratamento da razdo na critica aos humanos.
Uma vez que o comportamento humano condenavel tem base na nao consideracao do
logos, como razao, raciocinio e medida, a critica a embriaguez poderia se tratar de uma
condenacdo ao uso nado racional da medida durante o paladar prazeroso do vinho.
Apesar de o vinho lhe parecer potavel, o humano deveria consumi-lo obedecendo suas
medidas definidas a partir de uma consideragao racional, ao invés de simplesmente se
entregar ao prazer sensorial'®. Supondo, a partir dos costumes gregos, poderia tratar-se
tanto da medida ao mistura-lo com agua, quanto da quantidade ingerida. Deste modo,
diferente do animal que segue seus instintos sensorios, o humano deve considerar seu
prazer sempre aliado a medida da razio'®.

Existiriam, entdo, medidas naturalmente definidas para cada ser que deve, mas
ndo necessariamente precisa, obedecé-las. No caso dos humanos eles deveriam
depreender estas medidas da aplicacdo da razao sobre as informagdes sensorias. Mais
uma vez a coordenagdo da no¢do ampla de razdo com aquela mais especifica de medida
parece ser importante ao comportamento humano apropriado. O problema da maioria
dos humanos ¢ ndo usar a razdo para compreender essa medida e assim se render aos

excessos dos prazeres corporeos. Agindo desta maneira eles estariam percebendo nao

182 Reforgando esta interpretacdo aparece o fato de a ingestdo excessiva de vinho ndo gerar a morte do
humano, como foi visto na separagdo da moribundez da alma daquela do humano que a carrega. Assim, o
vinho ndo seria letal, mas sua ingestdo em excesso seria condenavel, pois, prejudicando a alma, impediria
o uso da razdo pelo humano. Além disso, caso se aceite a referéncia a citada passagem homérica que
explica a morte de Elpenor, a embriaguez poderia, mesmo sem ser letal, levar o embriagado & morte de
uma maneira indireta, se este ndo tivesse quem o conduzisse.

183 Esta interpretacdo aliada aos exemplos que diferenciam humanos de animais, B4 (na condenagéo aos
deleites corporeos) e B13 (os porcos tém mais prazer na lama do que n'agua pura), permitem gerar uma
critica do tipo de B110 (melhor ndo dar aos humanos o quanto querem). Como a maioria dos homens néo
segue a razao, pode-se desejar, assim como aos peixes em um aquario capazes de morrerem pelo excesso
de alimento, que eles ndo tenham o quanto desejam pois consumiriam desmesuradamente a ponto de
colocarem em risco a propria saude.
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como humanos, mas sim como animais, o que seria comprovado pelo fato de as criticas
ao comportamento humano por vezes se basearem numa aproximagao de suas atitudes
com as dos animais'®*.
3.4. As qualidades percebidas pelo tato em B126

Uma boa maneira de realizar a transi¢ao entre o tato e o paladar ¢ tratar do ja
aludido problema na determinacao de seus respectivos 6rgaos. Segundo Sorabji os pré-
socraticos, diferentemente de Aristoteles, tenderiam a definir o tato ndo como o sentido

185 pois a primeira

do contato mas sim como o sentido de sensagdo nao-localizada
defini¢do implicaria em igualar tato e paladar'®. Nessa perspectiva o tato seria
caracterizado como o sentido que nao possui um 6rgao especifico. Para verificar se isto
se aplicaria a Heraclito € preciso examinar alguns de seus fragmentos.

A diferenciacdo entre paladar e tato ndo ¢ clara mas parece existir a partir dos
respectivos objetos destas sensagdes. O tato, diferentemente do paladar, seria

insuficiente para perceber a 4gua do mar ser potavel ou ndo em B61. Ja B126, por sua

vez, apresenta a mudanga entre quente e frio que seria apropriada tanto ao tato quanto

184 Se B117 for lido como uma critica ao uso direto das sensacdes, de modo que o embriagado com a
alma umida tivesse a visdo embacada, e B107 for lido como uma critica ao seu uso indireto, de modo que
quem tem alma barbara tem uma visdo plena e falha apenas em interpretd-la racionalmente, uma distin¢ao
interessante surgiria. De acordo com o primeiro caso, a perda do uso direto das sensagdes ndo seria
relacionada ao uso da razdo, pois, um animal embriagado também perderia o rumo de casa. Por outro
lado, a perda da capacidade da interpretacdo racional das sensagdes seria restrita aos humanos que, por
terem razdo, poderiam utilizar suas informag¢des de maneira indireta. Assim, um animal ndo poderia ser
criticado por ter alma barbara, uma vez que seu processo cognitivo ndo comportaria a interpretagdo com a
razdo da informagdo sensodria. Este esquema esclareceria que a preferéncia pelos sentidos da visdo e da
audicdo estaria relacionada a sua indiretividade restrita ao uso humano por ser dependente da razdo.
Apesar de parecer plausivel o uso de epaié em B117 dificulta esta leitura ja que o embriagado ¢ dito ndo
'compreender’ por onde anda, indicando assim uma falibilidade intelectual, e ndo apenas sensoria.

185 O proprio Sorabji apresenta exemplos que justificam essa postura como o fato de ser possivel sentir a
fumaga tocando a orelha apesar da fumaca ndo ser um objeto do tato e nem a orelha o seu 6rgo.

186 Cf. Sorabji: “Por um lado encontramos entre os predecessores de Aristoteles os nomes psausis €
haphe, que sdo conectados com contato. Por outro lado, um tanto bom de autores, incluindo alguns que
usaram esses nomes, parecem ter rejeitado o critério do contato como uma maneira de distinguir o sentido
do tato. Esta rejei¢@o aparece na sua insisténcia em tratar o paladar como distinto do tato (...). No lugar do
critério do contato para distinguir o tato, um numero deles usou o critério de ndo-localizacdo.”
(SORABII, 1971 p.75) Heraclito usa haphe, mas fica dificil de saber pelos fragmentos se ele achava que
toda sensacdo provém do contato com o objeto sentido ou se isso se limitava apenas ao tato e ao paladar.
Mas a apercepcao, o fato de poder se perceber como outras espécies percebem, parece permitir pelo
menos a compreensdo de uma sensagdo sem contato.
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ao paladar. Esta indistingao pode ser exemplificada da seguinte maneira. Se um humano
bebe um pouco de dgua do mar quente ele sente, supostamente com o paladar, que ela ¢
impotavel, e, com o tato, que ela ¢ quente. Generalizando tem-se que a cavidade bucal,
assim como os olhos, as narinas e os ouvidos, seriam Orgdos especificos onde
ocorreriam suas respectivas sensagoes, mas teriam ainda a capacidade de sentir o tato.
Este entdo teria uma localizagdo ampla e indeterminada o suficiente para ser capaz de

abarcar todo o corpo'’

. Apesar de ndo resolver a questao do 6rgao do tato isso pelo
menos mostra que, como vem sendo dito, a primazia ¢ mesmo do objeto da sensacao
sobre o seu 6rgao, ja que bastaria o fato de uma sensag¢dao ter um objeto especifico
(como a temperatura no caso do tato) para ela ser diferenciada das outras, mesmo que
nao lhe seja atribuido nenhum 6rgao especifico.

B126 trata ndo s6 do calor e do frio mas também de um outro par cujos
participantes podem ser caracterizados como objetos do tato, a umidade e a secura.
Além de reafirmar que o tato tem objetos proprios, o paralelismo das situagdes descritas
mostra um processo padrdo de mudanca diacronica segundo o qual algo quente esfria e
algo imido seca. A aplicagdo desta mudangca num exemplo mais concreto permite
entrever um tipo de comprovacdo da unido dos opostos independente da recém-
analisada consideragdo das informagdes sensorias diferentes de espécies distintas.
Imagine o caso de alguém segurar um ferro que esta quente num momento T1 e, sem
solta-lo hora nenhuma, verificar, algum tempo depois, que em T2 ele esta frio. Mesmo
tendo percebido os casos extremos da mudanca e tendo mantido contato constante com

o ferro, se perguntado, este alguém ndo conseguiria determinar em qual momento exato

T(?) entre T1 e T2 o ferro passou de quente para frio. Esta indeterminagdo, que nao

187 Sorabji apresenta como exemplo do critério de ndo-localizagdo um tratado da cole¢do hipocratica em
que se observa a influéncia heraclitica: “No Regimen 1. 23, um tratado que foi escrito talvez por volta de
400 B.C., e que pertence a colegdo hipocratica de escritos médicos, existe referéncia a um sentido
chamado psausis, um termo que estd conectado com o contato. Mas o autor avanga para adicionar uma
referéncia ao critério de ndo-localizacdo, dizendo que todo o corpo € o seu 6rgdo.” (SORABIJI, 1971 p.74)
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impede a identificagdo dos estados opostos mais extremos, serviria de prova para o fato
do quente e frio serem vistos como coisas diferentes unidas por participarem de uma
mesma mudanga.

Existe ainda uma outra possibilidade de indeterminacdo que, se nao for
corretamente interpretada, pode prejudicar o conhecimento. Imagine uma situacao na
qual alguém percebe o ferro como quente num momento TI1, e, num momento
imediatamente seguinte T2, o perceba como igualmente quente, ignorando assim que
houvera uma mudanca na temperatura do ferro, talvez por ela ter sido imperceptivel ao

tato humano'®

. Como a sensagdo ¢ insuficiente para perceber essa variagao sutil seria
preciso, para evitar o erro e perceber a mudanga, submeter as sensagdes a analise da
razao. Uma maneira de fazer isso seria esperar algum tempo T3 no qual o ferro ja seria
facilmente percebido como frio, e, a partir dai, concluir que a temperatura do ferro em
T2 ja estava diferente de T1 pois teria se aproximado mais de seu estado frio percebido
em T3. A partir desta conclusdo seria possivel compreender que o quente e o frio sdo
parte de um mesmo processo de mudanga. Este exemplo descreveria uma situagdo na

qual a identifica¢do de um fluxo, ao invés de impedir, possibilita o conhecimento'®.

188 BI1 parece tratar desta situagdo. O fragmento ¢ uma das versdes de Plutarco para o chamado
fragmento do rio. A parte em que nele parece mais evidente a relagdo com o tato ¢ normalmente tomada
por um acréscimo do citador ao pensamento do fildésofo. Apds citar mais ou menos as palavras de
Heraclito, dizendo ndo ser possivel entrar duas vezes no mesmo rio, Plutarco teria acrescentado: “nem
tocar (hapsasthai) duas (dis) vezes uma substancia mortal (thnétés ousias) em uma condicdo fixada
(kath'heksin)”. O vocabulario, principalmente em 'substancia mortal', realmente dificulta a aceitagdo de
sua autenticidade. Ainda assim, a interpretacdo do citador seria valida ao indicar uma implicagdo do uso
do tato, e talvez de todos os sentidos, no quadro de uma doutrina mobilista. Numa realidade em fluxo
continuo, seria impossivel perceber uma coisa no mesmo estado duas vezes. Por exemplo, o tato, o mais
direto dos sentidos, seria incapaz de tocar uma coisa no mesmo estado duas vezes. Adotando esta
perspectiva, o fato de alguém perceber uma coisa da mesma maneira duas vezes decorreria de uma ilusdo.
189 Como notou Wiggins ndo hd motivo para negar o conhecimento s6 porqué a realidade esta em
mudanga constante: “Platdo diz que Heraclito disse que tudo estava em movimento, estava em estado de
mudanga, ou fluia. (...) ainda sim seria dificil de saber porqué, mesmo em um mundo que satisfaz esta
especificagdo vibrante, uma coisa que persiste ndo deveria permanecer por um tempo com o grupo de
limites de transformagdes que preserva sua integridade, e ser re-identificada ali através de uma continua e
simultanea mudanga de posi¢do, um movimento continuo, um realocamento continuo de suas particulas
constituintes ¢ uma mudanga continua de qualidades”. (WIGGINS In SCHOFIELD; NUSSBAUM, 1982
p-25) A proposta aqui € ainda mais radical ao propor que a mudanga, além de ndo atrapalhar, ¢ condigdo
para o conhecimento. O fluxo tampouco invalida a existéncia e oposicdo das caracteristicas que uma coisa
tem em um determinado momento mas que, eventualmente, perdera e ganhara. Desse modo o 'tudo flui'
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Entdo a negag¢do da possibilidade do conhecimento embasada no fato de a
realidade estar em fluxo continuo parece ser, como o uso relativista feito pelos céticos
da identificacdo dos opostos, uma apropriacao platonica do pensamento de Heraclito. A
constatacdo da adgua do mar ser saudavel e mortal (para peixes e homens) ¢, para os
céticos, uma prova da impossibilidade do conhecimento, enquanto que, para Heraclito,
ela ¢ condicdo para o conhecimento total da coisa, uma vez que permite unir os
opostos'”. De maneira similar, o fato de as coisas estarem sempre em mudanga
impediria o conhecimento num modelo platonico segundo o qual a esséncia ¢ algo fixo

1! mas, como para Heréclito caso se queira falar da

e o conhecimento ¢ do imutave
esséncia de uma coisa'” é preciso falar da mudanga determinada e reciproca entre os
opostos que a compdem, o conhecimento do mutante seria possivel. Neste caso a

mudancga permite verificar que o quente-frio percebido como quente em T1 ¢ a mesma

coisa do que o quente percebido em T2 ou frio em T3. De modo que as percepgdes

(panta rei) parece sim servir para descrever um dos aspectos do pensamento de Heraclito, mas a
conclusdo de que uma realidade em fluxo continuo torna impossivel o conhecimento seria, essa sim, uma
adigdo platonica.

190 O mesmo se aplica ao exemplo da variacdo de temperatura, se algo ¢ frio para os humanos mas ¢
quente para os peixes, ou se esta frio agora mas estara quente depois, quente e frio existiriam enquanto
extremos de um mesmo processo que ndo os anula.

191 A partir de Teetefo 182c-d (“Mas se nem isto permanece mas muda, o branco fluente de um objeto
fluente, de modo que ha fluxo desta mesma coisa, a branquiddo, e muda para uma outra cor, assim ela ndo
deveria ser acusada de permanecer no mesmo estado. Entdo existe alguma maneira possivel para falar de
alguma cor e referi-la corretamente?””) Sedley interpreta: “Portanto o ponto alto da refutagdo de Sicrates a
tese do fluxo é que, se como ateoria perceptual requer ndo ha literalmente nada estavel, ndo ha nada sobre o
gue aresposta dial ética de alguém pode ser correta, e portanto, em particular, ndo ha defini¢des. Se espera que
os heraclitianos insistam que o discurso de seu proprio tipo favorito possa continuar, a indeterminagdo de seus
termos referidos, e mesmo (como agora eles devem concordar) de seus valores-de-verdade, capturando
acuradamente o fluxo do mundo real.” (SEDLEY, 2002 p.98-99) Os extremos, ou as medidas, sGo 0 que
determinam seus termos ao delimitarem o campo em que ocorre a mudanca entre opostos. Uma determinacéo
gue permite conhecer os extremos opostos, manter a indistingdo dos estagios intermediarios (ndo se sabe 0
ponto exato em que algo deixa se ser quente e passa a ser frio), e, unindo estas duas informagdes, concluir que
0s opostos estdo unidos nessa mudanca.

192 Segundo Shiner: “Para Heraclito, entdo, em contraste, por exemplo, com Parménides ou Plato, as
esséncias das coisas ndo sdo simples e imutaveis. O valor de Y (...) ndo ¢ um determinado simples, mas
uma escala de determinados. No entanto, nés podemos ainda falar corretamente aqui de esséncias (...)
porque esta escala de determinados é fechada, e as variagdes na escala ocorrem em uma ordem ciclica
fixada (cf. fr. 30, 31, 51, 90, 94). O valor de Y pode, portanto, ser expresso como um grupo disjuntivo de
determinados, ou seja, uma esséncia.” (SHINER, 1974 p.191) O conhecimento do fluxo continuaria sendo
conhecimento de esséncia e acessivel ao humano por permitir determinar a variagdo de estados a qual
uma mesma coisa estd restrita. A diferenca proposta aqui ¢ que a esséncia é variante segundo um
movimento reciproco e nao ciclico.
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sempre distintas, desde que examinadas pela razdo, ndo impedem, pelo contrério,
possibilitam o conhecimento.
3.4.1. Razao e sensacio na compreensao da mudanca entre opostos

Uma comparagdo entre o tratamento do tato e o do paladar permite determinar
ainda melhor o funcionamento das sensagdes em Heraclito. Aplicando a teleologia da
sensagao inferida a partir de B61 a situagdo de B126 cada espécie sentiria o calor de
acordo com a sua necessidade. De modo que se o quente de T1 for adequado ao humano
o objeto no qual ele se encontra lhe seria tateavel, enquanto que, para uma espécie mais
sensivel ao calor a mesma temperatura poderia ser intocavel e letal. Considerando
ambas as possibilidades, a variacao de algo quente que esfria e a de algo quente para
uma espécie e frio para outra, o exemplo permite compreender que uma mesma coisa €
quente e fria tanto diacronicamente, se seu estado muda em diferentes tempos, quanto
sincronicamente, caso a diferenca possa ser percebida ao mesmo tempo a partir da
consideragado de referentes externos distintos.

A existéncia destes dois tipos de mudanga que comprovariam a unido dos
opostos permitiria entdo identificar pelo menos mais duas capacidades humanas
necessarias a intera¢ao entre razao e sensacdo. No caso da mudanga diacronica, por
exemplo, de algo quente que esfria (B126), ¢ preciso, além da sensagdo do quente e do
frio, ter a memoria de que o que agora estd frio estava quente antes. J4 no caso da
mudanga sincronica, cujo exemplo seria a agua do mar que € ruim para os homens e boa
para os peixes (B61); além da memoria € necessaria a capacidade de apercepgao, pois
além do humano perceber que a agua do mar ¢ ruim ele também deve aperceber os
peixes percebendo-a como boa.

