
AÊxpavoi: Da dupla visão ao discernimento 

— Crítica da expressão em Parménides (B, 6,5) 
e sua revalorização simbólica 

Ah, mas aqui, onde irreais erramos, 
Dormimos o que somos, e a verdade, 
Inda que enf im em sonhos a vejamos, 
Vêmo-la, porque em sonho, em falsidade. 

Sombras buscando corpos, se os achamos 
C o m o sentir a sua realidade? 
C o m mãos de sombra, Sombras que tocamos? 
Nosso toque e ausência e vacuidade. 

(F. Pessoa, «No T ú m u l o de Christian Rosencreutz»). 

Texto e tradução do Frag. 6 do «Poema» de Parménides: 
'%pi] TO Xéyeiv TE voeív T'ÈÒV ejj.ji.svai. • êarl yàp slvat, 
(JT,7)8èv 8'oúx éaTLv • TX a'èyw cppáÇsa&at. ávcoya. 
TcpMT/jç yáp CT'<*<p' óSoõ RAÚT7)ç SIÇTJCHOÇ <eÜpyco), 
aúxàp ^TUSIT' ÁREÒ TYJÇ, YJV Si) (IPOTCL eíSÓTSç oúSèv 
7tXáTT0VTai, Síxpavoi " áfriy/avírj yáp èv auTÕv 
a-nj&etriv tftúvsi 7rXaxTÒv vóov • oí Sè tpopoüvTai, 
xcúcpol Ó[XTÕÇ TU9X0Í TS, TS&V]KÓTEÇ, ácxpiTa ;puXa, 
oiç TÒ 7céXeiv TS xal oüx eivai Tauxòv vevófucrTa!, 
xoò Tauxòv, 7távTtúv Sè TtaXívTpo7tóç sem xéXsu&oç .' 

E necessário dizer e pensar que o ente permanece: é com efeito ser, 
Nada não é: eis o que te exorto a meditar. 
Sim, primeiro, afasta-te deste caminho de procura, 
Mas também daquele em que os mortais não-iniciados 
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Vacilam, dicrânicos; pois a inabilidade 
Move nos seus corações um errático pensamento: 
São levados surdos como cegos, estupefactos, multidão irreflectida, 

julgando que o ser e o não-ser são o mesmo 
e não o mesmo; mas para todos de retorno c o caminho. 

Introdução: o t e r m o Síxpavot. e o seu c o n t e x t o n o «Poema» 
de Parménides 

Quando Platão em idade já avançada, após ter escrito os Diálogos 
considerados da sua maturidade, empreende uma revisão crítica das 
doutrinas expostas começa por fazer entrar Parménides num Diálogo 
ao qual dá esse mesmo nome 1 . Era a figura antiga e veneranda 
da sabedoria paradoxal, da tradição mais respeitável dos pensadores 
ditos pré-sofísticos2. Mas, no «Parménides» de Platão o ritmo 
dos Xóyoi cjwxpaTixoí e da dialéctica platónica apenas contende e 
se afere àquele que transmite e traduz o antigo Poema e a quem 
Aristóteles irá chamar o pai da dialéctica: Zenão de Eleia 3 . O ancião 
digno e venerável Parménides, Platão compreende-o bem, não é 
dialogável mas senhor de um só Aóyoç, ou do Xóyoç do Um — monó-
logo poemático que paralisa por momentos o caminho socrático 
pedagógico e discursivo da razão platónica. É a repetição da Esfinge 
a Édipo, do olhar de Medusa que absolutiza o devir e a mobilidade 
entre o antigo espaço cíclico, da cénica movimentação de heróis e 
deuses, e a TOXIÇ em que se comerciam bens e palavras e se organizam 
os primeiros corpos de doutrina. 

O dizer de Parménides situa-se no intervalo entre esses dois 
espaços absolutizando a passagem de um a outro, ou seja, obviando. 
Muitos foram os que, na sequência do Estagirita, pretenderam ver 
em Parménides um elo natural da transição de um pensar cosmo-

1 Cf. o diálogo Parménides de PLATÃO (PLATON, Oeuvres complètes, Tome VIII, 1 ère 
partie: Parmenide, Paris, Belles Lettres, 1956). 

2 PLATÃO, Parménides, 127 b: «Tòv (xsv o5v IlapjxEvtSïjv e3 jxáXa üSrj Kpeafiúrrjv 
e iva i , CTçóSpa 7raXióv, xaXòv 8è xáya&óv TY)V ríijiiv, xepi [ i áXiara 7révTE x a l 
Èç/]Xovza. (...)». 

3 A referência é de DIÓGENES LAÉRCIO, Vida, Doutrinas e Apotegmas dos Filósofos Ilustres, 
VIII, 57: «'APIATOTSXVJÇ S'sv Toit, SOÇICTT^I. ÇYJCTI TrpcïiTov 'B^7re8oxXéa PR)TOPTXR]V 
eúpetv, Zifjvtova Sè StaXex.Tix^v». Cf. t ambém SEXTUS EMPIRICUS, Adv. Math., VII, 6 e 
ARISTÓTELES, Refutações Sofísticas, X , 170 b, 19. 
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lógico e mítico para um pensar lógico e racional 4. As teses do 
eleatismo logicista ou de um fisicalismo ainda cosmológicò continuam 
em modernas interpretações a ser uma glosa do que poderíamos 
chamar o aristotelismo pré-socrático 5. Porém, mais atentos ao 
carácter irredutível de Parménides à escola logicista eleática e, por 
outro lado, às preocupações pelo dito conhecimento dos princípios 
físicos da natureza, alguns intérpretes mais recentes retomaram a 
antiga orientação de Diógenes Laércio e dos doxógrafos que distin-
guiam os primeiros filósofos em Jónicos e Itálicos, desde logo 
considerando Parménides um dos Itálicos 6. Não foram apenas 
razões geográficas superficiais que conduziram os pensadores alexan-
drinos a referenciar o pai da escola eleática ao pitagorismó itálico, 
pois, de facto, há notícia de ter sido Parménides discípulo de um 
pitagórico 7 . 

4 HEGEL (Vorlesungen iiber die Geschichte der Philosophic, ed. Michelet, Berlin, 1 8 4 0 - 4 3 ; 
ed. Hoffmeister, Leipzig, F. Meiner, 1 9 4 0 - 4 4 ) ; RITTER (Geschichte der Philosophie, I: ( 1 8 2 9 ) , 
trad, franc. Paris, Libr. de Ladrange, 1 8 3 5 ) ; UEBERWEG (Grundriss der Geschichte der Philosophie, 
I, ( 1862) : Die Philosophie des Altertums, ed. K. Praecliter, Basel /Stuttgart, Schwabe & Co., 
( 1 9 2 6 ) , 1 9 6 7 ) ; ZELLER (Die Philosophie der Griechen, in ihrer geschichtlichen Entwicklung, 
Leipzig, G . R . Reisland, 1 8 9 2 ; trad. ital. R . MONDOLFO, Firenze, Nuova Italia, 1 9 6 7 ) ; 
GOMPERZ, G . MILHAUD e outros, todos situam Parménides no âmbito da escola eleática 
iniciada segundo estes autores por Xenófanes de Colofónia e caracterizada pelo problema 
lógico ou por uma ontologia formal contrastante coin a questão cosmológica e cosmogónica 
dos pensadores jónios e milesiános. Nota-se ainda a persistência da influência doxográfica 
no entendimento histórico dos pré-socráticos e, sobretudo, de Diógenes Laércio (op. cit., IX). 

5 Nota-se a persistência das interpretações logicistas de Parménides e também das 
interpretações ontológicas entre modernos pensadores franceses e ingleses, como por exemplo: 
L. R O B I N (La Pensée Grecque et les origines de VEsprit Scientifique, Paris, La Renaissance 
du Livre, 1 9 2 3 ; reed. Albin Michel, 1 9 6 3 ) ; P.-M. SCHUHL (Essai sur la formation de la 
pensée grecque, Introduction Historique à une étude de la Philosophie platonicienne, Paris, P.U.F., 
1 9 3 4 ' , 1 9 4 9 2 ) ; J. CHEVALIER (Histoire de la Pensée, I: La Pensée Antique .Paris, Flammarion, 
1955) ; K . FREEMAN (The Pre-Socratic Philosophers, A companion to Diels «Fragmente der 
Vorsokratiker», Oxford, B. Blackwell, 1 9 4 6 , 1 9 6 6 3 ) ; F. CLEVE (The Giants of Pre-Sophistic 
Greek Philosophy, An attempt to reconstruct their thoughts, t . II, Hague, M. Nijhoff, 1 9 6 9 ) . 
Quanto à crítica às interpretações aristotelizantes do pensamento pré-socrático veja-se: 
H. CHERNISS, Aristotle's Criticism of Presocratic Philosophy, N . Y., J. Hopkins Press, 1 9 3 5 
(reed. Octagon Books, 1 9 7 1 ) . 

6 Cf. F. M. CORNFORD, From Religion to Philosophy, A Study in the origin of 
Western Speculation, Cambridge Univ. Press, 1 9 1 2 ; N . Y . Harper & R o w , 1 9 5 7 ; KIRK and 
RAVEN, The Presocratic Philosophers — a critical history with a selection of texts, Cambridge 
Univ. Press, 1 9 5 7 ; reed. 1 9 6 6 ; W . K . C. GUTHRIE, A History of Greek Philosophy, vol. II: 
The Presocratic Tradition from Parmenides to Democritus, Cambridge, Camb. Univ. Press, 
1965 ; reed. 1 9 6 9 ; Vejam-se também como estudos mais especializados: J . E . R A V E N , 
Pitagoreans and Eleatics, Cambridge, Camb. Univ. Press, 1 9 4 8 ; J. ZAFIROPULO, VÉcole Éléate, 
Parménide-Zénon-Mélissos, Paris, Belles Lettres, 1 9 5 0 ; M. UNTERSTEINER, Parmenide, Testimo-
nialize e Frammenti, Firenze, Nuova Italia, 1958; reed. 1967. 

7 Cf. DIÓGENES LAÉRCIO, I X , 21-23: «[IlapfiEvíSvjç] (...) èxotvcóvY]<JE SÈ x a i ' A L I -
VIAI A to / a ÍTa TÔK n u ô a y o p i x õ k , CÓÇ Sçv) StúTÍcov, àvSpt 7révv)Tt [ASV, x a X ü i Sè x a l 
àya&õk ã>i xal [xãXXov YJXOXO&FCQCTE x a i àiro&avóvTOç rjpcdiov èSpiSaa-ro yévouç TE 
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Desde que a Filosofia contemporânea se interessou historicamente 
por recuperar a sua própria origem e concedeu especial atenção 
aos pré-socráticos, e de entre eles nomeadamente a Heraclito de 
Éfeso e a Parménides de Eleia, o paradigma romântico e idealista 
que levava a estabelecer dicotomias e polarizações entre escolas 
e pensadores antigos comprometeu desde logo Parménides com 
Heraclito numa antítese que lhe parecia certa 8 . 

Heraclito, o filósofo do devir universal, da impermanência, 
e Parménides, o lógico ou ontólogo da imobilidade absoluta, do 
Uno, do Ser, eis o que na historiografia clássica de Hegel a 
Nietzsche se instaura. Mas, se Parménides não tinha dialogado em 
Platão senão indirectamente, como se disse, também não seria o 
diálogo forçado em que a moderna história da filosofia o pretendia 
fazer trocar argumentos com Heraclito de Efeso a consegui-lo de 
facto. O que sempre se verificou foi o recurso constante aos 
argumentos de Zenão e um esquecimento das características poéticas 
dos textos de Parménides 9. 

Estudos recentes têm ao longo do nosso século demonstrado 
como Heraclito e Parménides são conciliáveis não por antítese 
dialéctica mas como marcos diferentes no mesmo período da aurora 

úraípxtuv Xa[x7rpoü x a l 7tXOÙTOU, x a l ÚTt1 'Afxeiviou, áXX' ouy_ Ú7rò Sevoçávouç eEç 
•Jjauxíãv TpO£Tpá7T7)». Cf. DIELS-FRANZ, Die Fragmente der Vorsokratiker, Dublin/Zürich, 
Weidmann, 1966 1 2 , 1, 217). 

8 Esta oposição entre Heraclito e Parménides só começa a ser posta em causa a 
partir do estudo de Karl REINHARDT, Parmenides und die Geschichte der griechischen Philosophie, 
Bonn, 1916; reed. Frankfurt-Am-Main, Victorio Klostermann, 1959. Desde as Vorlesungen 
über die Geschichte der Philosophie de Hegel que se estabelecia a oposição nitida entre o Eleata 
e a filosofia do «devir» heracliteana. T a m b é m e m Nietzsche em vários passos de Die 
Philosophie im tragische Zeitalter den Griechen (1872-1873) se encontra a oposição entre o 
j o g o trágico do movimento em Heraclito e o excesso lógico em Parménides. 

9 Desde Gaston Milhaud, Pierre-Henri Michel, Abel Rey , Pierre Duhem, Victor 
Brochard, Georges Sarton e outros filósofos e historiadores da ciência tem existido uma 
constante interpretação do eleatismo a partir das formulações de Zenão e sobretudo das 
aporias referidas na Física (VI, 9, 239 b, 240 a) de Aristóteles. Note-se como ainda em 
H . BERGSON, Essai sur les données immédiates de la conscience, Paris, 1889, ed. du Centenaire, 
Paris, P. U . F., 1959 1, pp. 74-77 se formula uma crítica global ao eleatismo apoiada sobre 
as aporias de Zenão. T a m b é m nos The Principies qf Mathematics de B . RUSSELL (London, 
G. Allen & Unwin , 1903 1, 1942) de um ponto de vista ulteriormente desenvolvido por 
outros autores do empirismo lógico e da filosofia analítica, se encontra o pensamento de 
Zenão como modelo da filosofia eleitica. Só c o m os estudos de Sir Thomas HEATH, 
(A History qf Greek Mathematics, (1921 1) t. I, cap. VIII) e G. CALOGERO, (Studi sull'Eleatismo 
(1932)) é que se começa a distinguir entre a fase do eleatismo de Parménides e a de 
Zenão. Ainda recentemente se nota o constante aparecimento de estudos e artigos sobre 
os paradoxos de Zenão como se pode documentar pela colectânea dos mesmos editada 
por W . C. SALMON, Zeno's Paradoxes, N . Y . , Bobbs-Merrill Co. , 1970, o que vem 
influenciar sobremaneira mui to dos estudos sobre o próprio eleatismo parmenidiano. 



Aíxpocvoi: DA DUPLA VISÃO AO DISCERNIMENTO 311 

do pensamento filosófico ocidental. Admite-se até que Parménides 
não tenha mesmo conhecido qualquer obra redigida por Heraclito 
ou a sua tradição mais directa 1 0 . 

Hoje, de um modo mais confiante e intuitivo do que a ingénua 
tese positivista, que sempre exigia influências históricas para reduzir 
momentos análogos no tempo, admite-se a sabedoria dos tempos 
como tempo de maturação da própria sabedoria e não será transpo-
sição compreender, por exemplo, o paralelismo entre certos textos 
da tradição profética e bíblica, ou entre Lao Tzeu, ou ainda entre 
Zoroastro, e o venerando Parménides. 

Martin Heidegger considera-o o primeiro ontólogo e apenas 
o contrapõe aos intuitos redutores que a metafísica platónico-
-aristotélica irá instaurar como tradição filosófica11. O «Poema» 
aparece a uma nova luz não classificável segundo os parâmetros 
retóricos em que os classicistas paradigmatizaram os géneros literários 
da antiguidade, rotulando-o de poema didáctico, mas como a mn-rçcnç 
do próprio pensamento fazendo caminho, isto é, meditando12. 

No século vi a.C. em Eleia, Parménides como seu autor, 
é referida a existência de um poema a que os alexandrinos chamam 
como é hábito Ilepí cpúaswç e que se traduz erroneamente por 
«Acerca da Natureza» 1 3. Os hexâmetros dactílicos, cuja lembrança 

1 0 Cf. W . K. C. GUTHRIE, A History of Greek Philosophy, vol. II, pp. 6 e segs.; cf. sobre-
tudo p. 23: «It is a much disputed historical question whether this criticism is aimed 
partly or solely at Heraclitus. There is no external evidence to help: we can only say it is 
possible, but not certain, that Parmenides had read the other's works». 

1 1 Cf. Martin HEIDEGGER, Moira, (Parmenides, V I I I , 3 4 - 4 1 ) , in: Vorträge und Aufsätze, 
Tübingen, Pfullingen, 1 9 5 4 , pp. 2 7 - 5 2 ; Einführung in die Metaphysik, Tübingen, Max 
Niemeyer, 1 9 5 3 1 ; Über den Humanismus, Bern, Francke V . , 1 9 4 7 1 , pp. 5 4 - 5 5 e também p. 8 1 : 
«Das g t m v y à p eivou des Parmenides ist heute noch ungedacht. Daran lässt sich ermessen, 
wie es mit dem Fortschritt der Philosophie steht.»; várias interpretações dos pré-socráticos 
na perspectiva heideggeriana recuperam o sentido da antiga tradição filosófica e os seus 
valores de sugestão e de aproximação à sabedoria: cf. G. J. SEIDEL, Martin Heidegger 
and the Pre-socratics, An Introduction to its Thought, Lincoln, Univ. of Nebraska Press, 1964, 
pp. 5 8 - 8 6 ; Odette LAFFOUCRIÈRE; he Destin de la Pensée et «La Mort de Dieu* Selon 
Heidegger, La Haye, Martinus Nijhoff , 1 9 6 8 , pp. 4 1 - 6 3 ; Gianna de Cecchi Duso , L'interpre-
tazione heideggeriana dei Presocratici, Padova, Cedam, 1970. 

De inspiração heideggeriana é a própria tradução do «Poema» de Parménides e o 
estudo respectivo publicado por Jean BEAUFRET (Le Poème de Parménide, Paris, P. U . F., 1955). 

1 2 Desde Aristóteles que a categoria de polêsis contrasta com a da theoria e a da 
praxis mas o seu desenvolvimento em termos de criatividade artística e de constituição 
de uma estética é já redutor do sentido mais amplo que esta palavra possui em Platão 
e no pensamento pré-socrático. Contrastando technê com ars e aproximando a primeira 
de polêsis, M. Heidegger revaloriza o sentido da tarefa filosófica e a criatividade do pensa-
mento meditante, ainda em oposição a u m pensamento de cômputo ou calculante. 
Cf. HEIDEGGER, Die Frage nach der Technik in: Vorträge und Aufsitze, I , pp . 5-36 (sobretudo 
pp. 11 e segs.); id., Wissenschaft und Besinnung, in: ibid., pp. 37-62 (sobretudo pp. 47 e segs.). 

1 3 C o m o refere J. BURNET (Early Greek Philosophy, London, Adam & Charles 
Black, 1892 1; reed. 1963 4, pp. 363-364) o sentido do termo cpúaiç tem sido muito discutido 
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da épica homérica pelo seu ritmo marcado c nobre pareceu aos 
teóricos da literatura inconciliável com o conteúdo demasiado 
lógico e explicativo do tal género de poema dito didáctico, são 
antes referenciáveis a um género de poema épico c trágico de 
sabor gnômico bastante próximo dos fragmentos órficos, dos hinos 
pitagóricos e de toda a literatura mal conhecida de carácter demiúrgico 
e coribante, numa palavra, de função iniciática14. 

Se o hegelianismo metafísico tal como o positivismo c até 
certas interpretações nietzscheanas mais racionalizaram o mito, numa 
mitificação da razão, do que souberam compreendê-lo e sobretudo 
escutá-lo, ao crepúsculo do Ocidente de um Spengler e de um 
Heidegger a afinidade da hora e a complementaridade do momento, 
tornando menos clara a opção, veiculam um novo saber escutar do 
passado antiquíssimo do pré-racional e aceitam como sua infância 
algo mais profundo, completo e radical do que a razão. De Jung 
a Merleau-Ponty, de Lévy-Brühl a Lévi-Strauss é toda uma mutação 
atenta ao mito e à síntese do saber antigo que ele constitui, síntese 
vivida, participada ritualmente e arquetípica 1 5. 