3

O uso da razdo para a interpretagdo correta das sensag¢des'” implicaria nestas

193 A divisdo proposta por Lloyd entre aparéncia epistémica e ndo-epistémica se enquadra neste
esquema: “Aparéncias ndo-epistémicas sdo aquelas que nio representam a realidade acuradamente. Neste
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duas capacidades, memoria e apercepcao, que podem entao ser aliadas a medida para
uma melhor determinacdo do processo racional em Heraclito. A medida permite
conhecer aquilo cujos limites sdo inalcangaveis, por exemplo, se uma coisa estd se
esquentando cada vez mais pode-se inferir, mesmo sem ter tido a percepcao do fato, que
ela, em algum momento, esteve fria. J& a memoria permite comparar as diferentes
informacdes sensorias obtidas para inferir sua unido, como no caso de algo que esta frio
mas estava anteriormente quente. De modo que enquanto a medida ¢ uma capacidade
que permite a inferéncia de situagdes extremas a partir de informagdes sensorias
intermediarias, a memoria faz o contrario utilizando informacdes sensorias extremas
para a inferéncia de mudancas intermediarias imperceptiveis. Por fim existe ainda a
apercep¢ao que permite compreender que o que € quente para uns ¢ frio para outros de
acordo com sua espécie. Todos estes modos de operagdao racional permitem aos
humanos irem além das percepgdes sensorias opostas para unifica-las identificando-as
como componentes de um mesmo processo.
3.5. O tato e a visdo em B56 e em B26

Extraidas as conclusdes da analise dos sentidos diretos, convém proceder ao
exame dos indiretos, a saber a visdo e a audicdo. Uma transicdo comparativa entre
diretos e indiretos aparece em B56 ¢ em B26, fragmentos nos quais o tato (direto) se
encontra relacionado com a visao (indireto).

B56 apresenta uma charada provavelmente tradicional que teria sido apropriada

sentido as coisas aparentam diferentes do que elas realmente sdo. Se todas as aparéncias fossem
epistémicas sem ambiguidade, uma filosofia da natureza ndo seria nada mais do que um catalogo das
recompensas da natureza. Assim, presumivelmente, as aparéncias supostas para serem aquelas das quais a
explicagdo da natureza deve ser inferida, sdo, pelo menos de algum modo, ndo-epistémicas” (LLOYD,
2009 p.15). De modo que, em Heraclito, os extremos, enquanto opostos, sdo evidéncias ndo-epistémicas,
pois, o que eles de imediato indicam ¢ serem opostos. Uma vez superadas essas aparéncias pelo logos,
percebe-se dessa separagdo sua unido. Assim, pela aparéncia além da aparéncia, ou seja, pela evidéncia
inicialmente ndo-epistémica, ¢ possivel uma inferéncia epistémica que explica a natureza escondida, a
realidade. E como o processo mediante o qual se d4 a solu¢do de uma charada ou paradoxo, em que de
uma aparéncia ilusoria de contradigdo se retira a solucao.
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por Heraclito. Na sua versao ele apresenta varios temas recorrentes nos seus fragmentos,
entre eles a critica aos humanos'. O fragmento se inicia com a seguinte repreensio:
“Os humanos se enganam frente ao conhecimento das coisas aparentes”. Esta critica
inicial serve como guia para a interpretagdo da charada que vird mais adiante. Sua
justificativa parece ser mais uma vez direcionada ao uso da percep¢ao que € necessario

mas insuficiente para o conhecimento'”

. Como a solugdo da charada requer, também na
realidade seria a razdo o meio de se transpor as limitagdes das informagdes sensdrias'™®.
No fragmento em questdo identifica-se ainda uma outra pratica recorrente nos
fragmentos de Heraclito, a comparagao. Comparando Homero com a maioria o poeta ¢
dito ser o mais sabio dos humanos. Em vista da critica precedente fica claro que o seu

intuito ¢ mostrar que a maioria esta errada por seguir aquele que € considerado ser o

mais sabio dentre eles'’. O fragmento ainda vai além ao apresentar uma situagdo na

194 Em Pseudo Herdédoto XXXV ha uma versdo que ndo apresenta o inicio critico do fragmento de
Heraclito. Também a ordem de apresentagdo ¢ diferente, pois a solugdo do enigma ndo ¢ antecipada.
Primeiro ele ¢ apresentado: “nods deixamos aquilo que nos pegamos, e nos trazemos aquilo que nds ndo
pegamos”, ¢ s6 em seguida ¢ dada a solucdo: “Como os piolhos nos atormentavam, aqueles que nds
pegamos nos deixamos 14, mas nos trazemos aqueles que nods ndo pudemos pegar”. Traduzido por
Bollack-Wismann que também notaram que essa versdo nio contempla a visdo: “Heraclito acrescenta dos
dois lados, ver e ndo ver, em relagdo com a indicacdo inicial de para conhecer as coisas visiveis”
(BOLLACK-WISMANN, 1972, p.194). Outra diferenca importante ¢ que nesta versao ndo ¢ Homero
quem ¢ enganado pelos jovens. Além disso, a partir da critica inicial em Heraclito se depreende que ndo
s0 0 que ¢ ouvido mas também o que ¢ visto deve ser interpretado para ter valor.

195 Como conclui Hussey: “mas percepg¢ao-sensivel por si mesma ndo ¢ suficiente; supor que ela é, é, de
acordo com Heraclito o erro de alguns daqueles que ele ataca: 'muito aprendizado ndo ensina a mente,
caso contrario teria ensinado Hesiodo e Pitagoras, e também Xenofanes e Hecateu' (B40). Pelo menos um
passo adiante € necessario se queremos saber alguma coisa: nds devemos interpretar nossa experiéncia
sensivel (cf. B107)” (HUSSEY In SCHOFIELD; NUSSBAUM, 1982 p.32). Além disso uma distingao
entre duas criticas ¢ necessaria. A primeira seria no caso do aprendizado indireto que aparece na critica a
Pitagoras ¢ seu 'muito aprendizado' adquirido por estudar raciocinios alheios. Ja o aprendizado que se
vale da informagdo dos sentidos sem saber interpreta-la seria uma outra postura criticivel. Em B56, na
critica a maioria a partir da critica aos seus mestres, as duas posturas estdo relacionadas. O problema da
maioria ¢ aprender pelo 'ouvir falar' (indireto) dos poetas, tomando por mestre aqueles que ndo sabem
interpretar sua propria informacao sensoria (direto). Contra esta falha viria a prescricdo de se examinar
tanto os raciocinios que se ouve (B50, B108) quanto as informacdes dos sentidos na alma (B107).

196 Para Marcovich: “O Logos ¢ apreensivel, ¢ tdo manifesto quanto a charada das pulgas, no entanto
esta 'sob a superficie' das coisas. (MARCOVICH, 2001 p.82). Mas ndo ¢ certo que a busca pelo
conhecimento é a busca pelo logos. Na leitura desenvolvida aqui o /logos ndo é a ordem racional
subjacente ao mundo, mas sim uma capacidade humana que permite conhecer a realidade e a unido
subjacente das coisas. O logos ¢ imprescindivel para o conhecimento como uma ferramenta, mas o objeto
do conhecimento seriam as coisas.

197 De maneira similar Hesiodo seria caracterizado como 'o educador da maioria' (B57), o que nao
garantiria sabedoria nem ao mestre nem aos alunos, que seriam igualados como ignorantes (Os
experientes que aparentam ser inexperientes em B1). Ambos os poetas mostrariam alguma exceléncia ao
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qual as criangas, tradicionalmente consideradas mais estipidas do que qualquer humano
adulto, enganam o mais sabio dos gregos, Homero'®. Esse tipo de comparacdo seria
outro exemplo do uso da medida (logos) pela razao (logos) humana na qual os
extremos, as criancas € Homero, sdo utilizados na abordagem do meio indeterminado, a
maioria.

Uma particularidade estrutural de B56 ¢ a ordenac¢ao do argumento. Ao invés de

9 Heraclito da a solugdo antes mesmo de

apresentar o paradoxo e depois resolvé-lo
apresenta-lo. Esta op¢do pode ter sido feita por tratar-se de uma charada tradicional da
qual todos conheceriam a solugdo. Isto a tornaria um exemplo adequado para mostrar
como uma compreensao posterior permite solucionar o que antes parecia um problema.
Para quem sabe tratarem-se dos piolhos ndo ha dificuldade em entender o paradoxo,
assim como quem sabe da unido dos opostos ndo tem dificuldade para entender a
oposi¢do das informagdes sensorias™”.

Na sequéncia de B56 a charada ¢ finalmente apresentada da seguinte maneira:
“as coisas que vimos ¢ pegamos estas largamos, as que nao vimos nem pegamos estas

carregamos”. Desta forma o testemunho da visdo (ver) seguido do tato (pegar) ¢

apresentado pela forma indireta da audig¢do (ouvir falar). A primeira relagdo extraida ¢ a

se destacarem como bons perceptores, mas ignorariam que as informacdes sensorias sem a devida
interpretacdo sdo insuficientes

198 Frinkel sistematiza um padrdo de pensamento em trés elementos em ordem hierarquica A, B e C na
qual a comparacdo da superioridade de A em relagdo a B ¢ a de B em relagdo a C permite igualar B ¢ C
por serem inferiores. Se o melhor dos homens (B) parece um macaco (C) quando comparado com um
deus (A), homens (B) ndo passam de macacos (C) em relagdo ao deus (A). Em suas palavras “o padrao
implica (...) que o elemento do meio B, quando considerado de um ponto de vista mais alto ndo ¢ melhor
do que o seu aparente oposto C. Assim Heraclito pode reduzir a equagdo para uma férmula mais curta
afirmando que B virtualmente remete ao seu oposto aparente C.” (FRANKEL, 1938 p.315-316). A critica
aos considerados melhores dos humanos tem o intuito de mostrar que eles estdo errados e ainda
prescrever que a maioria deve deixar de segui-los para passar a escutar o proprio /ogos.

199 Foram vistos outros casos, B85 ¢ B61, em que a preferéncia é por apresentar uma situacdo paradoxal
e depois explica-la.

200 Segundo Shiner: “Ele (Heraclito) ¢ um Racionalista, porque, mesmo que ele ndo pareca negar
diretamente a validade da experiéncia-sensivel, ele enfatiza que a experiéncia-sensivel vai funcionar
apenas quando condicionada a um entendimento prioritario do Logos (cf. fr. 1, 54, 107, 123). (...) sua
descricdo geral toma forma absorvendo conhecimento empirico sob conhecimento a priori. (SHINER,
1974, p.193).

142



da sequéncia entre visdo e tato que poderia informar sobre uma ordenagdo dos sentidos
usados diretamente no processo cognitivo. Para se obter uma informagao sensoéria
propria do tato, como o calor, a visao ¢ insuficiente, porém, num contexto de busca pelo
conhecimento, parece pertinente aceitar que antes de tocar a coisa quente seria
preferivel vé-la. Isso poderia indicar uma vantagem que justificaria a preferéncia pela
visdo. Ainda que insuficiente para discernir fumaga, gosto ou temperatura, ela pode
identificar onde ha fumaga ou algo com sabor e alguma temperatura para serem
discernidos respectivamente pelo olfato, paladar e tato.

Apesar dessa primazia da visdo a charada indica pelo menos duas limitagdes
suas. A primeira ¢ temporal, como 0s meninos ja tinham pegado e matado os piolhos em
um tempo passado, quem escuta o relato num momento seguinte nao poderia observar a
situagdo para verifica-la. Além do intervalo temporal também uma questdo espacial
impossibilitaria o funcionamento direto da visdo, ja que as criangas carregam os piolhos
que nao pegaram ¢ mesmo assim, devido a pequenez de seu tamanho, eles ndo podem
ser vistos por quem as observa, neste caso Homero®'.

Se os humanos sdo criticados por agirem como o poeta pode-se determinar que a
critica se assenta no fato de eles se limitarem a situagdo que veem no presente, € mais,
de considerarem apenas as coisas cujo tamanho as faz evidentemente aparentes. Em
contraposicdo a critica poderia se vislumbrar entdo a prescricdo de se transpor a
limitagdo do tempo e do tamanho através da interpretagdo correta das informagdes
escondidas no aparente. A interpretagao do presente permitiria concluir coisas sobre o
passado assim como a do facilmente visivel permitiria entrever o inaparente. E mais um

caso em que, mesmo sem se alcangar os extremos (passado e futuro, infimo e imenso),

201 N&o ha como saber se para Heraclito a imagem tradicional de Homero como um poeta cego era
assumida como verdadeira. De qualquer maneira ndo ha duvida que por 'se enganar frente ao
conhecimento das coisas aparentes' ele se assemelharia a um cego, assim como os presentes absentes que
escutando se assemelham a surdos (B34).
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pode-se conhecé-los pela observagdao das medidas intermediarias (presente, médio).

Extrapolando esse fragmento pode-se supor que a cosmologia de Heraclito, o
conhecimento dos processos macrocOsmicos presentes, pode sim levar a uma
cosmogonia, o conhecimento dos processos macrocosmicos passados e futuros, que nao
necessariamente devem ser a repeticao exata daqueles verificados no presente. O fim de
uma massa de dgua em vapor poderia levar a conclusdo tanto do ciclo presente dos
elementos em guerra quanto de um inicio ou fim do cosmos (todas as massas) em
fogo™™.

De volta a B56 observa-se ainda que ¢ o relato, ou melhor, a interpretagdo do
relato que supera as duas dificuldades identificadas, a limitagdo do tempo e do tamanho.
O que se poe em questdo na solucdo da charada nao ¢ a veracidade do relato, isso sequer
¢ questionado, mas sim a sua interpretagdo. Enganar (eksapatad) nesse caso nao seria
entdo falar mentira, mas sim falar uma verdade cuja interpretagdo nao ¢ 6bvia. Isto se
encaixa perfeitamente com o estilo obscuro do discurso de Heraclito através do qual ele
ndo tentaria propor charadas ou esconder sua teoria, mas apenas mostrar como ¢ a
natureza das coisas que ama se esconder. Os dados dos sentidos diretos devem ser
interpretados corretamente para serem compreendidos assim como os dados do seu
discurso devem ser interpretados corretamente para serem compreendidos.

As sensac¢oes durante o sono

202 Convém comparar com Hussey: “o cosmos tem uma extensao limitada, como nds vemos que ele é, e
nada foi dito sobre o qué, se alguma coisa, esta além dele. (...) Estes pontos ja sinalizam uma diferenga
radical do pensamento milesiano causada pelas regras do Sem Extra Sensiveis e do Significado
Intrinseco. A primeira impede a postulagdo de qualquer matéria sensivel-perceptivel além dos limites de
nossa observacgdo, e a ultima tira o sentido de qualquer postulagdo de qualquer coisa que ndo € para ser
discernida em operagdo dentro da esfera de nossa observacao”. (HUSSEY In SCHOFIELD;
NUSSBAUM, 1982, p.42) A base das informagdes parece sim estar restrita as informagdes sensorias, mas
sua interpretagdo implica na sua superacdo. Seria sim possivel alcangar o inalcangavel, desde que haja
contato com o intermedidrio. No caso do cosmos a alma parece servir de medida através da qual seria
possivel extrapolar ndo so6 as restrigdes espaciais mas também as temporais. Nada é dito sobre a extensdo
do cosmos, mas sobre sua duragdo ¢ dito tanto que ele é eterno quanto que pode haver um fim em fogo
absoluto. A j& analisada tensdo entre imortalidade e mortalidade da psyché parece servir como um
paradigma perfeito para esta concepcao dupla reforgando a analogia entre micro e macrocosmo.
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Em B26 a visao (opsis) € apresentada em relacdo com a luz (phaos) e o verbo
acender (hapto). Este verbo aparece trés vezes e teria dois sentidos diferentes, razao
pela qual hapto seria também o responsavel pela referéncia ao tato, ja que nas duas

outras ocorréncias ele significaria 'tocar™”

. Mesmo partindo desta diferenciacao a
tendéncia de interpretacdo ¢ tomar a ambiguidade por intencional e aproximar os
sentidos®™. A justificativa para a diferenca de sentido é o fato de na primeira ocorréncia
hapto estar relacionado com algo que se acende, uma luz, enquanto que nas outras nao.
Entretanto a aceitagdo desta leitura depende de um exame mais cuidadoso.

205

O fragmento trata de humanos adormecidos durante a noite™, portanto, as

situagdes e as sensacoes nele abordadas devem ser pensadas nesse contexto que parece
ser problematico para uma leitura literal na qual um adormecido acenderia uma vela
(luz) para poder enxergar. Parece portanto pertinente atribuir um outro sentido ao
'acender dessa luz'.

O verbo hapto tem também o sentido de 'ter contato com, compreender,

1206

perceber'™ com o qual as trés ocorréncias poderiam ser unificadas de modo que o

humano a noite entraria em contato com uma luz em si mesmo, o sonho, e assim,

207

sonhando sem despertar, entraria em contato com um morto™’. Por fim, uma vez

203 Schleiermacher faz uma correcdo no mss. que atesta haptei ao invés de haptetai. De qualquer
maneira o sentido permanece o mesmo.

204 Um exemplo ¢ Stokes: “Heraclito, portanto, evidentemente tinha a segunda e terceira sentengas em
mente quando ele estava escrevendo a primeira; de modo que a nocéo de contato ja estava presente na sua
mente quando ele escreveu o primeiro hapto. Ainda que isto ndo exclua a hipdtese que esta metafora do
contato se devesse inteiramente a sua metafora do acendimento, pelo menos a torna muito menos
provavel.” (STOKES, 1971, p.98) Ele coloca a questdo nos termos do contato influenciar o acender (a sua
op¢do), ou o contrario, a partir da recorréncia de um mesmo verbo com sentidos diferentes. Na sequéncia
sera apresentada uma outra possibilidade de leitura agregante.

205 O mss. de Clemente atesta euphronei, Sylburg corrigira por euphrosynei, eufemismo mais comum
para se referir a noite. De qualquer maneira ndo parece haver divida de que se trataria da noite.

206 Como em portugués em expressoes do tipo 'peguei/ captei' esta ideia. O verbo hapté teria seguido o
mesmo caminho de epaid que, como ja foi notado, primeiro significava apenas 'escutar’ e depois passa a
significar 'compreender’.

207 Neste momento do fragmento apothanén (estando morto) é proposto por Willamowitz formando a
oposicdo com zon que ocorrerd na sequéncia introduzido pela particula de posi¢do 2 que pode ser
adversativa de. Isso reforca a oposi¢do vida e morte relacionada com desperto adormecido. Mas essa
insercdo parece ser prescindivel, principalmente na énfase dada a sensagao da presente investigagao.
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desperto, ao se lembrar do sonho, ele entraria em contato com o adormecido.

Esta situacao se assemelha bastante com a situagdo Homérica na qual os homens
durante o sono falam com a alma dos mortos e, em seguida, ao despertarem, tomam 0s
sonhos por significativos. Mais especificamente quando Aquiles adormecido conversa
com a psyché de Patroclo depois de sua morte e antes dos seus ritos funebres (//.23.66
seq.). Nesse caso, Aquiles, apesar de contata-lo tenta toca-lo (abragd-lo) mas a imagem
(eidolon) de Patroclo evanesce como fumaga (kapnos). Assim, a visdo apagada teria
acesso a imagens a partir de uma luz em si mesmo que ndo poderia ser tateada
(ironicamente segundo B98 deveria ser cheirada). Porém se a descricdo da situacao
corresponde outra vez a um lugar comum homérico, o que deve se esperar € outra vez
um tom critico. E isso que o final do fragmento fornece.

Quando o estado do humano ¢ finalmente revertido, ele passa de adormecido
para acordado (egregoras), ele contata (hapto) o adormecido. Numa leitura critica pode-
se interpretar que enquanto o humano esta acordado sua visao, assim como seus outros
sentidos, funcionam perfeitamente, o que lhe permitiria conhecer as coisas com as quais
tem contato acordado, na plenitude de suas capacidades fisicas. Porém a maioria dos
humanos renega essa capacidade e prefere contatar (hapté) o adormecido, ou seja,
relembrar aquilo com o que sonhou. Assim como Aquiles que, depois do sonho com
Patroclo, ¢ movido pela raiva (thymos), os homens preferem perder seu tempo em

elucubragdes particulares sobre suas experiéncias oniricas individuais®® enquanto

208 Em B21 ¢ dito que: “o que vemos despertos ¢ a morte, o que vemos adormecidos é sono”. A segunda
parte parece ser uma tautologia que ndo seria redundante se for lida como contraria a crenga comum que
toma o sono por um sonho revelador. O teor parece ser o mesmo que aquele de B98 no qual as almas se
sdo fumaga cheiram fumaga no Hades. Duas tautologias que tém por fungdo evidenciar o erro da crenga
popular. Se alguém quer buscar algum conhecimento sobre a morte ele ndo deve se basear em visdes
particulares tidas durante o sono (como Aquiles que conversou com a psyché de Patroclo) mas, sim, usar
e interpretar as informagdes que tem quando esta acordado e em contato com a realidade. A partir dai ele
percebera o movimento do processo de unido entre opostos que lhe permitird compreender a ordem do
macrocosmo e¢ do microcosmo. Tudo isso contra as crengas tradicionais sobre o mundo, a alma e os
sonhos, porque adotam uma estratégia epistemologica errada. Como nota Kahn o par de verbos de B26 ¢
o mesmo de B30: “(apetai + apobestheis) oferece uma pista inicial para colocar junto a cosmologia e a
antropologia de Heraclito em uma visdo unificada de vida e morte: ¢ o fendmeno do dormir e sonhar que
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deveriam se ater ao comum e partir das informagdes sensorias para conhecer a realidade

2 Nessa opg¢do de leitura o fragmento

que estao em contato quando estdo despertos
representaria mais uma critica a postura epistemologica da maioria de tomar os sonhos
como significativos, e até previdentes, ao invés de seguirem a razio comum?'°.
3.5.1. Tipos de informacoées: as descartaveis e as interpretaveis

B26 traz algumas conclusdes em relacao aos sentidos. A critica que se repete ao
estado adormecido dos humanos reforca a necessidade de uma etapa senséria no
processo de conhecimento. A primazia da visdo também parece ser repetida uma vez
que ¢ ela quem ¢ dita estar apagada. Ver com os olhos fechados, com a luz acesa no
sonho, ndo traz conhecimento nenhum da realidade. Quem deixa este tipo de
conhecimento interferir no seu modo de agir no mundo ¢ insensato. Este tipo de contato
com uma luz, com um morto ou com um adormecido ndo seria propriamente uma
sensagdo. Qualquer informacao extraida assim nao traria nenhum resultado valido. No
caso do adormecido o problema ¢ anterior a falha de interpretagdo. Nem o contato nem
a visdo em sonho fornecem informagdes que teriam alguma relevancia a partir de
qualquer interpretacao. Estas informagdes devem simplesmente ser descartadas.

Ja no caso das informagdes dos sentidos que podem ser relevantes, aquelas as
quais se tem acesso quando se estd acordado, como em B56, ¢ na interpretacao que recai

o problema. Neste processo, visao e audicdo oferecem a vantagem de extrapolarem

limitagdes temporais uma vez que possibilitam um conhecimento indireto. Porém, esta

pode iniciar-nos nestes mistérios.” (KAHN, 2001 p.214) A unido do microcosmo ¢ do macrocosmo
permite o conhecimento de um pelo outro, mas o seu acesso € pelo /ogos e nao pelo sonho, o que parece
ser evidenciado pela critica aos que agem como se estivessem adormecidos.

209 Mais uma vez ecoam os pares de Bl e B34, experientes que parecem inexperientes, despertos que
agem como adormecidos e presentes que estdo absentes.

210 Num primeiro momento a interpretacdo ¢ similar a de Kirk e Raven, mas a partir das diferencas de
interpretacdo de hapto, da analogia vida-despertado, morte-adormecido, ¢ principalmente da leitura
fisiologica da alma durante o sono, as conclusdes se distanciam. Eles dizem: “a luz acesa a noite em 236
(B26) deve ser o que o homem vé no sonho, quando a escuriddo real parece ser iluminada; nos também
somos informados que 'adormecidos sao trabalhadores' (B75) e que 'o que nds vemos adormecidos ¢ sono'
(B21). Naturalmente esta luz ¢ enganosa (...). E uma iluminagdo individual e privada que suplanta a
iluminag@o real do Logos que é comum a todos (A98).” (KIRK-RAVEN, 1971 p.208)
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vantagem as torna mais susceptiveis a falhas interpretativas, como ocorre com a charada
formulada a proposito das criangas e dos piolhos.

Se visao e audi¢ao tem alguma primazia, e os sentidos sao definidos a partir do
seus objetos, dos seus o0rgaos e de quem possui esses 0rgaos, a primazia destes sentidos
deve, em alguma medida, refletir-se nos objetos, nos 6rgaos € em quem possui esses
orgaos. Isso deve ser verificado nos fragmentos que tratam especificamente da visao, da
audicao e de ambas.

3.6. A visdo em B21 e B46

Sao apenas dois os fragmentos que tratam da visao sem relaciona-la aos demais
sentidos. O ja referido B21 parece se inserir no recorrente contexto epistemoldgico que
opoe o adormecido ao acordado. O outro fragmento a ser analisado, do qual ja se
ocupou por ocasido da investigacdo sobre a alma, ¢ o B46. Embora ndo haja em B46
uma referéncia textual a visdo, ¢ possivel extrair informagdes importantes sobre este
sentido através da critica a ele dirigida. Como se viu na alusdo a Homero de B56, a
critica ao mais sabio dos gregos constitui um subterfugio através do qual se pretende
criticar o conjunto dos gregos. Assim, ao criticar o melhor dos sentidos, Heraclito pode
criticar todos eles.

B21 comeca com a palavra 'morte' seguida de uma predicagdo bem ampla:
'morte ¢ hokosa (o quanto, tudo quanto, tanto quanto) acordados vemos'. A amplitude de
hokosa ¢é central para a compreensdo do fragmento. Pode-se ler, como de costume, de
uma forma absoluta: 'morte ¢ tudo quanto vemos acordados'. Segundo esta leitura tudo
que veriamos em vida enquanto acordados seria o constante perecer da vida®!, o que

pode ser plausivel para descrever um mundo em fluxo constante, apesar de negligenciar

211 Também ¢ assim que Clemente, o citador, parece ler. Antes do fragmento ele diz que Heraclito chama
(kaled) a geracao (genesis) de morte (thanatos). Mas esse tipo de unificag@o ndo se enquadraria na unido
de opostos em Heraclito no qual os extremos devem manter alguma diferenciagdo ao invés de serem
identificados.
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o oposto do perecer, o surgir, pois ambos, apesar de unidos em um processo, nao
perdem sua diferenciagdo. No entanto a sequéncia do fragmento ndo confirma esta
leitura quando diz que 'tudo que vemos adormecidos ¢ sono'. A critica ao estado

212 Uma leitura que enquadre B21 neste

adormecido ja foi identificada algumas vezes
contexto deve identificar ndo uma oposi¢ao entre vida e morte, mas antes entre o
conhecer a morte (¢ a vida) acordado, quando se tem contato com a realidade, ou
conhecé-la adormecido, quando nao se tem contato com nada além do sono.

Desta situagdo se segue mais uma vez uma critica a maioria dos humanos. Se
eles enquanto acordados veem aquilo que perceberam durante o sono, ndo veriam nada
além da morte. Em outras palavras, teriam uma existéncia adormecida, pois, usando
informacdes do sono, enquanto acordados nao conseguiriam ver a realidade, ¢ mesmo
experienciando agiriam como inexperientes".

Tentando extrair algo de positivo do fragmento pode-se pensar que a morte
cognoscivel aos humanos seria tudo relativo a morte que eles veem enquanto acordados.
O conhecimento da realidade, mesmo de algo cujos limites ndo sao alcangaveis pelos
humanos em vida, ou seja, a morte, deve se basear nas informagdes adquiridas com o
uso dos sentidos enquanto acordados.

As partes do fragmento divididas pelo 'mas' (de) adversativo quase realizam uma
simetria. O que a impede ¢ a elisdo dos verbos 'ser' e 'ver' na segunda parte, quando se

trata do sono no estado adormecido. Isso pode ser significativo uma vez que a auséncia

dos verbos poderia indicar justamente que o qué 'vemos' no sono nao '¢' realidade.

212 Na interpretacdo tradicional a sequéncia do fragmento faz tdo pouco sentido que tentou-se corrigir
hypnos, sono, por hypar, vida (realidade). “eu sugiro Aypar no lugar do hypnos de Clemente porque
hypnos é semanticamente insatisfatorio.” (MARCOVICH, 2001 p.248) Mas se o que vemos adormecidos
¢ “vida (realidade)” a critica de B1 aos adormecidos deveria ser um elogio, o que ndo seria o caso.

213 O uso de 'sono' onde era esperado 'vida' seria mais um exemplo da propedéutica de um discurso
racional cuja interpreta¢do fornece o conhecimento necessario para a interpretacao da natureza escondida.
A critica é aos humanos que adormecidos ndo compreendem a realidade, vivendo assim eles perdem
justamente a palavra que esperavam encontrar mas que falta no fragmento, a vida.
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Portanto ndo se trata de 'ver' em sentido fisico pois a visao (os olhos) estd apagada, e
aquilo com que se tem contato ndo '¢', pois se trata de um mundo particular que os
outros humanos nao compartilham.

A oposi¢ao encerrada no fragmento seria entre morte € sono, mas seria aquele
tipo de par de opostos no qual um dos termos deve ser descreditado como aparéncia
enganosa. Assim como os experientes aparentam inexperientes, € os presentes absentes,
aqueles que se valem das informacdes do sono para investigar a realidade sdo como
despertos adormecidos. A inexperiéncia, a auséncia ¢ o sonho seriam ilusdes a serem

descartadas®'

. Mais uma vez a importancia do objeto da sensagdo ¢ evidenciada. A
visdo s6 deve ser nomeada literalmente ‘visao’ quando tiver por objeto a realidade.
Aquilo que 'vemos' no sono, quando temos os olhos fechados, ¢ ilusdo, ¢ sonho. Donde
se enfatiza, também, a importancia do 6rgao da sensagdo. O sonho tendo por objeto uma
ilusdo e acontecendo durante o sono, periodo em que o 6rgao da visao esta apagado, nao
pode ser fonte de conhecimento.
A visdo enganada

Como foi dito no capitulo anterior B46 parece ser espurio, logo, sua abordagem
serd parcimoniosa ¢ nenhum traco estilistico sera considerado. O fragmento informa
primeiro que a presuncao ¢ uma sagrada doenca, para em seguida dizer que ela 'engana
a visdo'. Na investigacdo sobre a alma, mostrou-se que a 'presuncao’ (oiésis) pode ter

uma causa fisiologica, uma vez que a 'doenca sagrada' seria causada pelo acumulo de

liquidos. Esta leitura da doenga, ao lado da critica a visdo, confirmaria a existéncia de

214 Existiriam dois tipos de pares de opostos em Heraclito. Primeiro os pares de contraditorios nos quais
a oposi¢do ¢ apenas aparente ja que sua unificagdo ndo se da pela unido mas antes pela negagdo de um de
seus componentes. Exemplos deste tipo sdo os experientes que aparentam inexperientes (B1) dos quais os
inexperientes sdo apenas do dominio da aparéncia, os adormecidos e acordados (B1), os que escutam mas
aparentam surdos (B34), entre outros. Entre vida e sono se repetiria esta relagdo, na qual o sono deveria
ser o oposto negado. No entanto a maioria dos pares de opostos seriam os do segundo tipo, aqueles em
mudanga, cuja alternincia entre um oposto e o outro garante sua unido como entre dia e noite, inverno e
verdo (B10). Desse tipo seria a relagdo entre vida e morte.
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alguma relagdo entre o estado da alma e os sentidos, afinal a alma imida engana a
visdo®'"’. B46 seria entio mais um caso no qual as informag¢des dos sentidos, sem
interpretagdo, podem ser ilusorias.

O fato de ser a visdo, supostamente a melhor das sensacdes, a prejudicada,
implicaria que acontecesse 0 mesmo com as demais®'®. Portanto nio sé ela, mas todas as
sensagdes, seriam enganadas pela presuncao devido ao fato fisiologico da alma estar
umedecida. Porém a referéncia fisioldgica pode indicar ainda outra leitura que mantém
a critica a umidade e prescinde de sua relacdo com a alma.

Nesta leitura a critica versaria sobre a umidade nos olhos, o 6rgao da visao,
mostrando que olhos muito umidos prejudicariam a visdao. Infelizmente uma obra que
poderia dar pistas sobre o pensamento de Heraclito a esse respeito, o tratado sobre a

217 Esse siléncio pode gerar uma suposi¢do segundo a

sensacdo de Teofrasto, nao o faz
qual Heraclito nunca se preocupara com uma fisiologia dos o6rgaos dos sentidos, o que
mostraria que seu tratamento da alma é mais fisioldgico do que o dos 6rgdos®'®. Ele ndo
estaria interessado em curar doengas nos orgdos dos sentidos mas sim aquelas na

219

alma®”. Ele ndo almejaria prescrever um estado ideal dos olhos para que o uso da visao

pelos humanos atingisse maxima poténcia, mas sim o estado da alma para que a

215 A alma teria esse papel central entre sentidos e razdo, ja que nos fragmentos quando ela esta
fisiologicamente debilitada nem um nem outro funcionam propriamente. Mas esses parecem ter alguma
independéncia em relagdo a ela, pois também sao tratados separadamente. A alma seria onde a razdo pode
comparar ¢ interpretar os dados sensorios possibilitando a compreensao correta da realidade.

216A estrutura ¢ a mesma da comparagdo vista no caso de Homero em B56, o mais sabio dos gregos.

217 Apesar de que, como notou Laks, “quase toda teoria tem algo a dizer sobre a fungdo da substancia
aquosa na superficie do olho (Teofrasto, De Sensu 7, 26, 50)” (LAKS In LONG 2006 p.263) o caso de
Heraclito permanece inacessivel. Teofrasto o cita apenas no comego do tratado (cf. De Sensu 1.3) quando
0 agrupa com os que acham que a percepgdo sensivel acontece por opostos. Justamente por ser a Uinica
referéncia houveram até mesmo propostas de correcdes.

218 Assim pode-se responder a pegunta de Laks: “Héa uma questdo se os interesses dos primeiros (early)
filosofos gregos na relagdo entre pensamento e os sentidos ndo era primariamente mais fisiologica do que
epistemologica.” (LAKS, In LONG 2006 p.250) Em relagdo a Heraclito a abordagem dos sentidos parece
ser mais epistemologica do que fisioldgica pois a constituigdo dos o6rgdos ndo ¢ analisada. Ja no caso da
alma ela tem fortes tracos fisiolégicos mas que geram implicagdes epistemologicas, como no caso da
alma umida que torna o humano esttpido.

219 A divisdo entre doengas corporeas ¢ animicas nao faz muito sentido pois a oposi¢do parece indica
uma incorporalidade da alma, o que para Heraclito ndo seria o caso uma vez que ele trata de aspectos
fisiologicos da alma.
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interpretagdo das informagdes adquiridas através da visao pudesse ocorrer da maneira
correta, ou seja, em acordo com a razdo comum.
3.6.1. A importancia dos sentidos na antropologia de Heraclito

A partir de B46 parece legitimo concluir que Heraclito estava mais preocupado
com os estados da alma do que com os estados dos 6rgaos dos sentidos. A importancia
dos objetos da sensagdo, dos respectivos orgaos sensorios através dos quais se daria a
apreensao destas informagdes e da espécie em que eles se encontram vem sendo
indicada durante todo o capitulo 3, mas ela deve ser sempre relativizada em vista da sua
submissao a alma.