As célebres palavras de Heidegger: «viemos tarde demais para 
os deuses e cedo demais para o Ser» parecem mostrar a situação 

por vários autores. As traduções tem sido variadas mas deveriam respeitar o sentido 
da raiz que está presente na etimologia de (piiatç. Segundo uma interpretação qtúaiç 
significaria crescimento mas como diz Burnet (Ibid., p. 3 6 3 , 1 . 1 0 ) : «No doubt the verb <púo[iat 
(i. e. <pu£o[xai) with a long vowel means «I grow», but the simple root <pu-is the equivalent 
of the Latin fu and the English be, and need not necessarily have this derivative meaning». 
Apesar disso outros autores mais recentes revalorizam tal interpretação dando a ç 6 o i ç 
o sentido de eclosão, desabrochar ou brotar, que contrasta com a acepção de natura. 
Cf. M . HEIDEGGER, Einjiihrung in die Metaphysik, pp. 1 0 - 1 3 . O poema «I lepi ÇÚCTSOJÇ» que 
se poderia então traduzir por «Àcerca da instância originária» c constituído por várias partes 
de que se possuem alguns fragmentos, longos uns, curtos outros, recolhidos na obra de 
DIELS-KRANZ, Die Fragmente der Vorsokratiker, I, 2 2 7 - 2 4 5 . 

1 4 Sobre as características da literatura mística e gnóstica da primeira fase do 
pensamento grego veja-se: P.-M. SCHUHL, Essai sur la formation de la pensée grecque: 
livre IV — Pensée mystique et Pensée rationelle; F. M . CORNFORD, From Religion to Philosophy, 
cap. VI: The mystical Tradition e os textos relativos à tradição órfico-pitagórica: O . KERN, 
Orphicorum Fragmenta (1922; reed. 1963); M . T . CARDINI, Pitagorici, Testimonianze e frammenti, 
3 vols., Firenze, Nuova Italia, 1958-62-64. O estudo do simbolismo patente nas imagens 
do Prólogo do «Poema» de Parménides exigiria comparação com o pensamento gnóstico 
em geral e com certas tradições orientais que podem estar na base do pensamento grego 
pré-socrático. Cf. M. L . W E S T , Early Greek Philosophy and the Orient, Oxford , Clarendon 
Press, 1971. 

1 5 A literatura recente sobre a revalorização dos signos e símbolos presentes na 
mentalidade mítica é vastíssima. Apontam-se apenas alguns marcos: C. G. JUNG, Symbole 
der Wandlung, Zurich, Rascher Verlag, 1952; M . MERLEAU-PONTY, Signes, Paris, Gallimard, 
1960; id. La Prose du Monde, Paris, Gallimard, 1969; L . LÉVY-BRUHL, Le surnaturel et la 
Nature dans la mentalité primitive, Paris, P. U . F., 1931', 1963; C. LÉVI-STRAUSS, La Pensée 
sauvage, Paris, Pion, 1962. 
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intervalar de ambiguidade da época contemporânea numa transição 
e numa indefinição 1 6 . Porém, actualizam-se de forma paradoxal 
em Parménides, de quem se poderia dizer que não vem tarde 
demais para os deuses nem cedo demais para o Ser, porque, 
com efeito, neste pensador eleático encontra-se inteira a identificação 
do lógos do {AS$OÇ e o círculo mítico do Xóyoç. Não é um elo 
de ligação, uma mediação entre o mito e a razão ou um ponto de 
equilíbrio em que se indiferenciem mutuamente. Pelo contrário, 
é o momento diferencial em que mito e lógos se dão um ao outro 
como ser e pensar na mesmidade irredutível a qualquer identi-
ficação 1 7 . 

A própria questão da autoria do «Poema» e sua personificação 
e identificação em Parménides não é muito importante, havendo 
muitos traços no Poema que apontam para uma tradição comum da 
qual se se quiser excluir as tónicas gnômicas dos aforismos hera-
cliteanos, não se poderá outrossim fazê-lo em relação aos fragmentos 
da escola pitagórica e sobretudo a esse mago de Agrigento, o filósofo 
do Etna, o célebre Empédocles 1 8 . 

E neste contexto expurgado das luzes do racionalismo moderno 
e do escolasticismo dialectizante que se depara com a linguagem 
antiga e ainda penumbrática do Poema de Parménides. Dos 
fragmentos possuídos desde a recolha feita por Diels na crítica à 
antiga doxografia, e na ordenação diversa de alguns deles proposta 
por Kranz na obra fundamental de referência de que hoje se dispõe, 
muitos têm sido extensamente comentados em variadíssimos estudos, 
alguns dos quais lineares na hermenêutica, na tradução crítica, e 
mesmo na reflexão e meditação 1 9 . Todo esse labor poder—se-ia 

1 6 M. HEIDEGGER, AUS der Erfahrung des Denkens, Stuttgart, Pfullingen, 1 9 6 5 2 , 
p. 7: « / W i r kommen für die Götter zu spät und zu fr ü/ fü r das Seyn. Dessen angefangenes 
Gedicht ist der / Mensch. /». 

1 7 Cf. PARMÉNIDES, frag. 3 ( 5 ) : ( . . . ) TÒ y à p aÒTÒ voeív ÈCTTÍV TE x a l e ivai . ( D . - K . , 
t. I, 2 3 1 ) ; CORNFORD, From Religion to Philosophy, pp. 1 2 5 e segs. 

1 8 C o m efeito existe uma tradição comum pitagórica desde os mais antigos fragmentos 
dos primeiros autores da escola de Pitágoras até ao platonismo e ao neo-platonismo. 
Parménides, discípulo do pitagórico Amínias tem muitas afinidades temáticas e até de 
nomenclatura com tal tradição. As mais relevantes aproximações podem fazer-se entre o 
Eleata e Empédocles de Agrigento. Sobre este último cf. J . ZAFIROPUIO, Empédocle d'Agrigente, 
Paris, Beiles Lettres, 1 9 5 3 e também J . BOLLACK, Empédocle 3 vols in 4 , Paris, Minuit, 1 9 6 5 - 6 9 . 

1 9 Cf. Hermann DIELS e Walther KRANZ, Die Fragmente der Vorsokratiker (1903 1), 
(ed. cit. supra) e a divergência na ordenação dos fragmentos 2, 3, 4 e 5, sendo o segundo 
e o terceiro da reordenação estabelecida por Kranz (19345) respectivamente o quarto e o 
quinto na ordenação primitiva de Diels. C o m o obra complementar à recolha de textos dos 
pré-socráticos deve citar-se ainda a obra que a antecedeu, também preparada e editada 
por H. DIELS, Doxographi Graeci, Berlin, 1879; reed. Walter de Gruyter, 1965. 
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considerar uma fase incoativa daquele que pretende ler, compreen-
dendo e vivendo as próprias palavras de Parménides. 

Porém, de entre os muitos estudos que mais ou menos se 
ocupam da simbologia das várias partes em que se costuma estruturar 
e dividir o conjunto dos fragmentos: o Prólogo, a via da Revelação 
ou da Verdade, a via da Manifestação ou da Opinião — nenhum 
trabalho em especial reflecte aquilo que poderá passar como um 
termo secundário entre outros, mas que constitui uma raridade na 
nomenclatura e simbologia do primitivo pensamento filosófico 2 0. 

Trata-se do termo Síxpavot que aparece referido no fragmento 6, 
no verso 5, fragmento este que é considerado em idêntica nume-
ração tanto na edição de Diels quanto na revisão desta obra feita 
por Kranz. Ambos os autores consideram este fragmento parte 
integrante do discurso que a divindade dirige ao iniciado e que 
constitui a chamada via da Verdade 2 1 . 

A atenção dada ao prólogo do Poema será indispensável se se 
quiser compreender a utilização das várias imagens que constituem 
os nomes-forças do ritual filosófico desta gnose pitagórica. O enten-
dimento dos símbolos como por exemplo as filhas do sol, o carro, 
a porta e a AÍXY], não pode ser realizado à maneira da tradução 
alegorista pós-alexandrina 2 2. O símbolo não é ainda propriamente 

2 0 Além. do Prólogo, a Via da Verdade ou 'AXrj&sta constitui a primeira parte do 
Poema e aquela de que restam os mais longos fragmentos. Claro que a designação 
desta parte por Via da Verdade corresponde a uma tradução redutora do sentido de áX^&sta 
tal como aparece frequentemente nos fragmentos respectivos desta parte, com o sentido 
mais amplo de revelação ou desvendamento. Cf. sobre a tradução de áXrjõ-cta, M. HEIDEGGER, 
Piatons Lehre von der Wahrheit, Bern, Francke Verlag, 1947, pp. 26 e segs.; id. Aletheia 
(Heraklit, frag. 16) in: Vorträge und Aufsätze, t. III, pp. 53 e segs. Também a Via da 
Opinião deve ser reposta no sentido originário da AóÇa como manifestação e aparência, 
sendo mais propriamente a Via das Aparências e do Aparecer. Cf. também id. Einführung 
in die Metaphysik, pp. 77 e segs. 

2 1 A Divindade toma a mão do iniciado na sua mão direita («(...) / x a l (iE &eà 
Tcpó(ppcúv Ú7reSéÇaTO, y e t p a 8è xetpí / SsÇtTEp^v êXsv, ò S e 8 ' f e o ç tpáxo x a t (ÍE 
7tpoOEÚ8a / .» (PARM, frag. 1; D. K., I, 230)) e no discurso revelador diz os caminhos 
possíveis. O primeiro, o do Ser, também o do Não-Ser e aquele em que« / ( . . . ) fjv 8j] 
ßpo-rol EESÓTEÇ oòSèv / 7TX<XTTOVTOU Síxpavoi" (...)/» (id., frag. 6 ; D. K . , I, 2 3 3 ) . 

2 2 N ã o sendo ocasião de sequer se realizar uma abordagem superficial da vastíssima 
virtualidade simbólica das várias imagens ocorrentes no Prólogo do «Poema», não se pode 
deixar de imediatamente relacionar as Filhas do Sol ou Helíadas com as vacas solares ou 
raios-do-sol da tradição védica; cf. Sri AUROBINDO, Le secret du Véda, Paris, Fayard, 1975; 
o Carro com a carruagem de Apolo para já não dizer com o carro de Yahvé na visão 
de Ezequiel; o pórtico com a porta-da-iniciação podendo ser a dos infernos ou a de um 
outro «Abre-te Sésamo» (A. V A N GENNEP, Les rites de passage, Paris, 1909, reed. Mouton, 
Johnson Reprint Co. , 1969); e a Dikê comparável à potência do limiar não apenas com 
a sua referência em Anaximandro e noutros pré-socráticos, mas já com a Teogonia em 
que aparece como o destino dos próprios deuses. 
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uma síntese ideal transcendente mas corresponde mais proximamente 
ao signo material, cujo poder litúrgico lhe concede o sentido forte 
de um «mitema» que nenhuma alegoria poderá esgotar 2 3 . 

O dualismo do vocabulário estudado em Parménides conside-
rado por um lado de teor mítico, (o do Prólogo) e, por outro lado, 
de teor racional, (o das outras partes do poema) corresponde a um 
preconceito lexicológico e semântico recente, que distingue os 
nomes em próprios e comuns, e recusa aos primeiros o carácter 
universal dos arquétipos da filosofia grega. Só alguns estudiosos 
com uma amplitude de análise muito superior e que aspiravam 
a uma comparação entre várias tradições filosóficas, culturais e de 
sabedoria de vários tempos e lugares permitiram perceber como 
certos termos, por exemplo da via da Verdade, como ser, ente, 
limite, ilimitado, etc., constituíam quase personificações e pelo menos 
seriam nomes próprios como atributos destes apenas dizíveis dentro 
de uma relação estrita 2 4 . 

Desta maneira se poderá compreender como AÍXTJ se diz do 
limite e o limite se diz de AB«), como o ser se diz do pensar 
no reino da luz e como no caminho até lá os que ainda erram, 
mortais, são o correlato da [xoípa., como também o ciclo do dizer 
parmenidiano cumpre a esfericidade imagética do próprio ser e esta 
ainda o coração rotundo e plenamente circular da própria Verdade 2 5 . 

As várias menções e estes exemplos são frágeis enquanto pers-
pectivados como pertencentes a diversos níveis de exegese do 
texto desde o seu pretenso plano mítico até ao seu plano histórico-
-racional passando pela literalidade positiva, pelo alegorismo de 

2 3 Sobre os sentidos de alegoria, símbolo, metáfora e imagem tenha-se presente que 
pelos dois primeiros se diz respectivamente uma tradução decifrável e uma sugestão 
irredutível. Por out ro lado, enquanto a imagem representa a objectivação do símbolo e 
imobiliza o seu infindo ciclo dialéctico, pelo contrário a metáfora potencia temporalmente 
a alegoria retirando-lhe o seu carácter traduzível imediato. (Veja-se sobre esta doutrina 
de C. H . do C a r m o SILVA, «Carácter r í tmico da Estética bonaventuriana», in: Rev. Portuguesa 
de Filosofia, Braga, T . X X X , 1-3, 1974, pp. 266-267). 

2 4 A propósito deve-se citar o recente estudo de M . L . W E S T , Early Greek Philosophy 
and the Orient (ed. cit. supra) e o estudo clássico de R . B . ONIANS, The origins of European 
Thought, Cambridge , Camb. Un iv . Press, 1951. 

2 5 Sobre o ciclo simbólico da própria esfericidade que em Parménides integra todas 
as outras virtualidades simbólicas, vejam-se os seguintes passos exemplares: Frag. 1, 28-30: 
«Xpe<!> Sé a e TOXVTOÍ 7ru&á<X&ai / TJ^tèv 'AXTJS-EÍIJÇ eúxuxXéoç á rpE(IÈÇ "íjxop / rjSè 
(Jpofôiv 86Çaç, x a í ç oòx ív i n í a n ç áX7]9"/)ç. /»; frag. 5 :« / Çuvòv Se (xo£ èaTiv, / Ó7traS&ev 
á£pÇo>p.ai- T&Sh yàp TtáXw í ^ o ^ a i auíhç. /»; frag. 6, 9: «/ (...) návrcov 8è 7taXÍVTp07tóç 
é c m xéXeu&oç.» frag. 8, 42-44:«/( . . . ) a ú x á p ène l j r e ípaç mjjxaTov, TereXedfxévov èaxí j 
irávTo&ev, eúxúxXov crçaípv)<; èvaXíyxiov Ôyxcoi, / jxeooóôev f,ao7raXèç i r á v n ] i • xò -yàp 
OÚTE TI (JLEÍÇOV./» (D. K „ I, 2, 230-238; sublinhado nosso). 
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tradução e indo até uma simbologia ideal. De facto, não existem 
vários planos nem níveis de análise mas é a análise que os instaura 
como formas histórico-míticas de ler o texto de Parménides, de 
dissociar o seu léxico em estratos, desde o literal ao simbólico, 
desde o vocabulário chamado técnico da filosofia até às referências 
moralistas e anagógicas que se remetem para historiadores da 
cultura clássica e mitólogos 2 6 . 

Aíxpavoi é um termo raro e sob a forma do nominativo plural 
aparece exclusivamente no passo referido do Poema. Da multipli-
cidade de comentários e traduções do Poema apenas muito poucos 
autores fizeram uma referência a este termo e isso devido em grande 
parte a uma interpretação cultural, comparativa, ou a uma evidência 
de hermenêutica moral do termo no seu contexto próximo 2 7 . 

Poder-se-ia começar este estudo dos Síxpavoi. de Parménides 
dizendo somente isto: que os Síxpavoi poderão não ser apenas huma-
nos e que, afinal, mesmo por serem humanos já isso significa 
excederem aquém e além do próprio homem; que os Síxpavoi são 
como mortais filhos da Moípa, mas de uma linhagem do Além e 
tanto se remetem às personificações do divino, que antropomorfizam 
este, como revelam a teratologia titânica, que alucinantemente parece 
querer revelar cada forma, cada objecto, cada figura ou vulto na 
sua duplicidade imaginária ou inconsciente; que, e ainda, os Síxpavot, 
se propõem uma transcendência da encruzilhada entre mortais e 
imortais, entre homens e deuses, qual caminho de discernimento, 
de assumpção plena da compreensão do dois, do dúplice, da própria 
diferença na sua gnose radical. 

Aíxpavoi muitas vezes traduzidos por monstros bicéfalos ou 
por seres de duas faces, mas cuja tradução reflecte sempre uma 
pressuposta interpretação genérica da economia do Poema, podem 

2 6 Opta-se pela perspectiva que faz anteceder ao conhecimento e à ideia a impor -
tância primordial da l inguagem e do signo, sendo este constitutivo das possibilidades de 
análise e criador das virtualidades gnoseológiccs dentro da própria l inguagem. Acresce o 
facto de, e m relação aos pensadores pré-socráticos e em época coetânea à génese do 
problema epistemológico, a questão da precedência do signo sobre a ideia vir hoje a 
exigir u m a hermenêutica que saiba ler de fo rma integral o texto sem lhe antepor 
contextos de análise subsequente já restritivos. 

2 7 O t e rmo Síxpavot é, de facto, u m te rmo raro mas não menos escassa e rara 
t em sido a referência que a ele poucos autores têm dedicado. Deve-se a sugestão inicial 
do presente trabalho, cujo esboço data de Fevereiro de 1974, ao interesse que o tema 
dos S lxpavoi suscitou no pensamento do Prof . Délio N o b r e Santos, quando o autor do 
presente estudo discutia questões de tradução e hermenêutica geral do «Poema» de Parménides. 
Importa não deixar de referir o estímulo para ulterior investigação e o sublinhado da 
importância simbólica de tão raro t e rmo que fo ram colhidos como orientações aquando de 
tais reflexões conjuntas. 



Atxpavoi: DA DUPLA VISÃO AO DISCERNIMENTO 317 

considerar-se como os que preservam a própria unicidade do cami-
nho dúplice do pensamento de Parménides. Com efeito, esta 
expressão integra-se no contexto da transição da via da Verdade 
para a via da Opinião, no contraste do caminho viável com o 
caminho impossível exactamente como o caminho que impossibilita 
a possibilidade e possibilita a impossibilidade. Só tem um rosto 
— o do anonimato; só tem um sinal, o do embaraço — trata-se 
da dissociação dos caminhos, da encruzilhada, não tanto como 
ponto opcional de escolha entre dois caminhos mas como aquele 
cuja circularidade permite e exige dizer o que é possível—o do Ser 
e da Verdade, e o que é ele próprio na sua circularidade confusa— um 
dizer do não-ser como sendo e não sendo ao mesmo t empo 2 8 . 

Os Síxpavot não são os que por cometerem a contradição a 
legitimam de um modo principal. O princípio de não-contradição 
supõe uma só cabeça, um só Aóyoç, um só momento — simul, 
enquanto a oposição dos Síxpavoi no caminho de encruzilhada e 
na circularidade em que é convertido esse caminho supõe uma 
dualidade lógica e ontológica, um nível de manifestação do real 
irredutível à contradição como irredutível à conciliação: é o duplo 
momento da própria duplicidade que advém sob o segredo da 
meditação numérica e pitagórica do Poema de Parménides naquilo 
que se poderia chamar o primeiro tempo esquizóide de toda a 
heteronímia filosófica 2 9. 

Compreender-se-á então como, quando Bachelard chama a 
atenção para a estrutura fundamentalmente esquizóide de toda a 
ciência, se está tão longe da aurora do pensamento em que ainda 
não existe uma duplicidade de vias ou de experiências e em que os 
signos da duplicidade da própria via são forças vivas e energias 
activas para quem leia, dramatize, conte ou cante o poema dos 
Síxpavoi de Parménides, que lembra toda a épica desde a identificação 
totémica até à simplicidade do verso de Heidegger que constitui 
apelo: 'nada mais, caminhar para uma estrela' 3 0 . 

2 8 Cf. PARMÉNIDES, frag. 6, 8-9:» (...) OLÇ xò téXeiv TE x a l oúx s tva t TaÚTÒv 
v e v ó f u a T o a / x o ü TaÒTÓv, (...)» (Cf. t a m b é m infra p . 332. 

2 9 Pode-se chamar a atenção para a unidade da própria diferença, para a Díade 
pitagórica em exercício de discernimento ontológico. Cf. infra pp. 340 esegs. O . LAFFOUCRIÈRE, 
Le Destin de la Pensée et "La Mort de Dieu» selon Heidegger, pp. 57-58: (7. Le royaume 
de la doxa, c'est celui du parler du langage; 8. La voix du non-être ou l'unité ontologique 
qui est à l'origine de l'alètheia et de la doxa). Em toda esta questão está presente o problema 
da diferença ontológica como adiante se verá. 

3 0 Cf. G. BACHELARD, La psychanalyse du Feu, Paris, Gallimard, 1 9 4 9 , pp. 9 - 1 0 ; 
M. HEIDEGGER, Aus der Erfahrung des Denkens, p. 7:«/Auf einen Stem zugehen, nur 
dieses./». 

8 
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I — A palavra Síxpmoi e o seu significado 
Na introdução a este estudo dos Síxpavoi de Parménides não 

se fez apelo a uma delimitação metodológica da investigação exacta-
mente por paradoxal com o que se havia dito sobre a hermenêutica 
que objectivando ou dialectizando o «Poema» de Parménides falha 
a compreensão do mesmo. Porém, se a intenção compreensiva e 
de simples leitura sábia do texto é a proposta deste estudo e a 
sua finalidade, será necessário passar entretanto pela fase de objecti-
vação dos dados filológico-históricos, pela fase hermenêutico-crítica 
e pela fase de interpretação simbólica e mitológica. Terá de se esgotar 
também aqui o duplo caminho «parmenidiano» que ciclicamente 
conduz eruditos, cientistas e literatos-poetas a moverem-se no mesmo 
ciclo de uma tradição culturalista, que não compreende o antigo 
saber como eficácia nem o sentido sagrado da prática de vida que 
tal conhecimento implica e é 3 1 . 

Será necessário levar a investigação positiva e erudita além 
do confinamento cómodo em que, por exemplo, a investigação da 
filologia clássica constitui entrave a um aprofundamento do conheci-
mento dos signos e das raízes primordiais de uma sabedoria antiga 3 2 . 
Mas, por outro lado, será também necessário dizer ao poeta simbolista 
e ao hermeneuta metafórico que ultrapassem a relacionação e o asso-
ciacionismo intuitivo para experimentarem o rigor e a eficácia dos 
signos na sua univocidade primordial 3 3 . 

3 1 A o o ç í a tem primordialmente u m sentido prático e de habilidade na realização 
e encontra-se implícita na dimensão iniciática do conhecimento órfico-pitagórico em cuja 
tradição se insere o pensamento parmenidiano. Assim, as interpretações positivistas dos 
autores alemães do século passado, bem como de muitos estudiosos franceses e de outros 
ingleses que continuam as obras de referência como as de Ueberweg, de Burnet, de 
Mondolfo , etc., falham a compreensão integradora e prática da sabedoria do «Poema» de 
Parménides. 

3 2 Os limites da filologia clássica, que aliás estão na base da formação universitária de 
muitos estudiosos, sobretudo da escola alemã e da escola inglesa, são demarcados pelo estudo 
das línguas latina e grega, em grande parte referenciadas ainda hoje aos modelos do seu 
uso nos períodos clássicos ou de melhor conhecimento e maior desenvolvimento das mesmas. 
A etimologia e os estudos lexicológicos não conduzem de u m modo geral dicionaristas, 
filólogos e filósofos com tal formação, a procurarem u m conhecimento mais originário dos 
signos e das raízes primeiras dos elementos do léxico. Ver-se-á que a amplificação do 
âmbito de investigação e o estabelecimento de u m campo comparativo mais lato permitirá 
a elucidação de termos fundamentais para a compreensão do vocabulário dos primeiros 
filósofos pré-socráticos. 

3 3 A amplificação do campo de análise não deve ser confundida com o exercício 
diletante de uma interpretação livre e «poética» do pensamento e m questão. O signo não 
se deve confundir com o ciclo da sua dialéctica simbólica e axiológica, nem com a mediação 
metafórica que adia o rigor distintivo da força ou energia do próprio signo primitivo 
como tal. Sobre estas noções cf. supra nota 23. 
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Os nomes serão assim marcos e índices de um caminho 
perdido que não pertence apenas e de um modo exclusivo a filólogos 
e poetas. São nomes-forças e energias vivas, que não exigem um 
método mas o próprio método, não um pensamento suposto mais 
rigoroso por mais reduzido a determinado padrão metodológico, 
mas o pensamento na totalidade do seu rigor que é o rigor da 
sua unidade, da sua exaustão, do seu esforço. 

Só deste modo se poderá revalorizar aquilo que em traduções 
parcelares ficou tornado insignificante como os Sbtpavoi no Poema 
de Parménides. 

Na primeira fase do estudo ainda filológico do termo Síxpavoç 
ficar-se-á surpreendido com a já referida raridade do termo que 
parece ter sido utilizado exclusivamente por Parménides nessa época, 
no plural, e como o que se poderia considerar um neologismo se, 
de facto, não se estivesse familiarizado com a infindável capacidade 
alteradora e construidora de novos termos, típica das primeiras 
liberdades poéticas, tão característica afinal da poesia homérica e 
subsequente 3 4. Nem sequer de liberdade poética propriamente 
se pode falar pois não se trata de um capricho lexical ou de uma 
fantasia terminológica, mas antes do rigor que exige a prosódia do 
hexâmetro dactílico e do carácter predominantemente oral ou 
oralizante (vocálico e coral) de toda esta poesia 3 5 . Talvez as mais 
antigas tradições indo-europeias de povos de tradição oral estejam 
supostas nas características do metro grego antigo e influenciem 
os alongamentos de certos vocábulos, as substituições poéticas de certos 
termos por outros e a constituição de novos vocábulos. 

Se se compulsarem dicionários da língua grega clássica como 
por exemplo o Dictionnaire Grec-Français de A. Bailly no termo 

3 4 Que o termo Síxpavot tenha sido construído por Parménides é hoje admitido 
por vários estudiosos e dicionaristas. Saliente-se, a propósito, o notável estudo de A. P. D . 
MOURBLATOS, The Route of Parmenides. A study of word, image and argument in the fragments, 
N e w Haven and London, Yale Univ. Press, 1970, p. 229: «Parmenides himself uses an 
adjective of this type, Síxpavot, «two-headed» (B 6,5, perhaps his own coinage) wi th 
reference to mortais.» Também em A Greek-English Lexicon de H. G . LIDDELL e R . SCOTT 
(Oxford, Clarendon Press, reed. 1976 9 com supl.) a única referência a Síxpavoç, -ov é ao 
citado texto do frag. 6.5 do Poema de Parménides; o mesmo acontece em D I E I S - K R A N Z , 
Die Fragmente der Vorsokratiker, t . III,: (Wortindex por W . Kranz) p. 131-a. 

3 5 C o m o diz Gabriel GERMAIN num estudo sobre Homero «a linguagem poética 
arcaica grega parece possuir um inesgotável reservatório de formas diferentes de palavras 
consoante as necessidades do verso». Por outro lado, sendo a literatura predominantemente 
oral e talvez influenciada no seu metro, o hexâmetro dactílico, por uma tradição oracular 
de hinos religiosos e proféticos (comparável à métrica da índia antiga) poder-se-ía com-
preender melhor a construção de certos termos e o alongamento de outros, mesmo na 
linguagem pré-socrática. (Cf. G. GERMAIN, Homère, Paris, D u Seuil, 1958, pp. 20-23). 
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Síxpavoç, oç, ov, encontra-se como significado do adjectivo: fourchu; 
e do substantivo neutro: fourche, remetendo-nos na citação para 
um texto muito tardio de Luciano, sofista, e para outro de Galeno 
também já do século n d. C . 3 6 . No dicionário de Liddell e Scott, 
A Greek-English Lexicon aparece-nos o termo Síxpavoç, ov referido 
a Parménides como adjectivo significando two-headed após o que se 
refere o seu sentido substantivo citando a mesma passagem de 
Luciano com o sentido de pitchfork e referem-se, além disso, outros 
termos próximos citados no Léxico de Hesychius 3 7. 

Tanto nestes dicionários como noutros léxicos verifica-se que 
o sentido predominante que a tradição filológica recolheu do 
termo em questão foi o de forquilha ou instrumento de duas pontas, 
de dois braços ou hastes. A acepção primitivamente adjectiva do 
termo reflecte o seu carácter não instrumental nem objectivado na 
forquilha, mas a tradução fornecida pelos dicionaristas desse sentido 
mais arcaico torna-se grosseira e também vaga: se Síxpavoi, quer 
dizer de duas cabeças tal tradução reflecte apenas a linear etimologia 
do termo Si-xápa, xpavíov3 8. 

O termo Síxpavoç relaciona-se com Sixpaióofxai, com Síxpatoç 
e SixpaiÓT-rçç, mas também com Sixpaípoç e Síxpa-rov. Todos estes 
termos são formados de Sí- que significa dois, dualidade, e de étimos 
que se podem remeter para os supracitados xápa, xpavíov e também 
para xépaç e xeçaXrj, cujo significado é o de cara, crâneo, corno, 
cabeça. 

Se se investigarem as origens etimológicas de Síxpavot pela refe-
rência a alguns termos gregos directa ou indirectamente relacionados 
verificar-se-á que existe uma vasta área semântica em grande parte 
comum às famílias das línguas indo-europeias. 

Aí-xpavoi forma-se a partir de xpavíov (que dá no médio 
latim cranium) cuja utilização já é atestada desde a época homérica 
com o sentido de crâneo e cabeça 3 9 . Kpavíov provém de uma 

3 6 Cf. A. B A H L Y , Dictionnaire Grec-Français, (ed. rev. por L. SÉCHAN e P. CHANTRAINE), 
Paris, Hachette, 1950, p. 512 b: art. Sí-xpavoç, oç, ov. 

3 7 H . G . LIDDELL e R . SCOTT, A Greek-English Lexicon (with a supplement-1968), 
ed. cit., p . 430 b:» Síxpavoç, ov, Two-headed; II. Síxpavov, TÒ, pitchfork, Síxpavoiç èÇo&stv. 
Luc. Tim. 12; III. Sixpávouç • f à ç xptóSouç,, Hsch. (...).». 

3 8 Trata-se ainda do significado de Síxpavov no sentido de Luciano. Cf. BAILLY, 
Dictionnaire Grec-Français, p . 512 b: Art . Síxpavoç, (fim), sobre a etimologia: 8£-xápa, 
xpavíov. 

3 9 Cf. H . EBELING, Lexicon Homericum, (1885), «i ldeshein, G. Olms, recd. 1963, 
vol. I, pp. 652 b e segs.: Art . xápT] (...). 
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raiz *xpacr-viov o que remete para os termos xápa e xépaç também 
sob as formas de xáp e xpáç ou xpáaç com o sentido de cabeça-
-corno 4 0 . Estas várias formas que foram primeiramente utilizadas 
em sentido poético desde a Ilíada e a Odisseia provêm de uma 
raiz indo-europeia *Ker — que se manifesta em muitas outras 
línguas derivadas de que se pode salientar em latim corriü e 
cerebrum41. Pretendem os etimologistas do indo-europeu que essa 
raiz significa cabeça na acepção de «topo» ou «cume» como ponta, 
parte mais alta e terminal ou corno, o que se manifesta evidente 
no grego xopucpvj que significa cume, formado a partir de xópuç, 
capacete, por seu turno derivado da raiz de x á p a 4 2 . 

Existe em grego numa fase mais tardia um termo alternativo 
de carácter popular para significar xpavíov, que é xaúxaXo prove-
niente de xaüxoç utilizado na linguagem bizantina, e cujo sentido 
exacto é o de uma copa ou taça para beber. Esta referência ao 
crâneo como caveira que serve de concha ou copa aparece no 
latim calua (caluaria > calavera...) que, c o m o testa significaria 
concha, caco, taça que eram termos da linguagem popular depois 
utilizados para significar a cabeça 4 4 . Na família das línguas germâ-
nicas também predomina o sentido etimológico de crâneo referido 
como concha ou copa e o mesmo se verifica pelo menos numa das 
línguas eslavas e no sânscrito 4 5. Se se fizer ainda apelo ao latim 

4 0 x á p a com o sentido de cabeça entendida como «cume» ou «topo» está intimamente 
relacionada com a forma xépaç cuja significação é a de «corno», «haste» ou «ponta» 
(cf. lat. cornu). A raiz *xapaav)-estará também nas formas xápvjva, xáp , xpáç , x p á a ç . 
(Cf. também lat. cerebrum). 

4 1 Cf. J . POKORNY, Indogermanisches Etymologisches Wörterbuch, Bern, Francke Verlag, 
1969, vol. I, pp. 474-475. 

4 2 Da raiz indo-europeia * Ker- proveio toda uma área semântica de referência a cabeça 
como «topo» ou «cume»: assim no sânscrito çiras-, çirsan-; no persa sarah-, sara-; no latim 
corriü e cerebrum (como já se referiu) e, ainda em paralelo, no antigo germânico hirni. 
N o grego, o termo xopu<p7), derivado de xópuç provém da mesma raiz. 

4 3 xaúxaXo de xaüxoç. Vide BAILLY, Dictionnaire Grec-Français, p. 1 0 7 0 a; LIDDELL-
- S C O T T , A Greek-English Lexicon, p. 931 b. 

4 4 Cf. A . ERNOUT e A . MEILLET, Dictionnaire Etymologique de la Langue Latine, 
Histoire des mots. Paris, Klincksieck, 1967 4, p. 88b: Art . calua, -ae e os derivados: caluaria 
que na língua eclesiástica traduz o grego xpavíou TÓ7TOÇ, isto é, o Golgotha; caluus ou 
calvo, isto é, de crâneo nu. O termo testa que traduz o grego ociTpaxov ou «concha» tem 
originalmente o sentido de vaso de barro ou «testo». Mais tarde significa cabeça do mesmo 
modo que no grego o termo xóyy oç (concha) vem mais tarde significar o cume da cabeça ou 
i concavidade do crâneo. Cf. Ibid. pp. 688 b - 689 a. 

4 5 Tanto kopf como skull apresentam o sentido etimológico de copa ou taça para 
beber e concha do crâneo ou caveira. Kopf substitui no médio germânico o uso que no 
germânico antigo se fazia de haubip, o qual a partir do médio inglês e nos modernos 
idiomas inglês e alemão vem dar heved, head e haupt com o sentido de cabeça como parte 
mais alta ou topo. Skull aparece no médio inglês derivado do escandinavo skal, com o 
sentido de concha ou shell, e constitui uma designação paralela para a cabeça como 
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caput, donde provém o português cabeça na sua etimologia referido 
à raiz indo-europeia *Kap, cujo sentido é o de cabeça como 
ponta arredondada, bola ou copa redonda, verificar-se-á que se está 
perante uma outra área semântica menos atestada em grego, é certo, 
que contrasta com a de Kápa-xépaç-xpavíov. 4 6 

Os aspectos originais da língua portuguesa revelam-se com 
maior evidência quando da comparação que os termos traduzidos 
do grego possibilitam em relação à nomenclatura de outras línguas 
novi-latinas e indo-europeias em geral. E o que se manifesta quando 
se reconhece a existência do termo cara no sentido que traduz xápa 
não como «cabeça» mas como «face» ou «rosto». Por outro lado o 
termo testa no sentido de fronte também altera o significado anterior 
de crâneo-caveira 4 7. Estes dois exemplos e o que já na tradição 
latina se refere à distinção entre cabeça e cara ou face, e entre 
cabeça e testa ou fronte, levantam um problema genérico de 
tradução e de significado dos Stxpavoi: se de duas cabeças ou de 
duas caras, ou até de duas frontes. 

Antes de se abordar a questão de tradução ou traduções do 
termo parmenidiano vejam-se ainda outros vocábulos gregos que 
aparecem como correlatos desta amplificação semântica estabelecida 
a partir das referências feitas em português e no latim. 

O grego apresenta ^póawTcov com o sentido de face ou rosto 
que, semelhantemente a visus do latim referido a «ver», se forma 
de 7rpóç -f- OK- do indo-europeu *Ok- , que aparece nas formas 
verbais S^ojxai e ópáco que significam também ver e mais propria-

«copa». N o eslavo aparece czaszka com o sentido de cabeça derivado de czasza, copa, e em 
sânscrito também aparece o t e rmo kapala com o sentido de copa e caveira (esta última 
palavra provém da mesma raiz indo-europeia da palavra latina caput). 

4 6 Caput p rovém da raiz indo-europeia * kap-. Cf. Sânscr. kapucchala (cabelo na 
parte de trás da cabeça; capuz ou capucho) e também com o latim capis que quer dizer 
«capa». Cf. E R N O U T - M E U L E T , Dictionnaire Etym. de la Langue Latine, pp. 98 b-99 a, quando 
refere que o equivalente ao indo-europeu para o sentido de cabeça-crâneo foi substituído 
e m latim por forma popular correspondente ao grego XE9aXií), ou seja, pela forma caput. 
Segundo a mesma fonte caput significa a pessoa ou o indivíduo referido pela sua cabeça, 
representa especificamente esta como cabo ou ponta e finalmente já na acepção mais 
ampla de equivalente a testa, como copa. 

4 7 Em espanhol como e m português «cara» é sinónimo de rosto ou face parecendo 
que o te rmo grego x á p a sofreu uma alteração semântica devida ao seu uso na linguagem 
poética. Cf. C. D . B U C K , A Dictionary of Selected Synonyms in the principal indo-european 
languages, Chicago-London, Univ. of Chie. Press, 1949, p. 216 b. Quanto ao termo testa 
que ainda persiste com o sentido de cabeça no italiano e n o francês (testa, tête) e que 
ainda é utilizado n o espanhol como termo coloquial, tal como pode ser utilizado em 
português («testa», «ter testa alta», «ter grande testa») tem nesta última língua o sentido 
mais frequente de fronte. (A obra acima referida de C. D. Buck é omissa neste ponto 
quando se refere aos termos que significam fronte, p. 218). 
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mente olhar, observar 4 8 . A constituição semântica deste sentido 
de «face» ou «cara» referindo-a à «direcção do olhar», «ao que está 
à vista» parece um processo comum à maioria das línguas indo-
-europeias e há exemplos desta prática desde o céltico ao lituanês 
e do germânico ao sânscrito 4 9. 

0 termo grego que significa fronte ou testa é ( Í Í T O T O V que 
se forma a partir de y-z-zá + O k - já atrás citada e que quer dizer 
lugar entre os olhos ou acima destes 5 0 . 

Se se fizer ainda referência ao termo syxécpaXoç formado a 
partir de xe<paXy), por seu turno derivado ainda de xépaç, xápa 
teremos o conjunto de termos gregos que definem a área semântica 
«cabeça» articulada em várias ideias-forças de significação primitiva 
que se podem esquematizar do seguinte modo: 

1 — A cabeça como «cume» ou «topo»: xpavíov (crâneo), xápa 
(cabeça) e xépaç (corno), (I.E.* ker-); 

2 — A cabeça como «copa» ou «concha»: xaúxaXoç, xaüxoç 
(crâneo, caco), (lat. caput — IE. * kap-); 

3 — A cabeça como «cara» ou «face»: TcpóacoTcov (rosto, cf. lat. 
rostrum); 

4 — A cabeça como «fronte» ou «testa»: (iéTW7rov (cf. lat. super-
ciliurn); e, 

5 — A cabeça como «cérebro» ou «massa encefálica»: è-yxs<paXoç 
(«miolos», cf. gr. N. T. jjtuaXó). 5 1 . 