Além disso, em B117, foi visto que a alma imida debilita a razdo, e, em B46 que
esse mesmo estado engana a visao. Pode-se concluir entdo que a visao € mais passivel
de ser enganada quando suas informacdes sao submetidas a uma razao debilitada. De
modo que parece que o problema antropologico de fundo tratado por Heraclito € aquele
da razao humana, que, por conseguinte, gera a necessidade de tratar da alma, onde a
razao teria lugar, ¢ dos sentidos, que fornecem as informagdes necessarias mas
insuficientes para serem examinadas na alma pela razao. Portanto a principal motivacao
do filosofo pode ser dita epistemologica, na medida em que o conhecimento ¢ o traco
que define sua antropologia.

Voltando ao exame separado das sensagdes, se as justificativas fisiologicas dos
orgaos dos sentidos ndo seriam suficientes para sustentar a preferéncia pela visao,
convém investigar se uma justificativa epistemologica o faz**’. Para isso serd preciso

analisar os fragmentos nos quais visao e audi¢do sao relacionados e buscar por alguma

220 Isto ¢ diferente do que pensa Laks para quem: “nds seriamos tentados a concluir que se a visdo ¢ a
audicdo s3o os mais interessantes entre os sentidos, isto ndo se da apenas porque eles sdo
epistemologicamente ricos e fisiologicamente complexos mas também porque mais trabalho é necessario
para explicar como o contato é possivel nos seus casos” (LAKS, In LONG 2006 p.266). Mas em
Heraclito o siléncio sobre qualquer complexidade fisiologica bem como sobre qualquer tentativa de
explicar a possibilidade de contato parece limitar a importancia a riqueza epistemologica.
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particularidade nos objetos por elas conhecidos ou nas informacdes deles extraidas. E
nessa perspectiva epistemologica que aparece a diferenciacdo entre percepgao direta e
indireta.

3.7. Visdo e audicao em B55, B101a e B107

No ja analisado B107 olhos e ouvidos sdo tratados indistintamente ao serem
criticados por estarem em humanos com almas barbaras. Em B55 ele sdo, outra vez,
tratados de maneira indistinta, com a diferen¢a de que neste caso nao se trata de uma
critica mas sim de um elogio. Estas duas posturas devem permitir supor a razao pela
qual eles sao mais valorizados do que os outros sentidos. Por fim em B101la eles sao
finalmente diferenciados. Esta diferenciacao, que valoriza mais a visdo, deve fornecer
informacdes para justificar sua primazia.

Tendo sido ja trabalhada em B107 durante o capitulo 2 tanto a relacdo dos
sentidos com a alma caracterizada barbara quanto sua fungdo de testemunha, resta
investigar os desdobramentos do uso desse par de 6rgdos sensorios. A recorréncia deste
par poderia levar a crer que, para Heraclito, o conhecimento humano poderia se basear
apenas na visao e na audi¢do. Porém foram examinadas varias indicacdes de que os
outros sentidos e os outros o6rgdos também desempenham fungdes relevantes para o
conhecimento. Isso acontece principalmente por causa da importancia do objeto
conhecido em todo o processo. Havendo objetos que nao podem ser conhecidos pela
visdo nem pela audigdo, estes dois sentidos ndo poderiam abarcar todo o conhecimento.
Aquele que tudo vé e tudo ouve nao poderia, sem o olfato, distinguir diferentes
fumacas, sem o paladar, os diferentes sabores, e sem o tato, as diferentes temperaturas.

Mas se ndo ¢ certo que visdo e audicao bastam para o conhecimento de todas as
coisas, pelo menos algum motivo deve haver para o fato de eles aparecerem agrupados

em trés fragmentos. Mesmo nao sendo os Unicos, eles parecem pelo menos ser os

153



sentidos mais importantes para o conhecimento. O fato de em B107 ele aparecerem num
contexto onde o adjetivo 'barbaras' remete a interpretacao (de uma linguagem) pode ser
uma pista. Os trés sentidos omitidos neste fragmento, tato, olfato e paladar, parecem
gerar informacdes sensOrias com menos margem a interpretagdo. Se alguém sente algo
quente retira a mao para ndo se queimar, se alguém prova a agua do mar cospe por
senti-la impotavel, mas ¢ so a partir da observacao de alguém que considera a dgua do
mar impotavel e do peixe que a considera potavel que pode-se interpreta-la potavel-
impotavel*'. Também mais passivel de interpretagdo seria a audi¢do do relato de
alguém que diz haverem espécies que dependem da agua do mar para viver. De modo
que seria algum grau de indiretividade que permitiria a visdo e a audi¢do serem 0s
sentidos mais interpretaveis e, portanto, mais importantes no processo de conhecimento.

Esta vantagem indireta da visao e da audi¢do se reflete também nos seus objetos.
Eles podem ter por objeto ndo s6 o que lhes ¢ especifico, mas também as informagdes
dos outros sentidos experimentados por outras espécies. £ dessa maneira que eles
abarcam os outros sentidos, ainda que ndo consigam conhecer os objetos especificos
daqueles. Segundo a concepgao que parece ser a de Heraclito, ndo seria preciso sentir o
gosto que os peixes sentem da agua do mar para perceber que ela lhes ¢ saudavel e
potavel, bastaria vé-los sentindo-a assim. E isso que permite a visdo e a audigdo

fornecer mais informagdes interpretaveis para a razdo na alma®.

221 Para a sobrevivéncia as sensagdes sem interpretagdo podem bastar, mas para o conhecimento ¢é
necessario sua interpretacdo. Deste modo mesmo as informacdes dos sentidos diretos devem ser
interpretadas, mas como sua interpretacdo depende da comparagdo, com outras sensagdes em tempos ou
seres diferentes, elas acabam dependendo da indiretividade da visdo e audigao.

222 Hussey se propde a determinar a nocdo de interpretacdo através da analogia da linguagem: “eu
proponho, como hipdtese, que a nogdo de interpretagdo em Heraclito estava implicitamente determinada
em modos que sdo consequéncias naturais de se levar a sério a analogia da linguagem” (HUSSEY In
SCHOFIELD, 1982 p.35). Disso ele deduz a “regra do sentido intrinseco”: “no seu aspecto positivo
pressupde, a0 menos, que existe uma Unica interpretagdo correta da experiéncia sensivel como um todo e,
derivadamente, de extratos de experiéncia naturalmente escolhidos. Ela pressupde, ainda, que esta
interpretacdo ¢ 'dada’ de algum modo natural na experiéncia, ¢ ¢, portanto, descobrivel pela inteligéncia
humana. (...) descobrir o sentido de uma experiéncia sensivel ¢ um processo mais ou menos como aquele
de aprender uma linguagem. (...) Ela deve ser expressa em uma linguagem que nés podemos saber
independentemente da experiéncia sensivel. (...) O unico lugar a que temos acesso direto sem recorrer a
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O fragmento B55, no qual visdo e audicao figuram mais uma vez, mas sendo
tratados desta vez de maneira positiva, deve confirmar que seu carater indireto, por
permitir extrair informagdes de outros seres percebendo objetos de outros sentidos, lhes
garante uma maior valoragao na classificacdo dos sentidos em relagdo ao conhecimento.
Por fim, B10la, no qual os dois sdo diferenciados, deve indicar um motivo para a
menor valoragao da audicao.

A apreensio

Junto com a visao (opsis) e a audigdo (akoé) B55 apresenta também um outro
elemento, a apreensao (mathésis). Todos sdo citados em sequéncia no mesmo caso €
sem particulas de coordenagdo, de modo que a definicao da relagdo entre eles parece ser
central para a compreensdao do fragmento. Essa relagdo, por sua vez, depende da

interpretagdo do terceiro termo, mathésis que poderia referir a apreensao sensivel, como

223 7 224

usa Herodoto™> e mesmo Heraclito em B17°, ou talvez, a apreensdo intelectual em
geral, ja que a raiz math- em manthané significa aprender, tanto por experiéncia quanto
por estudo. Se o termo se refere a apreensao sensivel, mathésis representaria todos os
sentidos, reiterando visdo e audi¢do e acrescentando olfato, tato e paladar. Assim o

fragmento seria uma declaracdo sensualista segundo a qual aquilo do que se tem

percepgao ¢ preferivel a qualquer outra coisa. Essa 'outra coisa' poderia ser ou aquilo do

experiéncia sensivel ¢ o lugar interior de ndés mesmo revelados pela introspeccdo”. (HUSSEY In
SCHOFIELD p.39-40). Mas Hussey parece dar muita importancia ao papel da linguagem. Ela seria
importante sim, mas apenas como mais um exemplo de como ¢é possivel perceber a unido entre os
opostos. Mais relevante seria a experiéncia sensivel, pois pode ser obtida diretamente ou indiretamente
sem precisar da crenga no relato de outros. O que ¢ dado e descobrivel tanto pelos exemplos da
linguagem quanto pelos exemplos de pedagos da experiéncia sensivel humana seria a unido de opostos.
Ela se daria em duas etapas: a identificagdo dos opostos, feita pela experiéncia sensivel, e a comprovagao
da sua unido, feita pela razdo gragas as suas capacidades de apercep¢do, memoria e medida. Seria esta
segunda etapa o que deve ser tomado como "interpretagdo" em Heraclito. Como a razdo ¢ comum a todos
os humanos, e as informac¢des sensérias também devem ser comuns a todos membros de uma mesma
espécie, a interpretagdo correta deveria gerar consenso. Em Heraclito, a introspecgdo teria a funcdo de
encontrar o comum, a razdo, e ndo algo subjetivo.
223 cf. Marcovich: “mathésis que dizer aqui 'percepgdo’, 'apreensdo’, 'a experiéncia propria de alguém' cf.
Herod. I, 5; VII, 208; VIIL, 128.” (MARCOVICH, 2001, p.20).
224 cf. Kahn: “aprender por experiéncia” cf. IV (B17) mathontes: “cles t€m experiéncia”. (KAHN, 2001,
p.102-103).
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que ndo se tem percepcao, ou aquilo do que se tem apenas intelec¢do, o que ndo ¢ a
mesma coisa no caso de quem, como Heraclito, valoriza a intelec¢do desenvolvida a
partir das informagdes sensorias. ApoOs a investigagao precedente sobre a razao ¢ a alma
uma negagao da intelec¢do ndo parece ser possivel. Assim, se ha uma valorizagao da
apreensao sensivel ela deve ser oposta a nao-apreensao sensivel sem implicar numa
critica a intelec¢do pos-apreensao sensivel. Isso acaba levando a outra possibilidade de
leitura mais condizente com a investigacao realizada até aqui, segundo a qual Heréclito
declararia sua preferéncia pelas coisas que geram informagdes sensorias, visao e
audi¢do, capazes de serem apreendidas intelectualmente, mathesis.

Para dizer isso; o fragmento apresentaria apds a visao e a audicdo, a apreensao
intelectual. Esta ordem repetiria a ordem do processo de conhecimento, que atua a partir
da informagdo fornecida pelos sentidos, principalmente da visdo e audicdo, para
embasar a comparacao que permite a compreensao intelectual. A situagao da primeira
interpretagdo segue valida: a apreensdo (intelectual) sem visdao e audigdo, sem uma
etapa sensoria, ndo seria preferivel. Por outro lado, tampouco esta etapa sensodria seria
suficiente, pois o uso correto das informagdes sensorias depende de uma etapa racional
de interpretagdo. Seria este processo descrito, de percepcao visual e auditiva somadas a
apreensio intelectual, que Heraclito valorizaria mais (protimed)™.

As duas etapas valorizadas no fragmento determinam duas criticas que podem

ser feitas a maioria que nao segue a razao. Eles falham primeiro por ignorarem as

informagdes sensorias, como no caso da crenga em relatos de terceiros ou de

225 Lesher minimiza o significado do fragmento: “Afirmar uma preferéncia por estas coisas (talvez como
opostas a crenca na opinido de especialistas reconhecidos) ndo ¢ precisamente um testemunho para o
valor da experiéncia sensivel ela mesma. Na verdade varios fragmentos comentam quio pouco, no modo
de uma apreensdo confiavel da natureza das coisas, pode ser obtido pelos sentidos: b10,34, 46.”
(LESHER In LONG, 2006 p.234) Uma asser¢ao de preferéncia como essa principalmente em um corpus
fragmentado ¢ suficiente para garantir que as sensagdes ndo sejam desvalorizadas. Pelo contrario seriam
necessarias uma vez que as coisas preferiveis sdo por elas acessadas. Dois do fragmentos por ele
indicados foram analisados aqui e, assim como B10, ndo parecem implicar numa desvalorizagdo dos
sentidos.
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informacdes obtidas em sonhos. Além disso, mesmo quando obtém as informagdes
corretamente, pelos sentidos, eles falham por ndo as submeterem a interpretacdo da
razdo, como quando deixam de comparar duas percepgdes entre espécies diferentes
através do uso da apercep¢ao ou de usarem a memoria para comparar duas percepgoes
proprias obtidas em tempos diferentes.

Os orgaos da visiao e da audicio

O fato de a comparagdo entre visdo e audicdo em B10la acontecer através de
seus orgaos, 'olhos e ouvidos', parece retirar de consideragdo na comparacdo a
importancia do objeto percebido. Estaria em questdo ndo o que cada sentido percebe
mas sim seu modo de operar. Isto reforcaria a hipdtese de que a superioridade destes
dois sentidos estd na sua capacidade de apreenderem ndo sé seus respectivos objetos
mas também aqueles relativos aos outros sentidos em outros seres.

A superioridade dos olhos se deve ao fato de eles serem testemunhas mais
acuradas do que os ouvidos. Para uma tal comparagdao funcionar, ambos os 6rgaos
deveriam perceber um mesmo objeto e as informagdes geradas pela visao deveriam ser
melhores. Se todo tipo de objeto estd em questdo, deve-se supor que visdo e audicao
aqui estdo sendo tratados nas suas capacidades indiretas**®. De modo que alguém que
viu uma coisa possui informagdes mais definidas para serem interpretadas do que
alguém que apenas ouviu falar dela. Quem vé os peixes na d4gua do mar tem muito mais
informacdes interpretaveis do que aquele que escutou um relato sobre seu
comportamento. Aparece aqui entdo um trago comum com a investigacao
historiografica, um homem pode testemunhar o que viu e o que ouviu falar, mas s6 pode
garantir o que viu. Ja foi examinado que num contexto judiciario o papel da testemunha

¢ dar alguma garantia, nessa situacdo quem ouve sO6 pode garantir que ouviu falar, nao

226 Nao seria o caso de comparar a visdo de uma cor com a audi¢do de um som, mas, por exemplo, a
visdo de uma fumaga e a audi¢do da visdo de uma fumaca.
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que aconteceu do jeito que ouviu falar*’,

Portanto entre os dois sentidos epistemologicamente mais efetivos a visao seria
preferivel por nao depender da crenga no relato de terceiros. Desta leitura surgem dois
niveis de indiretividade: O indireto positivo que permite uma certa distancia ao humano
para aperceber e interpretar informacgdes sensorias de seres diferentes e o indireto
negativo que depende da crenca em relatos de terceiros. Num contexto em que a maioria
das pessoas falha em interpretar as experiéncias que teve, a audi¢ado como ouvir falar
seria especialmente questionavel.

Os objetos da visdo e da audicao

Uma distingdo entre os objetos da visdo e da audi¢ao pode ser proposta se eles
forem aplicados a parte de B1 que trata de palavras e atos. A critica neste fragmento ¢
aos homens que sdo experientes mas parecem inexperientes em fatos e palavras (erga
kai epea) sobre os quais quais Heraclito diz discorrer segundo a natureza distinguindo
como sao. Nesta distingao os fatos seriam objetos apreendidos pela visdo enquanto os
relatos, ou as palavras, o seriam pela audi¢ao. Durante a analise de B1 viu-se ainda que
fatos e palavras podia ser a divisdo do logos, o que justificaria a preferéncia de Heraclito
pelos sentidos da visao e audigdo, por suas informagdes sensorias possibilitarem uma
maior interpretacao. Além disso foi indicada também a pretensao estilistica do filosofo
de fazer repetir em suas palavras a ordem do mundo, conferindo a elas assim o estatuto
de fatos. Esta postura ¢ condizente com a preferéncia pela visao, cuja indiretividade da
observacdo de terceiros nao depende da crenga nos seus relatos. Ao utilizar exemplos
banais apresentados de uma maneira peculiar, Heraclito construiria um discurso que nao

dependeria de se acreditar em seu autor, pois, como um fato, ele seria verificavel por

227 Dessa perspectiva ouvir alguém falar sobre peixes € perceber um peixe, e ndo apenas uma voz. Mas
seria perceber indiretamente e, portanto, de forma menos acurada. Se ouvir falar do peixe fosse perceber
apenas a voz, ele ndo poderia dizer serem os ouvidos menos acurados do que a visdo, posto que a visao
sequer percebe a voz.
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cada um que o visse, desde que cada um o interpretasse seguindo o /ogos comum.
3.7.1. Um esquema completo do processo de percepcio

Depois destas reflexdes, pode ser feito um esquema mais completo do processo
de percepcao ordenado da seguinte maneira: (1) O objeto percebido. Cada sentido tem o
seu, visdo e audicdo tém a vantagem de poder perceber outros seres percebendo os
objetos de todos os sentidos. (2) Forma de percep¢ao. Pode ser direta ou indireta, sendo
a indireta menos confiavel mas capaz de ultrapassar limitagdes espaco-temporais. A
indiretividade da visao ¢ melhor que a da audig¢do, pois nao depende da crenca em
relatos de terceiros. (3) Orgdo da percep¢do. Também neste caso cada sentido tem o seu.
Apesar disso ha casos como o do paladar, e principalmente o do tato, em que ¢ dificil
determinar qual € o orgdo. O corpo todo teria tato, inclusive os o6rgaos dos outros
sentidos. (4) A espécie em que o 0rgao se encontra. Cada espécie usa seu sentido e seus
orgaos da maneira que lhe ¢ naturalmente apropriada, sendo o apropriado no caso dos
humanos interpretar as informagdes sensoérias com a razao para, por exemplo, evitar
excessos. (5) Informacao sensoria. Se os mesmos objetos causam diferentes sensagoes
em espécies distintas deve haver uma distingao entre o objeto percebido e a informacgao
sensoria provocada por ele no 6rgao de cada espécie.

Esquematizado o processo de percepcao a partir da comparagdo das sensagoes,
resta ainda examinar os fragmentos nos quais a audi¢ao ¢ tratada separadamente.
3.8. A audi¢cdo em B34, B50 ¢ B108

Todos os fragmentos que tratam separadamente da audi¢ao apresentam um tom
critico. Porém, a partir do tratamento da audi¢do em conjunto com a visao ¢ possivel
assegurar-lhe ndo s6 uma fungdo positiva como até mesmo considera-la superior ao
tato, olfato e paladar no que concerne ao conhecimento. A desqualificagao da audig¢ao

pode ser compreendida, antes, pelo mal uso que dela faz a maioria do que por uma
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censura ao sentido propriamente dito. A Unica valorizagdo do escutar confirmaria isto.
Em B50, enquanto o escutar at¢ mesmo ao proprio Heraclito € questionado, aparece um
conselho para se escutar o /logos.

O sentido quase metaforico de akoué em B50 definido no primeiro capitulo foi o
de escutar algo ainda que ndo seja sonoro. Agora, com a contribuicdo da analise dos
sentidos, pode-se desenvolver essa interpretagdo a partir do objeto do sentido. A
vantagem da audi¢do, similar aquela da visdo, ¢ poder ter por objeto informacgdes de
outros sentidos. No caso da audicao isso se da através do relato de terceiros, o que seria
também sua fraqueza uma vez que esta indiretividade dependeria da crenca no
testemunho alheio. Segundo Heraclito, o meio de superar esta fraqueza seria nao
acreditar no relato dos outros sem submeté-lo a verificacdo da propria razdo comum.
Isto se confirma em B50 na negagdo do 'eu' que fala ('ndo de mim') em oposi¢do a
prescri¢ao de se escutar o logos. O fato de o logos ser uma caracteristica conjugada ao
humano explicaria a oposi¢ao pois no caso de escuta-lo a indiretividade acabaria. O
discurso racional, ainda que segundo a natureza como o de Heraclito, ¢ assimilado
indiretamente pelos ouvintes, enquanto a razao, por ser comum a todos os humanos, ¢
direta. Ao submeter o discurso a razdo comum e conjugada pode-se igualar sua
indiretividade aquela da visdao, que ndo depende da crenga nos outros, mas apenas de
sua observacao e interpretacdo. De modo que escutar o /ogos nao € perceber um som,
mas acessar diretamente o /ogos, ainda que a linguagem deste seja silenciosa. Neste
caso o escutar pode até mesmo ser mais valorizado do que a visdo™®.

No entanto, o problema ¢ que os homens preferem ouvir os raciocinios
particulares de cada um propagados em seus discursos iludidos. Esta atitude fomenta a

recorrente critica a audicao ligada aquela aos humanos. Esta critica tem dois objetos:

228 Prova disso poderia ser o fato de Heraclito ter escolhido o verbo 'escutar' (akoud) quando podia ter
utilizado alguma raiz relativa a visdo como eid-/ oid-.
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Primeiro a quem, mesmo sendo conjugado com o /ogos, ndo sabe escuta-lo, e segundo a
quem nao ouve o seu /logos e confia no discurso dos outros. Ainda pior ¢ o fato de estes
outros que produzem os discursos a serem ouvidos se enquadrarem na primeira critica
sendo incapazes de escutar o seu proprio /ogos.

B34 trata da primeira critica e sera tratado a seguir, ja que este passo seria
primordial no processo de conhecimento. B108 trata da segunda, e sera analisado na
sequéncia.

A critica ao uso da audicao
A similaridade estrutural de B34 com a parte de B1 que caracteriza axynetos €

¥ Enquanto em B1 axynetos sdo experientes que parecem inexperientes, em B34

clara
axynetos sao ouvintes que se assemelham a surdos. A diferenca parece se adequar
aquela da divisdo do logos em fatos e palavras (B1). Em relagdo aos fatos os homens
sdo experientes que parecem inexperientes, em relacao as palavras sdo ouvintes que se
assemelham a surdos. Quem ouve sem saber interpretar age como surdo, assim como
quem vé sem compreender (a unido dos opostos) age como cego™”’.

Mostrando que a condenagdo nao ¢ a todo discurso objeto da audi¢cdo, Heraclito
busca na tradicao um ditado que exponha a situacdo em questdo: 'presentes absentes'.
Assim ele repete no exemplo especifico a situagdo geral. Os humanos ouviram este
ditado pois compartilham uma tradicdo que lhes ¢ comum; porém, ¢ como se o ditado

fizesse tanto efeito quanto um xingamento em lingua barbara, pois eles sequer parecem

notar que ele lhes concerne. E o mesmo caso do logos, que, apesar de ser conjugado e

229 Kahn foi sensivel a semelhanga deste fragmento com B1 “trés das primeiras quatro palavras em II
(B34) sdo repetigoes formais de I (B1): axynetoi, akousantes, eoikasi. O novo elemento é a comparagdo
com o surdo. O paradoxo 'absente enquanto presente' confirma o sentido de isolamento epistémico.”
(KAHN, 2001 p.101)

230 Usou-se cego para enfatizar a analogia, mas o exemplo preferido de Heraclito nesse caso parece ser o
do adormecido que tem a visdo extinta. Os acordados agiriam como adormecidos. Este estado seria valido
para uma critica a todos os sentidos. Se as informagdes sensorias sdo mal interpretadas, ¢ como se isso se
devesse ao fato de nao as terem sentido ou de estarem sonhando.
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comum a todos, a maioria o ouve sem entender € € como se ndo o tivessem escutado.
Eles permanecem ignorantes e, embora estejam presentes, se assemelham a absentes.

O primeiro problema da audi¢do nao €, portanto, o seu carater indireto, mas sim
o mesmo problema de todos os outros sentidos: eles necessitam de interpretagao, e,
como os humanos ndo sabem interpreta-los, apesar de possuirem as ferramentas para
isso, € como se ndo percebessem (surdos) ou como se percebessem ilusdes (sonhos). O
caso especifico da audicao ¢ ainda mais patente. Como o seu objeto € o discurso, a
critica a falha na interpretagdo fica mais clara no caso da falta de entendimento de uma
lingua ou do significado de um texto. Isto leva ao segundo problema, a crenca no
entendimento errado relatado por terceiros, que aparece em B108.

A critica a audicao de discursos alheios

Assim como no primeiro capitulo, a leitura de B108 sera realizada a luz de B50.
Neste ultimo, como foi visto, escutar o /ogos independe do som pois se aplica a razao
conjugada em cada um e comum a todos. A razao, provando que os opostos sao unidos,
permitiria chegar a conclusao de que tudo ¢ um. Em B108, por sua vez, escutar os logoi
de cada um nao poderia levar a conclusdo de que tudo esta separado.

Neste capitulo o que mais interessa ¢ o fato do escutar ser primordialmente
indireto. Os logoi seriam os raciocinios dos outros através dos quais eles acreditariam
expor particularidades. Por se tratarem de raciocinios de presentes-absentes a conclusao
obtida no fragmento aparece de forma negativa, ao invés de 'tudo ser um', seria dito que
'tudo ndo pode ser separado'. Como em qualquer sensacdo também as informacgdes
obtidas pela audi¢do devem ser interpretadas. Uma peculiaridade deste caso € ter por
objeto raciocinios alheios. Portanto a interpretacdo deve contemplar o fato de que eles
partiram de falsas interpretagdes que praticamente inutilizam as informagdes por eles

veiculadas.
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Numa tal visdo pessimista sobre os raciocinio da maioria, ndo ¢ de surpreender
que a audicdo como ferramenta para a polimathia seja criticada. O processo de
conhecimento ideal seria o interno porque assim se privilegiaria a audi¢do da propria
razao que permitiria a interpretacao correta das informacgdes sensoriais. O caso contrario
seria 0 uso da audicdo para se aprender os raciocinios alheios que forneceriam
interpretagdes erradas ou incompletas desses dados. Todos sabem que a 4gua do mar ¢
letal para os homens e que ela tem o gosto ruim; a partir disso alguém pode prescrever
que nao se deve tomar agua do mar. Um tal discurso ¢ suficiente para a sobrevivéncia
mas ¢ insuficiente para o conhecimento. Ha de se perceber que a agua do mar também ¢
saudavel para os peixes, para assim, alcangar o conhecimento completo de que a dgua
do mar ¢ saudavel e letal.

3.8.1 O problema e a utilidade da audic¢ao

Se o problema da audicao reside em seu carater indireto, pois exige a crenga no
discurso alheio, ele ¢ agravado pelo fato de a maioria que produz e recebe estes
discursos ser ruim. De modo que o que se conhece indiretamente tem grandes chances
de vir da maioria e acaba sendo tao criticavel quanto ela. Ouvir indiretamente de alguém
que conhece corretamente seria bom se corretamente interpretado, porém esta situacao
tende a tornar o discurso racional alheio inutil, uma vez que tanto quem fala quanto
quem escuta tem que fazé-lo seguindo o /ogos comum. Assim, sendo o falado apenas o
testemunho do logos que o ouvinte deveria usar para entendé-lo, o discurso acabaria
sendo prescindivel.

Nesta situagdo o unico discurso que ainda faz sentido € o epistemoldgico, ou
seja, o que nao trata do logos mas sim de como usar o proprio logos para conhecer as
coisas. As informagdes dos sentidos neste tipo de discurso servem apenas de exemplo

na demonstragao da operacao da razao que permite unir os opostos. Para isso o discurso
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se vale de situacdes corriqueiras que geram informagdes sensorias capazes de justificar
uma generalizagdo a partir da qual quem escutar o discurso passe a busca-las em si
mesmo, na sua propria razao, € nao no discurso que expoe a razao do outro. Parece ser
justamente esta a postura de Heraclito identificada nos fragmentos que dele restaram.

Por outro lado, pode-se vislumbrar uma utilidade semelhante aos raciocinios dos
experientes que parecem inexperientes. Assim como as informagdes sensorias serviriam
como exemplos da unido das coisas, os raciocinios incorretos da maioria dos humanos
poderiam funcionar como contra-exemplos. Uma comprovagao dessa possibilidade seria
a postura abertamente critica de Heraclito em relagdo a tradi¢do. Uma das formas que
ele encontra de mostrar seu raciocinio supostamente correto consiste em desmascarar a
incoeréncia dos raciocinios alheios.
Conclusio do capitulo 3

Como o capitulo 3 ¢ o mais eclético em seu conteudo, e, na andlise de cada
sensagao ja foram consideradas suas particularidades, esta conclusao se restringird aos
aspectos generalizaveis do processo perceptivo. Segundo o exame das sensagdes nos
fragmentos de Heraclito, pode-se descrever a percep¢ao, em termos gerais, da seguinte
maneira. O processo tem inicio na coisa percebida, sendo que cada coisa seria percebida
pelo seu sentido apropriado. A apropriagao seria a capacidade de distinguir coisas que
aos outros sentidos parecem homogéneas. Esta distingdo ocorreria nos 6rgaos sensorios,
cada sentido teria um 6rgao proprio, com a ressalva de que no caso do tato este 6rgao
abarcaria todo o corpo. Um exemplo seria a fumaga, que apesar de poder ser vista, numa
sensagao ndo apropriada, ¢ so pelo olfato através da narina, objeto e 6rgao apropriados,
que ela pode ser discernida segundo diferentes odores. As narinas, apesar de serem os
orgaos do olfato, sdo também capazes de sentir o tato. Além disso a visdao e a audi¢ao,

gracas a sua indiretividade, podem, de alguma forma, perceber também os objetos dos

164



outros sentidos. Um exemplo seria o de um homem ver um porco tendo prazer num
odor que aos humanos ¢ desagradavel e, depois disso, contar aos outros humanos o
ocorrido. A espécie em que o 6rgao se encontra também ¢ relevante, pois cada ser teria a
sensagdo que seria conveniente para sua sobrevivéncia. Assim, o odor desagradavel as
narinas humanas seria aprazivel aos porcos por lhes indicar uma fonte de alimento. No
caso dos humanos esta conveniéncia ndo se restringe a sensagdo, pois, além dela, a
razao também lhes ¢ propria, de modo que a sensagdo deve ser submetida a razao para
eles encontrarem a medida ideal para sua sobrevivéncia. Mesmo achando um vinho
saboroso, ele deve parar de consumi-lo antes de perder suas capacidades racionais e
sensorias. Desta diferenciacao entre espécies infere-se a existéncia de uma informagao
sensoria que, apesar de partir de um mesmo objeto percebido, pode, por ser dependente
também da espécie em que se encontra o O0rgdo que vai gerar a informagao, gerar
resultados distintos. Os humanos por possuirem a razao e as sensagoes, principalmente a
visdo e audicdo indiretas, podem perceber estas distingdes entre espécies e utilizé-las
para obter um conhecimento total da coisa que ultrapassaria sua necessidade de
sobrevivéncia.

As informagdes sensorias revelam caracteristicas opostas nas coisas, seja
diacronicamente (agora isso esta quente depois esta frio), seja sincronicamente (isso ¢
frio para mim e quente para o peixe). Na alma essas informacdes podem ser
comparadas, processo racional que permite a partir da mudanga entre quente e frio notar
que eles formam um continuo. Desta maneira, a partir dos extremos se conhece o meio
num processo que nao os iguala nem invalida a informacdo dos sentidos, apenas lhes
acrescenta a unido. Dessa unido de extremos perceptiveis pode-se supor a unido de
extremos imperceptiveis. Ao ver que uma coisa quente esfriou, um humano pode

vislumbrar que num ambito mais amplo o verdo invernara. Isso equivaleria a conhecer
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os extremos inacessiveis pelo intermediario acessivel, pois do verdo que inverna pode-
se inferir ainda que o cosmos formado de fogo se apagara. Desta maneira a informagao

dos sentidos vira a medida do raciocinio.
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Conclusao

Ao termo do exame de cada uma das no¢des em torno das quais se construiu esta
dissertacdo, foi-se revelando de modo cada vez mais evidente a estreita relagdo existente
entre elas no pensamento de Heréclito. No primeiro capitulo, durante o exame da nogao
de logos, foram consideradas trés acepgdes em que este termo seria empregado nos
fragmentos. Em ordem decrescente de amplitude, a razdo comum, o raciocinio expresso
no discurso racional, e a medida racionavel. Objeto do segundo capitulo, a concepgao
heraclitiana de alma foi examinada mediante a divisdo das ocorréncias do termo psyché
tomando como critério os seus modos de existéncia, primeiro como vapor, ao participar
do movimento macrocosmico, e, em seguida, como alma individualizavel no humano,
participando do movimento microcésmico. Além disso, foi esclarecida a transi¢cdo entre
estes dois estados, mediante a qual, com a morte do humano, a alma retornaria ao seu
estado de vapor no macrocosmo, perdendo sua individualidade e toda capacidade
cognitiva. Enfim, no capitulo 3, foram examinados cada um dos sentidos mencionados
por Heraclito, visdo, audicdo, olfato, tato e paladar. Suas particularidades foram
definidas tomando por base, principalmente, o objeto da percep¢ao, o 6rgao através do
qual este ¢ percebido e a espécie em que ele se encontra presente. Deste exame, uma
outra divisdo se fez eminente, aquela entre o carater direto ou indireto das informagdes
coletadas pelos sentidos. Segundo este critério, visdo e audigdo se mostraram mais
abrangentes que os demais sentidos em virtude de sua maior capacidade de
proporcionar um acesso as informagdes indiretas sobre os objetos dos outros sentidos.
Neste quesito a indiretividade da visdo seria melhor que a da audicdo, por ndo depender
da crenga em relatos de terceiros. Diante destas conclusdes alcangadas através do exame
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de cada uma destas nogdes, resta agora estabelecer sua relacdo em vista de uma
apresentacao da antropologia de Heréaclito.

A nocdo de /ogos ¢ a que melhor permite caracterizar a visdo heraclitiana do
humano como inscrita em uma perspectiva epistemologica. A razdo que opera
comungando as coisas € conjugada em cada homem e comum a todos os humanos, mas
se restringe a eles. Isso explica porque a nocdo de logos aparece sempre em Heraclito
num contexto de exame do conhecimento humano.

Duas outras esferas, ndo-humanas, aparecem nos fragmentos sobre o /ogos e
serviram como termos de comparagdo para compreender o uso do termo no ambito da
experiéncia humana. Por um lado, a esfera que compreende os animais que, privados da
razao, tém apenas o conhecimento sensorio, e, por outro, a esfera divina que, apesar de
também nao operar através da razao, teria um conhecimento imediato da unido absoluta.
Entre elas se encontra o tipo de conhecimento humano que depende da experiéncia
compartilhada com os animais, isto ¢, aquela do conhecimento sensorio, ¢ da sua
caracteristica particular, a razao, para compreender a uniao dos opostos € se aproximar
do conhecimento divino tendo consciéncia de que tudo ¢ um. De forma bem geral, o
processo do conhecimento para os humanos se constituiria de duas etapas. Em um
primeiro momento se teria a identificagdo dos opostos separados através das
informacdes sensorias, para, em seguida, proceder-se a interpretacdo destas informagdes
por intermédio da razao na alma capaz de uni-las.