O saber dos dicionaristas e lexicólogos está muitas vezes viciado 
por uma área ou época de estudo mais bem conhecida e de 

4 8 Tanto as raízes gregas como as latinas remetem frequentemente para o sentido 
de visão quer entendida pelos órgãos da visão, os olhos, quer referida como parte mais 
importante do rosto e da cabeça. Assim se explicam vários termos como 7tpóç-íú7tov e 
f/ÍT-(üTtov, que referem respectivamente a face e a fronte como lugares acima e À frente 
dos olhos. Quanto a <SIJ), TTPÓUÍOTTOV, [ÍÍTOTCOV, etc. cf. J . POKOKNY, Indogermanisches Etymo-
logisches Wörterbuch, t . I, p. 776. 

4 9 Vejam-se enech (irlandês), veidas (lituanês), ansichte (alemão), amka (sânscrito), além 
de muitas outras formas todas elas construídas a partir de «ver», quer o<jjo[xai, fu turo de ópáíú, 
no grego 7rpó<r<ú7TOV, quer no desenvolvimento da raiz indo-europeia que lhe está na 
base * ok—, e ainda em sehen, etc. 

5 0 Cf. a raiz indo-europeia citada na nota acima. Em latim utiliza-se a forma 
supercilium com o mesmo sentido. 

5 1 O termo hfxétpaXoç forma-se do grego xeipaXrj, cujo sentido já vem atestado 
em Aristóteles (Hist. Anim., 5,4) e noutros autores a partir do século IV, generalizando-se 
o seu uso nas referências biológico-médicas. C o m o termo complementar e referente ao 
interior de xeçaXií) ou ao èyxéçaXoç, aparece no grego neotestamentário [xuaXò, que persiste 
no português coloquial sob a forma de «miolos». A etimologia de xeçaX^ remete para a 
raiz I. E. * ghebh-el- também atestável em ger. gibla e recentemente em Gebel, Giebel, que 
significa «cume», «topo», «coruchéu». MuaXó provém do grego jxusXóç e [xuaXóç que significa 
«medula», «moela», «miolo». 
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um modo até certo ponto ingénuo chega-se a praticar em filologia 
um preconceito comum na arqueologia, que consiste em julgar os 
dados mais antigos por redução a dados mais bem conhecidos de 
épocas recentes. E, assim, a história da língua grega e dos seus 
significados primitivos pode julgar-se mais ou menos acessível 
quando bem conhecida a fase clássica da constituição semântica da 
maior parte dos seus vocábulos. Não bastará existir o interesse pelo 
levantamento do léxico homérico e dos primitivos dialectos se, 
por vício de formação, os filólogos clássicos estruturarem a com-
preensão desses novos dados a partir de épocas subsequentes em 
que o vocabulário é melhor conhecido. 

O que se verifica com o termo Síxpavoi e com a arqueologia 
linguística de xpavíov, xápa, xépaç é o de significarem num con-
texto indo-europeu reconstituído, não tanto cabeça como parte 
do corpo humano mas o cume de vultos, de agregados de membros, 
ou a parte mais alta, própria e exclusivamente humana de um mundo 
em que o astral, o vivo e o cósmico ainda se não diferenciam 
completamente 5 2. Pode-se ainda chamar a atenção para xpavíov 
essencialmente como xépaç, ou corno, o que conduz imediatamente 
a uma área de referenciação mitológica e antropozoomórfica de 
ritos e concepções míticas, que talvez não se possam dizer totémicas 
nem idolátricas, mas correspondam a arquetípico e profundo simbo-
lismo do animal como força viva simbolizado pela sua armação 5 3 . 

O que se diz a propósito de xpavíov, não na ingénua acepção 
de cabeça, mas nos sentidos primordiais de cume de forças vitais, 
de homem, ou de armação do animal por excelência, poder-se-ia 
também dizer num alargamento arqueológico das acepções do sentido 
de cabeça como «copa», «cara», «testa» e «cérebro». Porém, de todas 
estas acepções, mesmo quando amplificadas por atenta arqueologia 
a um outro cosmos de referência semântica, é o termo xpavíov que 
interessa directamente para a reconstituição do sentido dos Síxpavoi 
de Parménides. 

5 2 Cf. as concepções gregas antropológicas primitivas em Homero: R . B. ONIANS, 
The Origins of European Thought, pp. 98 e segs.. O corpo humano é referido apenas 
como u m agregado de membros (xéXea, ou pela parte determinante que é a cabeça. 

5 3 C o m o se verá no estudo do simbolismo o te rmo xápaç , cornu, «corno» tem um 
sentido de virilidade, força e serve para caracterizar a própria substância vital e a abundância 
da mesma (cf. cornucopia); cf. ONIANS, id., pp. 2 3 6 e segs. sobretudo veja-se p. 2 3 8 : 
«If horas were thus believed to be outcrops of the brain, the procreative element, we 
can understand w h y the name for horn and for brain should be akin. If has long 
been recognised that cornu, xépaç , cerebrum, x á p a , horn, Him ( 'brain'), etc., are related but 
they have been explained as having in common the notion of «top of».» 



Aíxpocvoi: DA DUPLA VISÃO AO DISCERNIMENTO 325 
A utilização da forma prefixa St — (como no lat. duo di, bi, 

dis...) corresponde a um sinal primitivo de divisão, de dualização, 
de «dois». Mas não fica claro se se trata de uma duplicidade 
ou se se trata de dois no sentido cardinal. A dúvida que resta 
quando aplicada à interpretação dos Síxpavoi poderá fazer contrastar 
duas interpretações: dualidade de cabeças num mesmo ser, ou 
dualidade de seres, cada um designado por cabeça. Claro que esta 
segunda acepção parece obviamente não ser aceitável tendo em conta 
o contexto do poema de Parménides. No entanto, chama-se a aten-
ção para ela por relacionação que se pretende estabelecer com o termo 
áfxcpíxpavoç que serve para descrever a Hidra de muitas cabeças.5 4 

De facto, á[x<píxpavoç significa pleno ou cheio em toda a 
volta de cabeças, e a Hidra, quando verdadeiramente compreendida 
na sua economia teratológica e titânica, não é tanto um ser com 
muitas cabeças, mas muitas cabeças-indivíduos que aspiram a um 
centro-ser 5 5. A leitura olímpica ou apolínea da Hidra é feita ao 
nível das representações classicistas, e talvez só a psicologia das 
profundidades mais recente torne acessível actualmente a leitura 
dionisíaca, aferida ao carácter titânico da Hidra, do significado do 
t e r m o áficpíxpavoç. 

Poder-se-ia fazer dos Síxpavot, de Parménides uma leitura dioni-
síaca como a que foi proposta para o áfxcpíxpavoç da Hidra? Pode-se 
deixar em aberto esta questão para ulterior tentativa de resolução, 
mas desde já se quer fazer notar que os Síxpavot. poderiam ser não 
propriamente entes, o que nem sequer faz sentido na ontologia 
parmenidiana, mas vultos, fantasmagorias sempre dúplices ou com 
seus duplos, fragmentos de ser ou aparências de um ser incompleto 
personificado nesses ppoxol EÍSÓTEÇ oúSèv a que afinal se refere o adjec-
tivo Síxpavoi 5 6 . E, quem sabe, talvez esses videntes e essas visões 
mortais e dos mortais possam significar nessa fase, que se poderia 
chamar de consciência clarividente confusa e de imaginação mítica 
outras realidades espectrais de outros reinos ontológicos ou puramente 
fenoménicos hoje invisíveis, inacessíveis, incompreensíveis 5 7. 

5 4 Cf. EURÍPEDES, Herc. Fur., v. 1 2 7 4 . á f i çbcpavoç significa t ambém o que cobre a 
própria cabeça tal como v e m documentado pelos dicionaristas, cf. BAILLY, Dictionnaire 
Grec-Français, p. 1 0 9 b; LIDDELI-SCOTT, A Greek-English Lexicon, p. 9 2 a. 

5 5 Vide infra, p. 359 e segs. 
5 6 Cf. PARMÉNIDES, f rag. 6 (D. K „ I, 233): «/ r,\i Si) ppoxot SÎSCITTJÇ oûSèv / 

7tXáTT0VTai, S í x p a v o f (•..)/». 
5 7 É frequente no pensamento platónico da Antiguidade a referência a outros reinos 

do real e a outros mundos que apenas seriam conhecidos no a lém-morte ou por iluminação, 
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Os dados linguísticos põem questões de tradução mais dentro 
das possibilidades de uma resposta crítica. Os Síxpavoi são de duas 
cabeças ou de duas faces» De duas frontes ou de dois cérebros? 
Com duas hastes ou cornos ou com dois crâneos? 

De entre as traduções existentes do «Poema» de Parménides 
poucas são as que têm revisto a primitiva tradução de Diels em 
Die Fragmente der Vorsokratiker, t. I, p. 233: «Aber dann auch von 
jenen, auf dem da nichts wissende Sterbliche einherschwanken, (5) 
Doppelköpfe»58. A tradução por dupla cabeça significando dois 
crâneos é, de facto, a mais usual desde Diels a Reinhardt e às 
traduções propostas por Kirk e Raven e Guthrie 5 9 . Também 
Albertelli, Untersteiner e Mondolfo, como Zafiropulo, Battistini e 
Ramnoux seguem as fórmulas de «dupla cabeça» ou simplesmente 
de «duas cabeças» 6 0. 

Outro grupo de autores preferem a tradução proposta por 
John Burnet: two-faced, com «duas caras», como por exemplo 
Alexandre Kojève e Jean Voilquin 6 1 . 

Traduções variantes destas utilizam a designação de «bi-céfalos», 
«bi-frônticos» ou juntam àquelas já referidas certas precisões que 
indicam como entender a dupla cabeça, as duas cabeças, a dupla 
face-olhar, ou as duas caras. 

por vezes ainda confusa, dos que pudessem obter a gnose. Mesmo no pitagorismo antigo 
j i se encontra esta concepção que deve estar presente também como contexto do «Poema» 
de Parménides. Cf . A. de MARIGNAC, Imagination et Dialectique — Essai sur l'expression du 
spirituel par l'image dans les Dialogues de Platon, Paris, Belles Lettres, 1951. 

5 8 Cf. DIELS-KRANZ, Die Fragmente der Vorsokratiker, T . I , p. 2 3 3 (sublinhado nosso). 
Cf. t ambém idêntica tradução em UEBERWEG, Grundriss der Geschichte der Philosophie, 1 . 1 , p. 8 4 . 

5 9 Cf. K . REINHARDT, Parmenides, p . 68; K IRK-RAVEN, The Presocratic Philosophers, 
p. 2 7 1 ; GUTHRIE, A History of Greek Philosophy, vol. I I , p. 2 3 ; L . TARAN, Parmenides, 
A Text with Translation, Commentary and Criticai Essays, Pr inceton-New Jersey, Princeton 
Univ. Press, 1965, p. 63. 

6 0 Cf. P. ALBERTELLI, Gli Eleati, Testimonianze e Frammenti, Bari, Laterza, 1939, 
p. 135; M . UNTERSTEINER, Parmenide, p. 135; R . MONDOLFO, Il peitsiero antiquo, trad. port . 
S . Paulo, ed. Mestre Jou , 1964, t . I , p. 80; J . ZAFIROPULO, L'École Éléate, p. 134; 
Y. BATTISTINI, Trois présocratiques -Héraclite, Parménide, Empédocle, Paris, Gallimard, 1968, 
p. 112; C. RAMNOUX, «Les présocratiques» in: Histoire de la Philosophie, t . I: Orient, 
Antiquité, Moyen Âge, dirig. por Brice Parain, Encyclopédie de la Pléiade, Paris, Gallimard, 
1969, p. 425; M. SAUVAGE, Parménide ou la sagesse impossible, Paris, Seghers, 1973, p. 57; 

J . BEAUFRET, Le Poème de Parménide, Paris, P. U . F . , 1955, p. 81. De salientar ainda a tradução 
proposta por Mart in HEIDEGGER, Einfuhrung in die Metaphysik, Tübingen, Max Niemeyer, 
1966, p. 85: «die Zwieköpfe». 

6 1 Cf. J . BURNET, Early Greek Philosophy, p. 1 7 4 ; A. KOJÈVE, Essai d'une histoire 
raisonnée de la philosophie paienne, t . I: Les présocratiques, Paris, Gallimard, 1968, p. 221; 
J . VOILQUIN, Les Penseurs Grecs avant Socrate-De Thaïes de Milet a Prodicos, Paris, Garnier-
-Flammarion, 1964, p. 94. 
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Reconhece-se que as principais variantes de tradução resultam 
de se considerar xpavíov, xápa como «cabeça», por um lado, e 
como «cara» ou «face», por outro. E podem-se esquematizar as 
várias traduções referidas no seguinte enumerado: 

1 —dupla cabeça (Diels...); 
2 — duas cabeças (Mondolfo, Untersteiner, Kirk, Raven> 

Guthrie...); 
3 — duas faces (JBurnet...); 
4 — duplo olhar (Kojève...); 
5 — bi-céfalo e/ou bi-frôntico. 

Sob cada uma destas fórmulas assim reduzidas ao idioma 
português, ou seja, re-traduzidas dos autores de diversas tendências 
e escolas de pensamento alemão, anglo-saxónico, italiano, francês 
e espanhol, está presente uma interpretação que excede o que se 
poderia considerar a mera linearidade filológica. 

No primeiro caso quando se traduz Stxpavoi por seres de dupla 
cabeça, o que está suposto é que esses seres correspondam àquilo 
a que Battistini, na sua tradução, designa por «créatures fourchues 
(avec leur double tê te)» 6 2 . O que equivale a recolher como 
símbolo desses seres o instrumento bífido ou a tal forquilha que a 
língua grega mais tardia retém no mesmo termo Síxpavoi 6 3 . Note-se 
ainda o carácter uno do ser cuja cabeça é dupla, ou que tem 
duas extremidades, pontas ou até cornos, o que equivaleria a 
reconhecer a preponderância arcaica de uma referência a xépaç 
predominante em Síxpavot 6 4 . 

Na segunda tradução de Síxpavoi por duas cabeças não se 
acentua o carácter dual, par, complementar, das duas metades que 
formam o duplo, mas apenas se aponta para o carácter de excres-
cência, de somatório de mais uma cabeça, de número cardinal 
dois — enfim, de uma teratologia evidente. Untersteiner coloca uma 
exclamação na sua tradução: «uomini con due teste!» e Zafiropulo 

6 2 Cf. BATTJSTINI, Trois présocratiques, p. 1 1 2 : «De cette première voie de recherche 
je te veux écarter, et encore de cette autre où les mortels ignorants vont errant, créatures 
fourchues avec leur double tête». 

6 3 Cf. LUCIANO, Timon, 12. Vide também nota supra n.° 37. 
6 4 Cf. ONIANS, The Origins of European Thought, pp. 236 e segs. 
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decide: «( ..) monstres à deux têtes.» — Em ambos os casos a 
convicção da monstruosidade física e mora l 6 5 . 

A tradução de Burnet e outras idênticas por «duas faces» supõe 
uma concepção bi-polar que lembra toda a preponderância do 
tema dos contrários no fisicalismo dos jónios e, sobretudo, relaciona 
os Síxpavoi de Parménides com os á[i.<pm:pcúciorax de Empédocles 6 6 . 
Entre os monstros de duas faces do pensador de Agrigento, estrutu-
turados pelas forças cósmicas de antinomia como a atracção e a 
repulsa, e os mortais de duas faces de Parménides em que não se 
realiza a crase do calor e do frio, existe uma analogia a que não 
é alheia a tradução de Burnet e outras subsequentes 6 7. 

Numa outra perspectiva complementar da de Burnet e por 
vezes susceptível de aparecer confundida ou irreflectidamente usada 
como equivalente aparece a tradução de Síxpocvoi por duplo olhar. 
São os mortais que vêem em dois sentidos opostos, que têm duas 
faces complementares, «double visage», o que equivale a dizer o 
inverso de «vis-à-vis», ou então o carácter antitético pré-conciliado 
e ainda não dialéctico da antítese entre duas faces e dois olhares 
que se ignoram na sua unidade fundamental. O hegelianismo das 
interpretações de Kojève influencia o modo como se valoriza, 
de novo, na tradução de xpavfov por face ou «olhar», o sentido 
da duplicidade: «les Mortels ignorants errent sous un double visage; 
(...)» (note-se o sublinhado de Kojève) 6 8 . 

6 5 Cf. M . UNTERSTEINER, Parmenide, p. 135: «(...) ma poi anche da quella ove uomini 
che nulla sanno si sbandano: uomini con due testei infatti le perplessità nel loro petto 
dirige un'intuizione sbandata. (...)»; Cf. J. ZAFIROPULO, L'École Éléate, p. 134: «(...)/ mais 
aussi contre cette autre, sur laquelle les mortels dénués de savoir/ errent en tous sens, 
monstres à deux têtes. Car chez eux l'impuissance / guide en leur poitrine leur esprit 
chancelant. (...)/.» (sublinhados nossos). 

6 6 Cf. EMPÉDOCLES, I l e p l «piSastoç, frag. 61 (D. K., t . I, p. 334): 
«rroXÃà (j.èv á(xçi7rpÓCT(i>7ta x a l áfxqpíaxEpva ç ú e a í t a i , 
Pouysvîj ávSpÓTrpciiipa, x à 8'£[i.7raXiv è£avaxéXXei.v 
ávSpoçuí) Poóxpava , [jEjj.ei.Y(j.éva xîj i j i iv <ÍK' àvSpaW 
xrji Sé yuvaixofpuvj ax t epo tç vjaxYjiiivx yuíoiç.» 

6 7 Cf. BURNET, Early Greek Philosophy, p. 1 7 4 e também pp. 184 e segs. em que 
o A. refere a dualidade cosmológica pitagórica como base da concepção parmenidiana 
da oposição entre o «quente» e o «frio». O tema da x p ã a i ç ou mistura dos dois elementos 
í>ep(j.òv x a l (Jjuxpóv ARISTÓTELES, Met., A, 5, 986 b 3 4 ; e t ambém DIÓGENES LAÉRCIO, l.IX) 
atribuído a Parménides encontra várias reinterpretações recentes: J. I. BE ARE, Greek Theories 
of Elementary Cognition, from Alcmeon to Aristotle, Oxford , Clarendon Press, 1906, p. 258, 
nota 2; H . FRANKEL, «Studies in Parmenides», in Studies in Presocratic Philosophy, vol. II: 
The Eleatics and Pluralists, ed. por R . E. Allen e D. J. Furley, London, Rout ledge & Kegan 
Paul, 1975, p. 16; J. CHEVALIER, Histoire de la Pensée, t. I, La Pensée Antique, p. 616 
(apêndice, nota 63). 

6 8 Cf. A . KOJÈVE, Essai d'une Histoire raisonnée de la philosophie paienne, t. I : Les 
présocratiques, p . 221. 
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Mais raras, mas também utilizadas, as expressões de bi-céfalo 
e de bi-frôntico para traduzirem Síxpavoç supõem já não uma 
referência predominante a xépaç ou a xápa nem a 7rpóacú7tov ou 
sequer a (JÍ-TCOTCOV, mas assentam na referência à «cabeça» no sentido 
de duas partes suas constitutivas, sobretudo se se atender ao sentido 
de xsçaXyj na expressão êyxéçaXoç, cujo significado preponderante 
é sensível no neologismo «bi-céfalo». Bi-frôntico remete ao latim 
frons como frente, fronte, testa e pode querer significar uma 
dupla bossa ou dupla testa, o que ainda remete a uma compreensão 
das partes constitutivas da própria cabeça, às várias massas encefálicas, 
aos vários cérebros primitivos ou às várias bossas e hemisférios 
cerebrais 6 9. 

Em todos estes agrupamentos das traduções existe uma intenção 
esquemática que força agora os contrastes de acepções que na maior 
parte dos casos aparecem diluídas e irreflectidamente aceites com 
uma certa margem de flutuação e ambiguidade pela maioria dos 
tradutores de Síxpavoi. 