A primeira etapa, a sensorial, abarcaria percepcoes diretas e indiretas. As diretas
seriam, a principio, como € o caso nos animais, independentes da razdo. Elas sdo

necessarias, mas se revelam insuficientes para a obtengdo de um conhecimento
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completo. Nessa etapa, sao recolhidas informagdes sensorias com cada um dos sentidos
através de um processo mais ou menos similar de diferenciagdo de opostos. Existe o
objeto que, ao ser percebido pelo seu sentido apropriado, produz, no seu respectivo
orgdo, informagdes sensoriais. A apropriagdo de um sentido ¢ estabelecida a partir de
sua capacidade de discernir diferencas em um determinado objeto. Como no caso da
fumaga que pode ser percebida pela visdo, mas s6 poderia ser discernida segundo
diferentes odores pelo olfato. O discernimento de cada sentido gera a informacao
sensoria que ¢ diferente do objeto a partir do qual ela foi gerada, pois cada espécie, na
qual se encontra presente o 6rgao da sensagdo, produz uma sensagao diferente de acordo
com sua necessidade. Por exemplo, a 4gua do mar, que ¢ saudavel para os peixes e
mortal para os humanos, deve gerar, em seus respectivos paladares, informacoes
sensorias de que ¢ potavel ou impotavel. Esta teleologia da sensagdo relativa a cada
espécie tem nos humanos uma particularidade. Devido a sua capacidade racional, seu
uso teleologico das sensacOes seria aquele submetido a razdo. Por isso os humanos
devem se valer de uma medida racional na obtengdo do prazer sensorial como, por
exemplo, no consumo de vinho, que pode ser prazeroso, mas, para tanto, deve ser
comedido, pois seu excesso umedece a alma privando-os de suas capacidades racionais.
Na determinacdo desta medida, a razdo parece ja estar presente na etapa sensorial do
conhecimento humano.

Ainda nesta etapa do processo de percepgao, existe a possibilidade de que ocorra
a sensag¢ao indireta, a qual envolveria ainda mais o uso da razao. Neste caso, o uso nao ¢
sO restritivo, uma vez que ela se encontra implicada na obtencdo das informagdes

indiretas pela visdo e pela audigao. Com a visdo aliada a razao, os humanos sao capazes
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da apercepgdo, € podem, assim, perceber outras espécies tendo sensacdes. Este
processo, no entanto, nao conduz a uma posi¢do relativista segundo a qual cada um
percebe uma coisa a seu jeito, do que se concluiria que nada ¢ certo. Ao contrario, trata-
se mais de uma identificagdo de diferengas, assim como na sensagdao direta, que
comprova a unido de opostos. Quando os humanos veem o peixe perceber a dgua do
mar como saudavel, eles confrontam a percepcao do peixe com a sua propria, de que ela
¢ mortal, e, ao compara-las, alcancam o conhecimento total acerca da dgua do mar.
Assim podem reunir o mortal e o saudavel como caracteristicas intrinsecas da agua do
mar sem que isso afete sua aversao em bebé-la.

Outra possibilidade menos confidavel da percepgao indireta ¢ o ouvir falar. Com a
audi¢ao os humanos tém acesso aos discursos uns dos outros o que também pode
comprovar a uniao dos opostos. O problema dessa capacidade ¢ que ela depende da
crenga de que os outros humanos dizem a verdade e que tenham interpretado
corretamente o que perceberam. Num mundo onde a maioria, apesar de ter experiéncias
reais, age como inexperiente, esta forma de conhecimento ¢ questiondvel. Ela s6 parece
funcionar ao se adotar uma postura negativa, segundo a qual os discursos da maioria
servem apenas como contra-exemplos da realidade na demonstracao de sua insensatez.

A critica a maioria dos humanos concerne principalmente a sua falha na segunda
etapa do conhecimento, a do uso da razdo, cuja fungdo bésica no processo de
conhecimento ¢ a de unir os opostos percebidos. Através dos casos que figuram nos
fragmentos foi possivel encontrar alguns exemplos de sua atuagdo. Como foi visto no
caso da percepcdo indireta, a apercepcdo seria um destes processos racionais. A

consideragdo da percep¢ao de outras espécies frente a um mesmo objeto permite que
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este seja visto como prova da unido de caracteristicas que pareciam ser opostas. A
apercep¢ao ¢ util na unido dos opostos caracterizados como sincronicos, pois as
caracteristicas opostas que eles encerram se encontram simultaneamente no objeto
conhecido. Se um humano e um peixe bebem da mesma agua do mar, ela sera, ao
mesmo tempo, mortal e saudavel.

Outro tipo de unido dos opostos identificado ¢ aquele que se baseia na mudanca
diacrdnica, segundo a qual um objeto muda de uma caracteristica oposta para outra ao
longo do tempo. Na identificagdo deste processo ¢ a memoria que tem o papel central
no processo racional. E possivel perceber uma coisa com uma determinada
caracteristica agora e, em seguida, percebé-la com a caracteristica oposta. Um humano
pega um metal e o solta imediatamente por ele estar quente. Apds algum tempo ele o
pega outra vez e percebe que ele ja ndo esta mais quente. Tendo guardado na memoria a
informacdo do cardter quente daquele metal pego anteriormente, ele ¢ capaz de unir
quente e frio como momentos de um mesmo processo ocorrido no metal.

Estes dois processos sdo operantes nos casos em que se tem contato com as
situagdes opostas extremas. Um dos modos da operagdo da razao seria exatamente este,
a partir da identificacdo de situagdes opostas, vislumbrar, mesmo sem ter acesso ao
processo completo, o estadgio intermedidrio existente entre elas que legitima sua unido.
Isso caracterizaria o uso da medida racionavel na unido dos opostos, mais um processo
racional. A alteragdo entre o quente e o frio ocorre segundo determinadas medidas, pois
o que se perde em calor seria o que se ganha em frio. Mesmo sem poder supor ou
verificar em que ponto o ferro deixa de ser quente e passa a ser frio, o fato de ele ser

quente em um momento extremo e frio em outro comprovaria que eles fazem parte de
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um mesmo Processo.

Porém, com relagdo a certas coisas os humanos nao dispdem dos meios
necessarios a percep¢ao de seus opostos, como ocorre com relagcdo aos limites da
propria alma ou ao inicio € ao fim do cosmos. No entanto, para o conhecimento dessas
realidades através da razdo e prescindindo da crenga nos relatos dos outros, também
parece haver uma alternativa. E ainda o recurso & medida racionavel, porém numa
operagdo inversa, que torna possivel o conhecimento. Bastaria conhecer as medidas
intermediarias de um processo para se poder vislumbrar seus casos extremos. Assim,
das transformagoes intermediarias que os humanos experimentam na sua alma, é-lhes
possivel chegar a conclusdes quanto aos seus extremos. Se a alma imida no embriagado
esgota suas capacidades racionais, pode-se concluir que numa situagdo extrema, na qual
um estado tal prevalega absolutamente, a vida humana individual se extinguiria. O
mesmo processo de mudanga entre estados ocorreria num nivel macrocdsmico, logo,
uma vez extinta a vida humana singular, pode-se supor que o que sobrou dela retorna a
mudanga coésmica, a alma homogénea, como vapor, e o cadaver sem vida, como terra.
Retornando ao movimento macrocosmico nao havera mais possibilidade de
conhecimento nem de individualizagao daquilo que uma vez compo6s um humano. Desta
mesma maneira, ¢ indo mais além, pode-se supor um inicio € um fim do cosmos em que
a mudanca entre os elementos atinge o seu ponto extremo, em que o fogo predomina em
absoluto.

Todas estas operacdes parecem indicar como uma das fungdes basicas da razao a
comparacio. E através da comparagio das informagdes adquiridas pela percepcio e

apercep¢do, daquelas guardadas pela memoria, e das medidas intermediarias ou
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extremas experienciadas, que o humano ¢ capaz de realizar a interpretagdo racional que
lhe proporciona o conhecimento.

A sede deste processo racional comparativo estaria na alma. E ela o lugar onde
acontece a intermediacao entre a razao e as informacdes das sensa¢des. Dotada de uma
natureza fisica, ela tem como constituinte o vapor. E clara a influéncia da mudanca de
seus estados tanto na interpretagdo racional quanto na percepgdo sensoria de quem a
transporta. Antes de relacionar os estados da alma com sua fungdo mediadora entre a
razao e a sensagdo, convém explicitar duas outras caracteristicas extraidas dos
fragmentos sobre a alma. A primeira diz respeito ao fato de que, nos fragmentos que a
relacionam com o /ogos, este termo significa medida. Isso pode ser visto como um
refor¢o do papel da alma na intermediagdao da razdo, pois a medida ¢ base para a
comparagdo, talvez a operacdo mais generalizavel dentre aquelas atribuidas a razdo. A
segunda ¢ a auséncia de atribui¢do de alma aos animais. Num corpus fragmentado a
auséncia deve ser usada como evidéncia com parcimonia. Este siléncio ndo quer dizer
que os animais ndo tenham alma para Heraclito, mas parece confirmar a exclusividade
humana da interpretacdo comparativa das sensagdes.

Voltando ao aspecto fisico, ¢ importante lembrar que, assim como o
macrocosmo, 0 microcosmo humano estaria em constante mudanga para garantir sua
existéncia. Esta mudanca se observaria nas variagoes dos estados da alma. Dois destes
estados animicos extremos podem ser identificados como noos e thymos, intelecto e
emocao, variando de acordo com a predominancia de algum dos componentes da alma.
Consonante com a valoragdo do fogo no macrocosmo, a alma em que se tem a

predominancia do estado quente e seco seria a mais inteligente e, por oposicao, a alma
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umida e fria seria a mais emotiva. Assim, um humano que tivesse a alma umedecida
pelo consumo de vinho perderia, enquanto a umidade prevalecesse, suas capacidades
intelectuais, e se renderia passivamente aos prazeres sensorios. J& um humano austero,
aquele que consegue manter a alma predominantemente seca, tem a capacidade de
utilizar as informagdes sensorias de maneira correta, ou seja, ¢ capaz de submeté-las ao
raciocinio. Esta variacdo remonta a teleologia da sensacdo na espécie humana que, para
funcionar, deve ser submetida a razdo para encontrar a medida correta no prazer
sensorio. Mais uma vez a postura critica em relagcdo aos humanos indica que a maioria
ndo consegue manter a alma em condicdes ideais para o uso da razdo comum. Por isso
eles falham em interpretar as sensagdes e € preciso até mesmo prescrever que os
humanos ndo consigam aquilo que desejam.

A relagdo entre alma e sensacdo culmina na negag¢ao de qualquer tipo de
conhecimento e de individualidade da alma ap6s a morte do humano que a transporta. A
alma retorna ao ciclo da mudanga macrocosmica, mas privada de toda capacidade
cognitiva, ou seja, sem poder nem sentir nem interpretar as sensacoes. Para sustentar
sua posi¢do, Heréclito mostra o quao absurda ¢ a posicao tradicional, segundo a qual os
humanos, ap6s a morte e privados do seu corpo, ainda conservariam a sua
individualidade e suas capacidades cognitivas.

Por fim, € preciso enquadrar neste esquema o uso do discurso. Satisfeitas as
condigdes animicas, sensoriais € racionais, o humano estaria apto a conhecer a
realidade. Este conhecimento poderia ser veiculado através do discurso racional.
Heraclito, supostamente sendo um exemplo da possibilidade do conhecimento, oferece

informagdes sobre o seu discurso racional. Sua motivagao é mais a de ensinar o método
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de conhecimento do que de oferecer informagdes obtidas através dele. Os casos
apresentados em seus fragmentos sdo mais exemplos de aplicagdo do método do que
apresentacao de informagdes particulares. Quando ele fala da agua do mar como
saudéavel e mortal, ele estd menos interessado nas particularidades constitutivas da dgua
do que no seu caso paradigmatico de unido de opostos.

Esta motivagdo metodologica influencia também o seu estilo. Heraclito almeja
ensinar um método de interpretacdo capaz de revelar a natureza escondida das coisas.
Para isso ele oferece um discurso que repete a natureza criptica do seu assunto. Desta
forma, aquele que aprendesse a interpretar seu discurso aprenderia também a interpretar
a natureza. Seu discurso racional funcionaria como um exercicio de metodologia. Para
ser capaz de perceber a unido dos opostos através deste discurso ¢ preciso se servir da
razao comum. Tendo feito isto se estard imediatamente apto a utilizar a razdo comum
para conhecer diretamente a natureza.

Alguns discursos tradicionais sdo racionais ¢ também através deles ¢ possivel
aprender a interpretar a natureza. A preferéncia, no entanto, ¢ sempre pelo uso direto da
razao comum. Até mesmo o discurso de Heraclito devera ser examinado por cada um
para que seja verificado seu acordo com o /ogos. Porém, infelizmente, a maioria ndo so
ndo utiliza a razdo como ainda acredita nos discursos daqueles que também nao a
utilizam. Os mestres da maioria, assim como a maioria dos humanos, falhariam em dar
o segundo passo necessario para se alcangar o conhecimento, ja que além das sensagdes
¢ preciso sua interpretagao correta, aquela que permite unir os opostos. Nao o fazendo,
eles acabam veiculando em seus discursos posi¢cdes incompletas. Heraclito critica a

postura dos criadores de tais discursos para evidenciar sua insensatez.
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Num ambito geral, a posicdo antropologico-epistemoldgica de Heraclito

o~

positiva. Todo homem tem e compartilha da razdo, assim como a todo homem
possivel o acesso ndo so as suas informagdes sensorias, mas, também, aquelas de outras
espécies. Além disso, dispondo de uma alma em condi¢des adequadas, ele pode
interpretar estas informagdes opostas e compreender em que sentido sdo unidas, de
modo a encontrar a natureza escondida das coisas e compreender a ordem do cosmos.
Porém, no ambito particular, a posicdo de Heraclito ¢ negativa. Quando ele observa o
comportamento de cada homem, ele vé que eles agem de maneira parecida, ndo por
compartilharem a razdo, mas por compartilharem a ignorancia. Eles tém experiéncia,
mas parecem inexperientes, eles escutam, mas parecem surdos, em suma, mesmo
estando acordados, eles agem como se estivessem adormecidos. Movido pela sua visao
positiva do humano em oposigao a verificagdo negativa da humanidade, ele oferece seu
discurso racional como uma oportunidade aos outros de acordarem e compreenderem a

realidade.
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Anexo 1: Traducao dos Fragmentos

B1, Sexto Empirico, adv. Math. VI1.132

TOL d&¢ AOYOL TOLD €6VTog del a&vveTol
yivovtat  avOowmot mEoo0ev 1)
axovoal Kol AKOVOAVTEG TO TOW TOV'
YWOHEVWV YXQ TIAVTIWYV KATX TOV AOYOV
TOVOE ATIEIQOLOLY €0(KAOL TTELQWMEVOL KAl
Eméwv Kal £QYwV TOOUTWV, OKOlwV €yw
dmyevpatl kata GLOLV dAIREWV EKAOTOV
kal Gealwv Okwg €xeL ToLG d& AAAOLG
avOpwTrovg AavOdvel Okooa ¢yepOévteg
OKwOTTEQ evdovTEg
értdavOdvovtat

Kol

TOLOVOLV okooa

Mas desta razdo que € o caso sempre
desconjugados se tornam os humanos,
tanto  primeiramente a terem escutado
quanto tendo escutado de primeira. Pois
em tudo que surge de acordo com essa
razao, a inexperientes assemelham-se os
experientes, em palavras e fatos, tais quais
eu discorro, de acordo com a natureza,
discernindo cada e explanando o que tem.
Mas aos outros humanos escapa o que
fazem  acordados, como o que
adormecidos esquecem.

B2, Sexto Empirico, adv. Math. VII1.133

dto detl €meocBat Tt Evval <AdYwr,
[[tovTtéott Tt kKowwr] Euvog Yo O
KOwoc.] tov Adyov d' édvtog Euvov
Caovowv ol moAAol wg 1dlav €xovteg

doovnoLVY.

Por isso ¢ preciso seguir o conjugado.
Porém mesmo a razao sendo conjugada, os
muitos vivem como tendo uma particular
percepgao.

B3, Aécio, I11.21

(meot  peyéBoug  1MAiov)
avOpwrTelov.

€0EOG  TTODOG

(sobre a grandeza do sol) da largura do pé
humano.

B4, Alberto Magno, De Vegetetabilibus V1 401 p.545 Meyer

Si  felicitas esset in delectationibus
corporis, boves felices diceremus, cum
inveniant orobum ad comedendum.

Se felicidade estivesse nos deleites
corporeos diriamos felizes os bois quando
encontram ervilha para comer.

BS5, Aristocrito, Theosophia 68 (Bur. Klaros S.118); Origenes, Contra Celsum VII 62

kaOaigovtad' dAAwS alpatt pavopevot
<or>olov &l TG elg mAOV éupag mnAwL
amoviCotto. paivecOoar d' &v dokoin, &l
TIC aVTOV AVvORWTWV ETuPodoatto oVTw
<t0lc>  AydApaot  d&
TouTéoloy eVXOvVTal, OKOloV €l TIG Tolg
dopolol Aeoxnvedolto, oV TL YIVWOKWYV
Beovg 0V’ Tjpwag olTvég elot.

mowolvta. Kol

E purificam-se em vao manchando-se com
sangue como se alguém tendo andado pela
lama com lama se lavasse. Pois pareceria
estar louco caso algum dos humanos o
espiasse fazendo 1isso. Estes mesmos
rogam com estatuas como se alguém com
casas conversasse, ndo conhecendo o que
sdo deuses nem herois.
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B6, Aristoteles, Metereologica 11.2 355a13

<0 A0 > véog éd' Nuépnt (¢otiv)

<o sol>: novo a cada dia (¢)

B7, Aristoteles, De Sensu 5, 443a21

el mavta [t Ovta] kamvog YEvolto <tr>,
OLVES &V dlayvolev

Se todas as coisas fumaga se tornassem as
narinas discerniriam.

B8, Aristoteles, Etica a Nicémaco VIII.1 1155b4

10 dvtiéouv ovpdégov kal €k TV
duxpedvtwv kaAAlotnv aouoviav kat
TavTa Kat' €owv yiveoOat

O adverso convergente e dos divergentes a
mais bela harmonia. Tudo surge segundo a
querela

B9, Aristoteles, Etica a Nicémaco X.5 1176a6

ovoL ovguat av EAowto HAAAov 1)
Xovoov*

Asnos selecionariam antes palha do que
ouro

B10, Aristoteles, De Mundo 5 396b20

oVAA&Leg [ovvayieg] 6Aa kat ovx OAa,
ovudegopevov  <kai>  dadeodpevov,
ovvadov dadov, <kal k> TAVIWV &V
Kal €€ €vog TavTa

Conjungdes: todo e nao todo, convergente-
divergente, consoante-dissonante, de todas
um e de um todas.