No entanto, a investigação das etimologias e das variantes de 
tradução permitem uma atenção especial à hermenêutica que de 
um ou de outro modo se encontra implícita a propósito dos Síxpavot. 
E a questão não é tanto a de optar por uma das traduções acima 
referidas, nem a de propor nova tradução, mas antes disso elucidar 
as interpretações que se desenvolvem num entendimento espe-
cífico do termo Síxpavoç, mesmo quando por vezes traduzido da 
mesma maneira, por autores diversos, que diferentemente dão 
sentido a esse termo. 

E, afinal, que quereria dizer Parménides com Síxpavoi? Seriam 
esses vultos como forquilhas, com chifres, ou esses monstros com 
cabeça além da sua? Seriam os mortais de duas faces que olham 
em dois sentidos, sempre dúplices, ou seres bi-cerebrais, de dois 
pensamentos, de duas vontades, de duas razões? 

E, o que é mais importante, terão forçosamente os Síxpavoi 
o sentido depreciativo, negativo, com que parece de toda a evidência 

6 9 Lembrem-se os antecedentes da teoria frenológica, do tema dos cérebros primitivos 
na teoria evolucionista darwiniana e até os antecedentes do interesse médico pelo tema 
da xeçaX^ como por exemplo: «Ilepl Ttõv èv xeçaXf) TpcojmTÜv» atribuído a Hipócrates 
(HIPÓCRATES, Works, vol. III, Loeb Cias. Libr., ed. por E. T. Withington, London/Cambridge 
(Mass.), Heinemann/Harvard Univ. Press, 1968). Com efeito, tanto no Corpus Hippocraticum 
como em Galeno j á se encontram referências às várias partes do cérebro como diversas 
cabeças-bossas primitivas. 
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são caracterizados no contexto próximo do «Poema» de Parménides, 
ou poderão ser revalorizados como manifestações específicas de 
uma fase da evolução cósmica, de um momento inalienável do 
próprio percurso ontológico e até como símbolo de seres potenciados 
e potenciáveis de capacidades latentes na humanidade futura? 

II — A hermenêutica de Síxpavoi: 

A — Referências nos contextos do «Poema» 
A compreensão deste termo numa relacionação mais vasta exige 

um nível de hermenêutica que referencie variados contributos de 
textos greco-latinos que ajudem ? situar o seu contexto próximo. 

Releia-se o fragmento 6 de Parménides: 
Xpi) -ró Xéyeiv TE VOEIV T ' èòv êffifievai • è'<m yàp eivai, 
[xvjSèv 8'oúx èaxiv • xà a'èyM cppáÇsa&ai ávwya. 
TtpcÓT7)ç yáp <r'á<p' óSoü Taúr»)ç S i^a ioç <( eípyco), 
aúràp êizsit' ànò TÍJÇ , ^v 8rj [3poTol eíSónrjç oúSèv 
TcXáTTOVTai, Síxpavoi" á(X7]xavíy) yàp év aÚTtõv 
OT/jd-saiv í&úvsi 7tXaxTÒv vóov " oí 8è <popouvTai 
xaxpoí òfiwç TucpXoí TE, TSÍB]7ió"rsç, áxpixa cpijXa, 
otç TÒ 7üéXetv TE xai oúx eivai Taü-ròv vsvófAiarai 
xoú Ta í iTÓv, 7távra>v 8k 7taXívTpo7róç ècm xéXsu&oç. 

(Note-se o passo sublinhado) 7 0. 
Parménides refere neste fragmento a distinção dos caminhos, 

a encruzilhada, e caracteriza a falsa via, ou caminho que não leva 
a parte alguma, dos Síxpavoi. A divindade ensina-o a afastar-se 
também desse trilho em que os Ppoxol eíSórqç oúSèv 7tXáT-rovTai 
(os mortais que nada conseguem ver) são Síxpavoi: «sem meios, 
na verdade, move-se no seu íntimo um pensamento errante». 
Também se diz que são levados, surdos como cegos, titubeantes, 
multidão acrítica ou indecisa e confusa que afirmará que o ser 
e o não-ser são e não são o mesmo 7 1 . 

Vê-se que Síxpavoi se diz dos mortais, dos que nada conseguem 
ver ou saber, dos que não têm meios e em que o pensamento 

7 0 PARMENIDES, frag. 6 (D. K. , c. I, p. 232-233). 
7> Cf . Ibid., frag. 6, 7-9 (D. K „ t . I, p. 233). 
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erra, boiando à superfície das emoções, daqueles que são levados 
pela confusão dos sentidos e pela indecisão das opiniões. As expres-
sões acima sublinhadas fazem compreender melhor o achado do 
termo Síxpavot. 

Podem-se sintetizar os dados do texto de Parménides do 
seguinte modo: 

1 — Os Síxpavot. são mortais (ppo-roí) o que os distingue dos 
deuses imortais, ou seja, da sabedoria imortal; 

2 — Os Síxpavot, são os que não têm uma estruturação perma-
nente do pensamento, ou seja, de si próprios: neles se dá á(jwjxavÍY) 
e comportam-se como pensamentos errantes, quais «almas penadas» 
no mundo das emoções e das ilusões; 

3 — Síxpavoi é a áxpira çüXa, ou seja, a multidão dos que 
se confundem nos sentidos e dos próprios sentidos que confundindo-se 
se chamam multidão. 

Os Síxpavoi aparecem num horizonte mortal de ausência de 
meios do seu próprio entendimento e como uma proliferação em 
multidão de sentidos e sentido de confusão, mas o que sobretudo 
os caracteriza é essa amecanicidade, essa suspensão funcional que 
não harmoniza as duas tendências, as extremidades, feixes de forças 
ou até poios e centros-crâneos ou cabeças primitivas dos Síxpavot7 2. 
A nudeza dual destes Síxpavoi é áfr/^avÍT], chegando a poder imagi-
nar-se que se tratariam de seres a duas dimensões, sem profundidade, 
ou de pensamento plano (7tXaxxòv vóov) 7 3. A referência às sensa-
ções de ver, ouvir e tocar confunde-as num mesmo movimento 
acrítico de redução a uma superficialidade de indiferença: surdos 
e cegos, hesitantes e titubeantes em que os sentidos não se dife-

7 2 As traduções de álie^avín] reflectem o sentido primordial de «ausência de meios». 
Cf. por exemplo KIRK-RAVEN, The Presocratic Philosophers, p. 271 (for helplessness guides...); 
J. BEAUFRET, Le Poème de Parmtnide, p. 8 1 (l'absence de moyens); M . SAUVAGE, Parménide, 
p. 57 (le manque de ressources); etc.. 

7 3 TrXaxTÒv vóov, ou seja, pensamento errático, que vagueia à superfície de todas 
as coisas sem em nenhuma se enraizar, à tona ou boiando vagamente. Daí o carácter 
superficial e planificante desse pensamento meramente pelicular. Pilo Albertelli, seguindo 
ainda Frankel, chama a atençïo para a expressão 7tXaXTÒv vóov como sendo ironicamente 
contraditória. De facto se voetv significa um pensar recto e em termos de verticalidade 
e enraizamento profundo, por 7tXaXTÓv vem dado o sentido de u m movimento horizontal, 
superficial, mais ou menos cíclico, ou seja, errante (cf. P. ALBERTELLI, Gli Eleati, p. 135, 
nota 6; também p. 131, nota 2). 
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renciam perante os mesmos objectos, mas em que o mesmo parece 
não o ser e sendo-o, afinal, pelo jogo de indiferença sensorial 7 4. 

Não se trata apenas de uma falta de relevo do pensamento 
e dos sentidos porque em Parménides, a distinção entre o inteligível 
e o sensível ainda não se encontra tematizada e o que se pretende 
manifestar é a não estruturação das energias e poderes mediadores 
e identificadores desses seres a que se chamam os Síxpavoi mortais. 

Entre os deuses de uma só cara ou cabeça e de um só lábio 
ou palavra e os Saífiovsç em díades indissociáveis e mais particular-
mente em tríades e em multidões, encontram-se os Sóxpavot, começo 
da dualidade e dualidade das próprias origens 7 5 . Deste modo 
perspectivado o termo Síxpavoç diria especialmente respeito ao 
mundo dos mortais humanos e significaria o estádio de todos os 
seres que se constituem pela sua própria estrutura dual. 

A dualidade «di-crânica» pode então ser considerada como 
momento prévio à unificação e identificação do TÒ SOV e também 
como momento de degradação e dissociação da unidade ontológica. 

De qualquer modo como se pretenda perspectivar os Síxpavoi 
no «Poema» de Parménides terá de se atender ao carácter de 
encruzilhada que serve de contexto e representa a dimensão simbólica 
destas figuras76. O problema das vias no «Poema» tem até hoje 

7 4 Tanto e m Heraclito como e m Parménides e em Empédocles encontra-se com 
frequência a tríade «ver-ouvir-pensar», por vezes com variantes como «ver-ouvir-tocar», ou 
«ver-ouvir-dizer», sendo esta referência global u m sinal de uma concepção do conhecimento 
sensível e inteligível ainda não distinto mas integrador. Cf . BEARE, Greek Théories of 
Elementary Cognition. Cf. HERACLITO, frag. 107 (D. K., t. I, p. 175); EMPÉDOCLES, frag. 2, 6-8 
( D . K . , t. I , p. 3 0 9 ) . 

7 5 É frequente na mitologia grega encontrarem-se conjuntos de vários deuses que 
f o r m a m estruturas inseparáveis. Este procedimento existe nas mitologias orientais e vai 
persistir t a m b é m na mitologia latina como na germânica. As estruturas triádicas são mui to 
frequentes e pelo seu carácter expressivo representam formas criadoras e equilibradas do 
entendimento dos graus do divino. Só a t í tulo de exemplo veja-se como as Graias, as 
Lamias, as Harpias, as Sereias, as Erínias, as Moiras (Fata, fadas) e as Cárites (Gratiae, Graças) 
representam sucessivas leituras triádicas a vários níveis do m u n d o dos SaíjxovEÇ e dos $eo í . 
As estruturas duais são mais raras porque geralmente representam u m a sequência de 
l inhagem teogónica de pai a filho ou de esposo a esposa, considerados enquanto progenitores. 
Castor e Pólux, c o m o Eros e Psyché, etc. são, no entanto, modelos arquetípicos dessa 
dualidade. T a m b é m existem referendas simbólicas ao período em que os deuses são de 
u m só lábio ou de u m a só palavra, identificados pela unidade da língua e do Xóyoç p r imor -
diais. 

7 6 Trata-se do que já é referido por P . - M . SCHUHL, Essai sur la formation de la 
pensée grecque, p. 285: «(...) par deux fois, on retrouve transposée l ' image bien connue de 
la oxicsiç de la bifurcation dont parlaient les Orphiques», referência esta que já está antecipada 
e m L. ROBIN, La Pensée Grecque, p. 106: «Cette voie fallacieuse (...) compor te toutefois 
une double direction (frag. 6) (...),» (sublinhado nosso); cf. ainda J . CHEVALIER, Histoire de la Pensée, 
t. I: La Pensée Antique, p. 616 (apêndice, nota 61). 
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uma hermenêutica variada cuja história complexa não será necessário 
referir, mas qualquer das interpretações quer monádica, quer diádica, 
quer triádica ou mesmo de pluralidade de vias admitem o momento 
e o lugar da hesitação e da encruzilhada em que aparecem os Síxpavoi. 

Com efeito, se se admitir que no «Poema», após o Prólogo, 
estão expressas duas vias: a do Ser (ou do ente que é) — via da 
Verdade — e a do não-ser (a de negação do ente ou de perplexidades 
e aparências) — via da Opinião —, os Síxpavoi serão os seres contra-
ditórios ou que em si mesmos contradizem a onticidade da pri-
meira v i a 7 7 . Serão da segunda via, serão segundos em si mesmos, 
não pertencendo ao ser que é uno mas representando o nível 
das opiniões dos mortais, do mundo fenoménico, da aparência 
mutável e do movimento na sua aparência. 

Esta interpretação dualista das vias no «Poema» resulta de 
uma hermenêutica que parece inspirada historicamente numa versão 
também dualista do pensamento aristotélico (ou platónico-aristo-
télico) aplicado como modelo de compreensão de Parménides 7 8. 
Enquanto se considera que em Aristóteles, como em Platão, existe 
um dualismo entre níveis do conhecimento e também entre níveis 
da realidade, e de um modo mais complexo, a própria dualidade 
entre conhecimento e realidade, a antinomia do «Poema» de Parmé-
nides será caracterizada como confronto entre opinião e conheci-
mento verdadeiro, ou nível acidental e fenoménico e nível ôntico 
ou ontológico de referência, ou ainda como nível gnoseológico e 
nível de realidade (lógica ou ontológica) 7 9 . 

Todos estes confrontos supõem graus de ser e sobretudo um 
sentido relacional gnoseológico e ontológico que poderá ser posto 
em causa a propósito de Parménides. Mas outro suposto mais 

7 7 Este é já o sentido que Simplício dá aos SÊxpavoi (Fts., 117, 3) que são de duas faces 
porque combinam os contrários (eíç TOIÜTÒ auváyoua t Ta ávTixcíjxeva); cf. também R E I -
NHARDT, Parmeniâes, pp. 6 4 - 6 5 ; K I R K - R A V E N , The Presocratic Philosophers, p. 2 7 1 ; TARÀN, 
Parmetiides, p. 63: «Síxpavoi: they must have two heads to assert wi th one that Being 
and non-Being are the same and with the other that they are not the same.» 

7 8 A interpretação dualista referida baseia-se na oposição entre o sensível e o inteligível 
no pensamento do Estagirita. Veja-se também a própria crítica que Aristóteles dirige ao 
pensamento platónico, situando-o e entendendo-o segundo tal dualismo. Cf. ARISTÓTELES, 
Met., A, 6, 987 a, 29 e segs.; quanto à interpretação que Aristóteles dá de Parménides 
veja-se Met, A, 3, 984 b, 3-4: «(...) ei á p a IlappLTjvíSv], x a l TOÚTW x a r á TOOOÜTOV 
SCTOV oú fxóvov ev áXXà x a l Súo moç x i ^ a i v a W a ç eivai'»; (sublinhado nosso). 

7 9 Trata-se da interpretação que se baseia na diferença entre as duas partes ou 
«vias» do «Poema»: a da Verdade ou do Ser e a da Opinião ou da Aparência, enquanto 
esta última possa ser confundida com o caminho do não-ser. O não-ser é então entendido 
como privação ou mera negação lógica. 

8 
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grave dentro desta hermenêutica redutora do pensamento pré-
-socrático é o da figura de razão ou lógos (Siávoia-voüç) que, 
quando subentendido a propósito do TÒ èov-eívai de Parménides 
situa esta racionalidade do ente como uma onticidade estática da 
própria razão, como um lógos absolutizado ou uma vóyjffiç-vosarewç.80 

Complementarmente fica situado o plano da mobilidade das opiniões 
e dos movimentos em si mesmos como puramente acidentais, insubs-
tantes ou inconsistentes por em si mesmos contraditórios. Este é 
o ponto da crítica aristotélica ao pensamento eleático e ao parme-
nidianismo através da caracterização dialéctica de Zenão de Eleia 8 1 . 

Assim, segundo este modelo do pensamento aristotélico pros-
seguido em modernas interpretações, deste modo «aristotelizantes» 
do pensamento de Parménides, a afirmação deste acerca dos Síxpavoi 
que são os que afirmam que o ser e o não-ser são e não são o 
mesmo fica reduzida à comodidade de uma fórmula ôntica e substan-
cializante do princípio de não-contradição, que formula a impos-
sibilidade de um atributo ser afirmado e negado ao mesmo tempò 
e sob o mesmo aspecto do mesmo ser82. Enquanto a expressão 
de Parménides, a ser entendida segundo a fórmula de uma contra-
dição teria que ser dita como uma contradição de contradições, 
indefinida e em aberto, impossibilitando qualquer arquétipo desse 
mesmo processo ou qualquer formulação principiai, pelo contrário 
em Aristóteles a mesmidade de plano de consideração do real, 
mesmo que de um real impossível, não é discutível e está aceite 
como a suprema possibilidade lógica da própria razão, ou seja, 
como o sentido do princípio de não-contradição ou a possibilidade 
da própria contradição 8 3 . Esta possibilidade do impossível, como 
limite da própria razão remete para o ens rationis o estatuto da 
aparência contraditória das opiniões dos mortais ou dos Síxpavoi, 

8 0 Em Parménides o Ser e o Pensar dizem-se u m do outro mas não em termos 
relacionais, isto é, supondo um terceiro termo que permita a viabilidade do Xóyoç num 
ciclo pleno. Por oposição cf. ARISTÓTELES, Met. A , 9, 1074 b, 33-34: «(...) aÚTÒv ótpa 
voei, eÍ7tep l a t i TÒ xpcma-rav, x a l g t m v yj vóyjaiç vorjaetoç vÓTjatç.» 

8 1 Cf. ARISTÓTELES, Met., A , 5 , 986 b, 2 7 e segs.; veja-se também P . - M . SCHUHL, 
Essai sur la formation de la Pensée grecque, p. 296. 

8 2 É a interpretação que foi dada por REINHARDT, Parmetiides, p. 87, nota 1: «(...) 
só dass, TCtUTÒv xoi) TaÚTÓv, statt Prädikat zu sein, sich als ein zweites Koordiniertes 
glied dem ersten, TÒ íréXeiv • Te x a l oúx elvat , zur Seite stellt.»; cf. também M . UNTERS-
TEINER, Parmenide, p. CXV, nota 39. 

8 3 A formulação do principio de não-contradição começa por dizer que é impossível 
que o mesmo atributo seja e não seja dito do mesmo sujeito, ao mesmo tempo e. sob 
o mesmo aspecto, isto é, afirma a possbilidade suprema do próprio impossível como limite 
da razão. Quanto à formulação do princípio cf. ARISTÓTELES, Met., F , 3, 1005 b, 19-20. 
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dado que está suposto no Estagirita não existir plano físico ou 
metafísico real de acontecimento da própria contradição. Da deli-
mitação que a Natureza permite realizar à própria impossibilidade 
lógica como tal, resulta o postulado fundamental do sentido da 
realidade como realidade do próprio sentido. Daí à concepção 
de verdade como adequação, à concepção de não-ser como mera 
privação e do nada entendido como negação, originalmente sempre 
de estatuto lógico, segue-se toda uma linha coerente de pensa-
mento que reporta os Síxpavoi. aos dialécticos, no sentido que o 
Estagirita lhes dá, ou seja, o de sofistas, falaciosos, possuídos por 
uma retórica em última análise contraditória 8 4 . 

Para além desta interpretação que se referiu em linhas muito 
gerais existe aquela outra que deriva nomeadamente de uma dife-
rente caracterização dos Síxpavoi através também de diversa signifi-
cação atribuída à dialéctica. Trata-se da interpretação que radica 
numa versão relacional e participativa da dialéctica no pensamento 
platónico 8 5 . 

Não são consideradas apenas duas vias no «Poema», mas três: 
a via da revelação da Verdade e do ser; a via do não-ser que 
ainda é referenciada a partir da Verdade; e, a via da Opinião, 
da manifestação fenoménica e da variação lógica 8 6 . O critério 
lógico rigoroso que, segundo Aristóteles, separava o verdadeiro 

8 4 Se o não-ser pode reduzir-se a uma negação (como ainda em Bergson persiste o 
modo de pensamento aristotélico, cf. II . BERGSON, «L'existence et le néant» in: Vévolution 
créatrice (Oeuvres, pp. 728-747)) e se a verdad; pode confundir-se com uma adequatio 
como ainda em S. Tomás, então os Síxpavot como seres que praticam a contradição 
cometem a ilegítima fusão dos opostos ao afirmarem que o ser e o não-ser (sua negação) 
são e não são o mesmo (adequação). 