B11, Aristoteles, De Mundo 6 410a10

TV YAQ €QTIETOV TTANYNL VEUETAL

Pois todo rastejante se governa com golpe.

B12, Arius Didymus f1.39.2 ed. Diels, Doxographi p.471,4

TotapoloL tolow avtolow Eupaivovorv | Nos mesmos rios entrando, outras € outras
éteon Kol Eétegar Vdata émugoelr kai aguas afluem. Almas <sabias> dos umidos

Yuxat 8¢ <codai> anod v Uypwv exalam.

avabuuvtat

B13, Clemente, Stromateis 1.2.2

N

Vec  PopPoowt  mModoviar  pHAAAov

kaBapwt VdaTL.

B14, Clemente, Protrepticus 22.2

1| Porcos se aprazem mais na lama do que na

agua pura.
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VUKTITIOAOLG, HAYOLS, PdKkxols, Anvaig,
Hootalg  TovTols  ATELAEL
Odvatov, ToUToIS HAVTEVETAL TO TVY" TX
Yoo  voulopeva avOpwToug
HLOTHOLX AVIEQWOTL HLELVTAL

™ HETX

Kot

Notivagos, magos, bacantes, ménades,
iniciados (a estes ameaca com as coisas
além da morte, a estes profetiza o fogo).
Pois os instituidos pelos humanos como
mistérios impiamente se iniciam.

B15, Clemente, Protrepticus 34.5

el <un> xal yaQ AovOowl TOUTV
€TOLOVVTO Kal Upveov Alopa atdoioloty,
avawéotata elpyaotar wutog d¢ Aldng
Kat uatvovtat kol
Anvailovotv

Aldvvoog, Otewt

Pois se ndo fosse a Dioniso que procissdo
fizessem, também entoariam hinos as
partes venéreas, véneras obras tendo
realizado. Pois 0 mesmo sdo o Hades e
Dioniso, ao qual deliram e celebram ritos.

B16, Clemente, Paedagogus 11.99.5

TO U1 OLVOV TIOTE MWGS AV TS AdOoy,

Do que ndo se pde jamais como alguém
escaparia?

B16a, Anesidemos

Ovk  avOpwrivwg dAAax  ovv  Bewt

HaAAov ZiPVAANG elpt mepaouévog

Nao humanamente, mas com deus, mais
de Sibila ¢ exposto

B17, Clemente, Stromateis 11.8.1

oV yaQ @oovéovol TolxvTa  TOAAOL
OKOOOLG  €YKUQEOLOLV  0VLdE  HaBovTeg
YW@OOKOLOLV EWLTOLOL 0& dokéovat

B18, Clemente, Stromateis 11.17.4

Muitos ndo compreendem tais coisas.
Quantos as encontram nem informados
conhecem mas assim lhes parecem.

gav  un  EATTat  AvEATIOTOV  OVK
efevonoel  dvefegevvnTov €0V Kal
ATIOQOV

Se ndo espera o inesperavel ndo descobrira
0 indescobrivel sendo também
intransponivel.

B19, Clemente, Stromateis 11.24.5

AKOVOAL OUK ETUOTAUEVOL OV ELTTELV

Escutar nao tendo aprendido nem a falar.

B20, Clemente, Stromateis 111.14.1

<ATv> yevopevol Lwetv €0€Aovot pogoug
T €xewv <paAAov d¢ avamaveoHar> kat
TAOAG KATAAELTIOVOL HOQOVG YevEoDat

Gerados aspiram a viver, ter sortes <e
sobretudo repousar> e filhos deixam para

mortes gerar.
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B21, Clemente, Stromateis 111.21.1

Oavatog oty OkOoa  EéyepOévteg

op¢opev OkOoa 0¢ eDdOVTEG VTTVOG

B22, Clemente, Stromateis 1V.4.2

Morte ¢ o quanto vemos despertos,
adormecidos o quanto vemos é sono.

Xovoov (yaQ) ot dlnuevol ynv moAANv
0QVOCOLOL KAl €VELOKOVOLY OALYOV

Ouro: os investigadores muita terra

cavando e pouco encontrando.

B23, Clemente, Stromateis 1V.9.7

Atkngc dvopa ovk av €dnoav, el Tavta Un
nv

Da justica 0 nome ndo saberiam se estas
coisas (injustigas ou leis) ndo existissem.

B24, Clemente, Stromateis 1V.16.1

apnupatovg Oeot TiHwoL kKat avOpwTot

Aos mortos em combate deuses € humanos
valorizam.

B25, Clemente, Stromateis 1V.49.2

pHooot <yap> péCoveg péCovag poioag
Aayxdvovot

B26, Clemente, Stromateis 1V.141.2

Mortes maiores maiores sortes recebem.

avOpwTog év evPpooLVNL PAoc dmTeTAL
éavtwt [amoBavwv] anooPBeoBelc OPelg
Cov 0¢ TeBvertoc
[amooBeoOeig OPeic] éyonyoows &mtetal
£0OOVTOG

ATITETAL £0OWV

O humano de noite, tendo apagada sua
visdo, contata uma luz em si. Assim, vivo
adormecido, contata o que ja estd morto.
Uma vez acordado contata o adormecido.

B27, Clemente, Stromateis 1V.9.3

avOpwrovg pével amobavoviag &ooa
oUK €ATtOVTAL 0VdE dOKEOLOLY

Aos humanos mortos resta o que nao
esperam nem lhes parece.

B28ab, Clemente, Stromateis 1V.9.7

dokéoviwv  (yag) O  OOKIUWTATOG
YWokeL, PLAdooer kal pévtot kal Alkn
kataAnpetar  Pevdwv

[WoTeyavletels

TEKTOVOAS KAl

De aparéncias o mais aparecido conhece e
vigia. Mas também a Justica condenara os
artifices e testemunhas das mentiras.
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B29 Clemente, Stromateis 1V.59.4

algevvVTAL YAXQ &V AVTlL aTAviwv ol
apotol, kAéog dévaov Ovnrwv: ot 0
TOAAOL  KeKOQNVTAL OKWOTEQ KTIVEX
YaoTol kat atdololg

Os excelentes escolhem uma ante a todas
as coisas, a gloria eterna ao invés das
coisas mortais. Mas os muitos seguem
abarrotados como tenro rebanho no ventre
e nas vergonhas.

B30, Clemente, Stromateis 1V.103.6

KOoHoV [Tovde], [TOV avtov amdviwv,]
oUte g Oewv oUte avOpw NV énoinoev,
AN v del kat €oTv kal €otal mLQ
aelCwov,  AMTOMEVOV — HETO
ATI00BEVVOIEVOV HETO

Ko

A ordem do mundo, deste, o mesmo de
todos, nenhum dos deuses nem dos
humanos criou. Ela era sempre e é e sera
um fogo sempiterno, abrasando em
medidas e apagando em medidas.

B31, Clemente, Stromateis V.105 (11 396, 13)

a. TLEOS TEOTMal TEWTOV OdAacoa,
OaAaoong 0¢ TO pEV MOV Y1), TO d&
fluov enotme

b< yn > 0OdAacoa Oduwxyéetal,
petoéetal €l TOV avTov AOYOV, OKOLOG
neooOev Nv 1 [yevéoOaryn |

Kal

Formagdes do fogo: primeiramente mar, e
do mar uma metade terra e outra metade
fulguracao.

O mar se dissolve e se mede na mesma
medida na qual estava primeiro.

B32, Clemente, Stromateis V.115.1

&v 1o ocodov povvov AéyeoOar ovx
€0¢éAeL kal €0€AeL Znvog dvopua.

Um, o sabio unico, nao quer e quer ser dito
pelo nome de Zeus

B33, Clemente, Stromateis V.115.1

VOUOG Kol BovAnt elBecOat £vog

Lei: ser persuadido pelo desejo de um.

B34, Clemente, Stromateis V.115.3

afvvetol akovoavteg kwdoloy olkaot
GATIC  aVTOLOWV  HAQTLEEL  TAQEOVTAG
ATEIVAL

Desconjugados, tendo ouvido, a surdos
assemelham-se. O ditado lhes testemunha:
estando presentes estar absente.

B35, Clemente, Stromateis V.140.5

XOn Yoo [e0 pAAa] moAA@V  loTtopag
[Prroocodoug avdpac] etvat

Pois os filésofos necessitam
historiadores de muitas coisas.

ser

B36, Clemente, Stromateis V1.17.2
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Ppuxnoy Bdvatog KdwE yevéoOat, VdaTL
d¢ Odvatog ynv yevéoOar €k yng O
VoW Yivetal, €€ Vdatog d¢ Puxn

Almas morrendo ao gerar agua, agua
morrendo ao gerar terra, da terra agua se
gera, e d'agua alma.

B37, Columella VIII.4.4

Cohortales aves pulvere uel cinere lavari

Porcos lavam-se em lama e aves em

poeira.

B38, Diogenes Laércio 1.23

[Thales] dokel d¢ kat& TIVAG <TIOWTOG
aotgoAoynoar>

[Thales] o primeiro a praticar astronomia.

B39, Diogenes Laércio 1.88

év ITomvn Biag éyéveto 6 Tevtapew, o0
niAelwv Adyog 1) TV AAAWV

Em Priene nasceu Bias filho de Teutames
do qual o raciocinio ¢ mais pleno do que o
dos outros.

B40, Diogenes Laércio 1X.1

mMoALVHaO voov (Exewv) ov dAoKel
[Hoiodov  yao £0ida&e
[MTuBayoonv avtic te Eevoddved te kal
‘Exataiov]

av Kol

Multi-instrucdo ndo ensina o pensamento.
Pois a Hesiodo teria ensinado e a
Pitagoras, e ainda a Xenofanes e Hecateu.

B41, Diogenes Laércio 1X.1

(etvar yoap) &v 10 coddv, émilotacBat
Yvwuny, + 0tén éxvBéovnoe + mavta dx
TTAVTV.

Pois ser sabio ¢ sO isto, possuir o
conhecimento pelo qual se dirige tudo
através de tudo.

B42, Diogenes Laércio 1X.1

0 ve Ounpoc &flog €k TV Aydvwyv
ExPaArecOoa oamiCeoOat
ApxtAoxov opolwg

Ko Ko

Homero merece ser expulso dos concursos
e acoitado. Arquiloco também.

B43, Diogenes Laércio 1X.2

OBy xor)  oPevvivar  puaAdov 1)

TTUOKANV

Insoléncia ¢ preciso extinguir mais do que
incéndio.

B44, Diogenes Laércio 1X.2
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uaxeoOatr xor) Tov Onupov VTEQ TOL
VOHoL [UméQ TOL Yvopévouv] OkwoTieQ
Telxeog

O povo necessita combater pela lei tanto
quanto pela muralha.

B45, Didgenes Laércio, 1X.7

Puxne melpata lwv ovk av E€£evOoLo,
MACAV ~ €MLTMOQEVOUEVOS  0dOV' [0Vt
Babvv Adyov €xel]

Indo, ndo encontraria os limites da alma,
mesmo sendo percorridos todos os
caminhos, tao profunda medida ela tem.

B46, Didgenes Laércio 1X.7

oimow iepa vocov
yevdeshan)

(xoi Vv OSpactv

Presuncdo doenca sagrada e a visdo ¢
enganada.

B47, Diogenes Laércio 1X.73

un elknu mepl TV MEYIOTWV

ovuBaAA@ueda

Ndo a esmo sobre as coisas maiores
conjeturemos.

B48, Etymologicum Magnum, s.v. B1og

BIOL (Bilog/ Pog) twt ovv TOEWL Gvopa
Bloc €oyov d¢ Bavatog

Arco do qual o nome ¢ vida e a obra
morte.

MACA (maga/ macd) do qual o nome ¢
fruto a obra ¢ morte.

B49, Galeno de. Dign. Puls. VIII 773 K. + Theodorus Prodromus, Epistulae 1 Migne

p.1240A

elg [¢potl] pootot éav dolotog Nt

Um para mim € mil, se for o melhor.

B49a, Heraclit. Alleg. 24

TIOTAMOLS TOLG AVTOIG EpPatvouév te Kal
ovk éuPalvopev elpév te kat ovk eiplev

Nos mesmos rios entramos € também nao
entramos, somos € também nao somos.

B50, Hipdlito, Refutatio, 1X.9.1

OUK EHoL AAAX TOL Adyov axkovoavtag
OpoAoyetv  codpov ¢

cotwv &V TAvVTIX
eldéval.

Nao de mim, mas da razdo, escutando ¢é
sabio razoar todas as coisas serem um.

B51, Hipdlito, Refutatio, 1X.9.2

oV Euviaoy OKWS dAPEQOUEVOV EWLTWL

Nao conjugam como razoar o divergente
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OpoAOYEeL TAALVTQOTOG
OkwoTeQ TOEov Kal AVENG

aguovin

B52, Hipélito, Refutatio, 1X.9.4

consigo mesmo. Revoltante harmonia
como a do arco e da lira.

alwv Talg ot mallwv, meoogedwV

Tadog 1 PactAnin

O tempo ¢ uma crianca criando, jogando o
reinado por recreagao.

B53, Hipdlito, Refutatio, 1X.9.4

[T6Aepoc maviwv peEV  matro  €0TL
TAVTWV 0¢ PactAevc kal Tovg pev Beovg
£delEe TOLG D& AVOQWTIOUG  TOUG HEV

dovAovg émoinoe Toug d¢ eAevO£époug

B54, Hipolito, Refutatio, 1X.9.5

O combate ¢ pai de todos e rei de todos.
Revela uns deuses e outros humanos. Faz
uns escravos e outros livres.

aguovin adavng GpaveEnc KQelTTwV

Que a harmonia aparente a inaparente ¢
mais forte.

B55, Hipélito, Refutatio 1X.9.5

6owv OPic axon uabnoig
TIOOTLUEW

TAVTA EYQW

As coisas com visdo audi¢do e apreensao,
estas eu prefiro.

B56, Hipolito, Refutatio 1X.9.5

énmatnvtar ot &vOpwmotr TEOE TNV
YVOOLWV TV  Pavepwv maQamANoilwg

Opnowr,  6¢  éyévetro twv ‘EAAvwv
0OPWTEQOS TAVIWYV. EKEWVOV TE YXQ
TIALOEC dOelpag KATAKTEIVOVTES

eEnnatnoav eimdvteg doa eldopev Kat
éAaPouev, tavta amoAelmouev, doa d&

Estdo enganados os humanos frente ao
conhecimento das coisas aparentes, assim
como Homero que foi de todos os gregos o
mais sabio. Pois também aquele criancas
matando pulgas enganaram tendo dito: 'as
que vimos e pegamos, estas abandonamos,
as que ndao vimos nem pegamos, estas
carregamos.'

oUte eldopev ovT  EAaPouev, Tavta

dEQopEV.

B57, Hipdlito, Refutatio 1X.10.2

dddokaroc d¢ mAsiotwv ‘Holodoc | Educador da maioria é Hesiodo. Este
tovTov  émiotavtal  mAgiota  eldévar | acreditam muitas coisas saber, ele que dia
607[[@ ﬁpé@nv KAl El’)q)Q(l)VT‘]V ovk | € noite nao Compreendla, pois sdao um.

gylvwokev: éotLyag év

B58, Hipdlito, Refutatio 1X.10
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Ot ilatol
ETIALTIOVTAL

TEUVOVTEG,  KALOUVTEG
unvdév  aflov  poBov
AdpBavery tavta €oyaldpevor kat ot
voooL

Os médicos sendo amputadores e
cauterizadores reclamam ndo receber
nenhum pagamento por fazer as mesmas
coisas que as doengas.

B59, Hipdlito, Refutatio 1X.10.4

YVapwv 600¢ 0Ol kal okoAu] [pio
éoti kai 1) avn]
voadéwv 000g evOelx kal OKOAW] Mia
gotl kal ) avt

O caminho do parafuso reto e curvo ¢ um
€ 0 mesmo.

O caminho das letras direto e tortuoso ¢
um e 0 mesmo.

B60, Hipolito, Refutatio 1X.10.4

000¢ Avw KATW Hia KAl wuTh.

B61, Hipolito, Refutatio 1X.10.5

O caminho para cima e para baixo ¢ um e
0 mesmo.

OdAacoa  VOwE kabapwrtatov  Kat
Hapwtatov  ix0votr pev motov  Kal
owtnowv avbowmnolg d¢ amotov kKail

0Aé0pLov

O mar: 4gua purissima e sujissima. Aos
peixes potavel e saudavel, mas aos
humanos impotével e letal.

B62, Hipdlito, Refutatio 1X.10.6

abavatot  Ovnrot  Ovnrol  &dBdvartot
Covteg TOV €keivwv Oavatov TtoOv 0O¢

éxelvwv Blov tebvewrteg

B63, Hipolito, Refutatio 1X.10.6

Imortais-mortais,mortais-imortais:
vivendo daqueles a morte e daqueles a
vida tendo morrido.

&vhba O &ovtL  émaviotaocBalr  kal

dVAakag yiveoOal €yeoti Cwviwv kKail
VEKQWV

Ali estando se erguerem e, rapidamente,
guardides dos vivos e dos mortos se
tornarem.

B64, Hipolito, Refutatio 1X.10.7

tx d¢ avta otakiCet Kepavvog

O raio governa todas coisas.

B65, Hipolito, Refutatio 1X.10.7

XONOUHOOVVNV KAl KOQOV

Pentria e fartura.

B66, Hipolito, Refutatio 1X.10.7
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TIAVTA YAQ TO TLQ €meABOV KQOWveL Kal
kataApetat

B67, Hipélito, Refutatio 1X.10.8

Pois todas as coisas o fogo sobrevindo
julga e captura.