8 5 Cf. as interpretações que p õ . m em relevo a terceira via do «Poema». Cf. ZELLER-
-MONDOLFO, La Filosofia dei Greci, parte I , vol. I I I , p. 191: «Ma dal verso 4 in poi, 
si parla di un'altra via: quella sulla quale i mortali vanno errando: si tratta pertanto, di una 
«terza via» (...)•» Cf. também Jean B R U N , Les présocratiques, Paris, P. U . F . , 1968, pp. 7 3 
e segs.; e Jean W A H L , Vers la fin de 1'ontologie, — Étude sur Vintroduction datis la métaphysique 
par Heidegger. Paris, SEDES, 1956, p. 119. 

8 6 A terceira via é entendida como uma via de erro, mas também como via de 
manifestação e caminho de sabedoria. Zeller e Mondolfo tomam-na como uma via do 
erro (Ibid., p. 191); para Guthrie a terceira via é uma fusão ilegítima das duas outras 
(A History of Greek Philosophy, vol. I I , p. 2 2 ) . Martin HEIDEGGER (Einführung in die 
Metaphysik, p. 86) aponta o triplo caminho e refere a terceira via ao real conhecimento 
ou verdadeira sabedoria: «Ein wahrhaft wissender Mann ist deshalb nicht jener, der blindlings 
einer Wahrheit nachlauft, sondern nur jener, der ständig alle drei Wege , den des Seins, den 
des Nichtseins und den des Scheins weiss. Überlegenes Wissen, und jedes Wissen ist 
Überlegenheit, wird nur dem geschenkt, der den beflügelnden Sturm auf dem W e g des 
Seins erfahren hat, dem der Schrecken des zweiten Weges zum Abgrund des Nichts 
nicht fremd geblieben ist, der jedoch den dritten W e g den des Scheins, als ständige 
No t übernommen hat.» (Veja-se em oposição a opinião de UNTERSTEINER, Parmenide, p. C X I X , 
nota). 
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do contraditório e não entrava em consideração com os aspectos 
modais da «lógica» do eleata é, por seu turno, sujeito a uma 
interpretação modal predominante no pensamento de Pla tão 8 7 . 
Entre o ser e o não-ser aparece o poder ser, o estado de participação 
graduado e hierárquico, o caminho do meio e mediador que acaba 
por constituir a razão de ser da dialéctica e dialéctica do próprio 
ser da razão. 

Claro que, tal abordagem do próprio pensamento platónico 
supõe uma discutível hermenêutica, cuja crítica não se põe neste 
momento, mas da qual se deve salientar a evidenciação do carácter 
relacional e integrador do processo dialéctico até ao limite da sua 
própria ambiguidade em relação aos princípios que definem tal 
dialéctica 8 8. 

Os Síxpocvoi de Parménides situados nessa terceira via entre 
a do real perfeito e a do perfeito impossível constituem uma 
espécie de argumento pelo terceiro homem, à maneira socrática, 
que mediatiza e universaliza gradualmente o nível de referência 
gnoseológico e ontológico em que se encontram. As duas «faces» 
dos Síxpavoi já não serão as duas caras dos dialécticos de Aris-
tóteles, dos sofistas contraditórios, dos desonestos retóricos, mas 
antes, os dois elos e perspectivas que ascendente ou descendente-
mente articulam a dialéctica do ser ao não-ser e do não-ser ao 
ser, unificando o real na sua mesmidade de fundo e universal 8 9. 
O sentido dos Síxpavoi aparece, naturalmente, como o da hesitação 
negativa, o da divisão em tendências opostas, o da própria incapaci-
dade de prosseguir a dialéctica no seu ritmo, mas não chega a ser 
contraditório nem de pura privação de sentido. 

No «Parménides» de Platão apresenta-se, de modo claro, o esta-
tuto complementar e positivo dos Síxpavoi: exige-se que de algum 
modo o ser não seja e o não-ser, seja, o que equivale a dizer 
que o possível (Súvapuç) como força de relacionação do real em 
todas as suas determinações surge a partir da diferenciação dual, 
«di-crânica», de uma visão que antiteticamente constitui um momento 
indispensável à própria síntese 9 0 . 

8 7 Gf. PLATÃO, Sofista, 2 3 7 a; 2 4 1 , d e segs. em que se expõe a refutação do 
imobilismo parmenidiano por uma concepção dialéctica em que o não-ser é tomado como 
alteridade. 

8 8 C o m efeito, só o TÒ á y a ô ó v constitui u m princípio referencial e um limite do 
processo dialéctico, que acaba por definir não só o pleno movimento deste processo, 
mas também o seu sentido e finalização. 

8 9 Cf. PLATÃO, Sofista, 2 5 4 d e segs. 
9 0 Cf. lei., Parménides, 166 c. 
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Nesta perspectiva seria levar demasiado longe a figura dos 
Síxpavoi, o pretender referi-la emblematicamente ao estado de 
alienação da dialéctica hegeliana ou ao estado de contensão e luta 
na dialéctica materialista histórica. De qualquer maneira será indubi-
tável a relevância antinómica dos Síxpavoi na interpretação para-
digmática referida do pensamento de Platão 9 1 . 

O que se nota é a transcendência do nível dóxico dos Sbcpavoi, 
caracterizado na simbologia platónica pelo nível das uxtoa e mesmo 
dos eíSoXa, correspondentes a funções de <xí<r$b]<nç e de sixaaía, e a 
transfiguração daqueles em seres análogos mas de nível superior 
que, segundo a mesma simbologia, aparecem ao nível dos 
e da relacionação das [zopipaí correspondentes a funções de fiáS-rçaiç e, 
sobretudo de Siávoia 9 2. Os Stxpavoi transfiguram-se em dianoéticos 
e estão a possibilitar o sentido, o acesso e a realização do próprio voüç, 
da contemplação dos paradigmas ideais e da sua manifestação, ou 
seja, da própria roxpoucna93. 

A substituição do modelo de razão aristotélica, estável e estática 
dentro dos seus critérios principiais e de não-contradição, por este 
outro sentido de razão platónica, como Siávoia, relacionação e 
participação, deve ser entendido, como se disse, em função de 
pressupostos hermenêuticos discutíveis, não tanto a propósito das 
vias de Parménides, quanto sobre a legítima interpretação do 
pensamento respectivamente de Aristóteles e de Platão 9 4 . 

Uma terceira linha hermenêutica do «Poema» pretende conci-
liar a dualidade das vias com o carácter triádico das mesmas 
vias referido à dialéctica platónica 9 5 . Chama-se a atenção para a 
unidade do «Poema», para o carácter introdutório do Prólogo e 
para o sentido genético da iniciação na via que parece querer 
conciliar os caminhos que mais são indicados como impossíveis e 

9 1 Há um aproveitamento quase constante entre autores recentes (Hegel, Nietzsche, etc.) 
do pensamento de Parménides, num confronto dialéctico com Heraclito, posições essas que 
aparecem conciliadas na reinterpretação da dialéctica platónica. 

9 2 Cf. PLATÃO, República, V I , 509 d e segs. 
9 3 Os Síxpavot como f3poTol EESÓTEÇ oúSèv... podiam não significar os meramente 

ignorantes a um nível de conhecimento sensível mas a u m nível lógico ou dianoético. 
Cf. TARÁN, Parmenides, p. 6 3 quando os refere como não «iniciados» e acrescenta que 
cometiam o erro intelectual (7rXáTTOvnxi...). 

9 4 Pensa-se que uma reinterpretação do pensamento de Platão e de Aristóteles 
haveria de mostrar não tanto uma conciliação destes pensadores a um nível eclético mas 
a releitura dos mesmos a partir de uma tradição inspirada do pitagorismo e da filosofia pré-
-socrática em geral. 

9 5 Encontra-se esta pretensão de unidade em estudos recentes sobre Parménides de 
que é exemplo a obra de Guthrie (A History of Greek Philosophy, vol. II, pp. 22 e segs.). 
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impraticáveis do que como alternativas reais dentro do horizonte 
do «Poema» de Parménides. O caminho na sua unidade seria refe-
renciável como um processo dialéctico integrador da sua dualidade 
de referência através de um terceiro termo de aproximação, de 
manifestação de si mesmo. A unidade do Prólogo articular-se-ia 
na encruzilhada dos caminhos que são propostos pela divindade 
ao iniciado no mero indicativo do caminho que é e daquele que, 
dito do não-ser, é impossível, impensável e indizível, como a unidade 
bi-polar de uma dialéctica 9 6. Mas, o caminho dos Sbcpavoi, dos que 
confundem o ser com o não-ser e dizem que são e não são o 
mesmo, considerado como via da confusão, acaba por ser o próprio 
caminho referencial de toda a discursividade, desde o Prólogo 
até à encruzilhada e revelação que se lhe segue 9 7 . 

De facto, segundo esta interpretação, os Síxpavoi não são 
pluralizantes dos caminhos mas garantem a unidade das vias como 
estatuto dizível, acessível, relativizante da própria mensagem do 
«Poema» que, por um lado, não é mais do que um conjunto de 
nomes que os mortais utilizam, aos quais se referem e com os quais 
se entendem e, por outro lado, constitui o dizer da divindade, da 
própria Verdade como revelação que não se pode conceber como 
mais do que uma única referência: Ser (não a palavra, nem a ideia 
mas o ser que é) 9 8 . 

O estatuto nominal tanto pluralizável num nominalismo inde-
finido, quanto assinalador da única realidade ou nome, permite 
afirmar o carácter ambíguo desta hermenêutica dos Síxpavoi, a um 
tempo, como aqueles que operam a difracção do uno numa multi-
plicidade de nomes, e como os que conciliam essa pluralidade no 

9 6 N o frag. 2 de Parménides a divindade enuncia esses dois caminhos: 
«(...) •}] (j.èv ÕTrtoç &JTIV TE x a l OÍÇ oúx ê t m (j.^ EÍvat, 

7T£tí>cüç ÈOTI xéXeu&oç ('AXv]&sfo]i yàp ÒTCTJSEÍ), 
7) 8'cl>ç oòx ÜCTTIV TE x a l <áç yplcov é<m (i.7) eivai , 
TÍjv SR) Toi tppáÇío irava7rei>9ia S[A|XEV àrap7róv -

oíSxe y à p 5v yvofojç TÒ ye fj.r) èòv (oò y à p ávuaóv) 
oÕTe tppáaaiç.» (D. K., t. I, p. 231). 

9 7 Martin Heidegger considera esse caminho como o da SóÇa (Einjiihrung in díe 
Metaphysik, p. 86; cf. nota supra n.° 86). 

9 8 Por u m lado o nominalismo: 
« ( . . . ) T 6 H TOXVT' Svo[ji(a) ÊATXT, 
Ôaaa JJpoTol xaxéfl-evTo TC7roiS-(ÍTe<; e lvat áXyjíHj, 
yíyvea&aí TE x a l õXXuaô-ai, eivar, TE x a l oú / í , 
x a l TÓ7TOV áXXáCTCTEiv Siá TE y p ó a tpavòu á(IEÍ|3eiv.» 

(PARMÉNIDES, frag. 8 ; D . K . , t . I , p. 238 ) ; por outro lado o Xóyoç único: «/xp•)) TÒ XÉ-
yeiv TE voeTv T' èòv £[i.[ievai -̂ CTTI y à p eivai , (...)/» (idem, frag. 6; D. K., t. I, 
p. 232) — eis os dois poios apenas referenciáveis a partir do dizer poemático aquém e 
além de um e outro, ou seja, o dos próprios Síxpavoi. 
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modo dual de aproximação máxima e referenciação económica 
ao u n o " . 

Por isso, tanto as hermenêuticas que entendem uma plurali-
dade indefinida de caminhos no «Poema» de Parménides, baseadas 
na proliferação indefinida dos nomes, das instâncias significativas, 
trilhos e caminhos que não levam a parte alguma em círculos 
indefinidos que multiplicam os Síxpavoi, como as hermenêuticas 
da unidade das vias pela assimilação dos Síxpavot como instâncias 
di-mórficas e dianoéticas — estão ambas determinadas por uma 
consideração de um mesmo horizonte de referência do «Poema». A 
exigência de simultaneidade e de identidade segundo Aristóteles, 
ou a menos estricta exigência que em Platão caracteriza um horizonte 
de referência em termos de universalidade e de unidade relacional 
total, bem como a necessidade que nas hermenêuticas de conciliação 
existe de mesmidade referencial não respeitam o dizer de Parménides 
quando caracteriza os Síxpavoi como os que afirmam que o ser 
e o não-ser são e não são o mesmo100. 

Mesmo Martin Heidegger na revalorização que executou do 
pensamento pré-socrático e especialmente de Parménides determinou 
o horizonte deste pensar originário como o do T Ò XÒTQ, esque-
cendo, porventura que nos SÊxpavoi se ultrapassa esse plano do ser 
e do pensar, da realidade possível e revelada, para se propor o que 
se poderia designar por uma diferenciação absoluta101. 
Como se verá mais tarde este sentido diferencial não está ausente 
no pensamento de Heidegger, mas aparece subordinado ao tal 
plano de referência absoluto que é o mesmo (TÒ OCUTÓ) 1 0 2 . 

9 9 A dualidade é o modo óptimo de redução e de referenciação do U m (TÒ 2V)' 
Veja-se como no platonismo tardio persiste a antiga concepção pitagórica de que o U m 
gera o U m (2.°), que é idêntico ao primeiro e o permite referir intuitivamente, e, por 
outro lado, é dele diferente (por ser 2. ° ou «outro») e constitui operativamente em 
relação ao primeiro a Díade como número ilimitado de gerações possíveis. Esta instância 
segunda em si mesma constitui a linguagem analógica da unidade, ou do Uno , em que 
U m e muitos se referem e conciliam. 

1 0 0 PARMÉNIDES, frag. 6, D. K., t. I, p. 233:» / « / olç TÒ 7réXeiv TE x a l oúx s lva t 
TOCUTÒV VEvójxiCTTai / xoú TaÚTÓv, 7rávT(ov Sè mxXÍVTpoTróç èazi xáXsu&oç.» 

1 0 1 Embora Martin Heidegger tenha sido quem revalorizou a via da SóÇa como 
a aparência pela qual o saber superior será concedido àqueles que conhecerem os dois 
outros caminhos, por outro lado recusa-se a entender esta aparência como diferenciante e como 
discernimento. De facto, quando se refere ao TÒ DCUTÓ do frag. 3 (D. K., t. I, p. 231; 
cf. também frag. 8, 34 (D. K., t. I, p. 238)) diz que: «Darum bleibt TÒ AÜTÓ, das Selbe, 
in beiden Fragmenten, wenn nicht gar fü r das ganze Denken des Parmenides, das Rätselwort.» 
(Cf. Vorträge und Aufsätze, t. III, «Moira» (Parmenides, 8, 34-41), p. 37). 

1 0 2 De facto, não só no texto acima citado (nota 86: Einführung in die Metaphysik, 
p. 86) mas também num passo imediatamente anterior: «Das Sichzeigen des Scheinenden gehört 
unmittelbar zum Sein und gehört auch wieder (im Grunde doch) nicht zu ihm.» (Ibid., p. 86); 
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A descoberta da não-mesmidade no contexto próximo dos 
Síxpavoi repõe a interpretação de Parménides segundo a antiga 
concepção pitagórica do número. Os Stxpavoi seriam os poderes 
diádicos na sua sempre dúplice e irredutível virtualidade significativa: 
O dois como modelo do Aoyoç, da razão, quer como matriz de 
todos os outros números, nascidos dessa mãe que é a Díade, quer 
como momento de contemplação da Mónada, cujo absoluto é 
impensável, indizível e impossível 1 0 3 . 

A relação aritmológica entre a mónada, a díade e a tríade 
está longe de se poder supor como uma relação meramente formal, 
ora cardinal ora ordinal ou segundo qualquer outra modalidade, 
porquanto a mónada contém em si, de modo de si diverso, 
todos as outras instâncias numéricas de tal maneira que se pode 
dizer que tudo está em tudo . 1 0 4 A tríade corresponde sempre ao que 
se pensa da mónada, filha da díade revela o pai ignoto e sempre 
apresentada deste modo na simbologia hermética pitagórica e neo-
-pitagórica persistente na cultura ocidental 1 0 5 . A díade, como 
protótipo de todos os números ilimitados, tanto representa a bipola-
ridade abstracta e primeira de um processo dialéctico que surge 
por um momento terciário, abrupta e inexplicável antítese ou 
absolutização de um momento relacional e negador dessa polaridade, 

c o m o ainda n u m texto de Vorträge und Aufsätze, «Moira» (Parménides, 8, 34-41) se nota que a 
diferença está segundo Heidegger pensada como subordinada ao plano de mesmidade: «Gibt 
uns das W o r t [Taúróv] eine An twor t auf die Frage, in welcher Weise das Denken dem 
Sein zugehöre, insofern es sagt, beide seien das Selbe? Das W o r t gibt keine Antwor t . 
Einmal deshalb, weil durch die Bes t immung «das Selbe» jede Frage nach einer Zusammen-
gehörigkeit unterbunden wird , die nur zwischen Verschiedenem bestehen kann. Z u m anderen 
deshalb, weil das W o r t «das Selbe» nicht das Geringste darüber sagt, nacht welcher Hinsicht 
und aus welchen Grunde das Verschiedene im Selben übereinkommt.» (Op. cit., p. 37; sublinhado 
nosso). 

1 0 3 Cf. ARISTÓTELES, Met. A , 6, 987 b, 25 e segs.; Ibid., 988 a, 12 e segs.; cf. t ambém 
Ibid., A , 9, 991 a, 5; cf. M . T . CARDINI, Pitagorici, Testimonianze e Frammenti, Firenze, 
N u o v a Italia, 1958-62-64. Discorda-se da opinião de MOURELATOS, The Route of Parmenides, 
p. 229 quando afirma: «The Greek language expresses indecision or vacillation typically by 
pairing words or stems such as Súo-, St-, SiCT-, Soi, S i / a , á}/.cpí wi th words of thinkings, 
will or desire.» 

1 0 4 Cf. ANAXÁGORAS, frag. 6 (12) ( D . K . , t . II, p. 3 5 ) : «roívTa r t avroç (J.otpav (LE-RÉ/E'. 
(...)» Id., frag. 1 1 ( D . K . , t. II, p. 3 7 ) : «(...) èv TOXVTI TOXVTÒÇ [xoTpa (...).» Anaxágoras 
continua uma tradição aritmológica que explicita sempre a mónada como contendo em 
si todos os números. Veja-se a t í tulo de exemplo Corpus Hermeticum, trat. IV, § 10: «(/.ovàç 
o ö a a oõv áp/_r] rcávTa àpt&fióv è[iTOpiéxei, úxò jrrjSsvòç i\inzpiz-/_o{j.ivr iii. (Ed.por 
A. D . N o c k e A.-J. Festugière, Paris, Belies Lettres, 1960, p. 53). 

1 0 5 São mui to numerosos os exemplos da persistência de estruturas triádicas no 
pensamento ocidental. Remeta-se apenas para o nosso estudo sobre a persistência do 
r i tmo trinitário no pensamento de S. Boaventura: C . H . do C. SILVA, «Carácter rítmico 
da Estética Bonaventuriana», in: Rev. Portuguesa de Filosofia, t . X X X , 1-3, 1974 (pp. 291-292). 
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como manifesta a própria infinitude, não tanto concebida pela multi-
plicação sucessiva de si por si própria, na estabilidade de um 
processo de carácter potencial, tipificado pela quadratura do círculo, 
mas antes em mui primordial acepção. A díade não é o mesmo 
quadro ou o plano de identidade em que, como Hegel bem o 
reconheceu, o Ser e o Nada se poderiam dizer o mesmo, não repre-
senta a indiferença do Todo em relação ao somatório das suas 
partes, nem sequer a ambiguidade de uma infinita proliferação 
serial 1 0 6 . Não sendo a dualidade total nem a duplicidade indefinida, 
o dois representa o espaço de diferenciação ontológica e lógica radical e a 
infinitude em si mesma, ou seja, como sempre diferente107. 

A impossibilidade de um dizer unívoco acerca dessa díade, que 
caracteriza os Sí-xpavot,, faz compreender bem como o que eles 
afirmam terá de implicar que o ser e o não-ser sejam e não sejam 
ao mesmo tempo, sem que isso possa, de alguma maneira, constituir 
contradição. Porque, com efeito, na díade não existem as condições 
de simultaneidade e identidade que caracterizam o plano de contra-
dição c ela também não é o plano de unidade, conciliador e 
supra-contradição, em que sempre o um se diz do outro porque 
ambos de um terceiro, ou em que o dois e o três se dizem de 
uma dialéctica que em si mesma constitui um quaternário de 
referência 1 0 8 . 

Na aurora do pensamento grego os Síxpavoi poderão aparecer 
revalorizados por esta interpretação pitagórica mais consentânea 
com o sentido iniciático e com as influências da filosofia itálica 
no «Poema» de Parménides 1 0 9 . Por outro lado, tentando repôr 
os Síxpavot no contexto interpretativo do «Poema» de Parménides 
verifica-se que a figura que destes se obtém através de uma herme-

1 0 6 Sobre a identidade abstracta do ser e do nada cf. HEGEL, Wissenschaft der Logik 
(G. Lasson), Hamburg, F. Meiner, 1967, p. 67; sobre uma infinita proliferação serial 
cf. por exemplo ARISTÓTELES, Met., K , 1068 a, 3 3 e segs. Cf. também G- DELEUZE, 
Logique du Sens, Paris, Minuit, 1969, pp. 261 e segs. 

1 0 7 Cf. C. H. do C. SILVA, DO Ser e da Aparências ou da Diferença Ontológica 
Fundamental (tese de Licenciatura), Lisboa, 1970, t. II, pp. 485 e segs: Ontologia da Diferença. 

1 0 8 Cf. C. H . do C. SILVA, «O Pensamento da Diferença no «De Divisione 
Naturae» de Escoto Eriúgena», in Didaskalia, vol. III, 1973, pp. 278 e segs.: O quaternário 
da divisão (cf. sobretudo pp. 281-284 sobre a estrutura quaternária da dialéctica). 

1 0 9 Cf. M. CORNFORD, From Religion to Philosophy, p. 214 e segs. A partir desta 
determinação fundamental que corresponde a uma perspectiva crítica sobre o pensamento 
de Parménides e dos pré-socráticos poder-se-ia induzir uma também necessária e legítima 
revalorização do pensamento de Platão e de Aristóteles numa perspectiva pitagórica,que 
só não foi esquecida no Ocidente no momento breve da descoberta do moderno espírito 
científico. Veja-se sobre este assunto de A. KOYRÉ, «Galilée et Platon», in: Études d'Histoire 
de la pensée scientifique, Paris, P. U . F., 1966, pp. 147 e segs.. 
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nêutica preponderantemente platónico-aristotélica, como personagens 
di-mórficos ou dianoéticos, para já não dizer de meramente dialécticos, 
faz obviamente perder de vista o sentido originário e arcaízante que 
se reconheceu à palavra e ao seu significado. 

Os Síxpavoi como personificação da Díade e das díades encon-
tram no «Poema» a sua correlação na AÍXTJ, entidade e potência 
do limiar, sentido positivo da diferenciação, e na ácxpiTa (pOXa, ou 
seja, na multidão, na proliferação ilimitada, no processo esquizóide 
indefinido ou na massificação colectiva 1 1 0 . 

Entre os vários sentidos do contexto próximo de Síxpavoi 
afere-se o significado que mais se aproxima da função diádica dos 
Stxpavoi. Pode-se esquematizar essa aproximação da seguinte maneira: 

1 — Entre a Aínrj diferenciadora, divina, imortal e os mortais 
diferenciados e divididos em si mesmos; 

2 — Entre a ãxpiTa <püXa dissolvida numa equivocidade de 
confusa e infinita divisão e os de pensamento superficial (TTXOCXTÒV vóov) 
desprovidos de meios que ultrapassem a bi-dimensionalidade e a falta 
de relevo da sua mente; 

3 — Entre a Díade divina produtora e as criaturas teratomór-
ficas reproduzidas; 

— eis que os Síxpavoi representam por excelência os humanos 
no estado da hesitação, da encruzilhada, que se constitui a partir 
deles e, sobretudo, da instância que na nascente filosofia grega serve 
de referencial prévio ao próprio humano: a mente ou o voüç 1 1 1 . 

B — Referências da Antiguidade e suas interpretações recentes 

A situação dos Síxpavoi como momento diferenciador e cria-
tivo de toda a inteligibilidade parmenidiana fundado numa herme-

1 , 0 É a Aí/.V) que revela os caminhos, cf. J. CHEVALIER, Histoire de la Pensée, I: La 
Pensée Antique, p. 6 1 6 , apêndice, nota 6 1 . Sobre étxpnra ÇÜXA cf. M . UNTERSTEINER, Parme-
nide, p. CXXXI , nota 62. 

1 1 1 A característica noética está implícita na hesitação e inquietação próprias dos 
homens. Os Stxpavoi são os humanos tal como está pensado por Martin Heidegger na 
tradução do frag. 6 de Parménides: «/ Vor allem nämlich von diesem Wege des Erfragens 
halte dich weg./ Aber dann auch von dem, den offenbar die Menschen, die nicht-wissenden, 
j sich zurechtmachen, die Zwieköpfe; denn das Sichnichtzurechtfinden/ ist ihnen das Richtmass 
in ihrem irrenden Vernehmen; die aber werden hin und her geworfen; / stumpf zumal und 
blind, verdutzt; die Sippschaft derer die nicht scheiden,/ denen Satzung ist, das Vorhendene 
und Nichtvorhandene sei dasselbe/ und auch nicht dasselbe, denen in allem widerwendig 
ist der Pfad.» (sublinhado nosso); (cf. também supra, nota 86). 
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nêutica pitagórica exige um estudo que coteje referências a outros 
autores e de outras obras que na Antiguidade sirvam de contributos 
para a evidência de uma tradição mais ampla em torno dos Síxpocvoi 
de Parménides. 

As referências mais antigas que se podem invocar para uma 
compreensão do contexto dos Síxpavoi na Cultura Clássica são 
vários termos dos Poemas Homéricos que reflectem uma primitiva 
concepção antropológica 1 1 2 . 

A concepção de homem encontra-se em Homero insinuada 
através de noções prévias como as de agregado de membros, conjunto 
de partes ou cabeça 1 1 3 . Esta última noção referida pelo termo xeipaX-zj 
serve para referenciar o número dos homens e apresenta-se como 
o princípio identificador dos homens em geral. Esta referência 
supõe uma concepção da como sopro vital cuja sede é 
èyxétpaXoç1 1 4. 

Por outro lado, na descrição de vários episódios de guerra 
os poemas homéricos referem os homens como caras, ou pontas 
(xaXá(i,7)) referindo a sua morte como o corte e o abatimento das 
mesmas. Além disso, a referência à identificação mental do homem 
em termos de çpévsç também se refere à cabeça 1 1 5 . 

Por outro lado, a importância que desde a antiga Creta teria 
tido o simbolismo da armadura do animal sagrado vem acen-
tuar-se nos tempos homéricos em que xspaç ou cornu, também 
cerebrum ou xápa, significam os poderes vitais do próprio homem, 
símbolos de fertilidade e também de fo rça 1 1 6 . 

Deixando para mais tarde o estudo do simbolismo propriamente 
dito, de inversão de valores do mesmo, e da sua persistência histó-
rica, pode-se desde já afirmar o carácter predominante de xápoc-xépaç-
-xpavíov na acepção mais frequente e mais primitiva da família 
semântica que se vem estudando. 

Noutras tradições não helénicas como por exemplo entre os 
judeus do Antigo Testamento encontram-se muitos dados desta 
preponderância antiquíssima de referência dos homens através do 

1 , 2 Cf . ONIANS, The Origins of European Thought, pp. 236 e segs. 
1 1 3 Cf . supra nota 52. 
, u Cf . ONIANS, id., p. 2 3 7 : «(...) it can n o w be seen, they [the horns] were a 

permanent concentration, an outcrop, of the life-substance in the head, of the seed that 
was also the strength, of the £yx£<paXo; in which was the tjjuyrj. W h a t grows out of 
the head is almost inevitably believed to be an issuing of what is wi thin the head». 

Cf . Ibid., pp . 123 e segs. 
1 1 6 Cf . Ibid. pp. 236 e segs. 
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protótipo da armadura, símbolo de força e fertilidade, sinal viril 
comparável à vis do juvenis ou ao vir e ao á v / j p m . Todos 
estes dados primitivos de uma antropologia de muito difícil recons-
tituição e, por outro lado, bastante esquecida numa investigação 
recente vêm confirmar o achado do termo Síxpavoi como signifi-
cativo de uma concepção primitiva do homem no tempo de 
Parménides. 

A doxografia atribui a Anaximandro a afirmação de que o 
homem teria provindo do pe ixe 1 1 8 . Esta referência que entrou na 
tradição e que ainda hoje constitui um dito do senso comum nas 
suas determinações de tradição popular difusa, poderá ser revalori-
zada se se atender a primitivas concepções imagéticas dc estádios 
primordiais de morfogénese do corpo humano, da embriologia 
arcaica das suas próprias forças construtoras ou mesmo de uma 
entidade antepassada do homem. Não se trata apenas de analogias 
integráveis no quadro de uma zoologia comparada, de uma arqueo-
logia ou de uma paleontologia, mas de uma manifestação de 
evidência ao nível de uma compreensão filosófica mais profunda 
de condições originárias e modelares do próprio h o m e m 1 1 9 . 

Uma perspectiva de gnose semelhante será de aplicar aos Síxpavoi 
no contexto do primitivo pensamento grego. De facto, entre o 
peixe ou o anfíbio de Anaximandro e os Síxpavoi ou os animais 
com armadura, provavelmente bois, de Parménides existem afini-
dades à primeira leitura insuspeitáveis. 

O carácter diluído e difuso de um meio sem contrastes nítidos 
em que aparece o peixe-homem corresponde a uma noção fluída 
do próprio corpo humano comparável essencialmente a uma cabeça 
sem membros, a um espaço de interioridade sensorial, a um vaso 
do sopro vital que praticamente não mantém quaisquer relações 
motoras, sensoriais ou cognoscíveis em relação ao exterior. 

1 1 7 C o m o se poderá ver, quando se fizer referência ao simbolismo bíblico, a armadura 
córnea é muitas vezes mencionada como símbolo de especial santidade. Cf. ainda ONIANS, 
The Origins of European Thought, p. 236. 

1 1 8 Cf . Doxograf ia sobre Anaximandro de AETIUS, V, 19, 4 (D. K., t. I, p. 88); 
PLUTARCO, Symp., VIII, 8, 4, p. 7 3 0 e,: «èv R/Í}ÚA'.M èvYsvéaf ta i TÒ TtptÕTOM âvôptí>TO>UÇ 
ároxpaíveTat x a l r p a ç é v T a ç , cocrerep oE yaXeoí , x a í yevo[ / ivouç íxavoòç éauTotç 
ßovj-9-Eiu 4 x ß ^ v a i nr)vixaÜTa x a l yrjç XapÉaôat .» (D. K., t. I., p. 89). 

1 1 9 São exemplo desta sobrevivência do tema ao longo da cultura ocidental os 
símbolos do «peixe» e m variadíssimas concretizações: o signo astrológico, Jonas e a baleia, etc.; 
cf. C . G. JUNG, Aion: Untersuchungen zur Symbolgeschichte (Psychologische Abhandlungen, 
VIII), Zürich, Rascher Verlag, 1951, pp . 127-266. 
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Mas se esse peixe é e será o símbolo da alma pela sua predo-
minante interiorização, o que nele constitui a sua figura améüca 
é o predomínio da cabeça que liga e faz corpo com o corpo. 

Do estádio desses «unicéfalos» ou desses «mono-crânicos» ao 
estádio dos «com dois cornos» ou bi-polarizados em dois centros, 
dois eixos de constituição do próprio corpo, vai o processo de 
evolução que afinal aparece bem nítido no mito do andrógino 
referido no «Banquete» de Pla tão 1 2 0 . De facto, a contraposição 
entre o corpo e o mundo exterior, quadratura sólida dos quatro 
elementos, mundo do movimento biológico e mecânico, da resis-
tência física e da instrumentalização da cabeça e do seu centro 
anímico num corpo de muitos membros — constitui apenas um dos 
aspectos de uma contraposição mais vas ta 1 2 1 . A cabeça e o corpo, 
o centro anímico (̂ ux1*)) e o centro das emoções e dos movimentos 

(bem presente também em Homero), as duas partes ou 
metades da própria unidade homem, para já não referir o seu animus-
-attima e a sua concretização em seres diferenciados sexualmente—são 
os termos de outras tantas contraposições sugeridas por Síxpavoi 1 2 2. 

Mas, o que mais importa salientar é a inversão da figura 
primitiva do homem como uma cabeça que possui corpo e membros 
para a noção teratológica de um corpo ou de vários membros que 
se agregam e explicitam em duas cabeças, dois crâneos ou cornos. 
Criaturas em forquilha, como já se referiu, que podem significar 
a dualidade de poderes psíquicos e centros ou feixes de forças 
que se manifestam numa antiquíssima compreensão de xépaç 1 2 3 . 

Os Síxpavoi não são referidos por Homero, porque, como já se 
disse, a palavra julga-se ser uma criação de Parménides, mas 
existem expressões afins como á|i,<pi7rpó<ia>7ca e ájjKpixápT) ou á(j.cpi.xé<paXa 
que têm alguma analogia com esse sentido de seres bicéfalos 1 2 4 . 
Além disso, como se pode ver no Lexicon Homericum de H. Ebeling, 

1 2 0 Cf . PLATÃO, Banquete, 189 d e segs. Cf. infra, p. 368 e segs. 
1 2 1 A contraposição entre o corpo e o m u n d o exterior é estabelecida como u m a 

relação de microcosmos a macrocosmos. A cabeça representa como que o nó que liga a 
interioridade e o nível superior de elementos mais subtis aos quatro elementos que 
constituem a referenciação física do própr io corpo. 

1 2 2 Cf . C . G. JUNG, Mysterium Conjunctions: Untersuchung über die Trennung und 
Zusammen Setzung der seelischen Gegensätze in der Alchemie, Zurich, Rascher Verlag, 1 9 5 5 - 6 ; 
cf. t ambém ONIANS, The Origins of European Thought, pp. 9 4 e segs.. 

1 2 3 Segundo Anaxágoras pensava-se que o corno era o resultado da concentração 
do cérebro nessa direcção, e representaria uma projecção da força vital interna. Cf. ONIANS, 
The Origins of European Thought, pp. 237-238. 

1 2 4 Cf. H . EBELING, Lexicon Homericum, p. 103 b. 



346 d i d a s k a l i a 

aparecem expressões como Sí^a PouXtj, Sípt &ufi.óç e IvSoiáÇco todas 
elas com o sentido de dualidade de vontades, tendências, desejos 
ou até mesmo de «estar-em-dois», ou de ser dividido em duas 
partes 1 2 5 . Aparecem também os adjectivos áfjicpí(}ouXoç e Súppovuç 
muito expressivos dessa dupla vontade ou dessa dupla men te 1 2 6 . 

O termo Sícppovxiç é, de todos, o mais próximo de Síxpavot 
mas a sua sedimentação lexical e semântica não constituiu uma 
figura emblemática como a de Síxpavot. 

Entre a tradição antropológica homérica e a tradição jónia, 
por exemplo de um Anaximandro, existe ao mesmo tempo uma 
proximidade de concepção cosmológica que lhe serve de fundo 
e um contraste com o sentido dual que a antropologia parmenidiana 
reflecte opondo os Síxpavot tanto à teratologia mítica, quanto à 
concepção elementalista e pró-monádica do homem. 

Os modernos intérpretes da filosofia pré-socrática pretenderam 
ver na referência dos Síxpavot de Parménides uma crítica às posi-
ções de Heraclito de Efeso 1 2 7 . Se bem que esta perspectivação 
em contraste de Parménides e Heraclito não tenha hoje cabimento 
nem seja apoiada por evidência histórica, não deixa de ser curioso 
que no pensador jónio exista uma concepção do homem sábio 
como participante e portador do Aóyoç universal, em contraste 
com o homem comum ou os mortais que julgam possuir um Xóyoç 
particular e que se manifestam como que vacilantes e hesitantes 1 2 8. 
Estes últimos seriam assimiláveis aos Síxpavot de Parménides e 
aquele modelo de sábio corresponderia ao Homem unificado e 

1 2 5 Cf . H . EBELING, Lexicon Homeiicum, p. 3 1 3 a-b; cf. t ambém A . MOURBLATOS, 
The Route of Parmenides, p. 229, nota 23: «In H o m e r we find Síyjx ßouXVj, «will split 
t w o ways», Síya S-ufzóç, «desire split t w o ways», and the like: (...) Sí'/a, Siy&á, Siyôá-
Stoç, Stáv Sí~/_cc. Other such expressions are: IvSoiáÇco, «to be in t w o , to vacilater, âiaxáÇoJ, 
«to array in t w o , to hesitate; (...).». 

1 2 6 Cf . Ibid., p. 229, nota 23: «(...) also the adjectives ä^tpißouXo?, S íçpovr iç , «of 
t w o minds».» 

1 2 7 Sobre a história desta questão j á atrás referida (nota 8) veja-se E. ZELLER-
- R . MONDOLFO. La Filosofia dei Greci, parte I , pp. 1 7 3 - 1 8 3 , nota 3 : La questione dei 
•apportifra Parmenide ed Eraclito; note-se a referência feita ao importante estudo de Reinhardt 
decisivo para esta questão: «Parmenide non poté dunque conoscere Eraclito. Per quanto 
concerne il tanto discusso fr . 6 REINHARDT nega recisamente che esso contenga una polemica 
antieraclitea. I S íxpavot reppresentano la totalità degli uomini in generale (...).» (Ibid., p. 179; 
sublinhado nosso)). 

1 2 8 Cf . HERACLITO, frag. 1 (D. K. , t. I, p. 150): «yivofiévwv Y®P raxvrwv x a x à 
TÒV Xóyov TÓVSS àneípoiaiv ê o í x a a i , 7TSTPÁ>TIEVOI x a l èreécdv x a l gpytov TOIOÚTOIV, 
ÒXOÍCÚV èyri) SiYjYeüfi.ai x a r á ç ú a i v Statpécov ê x a a f o v x a l çpáÇtov ÔXOJÇ " TOUÇ 8è 
ÂXXouç áv&ptÓ7Touç Xavftóvsi óxócra iYsp&èvrsç j ra toüatv , Ôxcaanep òxóaot suSovreç 
èTTiXav&ávovxat.» 
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unificante, herói, iniciado, semi-deus, correspondente ao ideal homé-
rico-jónio da realização das forças vitais e das energias cosmológicas 
na mónada humana. 

Porém, uma análise da hermenêutica recente torna manifesto 
que o pretendido contraste entre Parménides e Heraclito correspon-
deria a uma crítica daquele à concepção do fluir universal e da filosofia 
do devir, que se julgaria determinante no filósofo de Efeso 1 2 9 . 
Só os «imortais, mortais e os mortais, imortais» poderiam ter 
induzido a tal concepção da antropologia heracliteana que estaria 
a ser visada pelos Sbtpavot de Parménides 1 3 0 . 