0 Oeoc 1Muéon evPEovn xewwv B€pog
TOAEHOG €lOT|VT) KOEOG Aludg dAAotovTat
0¢ OkwOTEQ <MDE> <O0> OMOTAV CULULYTL
Ouvopaoty  ovoudletar kad'  Mdovnv
édotov

Deus: dia-noite, inverno-verdo, guerra-
paz, fartura-fome, altera como quando
mistura-se aromas e nomeia-se pelo gosto
de cada.

B67a, Hisdosus Escoliasta no Chalcid. Plat.

Tim. [cod. Paris. 1. 8624 s. XII f. 2]

Sicut aranae, ait, stans in medio talae
sentit quam cito musca aliquem filum
suum corrumpit itaque illuc celeriter
currit quasi de fili perfectione dolens, sic
hominis anima aliqua parte corporis
laesa, illuc festine meat, quase impatiens
laesionis  corporis, cui  firme et
proportionaliter iuncta est.

Como a aranha quando estd no meio da
teia sente que uma mosca rompe algum fio
seu, e, para la corre apressada como se
temesse pela perfeicdo do fio, assim
também a alma do homem, lesada
qualquer parte do corpo, vai para la
rapidamente, como se nao suportasse a
lesdo do corpo, com o qual estd unida
firme e proporcionalmente.

B68, Jamblico De myst. 1 11

Axea

Remédios.

B69, Jamblico De myst. V 15

€' EVOg av mMOoTE YEVOLTO OTtaViwg,

De um por vezes geraria raramente.

B70, Jamblico De anima in Estobeu I1.1.16

nadwv  abvgpata T

do&dopata

avOpwmva

Os pareceres humanos s3o jogos de
criangas.

B71, Marco Aurélio 1V.46

mlavOavouévou M) 000g dyel

B72, Marco Aurélio, IV.46

Foi esquecido por onde o caminho conduz.

WL HAALOTA dINVEKWS OMAovOL Adywt
(o OLOKOUVTL,)
dapépovtal

@ OAx TOUTWL

Com o que mais constantemente se
relacionam, com a razdo, com iSSO
divergem.
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B73-74, Marco Aurélio, IV.46

oV del womeQ kabevdovtag [Totetv kol
Aéyev ]
0V O€l WS TIAIOAS TOKEWVWV

Ndo convém fazer e falar
adormecidos.
N3do convém ser como filhos dos nossos

pais.

como

B75, Marco Aurélio, V1.42

Yatar elotv kal ovveQyol TV &V Tt
KOOUWL YIVOUEVWV

E os adormecidos sdo obras e
colaboradores das coisas geradas no
mundo.

B76a Maximus Tyrus XII 4 p. 489

(N o tov YNg Odvatov kat drjo (Nt tov
mveog Oavatov VdwE (L TOvV &€Qog
Oavatov y1 tov Kdatog.

O fogo vive a morte da terra. O ar vive a
morte do fogo. A dgua vive a morte do ar.
E a terra a da agua

B76b, Plutarco de E. 18. 392¢

TvEOg Bdvatog aépl Yéveols kat aépog
Odvatog DdaTL Yéveoig.

A morte do fogo ¢ com a génese do ar. A
morte do ar € com a génese d'agua.

B76¢, Marc. IV.46

YNs Bdvatog VdwE yevéoOat kat VdOaTOg
Odvatoc aépa yevéoOal kat a€Qog muE
KAl EUTIOALY.

B77ab, Porfirio, De Antro Nympharum 10

A morte da terra é gerar 4gua. A morte da
agua ¢ gerar ar. E do ar fogo e ao
contrario.

Ppuxnot téoPv ) Odvatov Vyonuot
vevéoOat

Zwpev NUEKS ToV Ekelvwv Odvatov xkatl
Cwowv éxetvar Tov Nuétegov Odvatov

B78, Origenes, Contra Celsum, V1.12

Para aqueles com as almas umidas gera-se
prazer € nao morte.

Vivemos ndés a morte daquelas e vivem
aquelas a nossa morte.

Nboc yao avOowmeov HEv ovk  Exel
YVOUAS,
Oelov O¢ €xeL

B79, Origenes, Contra Celsum, VI1.12

Pois 0 modo humano néo tem sinais mas o
divino tem.

AVNE VNTOG TKOLOE TIQOG  daipovog

O homem imaturo escuta o génio como a
criangca 0 homem.
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OKWOTEQ TTALG TTIOG AVOQOG

B80, Origenes, Contra Celsum, VI1.12

edé<var> d¢ xon Tov mOAgpov Eovia
Euvov xal Olknv €owv kal ywopeva
TIAVTO KAT' €QLV KAl XQEWV

E preciso saber que a guerra ¢ conjugada,
a justica ¢ discordia e que todas as coisas
sdo geradas da discordia e da precisao.

B&81, Filodemo Rhetorica 1, coll.57,62

KOTUOWV é0Tiv &gxNnYos. (ITubaydoav)

(Pitagoras) ¢ o lider dos charlataes.

B82, Platao, Hipias Maior, 289a

mOnkwv 0 KAAALOTOG
(dvOowmwv Yével oLUBAAAELY)

alox0g

E vergonhoso relacionar o mais belo dos
macacos com a raga dos homens.

B83, Platao, Hipias Maior, 289b

avOpwrnwv 6 codwtatog mEOS Oeov
niiOnkog Ppaveital kat copia kdAAel kat
TOlg AAAOLE IO LV

O mais sabio dos homens frente a um deus
parece um macaco em sabedoria, beleza e
tudo mais.

B84ab, Plotino Enneades 1V, 8(6), 1.14

peTaBaAAov avamavetal
KAPATOC €07TL TOLG AVTOLS poXOelv kil
apxeoBat

Mudando repousa.
Laborioso ¢ pelos mesmos esforcar-se e
ser dominado.

B85, Plutarco, Coriolanus 22.2 / (a) Aristotle, eth. Eudem. 11, 7, 1223b18-54

(a) xaAemdv Bupt paxeobat Yuxne yao E dificil disputar com o desejo pois ele

wveltat
(b) Ovpwr paxeocOar xaAemdv. O<te>
Yoo av O€ANL, Puxnc wvettat

negocia a alma.

B86, Plutarco, Coriolanus 38 = Clem.,Stromat. V.88.4

ATUOTINL DXLy ydvel un yryvwokeoOat

(a maior parte das coisas divinas) por
incredulidade escapa ao conhecer

B87, Plutarco, De Audiendis Poetis 28D

PAAE dvOowmog Emi mavti Adywt PiAet
éntonoBat

O humano indolente ama espantar-se com
todo raciocinio.

B88, Pseudo(?)-Plutarco, Consolatio ad Apollonium106E
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tavtd [t évi] Cov kal tebvnkog xal
<tav>[t0] &yEnyopos kat [t0] kabevdov
Kal ynoaov: Yoo

HETATIETOVTA EKELVA E€0TL KAKEVA TAALY

véov Kol TAOE

HETATIECOVTA TAVTA

Como um mesmo o vivente € o morto,
também o mesmo o vigilante e o
adormecido e o novo e o velho. Pois essas
tendo mudado sdo aquelas e aquelas de
novo mudando sao estas.

B89, Plutarco, De Supertitione 166¢

TOLG €£YQNYOQOOLV EVa KAl KOOV KOTHOV
€0TLV, TV 0& KOWMWUEVWY EKAOTOC Elg
dov amootpédetal.

B90, Plutarco, De. E. 8. p.388e

Também uma ordem do mundo comum
existe para os vigilantes, mas dos
descansados cada um se volta para si
proprio.

TIVEOG TE AVTAMOLBT) T TAVTA KAl TUQ
ATIAVTWV OKWOTEQ XQLOOV XONHATA Kal
XONUATWY XQLOOG

B91ab, Plutarco, De. E. 18. p.392b

Do fogo se permuta todas as coisas e fogo
de todas, como do ouro mercadorias e das
mercadorias ouro.

TOTAU@L OVK €0Tv EUPnval dig Tt
avTL

okidvnot kal maAwv cvvayet [ovvioTatat
Kal amoAeinet] kat mpooeloL Kal amelot//

Nao ¢ possivel entrar num mesmo rio duas
vezes.

Dispersam e outra vez aglomera
aproximam e afastam.

B92, Plutarco, De Pythiae Oraculis 397a

ZipuAda ¢

ayélaota  kal
apvolota - GOeyyouévn  xAiwv
éfucveltat Tt pavnt dux TovOeodV.

Havopévwl
axaAA@TIOTA

OTOHATL
Kadl
TV

B93, Plutarco, De Pythiae Oraculis 404d

Sibila pronunciando pelo deus com
exaltada boca severa, austera e sem-
perfume ultrapassa mil anos com a voz.

4

0 avaf, o0 TO pavteldV €0TL TO €V
AeAdolg, ovte Aéyel oUte kQUTTEL AAAX

onuaivet

B94, Plutarco, De Exilio Oraculis 604A

O senhor do qual o oraculo ¢ aquele em
Delfos nem diz nem encobre mas sinaliza.

‘HAog yap ovx vtepBrioetat pétoar et de
u, Eowveg v Atkng  émikovgot
éEegvonoovoty

Pois o Sol ndo sobrepassara suas medidas,
sendo as Erineas, servas da Justiga,
descobrirdo.
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B95, Plutarco, Quaestiones Conviviales 644F

apadimv auewvov kovmrtewy €gyov d¢ €v|Insciéncia € melhor encobrir, porém € mais
avéoel kal maQ' otvov trabalhoso no relaxamento e com vinho.

B96, Estrabo XV1.26; Plut, Quaest. Conv. IV.4.3

Cadaveres sdo mais dispensaveis do que
esterco.

Néxveg yop komolwv expAntoTeQot

B97, Plutarco, An Seni Respublica gerenda sit 787C

Pois somente os caes ladram contra os que
nao conhecem.

KUVEC Ya kal kataPadlovov v av i)
YW@OOKWOL

B98, Plutarco, De Facie in Orbe Lunae 943E

at puxat oop@vtar kad' Awdnv As almas cheiram pelo Hades.

B99, Plutarco, (?) Aqua an ignis utilior 95TA

el un 1jAog v [éveka twv &AAwv|Se ndo fosse o sol por causa dos outros
&OTEWV] £VHEO<TL>VI) &V TV astros seria noite.

B100, Plutarco, Quaestiones Platonicae 1007D-E

woag al mavta pépovot Todas as coisas trazem estagdes.

B101, Plutarco, Adversus Coloten 1118C

€dLNoaunV épuewutdv Encontrei a mim mesmo.

101a, Sexto Empirico, adv. Math. VI1.12

OdOaApoL Yo tv @twv akopéotegot Pois os olhos sdo testemunhas mais
HAQTLQEG acuradas do que os ouvidos.

B102, Scholia Graeca in Homeri Iliadem ed. Erbse, I

oL eV Bet kaAa mavta [kail ayaba] | Aos deuses todas as coisas sdo bonitas,
Kai dikaw, dvOowmol d¢ & pév &duca|boas e justas. Os homens supdem umas
Vel paoty & d¢ dikoua mjustas outras justas.

B103, Porfirio, Quaestiones Homericae, On Iliad XIV.200

Euvov yap apxn kat mépag émi kUkAov |Pois sdo conjugados o comego € 0O
meQudeQelag perimetro sobre a periferia do circulo.
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B104, Proclo in Alcibiades I, p. 117 Westerink

Tic Yoo avtwv voog 1 ¢oryv; Ofpwv
aowotol  melBovtar  kal  dwdaokAAwL
xoelwvtatr Opidwt ovk eddTeg OtL ‘ol
TtoAAoL Kakoi, OALyoL d¢ ayabot'

Qual o pensamento ou a compreensiao
deles? Por cantores populares se
persuadem e por professor tomam a
multiddo ndo cientes de que os muitos sdao
ruins e poucos sao bons.

B105, scholia A T in Iliad XVIIIL.251

... ’0TEOAGYOV Pnot tov 'Ouneov

...diz Homero ser astronomo

B106, Plutarco, Camillus 19.1

g eV ayabag motettat (Howdwr)
nuéoac tag d&¢ GpavAag wg Ayvowv
[PYowv Nuéoac amaong ptav ovoav]

(Hesiodo) fez uns dias bons e outros ruins
ignorando assim a natureza de todo dia
que € Unica.

B107, Sexto Empirico, adv. Math. VI1.26

Kakol paptuoes avOowmoloy opOaApot
Kal T PagPAaovs Puxag €XOVTwv

Ruins testemunhas para os humanos os
olhos e ouvidos enquanto tenham almas
barbaras.

B108, Estobeu, I11.1.174

OKOowv  A0yovg  TjKovoa  OLOELS
APKVELTAL €G TOVTO WOTE YIVWOKELY OTL

0O0POV E0TL TAVTWYV KEXWOLOUEVOV

De quantos raciocinios escutei, nenhum
chega ao ponto de reconhecer que sabio ¢
estar separado de todos.

B110, Estobeu, II1.1.176

avOpowrolg yiveoOar oxéoa OéAovorv
OUK AUELVOV

Aos humanos ¢ melhor ndo gerar o quanto
querem.

B111, Estobeu, II1.1.177

vovoog Uylenv  émoinoev 1OV kal
ayabov  Auog KOQOV KAHATOG
AVATIAVOLY

A doenca faz prazerosa e boa a saude, a
fome a fartura e o esfor¢o o repouso.

B112, Estobeu, I11.1.178

oW PEOVELY AQeTr Heylotn xal codin
aAnOéa Aéyewv kal molelv kato Lo
emtalovtag

Prudéncia é a maior virtude e sabedoria é
dizer e fazer verdades ouvindo em acordo
com a natureza.
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B113, Estobeu, I11.1.179

ELVOV €0TL TAOL TO PEOVEELY

Conjugado ¢ para todos o pensar.

B114, Estobeu, II1.1.179

EVV VOwL Aéyovtag oxveiCeoBatl xor twt
ELVOL MAVTWV (OKWOTEQ VOHWL TOALS)
KAl TOAD OXVQOTEQWS TOEDPOVTAL YXQ
TAVTEG Ol avOpwmeloL VOHoL VO €VOG
oL Oelov KQATEL YAXQ TOOCOVTOV OKOOOV
€0éAeL kal EEaprel MAOL Kal TteQLyiveTat

B115, Estobeu, I11.1.180a

Aos que dizem com julgamento convém
firmarem-se no conjugado de todos, como
nas leis uma cidade. A cidade mais
firmemente, pois sdo nutridas todas as
humanas leis por uma, a divina. Pois
abarca tanto quanto quer, basta a todos e
ainda sobra.

Pux1NG €0TLAGYOC EVLTOV AVEWV.

A medida da alma estd aumentando a si
mesma.

B116, Estobeu, II1.5.7

avOpwmowot  maot
£wLTOLG Kat cwdoovetv

HETEOTL YIVWOKELY

A todos os humanos ¢ permitido conhecer
a si mesmo e ser prudente.

B117, Estobeu, II1.1.180a

avne oxkdtav pebvodnt dyetar VMO
nadog  aviifov  opaAAdpevog,  ovk
énalwv Okn Patver Oyonv v Yuxnv
Exawv

Um homem quando esta bébado ¢
conduzido cambaleante por uma crianga
impubere. Sem entender por onde anda
tem a alma Gimida.

DK: 118, Estobeu, II1.5.8

avyT) Ener) Yuxr) coPpwTaTn Kal agiotn)

Seca e austera ¢ a alma mais sabia e mais

virtuosa.

B119, Estobeu, 1V.40.23 = Plutarch, Quaest. Plat. 999E

N0og avOownwt datpwv

O habito ¢ um génio para o humano.

B120, Strabo, I.1.6

NoLG KAl E0TEQAS TEQUATA 1) AQKTOG Kal
avtiov TN¢ pKToL 0VEOG atbplov Atdg

Os termos da aurora e véspera sdo a Ursa e
o contrario a Ursa, a baliza do sereno-
celeste Zeus
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B121, Strabo, XIV.25 + Diogenes Laertius, 1X.2

aflov Edeotoic 1pndov  andyLaocdat
<maot kKal Tolg avhpolc TV moAwv
KataAlmev>, oltives Eouodwoov avooa
Ewvtwv  oviwotov  EEEBarov  ddvTec
NHéwv pndé eig OVNoToC €0Tw, €l O& (Un)
TG , AAAN Te Kal et dAAwV

Valia aos Efésios adultos serem todos
enforcados e aos ndo adultos largarem a
cidade. Eles que a Hermodoéro, homem
dentre eles o mais honoravel, expulsaram
dizendo: 'de nés que nenhum seja o mais
honoravel e se algum for que seja outro e
entre outros.'

B122, Suid. s.v. Ayyipateiv und dpeiofoteiv

ayxipacinv

Aproximacao.

B123, Philo, Themistius etc.

dvoic keuTTETDaL PLAel

Natureza ama se encobrir.

B124, Teofrasto, Metaphysica 15

womeQ  0dpf  elknt 0

KAAALOTOG <G> O KOOHOG

KEKVUEVQYV

B125, Teofrasto, De Vertigine 9

Como carne empilhada ao acaso ¢ a
belissima ordem do mundo.

KAl 0 KUKEQV dulotatal <p> KIVOUUEVOG

Nao movimentando se desagrega também
0 mingau.

B125a, Tzetes as Aristoph. Plut. 88 [Ambr. Paris]

un  érmAlmor Vuitv mAovtog  Edéotot
tv'éEeAéyxoloOe movnpevouevol

Que ndo vos falte riqueza Efésios a fim de
que vocés verifiquem sua ruindade.

B126, Tzetes, Scholia ad Exegesin in lliadem p. 126

Ta Puxoa Oépetat Oeopa POxetar, vyoa
avatvetal, kagpaAéa votiCetat

As frias esquentam, as quentes esfriam. As
umidas secam, as aridas molham.
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