Entre a concepção elemental da alma e do corpo em Heraclito, 
a sua duplicidade vigilante e onírica, imortal e mortal, invisível 
e: visível e a concepção dos Síxpavot nota-se uma diferença de 
linhagem de referenciação filosófica e mesmo de sabedoria mítica e 
iniciática 1 3 1. O contraste da tradição jónia com a tradição pitagórica 
exigiria um estudo das origens asiânicas e até orientais de concepções 
míticas e sóficas primitivas 1 3 2 . No entanto, mesmo sem a explici-
tação desses dados acerca da etiologia destas linhagens, o seu 
contraste reconhecido na literatura clássica da tragédia por Nietzsche, 
de um modo exagerado, como o espírito apolíneo e o espírito 
dionisíaco, será também evidente no confronto entre a tendência 
exemplarista e identificadora do homem com o herói, com a alma 
ou com um elemento ou princípio fundamental da realidade e, 
por outro lado, a tendência analítica, gnóstica e discriminativa do 
homem de entre uma multiplicidade de formas possíveis de números 
e de ritmos em relação aos quais esse mesmo homem dividido 
aspira uma salvação 1 3 3 . A comparação das duas linhas de força da 
antropologia grega arcaica dá uma diversa interpretação à morte 
e nela se pode ver com maior clareza como a tendência pitagórico-
-parmenidiana perspectiva o mortal como face da vida, como 
sua confusa realização, e não como outro estado ou alteridade. 

1 2 9 Quan to à concepção do íov parmenidiano por oposição ao devir, cf. M . UNTER-
STEINER, Parmenide, cap. Ill, pp. Ci l e segs.. 

1 3 0 Cf. HERACLITO, frag. 62 (D. K. , t. I, p. 164): «á&áva-rat •Í}vrJToí, .&V7)TOÍ 
à S á v a x o i , ÇCÚVTEÇ TÒV ÉXEÍVGÍV Sáva-rov, TÒV SÈ èxsívwv Btov -REÍHIEÚTEÇ.» 

1 3 1 C f . HERACLITO, frags. 76, 115, etc. 
1 3 2 Cf . M . L . W E S T , Early Greek Philosophy and the Orient, pp . I l l e segs. 
1 3 3 Cf . NIETZSCHE, (Die Geburt der Tragôdie) quando se refere ao dualismo entre 

o espírito dionisíaco e apolínio. Veja-se o estudo de E. R . D O D D S , The Greeks and. the 
Irrational, London, Cambridge Univ . Press, 1951. Quan to ao tema do h o m e m dividido 
mui to presente no pensamento plotiniano, cf. P. RICOEUR, Finitude et Culpabilité, t . II: 
La symbolique du mal, Paris, Aubier-Montaigne, 1960, pp . 261 e segs.. 
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Duas futuras filosofias têm aqui a sua génese: a do uno e do múltiplo, 
a do um e do alter, a da totalidade e suas relações; e, por outro 
lado, a do único e sua diferenciação, a da diferença e sua mesmidade 
ou a do infinito e sua integração 1 3 4 . 

Os Síxpavot, encontram desde a Díade de Pitágoras até aos 
desenvolvimentos da filosofia platónico-pitagórica tardia uma perti-
nência de sentido. Tanto a antropologia implícita na lírica grega 
mais antiga quanto os desenvolvimentos da poesia de índole pitagó-
rica em Empédocles de Agrigento delimitam um horizonte próximo 
do «Poema» de Parménides e atestam a importância dos Síxpavoi 
como primitiva concepção antropológica 1 3 5 . 

No poema do mago de Agrigento descrevem-se várias fases da 
constituição cósmica dependentes das forças contrárias que agregam 
ou desagregam os elementos. No que diz respeito à formação dos 
seres vivos a descrição implica um estádio primitivo em que 
membros e órgãos errantes ainda não se agregaram para formar 
corpos e seres harmónicos. São braços e pernas, olhos e cabeças que 
irão só mais tarde unificar-se quer por afinidades teratológicas, quer 
por oposição não menos teratológica 1 3 6 . 

Monstros formados por muitos membros, muitos olhos, muitas 
cabeças, seres de verdadeira imaginação onírica, que agregam a 
cabeça directamente aos membros, sem o corpo, ou que se cindem 
em meiose reprodutora — eis uma plurímoda descrição de um 
nível que se poderia considerar de embriogénese simbólica da 
compreensão do homem no drama cósmico de Empédocles 1 3 7 . 

Espera-se encontrar os Síxpavot e, de facto, a referência a seres 
andróginos com dupla face, com cabeças de bois aparece em 

1 3 4 Cf . J . ZAFIROPULO, Apollon et Dionysos — Un Essai sur la notion d'impermanence, 
Paris, Belles Lettres, 1961. Trata-se do desenvolvimento filosófico de duas hipóteses de 
fundo: a do contínuo e a do descontínuo, a lém do j o g o que entre si tais hipóteses podem 
estabelecer. Assim, à filosofia dos jónios, dos atomistas e dos socráticos contrapõe-se a 
linha de pensadores pitagóricos, eleatas e pluralistas que se continuam nos neo-platónicos 
e nos neo-pitagóricos, sendo os primeiros defensores do uno e do múltiplo e os segundos 
do único, suas diferenciações e sua infinitude. 

1 3 5 Cf . J . ZAFIROPULO, Empédor.le d'Agrigente, Paris, Belles Lettres, 1 9 5 3 , pp. 1 4 9 e segs.. 
1 3 6 Cf . EMPÉDOCLES, frag. 57 (D. K., t . I, p. 333): «/r,L roXXod ( j iv x ó p a a i 

áváuyeveç ê[3XáaT*)aav, / yu(IVOT S'ÈTvXà^ovro (3payíoveç suvtSeç ÙS;J.GJV, / ÔY^LOLTÀ 
T ' o l ( A ) èrcXavôcTO 7TEVY]-REÚ0VTA (XETCOTTUV. /» cf. t ambém a referência ao episódio de 
Circe e m APOLÔNIO DE RODES (Argonautica, I V , 672 e segs.) e m que se refere a geração 
de monstros nascidos de uma composição anómala dos elementos. Segundo J. CHEVALIBR 
(Histoire de la Pensée, I: La Pensée Antique, p. 98, nota 2) Parménides admitiria a origem 
terrestre (èÇ îXvioç) do h o m e m . 

1 3 7 Cf . Jean BOLLACK, Empédocle, t. I: Introduction à l'ancienne Physique, Paris, Minuit , 
1965, pp. 201 e segs.. 
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Empédocles. São os á[i.<pt,7cpó<rco7ua referidos no fragmento 61, que 
se passa a citar: 

'iroXXà [xèv á[xq>i7tpóat>i7ra xal á(i.cpíoTspva (púsa&ou, 
PouysvT) ávSpÓ7tpcotpa, r à S'è'[X7taXiv IÇavaTéXXei.v 
ávSpoçuíj (Jotixpava, }I.ejj.si.Y|I.sva -nji [ÍIV àn ávSpcov 
tyJi Sè yuvaixoqjUY) axiepotç r)(TX7]̂ éva yuío(.ç.' 
«Muitos de duas faces e de dois esternos foram nascidos, 
Nascidos bois com frontes de homem e, inversamente, surgiram 
Homens com cabeça de boi, e misturas de partes de homens 
E de naturezas de mulheres, com débeis partes íntimas.» 1 3 8 

Neste texto de Empédocles está quase evidente a noção de 
Stxpavoi entendida de uma maneira menos arcaica pelo termo 
áfxqjwrpÓCTcoTMc, ou seja, seres com duas faces ou com dois rostos. 
Mas este passo não seria tão importante se não referisse mesmo 
os tais animais com rosto humano (bois com face humana) e os 
tais homens com cabeça de bovídeo. Os Síxpavot seriam neste 
contexto quer os seres de duas faces como o Janus bifrons, quer 
os seres duplos antropozoomórficos, quer ainda e sobretudo aquilo 
que elucida o próprio termo Síxpavoç por referência a xépaç, ou 
seja, seres com cabeça de boi, com dois cornos. 

Não deixa também de ser muito curiosa a proximidade com que 
no texto de Empédocles se refere em sequência aos bois humanos e 
aos homens bovídeos, os seres masculinos e femininos ou hermafro-
ditas 1 3 9 . Não, porque se pretenda entender a relação homem-bovídeo 
em paralelismo com os componentes do hermafroditismo — o que 
constituiria uma inteligência linear alheia ao espírito gnômico e 
simbólico destes poemas de antiga sabedoria. O que constitui motivo 
de notável interesse é o de ambas as partes do hermafrodita 
poderem ser simbolizadas pela dualidade das pontas ou hastes da 
armadura humana-bovídea. 

Sem querer, por enquanto, antecipar o simbolismo attimus-
-anima que Jung reconheceu com evidência como protótipo ancestral 

" 8 Cf . EMPÉDOCLES, frag. 61 (D. K „ t. I, p. 334). Cf. t ambém D . O ' B K I E N , 
Empedocles'Cosmic Cycle — A reconstruction from the fragments and secondary sources, Cambridge , 
Camb. Univ . Press, 1969, pp. 196 e segs.. 

1 1 9 Cf. EMPÉDOCLES, frag. 61 (D. K. , t . I, p. 334): «(...) [j.e(xei(J.éva r?j i (iiv i n ' 
<xv8p£W / -rîji 8è y j v a i x o ç u î j a x i e p o t ç Tjaxi j^éva yu ío iç /». 
Cf . t ambém J. BOLLACK, Empédocle, t. I, p. 207: «Les êtres mixtes, les hermaphrodites, qui 
naquirent pendant le deuxième stade, sont des monstres, et non pas des êtres idéaux. (...)». 

10 
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da antropologia, será de sublinhar não o carácter teratomórfico 
destes seres mas a sua completude e perfeição simbolizada até pela 
inaparência, pelo quase apagamento, de uma diferenciação das 
partes sexuais referida no texto citado de Empédocles 1 4 0 . Aparece 
o antigo símbolo do boi como animal sagrado castrado no seu 
poder viril, como símbolo da perfeição e equilíbrio ou completude 
dos contrários em si mesmo 1 4 1 . E, dentro deste contexto,eram 
os cornos que representavam essas forças criativas e equilibradas no 
universo e não o emblema sexual de outros e diferentes cultos e 
simbolismo de tradições fálicas 1 4 2 . 

Se se assimilarem os Síxpavoi de Parménides aos áfA<pi7rpó(j<>)7Mc de 
Empédocles encontra-se o que se poderia chamar a primeira inter-
pretação dos Síxpavot feita na Antiguidade. Mas, embora no pensador 
de Agrigento apareça uma concretização mais ampla dos Síxpavot, 
como figuras e formas entificadas, esses Síxpavoi parecem ter perdido 
a relação que no «Poema» de Parménides os torna directamente 
significativos de um destino ontológico diferenciador de caminhos 
e do próprio ser e não-ser, como do mesmo e do outro. 

No rtspi cpúaewç de Empédocles a importância do simbolismo 
aritmológico é evidente: a Díade tem aí a função preponderante 
como aglutinadora e diferenciadora da vida cósmica, como forças 
da atracção e da amizade; e da repulsa ou do ó d i o 1 4 3 . Por outro 
lado, o quaternário dos elementos serve de conteúdo delimitador do 
horizonte cósmico ou de pertinência das forças da atracção e da 
repulsa nos seus círculos mínimo e máx imo 1 4 4 . O advento das 
noções de totalidade e organicidade cumprem com Empédocles o 

1 4 0 Cf . EMPÉDOCLES, frag. 6 1 ( D . K . , 1 . 1 , p. 3 3 4 ) ; cf. C . G . J U N G , Aion: Untersuchungen 
zur Symbolgeschichte, pp. 20 e segs.: Anima-Animus. 

1 4 1 Basta referir a tradição do boi Apis presente ainda sob diversas formas no 
tema do animal sagrado no contexto da cultura clássica. Cf. ONIANS, The Origins of 
European Thought, p. 236. 

1 4 2 Cf. Ibid., pp . 238-9: «There was also a fur ther reason w h y horns should be 
connected wi th procreation. N o t only does castration produce a marked change in the 
g r o w t h of horn , but also, just as hair was believed to be an outcrop of the procreative 
p o w e r since it g rows upon the face and pubes at puber ty , so it was observed that horns 
tend to develop fully at similar stage. (...) N o t only are horns thus an outcrop of the 
procreative p o w e r but their use is largely sexual.» 

1 4 3 Cf . EMPÉDOCLES, frag. 20 (D. K „ t. I, p. 318-319) — Trata-se da $tXÓT7)ç ou 
'AçpoSíxvjç e de Nebcoç . 

1 4 4 Cf . EMPÉDOCLES, frag. 6 ( D . K . , t. I , pp . 3 1 1 - 3 1 2 ) : « r é a c a p a y à p TiávTcov 
piÇ<í>JI.ATA TtpcycoM étxoue • / ZEÒÇ ápy i ) ç "Hp-») TE ç s p é o j k o ç V)8' 'AiSioveúç / NT}<JTIÇ 
•9-', Saxpúo iç t £ y Y £ 1 xpoúvco[xa (3p6retov. /» 
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momento da sua explicitação consciente e poética dentro da evolução 
do pensamento pré-socrático 1 4 5. 

Contudo, todos estes aspectos contextuais da filosofia de Empé-
docles contrastam com o nível de aplicação e de leitura a que 
se deve aferir o «Poema» de Parménides: enquanto a Díade de 
Empédocles está delimitada pelo quadro de referência dos quatro 
elementos e o seu movimento é cíclico e dialéctico pela estrutura 
quaternária das fases lógicas desse processo, a Díade ou AÍXTQ de 
Parménides apresenta-se a um nível pré-elemental como limiar dife-
rencial do ámeipov e do 7rspaç, da mónada e do Todo pluralizado 1 4 6 . 
E se os Síxpavoi podem representar as instâncias diferenciais do 
árceipov, prévio ao reconhecimento do ser único e absoluto, na sua 
ambiguidade primordial não se podem confundir com os á^çLTcpó-
aorna que representam apenas uma alternativa no processo cosmo-
gónico, na combinatória e dissociação dos vários elementos radicais. 

Em termos simbólicos estabelecer-se-á este confronto pelo con-
traste entre o andrógino primordial e o hermafrodita subsequente 
e indiferenciado num momento do processo cósmico 1 4 7 . 

A influência pitagórica muito evidente em várias das concepções 
de Empédocles persiste ainda no pensamento de Platão e num 
texto cujo significado simbólico será considerado adiante. Trata-se 
da referência aos seres andróginos cuja descrição pormenorizada 
constitui um conjunto de dados que se julga pertencer a uma 
antiga tradição antropológica 1 4 8 . 

A mais remota destas concepções antropológicas está apontada 
no tema do cruzamento das energias cósmicas, das vias ou dos cami-
nhos da manifestação no «Poema» de Parménides, em que os Síxpavot 
são seres de encruzilhada, que retomam o antigo tema órfico da 
ayíaiç, ou bifurcação dos caminhos 1 4 9 . 

1 4 5 Entende-se que dentro do pensamento pré-socrático só com Empédocles de 
Agrigento é que se explícita o conceito racional de totalidade através de u m sentido de 
organicidade biológica. Cf . EMPÉDOCLES, frags. 8, 9, etc. em que se expõe o tema da (jUÇtç 
e da StáXXaÇtç dos componentes que f o r m a m o todo (ÔXov). 

1 4 6 Cf. ARISTÓTELES, Met. A , V, 987 a, 12, ... etc. em que o Estagirita se refere aos 
pares de opostos presentes no pensamento pitagórico. Cf . t ambém supra, nota 110. 

1 4 7 Por oposição à interpretação de Jean BOLLACK, Empédocle, t . I, p. 206-207, sobre 
a relação entre o andrógino e o hermafrodita cf. infra, p. 365. 

> 4 8 Cf . PLATÃO, Banquete, 189 d e segs.. 
1 4 9 Cf. supra nota 76. Veja-se t ambém F. M . CORNFORD, From Religion to Philosophy, 

p. 2 1 4 - 2 1 5 . Quan to a termos relacionados com Síxpavoi como Síxpoç que significa 
bífido ou e m forquilha, etc., cf. HIPÓCRATES, Kaotxal 7rpoyv<iateç, 2 2 5 ; GALENO, II , 369. 
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Além das referências já feitas a alguns pensadores jónios e à 
linhagem pitagórica podem-se ainda apontar alguns contributos 
da tradição médica antiga e do pensamento do teor biológico e 
zoológico de Aristóteles 1 5 0. 

Em Empédocles, como em Arquelaus, o corpo humano radica 
no elemento terra que essencialmente o compõe no estádio actual 
na sua evolução 1 5 1 . Este sentido do Homo-humus vem também 
atestado segundo Parménides que caracteriza a composição humana 
a partir da terra: tXúoç1 5 2. 

Tratando-se de uma concepção bíblica e também greco-latina, 
de uma explicação para o nascimento do homem esta determinação 
fica incompleta sem o segundo nascimento que é o do espírito, do 
sopro vital, do fogo ou do ca lor 1 5 3 . De facto, tanto em Empédocles 
como em Parménides fala-se de um duplo nascimento (tal como na 
tradição judaico-cristã, noutro sentido) e expõe-se a unidade dessas 
duas forças como os tais feixes, fachos e cornos simbólicos que 
aparecem nos Síxpavot. 

As explicações de Hipócrates e Galeno da embriogénese e da 
formação do corpo humano fazem apelo a esta tradição de elementos 
e de contrários primordiais 1 5 4 . Por vezes são utilizados termos 
bastante próximos de Síxpavot para significarem o entrecruzamento 
de partes do corpo, como a bifurcação de veias e nervos, de feixes 
musculares, etc. Compreende-se que no universo de referência bioló-
gico-médico predomine a concepção unificada do corpo e já não se 
ponha a questão mítico-simbólica e filosófica dos Síxpavoi. 

Em Aristóteles também algumas referências são particularmente 
afectas a este mesmo sentido de descrição biológica e zoológica 1 5 5 . 
Os Síxpavoi são como que as partes duais simétricas ou cruzadas 
dentro da unidade do corpo humano, ou seja, manifestam a duali-
dade da própria estrutura simétrica da vida segundo a concepção 

1 5 0 Cf . ARISTÓTELES, Hist. Anim. 5 9 0 b , 2 5 ; TEOFRASTO, Hist. Plantaram, 9, 1 1 , 3 . 
1 5 1 Cf . Thomas S. HALL, Ideas of Life and Matter. Studies in the History of General 

Physiology 600 B. C.-1900 A.D., vol. I, Chicago/London, Univ . of Chicago Press, 1969, 
pp . 45 e segs. 

1 5 2 Cf . supra, nota 137. 
1 5 3 Cf. J . CHEVALIER, Histoire de la Pensée, t. I , p. 9 8 , nota 2 ; BEARE, Greek Theories 

of Elementary Cognition, p. 258, nota 2; 
1 5 4 Além de vários f ragmentos de Empédocles existe u m a tradição médica atestada 

desde o Corpus Hyppocraticum sobre a embriogénese e a formação do corpo humano. 
Sobre as teorias de polaridade e contrários, cf. G . E. R . LLOYD, Polarity and Analogy-Two 
types of Argumentation in Early Greek Thought, Cambridge , C a m b r . Univ . Press, 1971, 
pp. 57 e segs.; cf. t a m b é m GUTHRIE, History of Greek Philosophy, vol. I I , p. 202, nota 2. 

1 5 5 Cf . supra nota 150. 
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clássica. Os «di-crânicos» são antes os dois cérebros da primitiva 
distinção médica e todas as outras dualidades análogas nas partes 
do corpo. 

Esta interpretação fisicista e naturalista do antigo problema 
parmenidiano faz esquecer à filosofia naturalista pós-aristotélica a 
importância dos Síxpocvoi, que passarão a ser encarados na tradição 
latina apenas como casos teratológicos, monstra ou prodigia. 

No entanto e, por outro lado, deve-se notar a persistência 
do tema dos Síxpavot amplificado por uma dimensão simbólica 
predominantemente ética, que a partir da noção de duplo caminho 
e dos seres errantes que nele vagueiam ignorantes e divididos pelas 
suas paixões, aparece repetidamente na tradição do pensamento 
ocidental 1 5 6 . 

Finalmente, devem-se considerar as principais posições que 
a moderna crítica tem assumido na reinterpretação do pensamento 
de Parménides, que diversamente situam o contexto do próprio 
pensamento grego antigo como horizonte de referência dos Síxpavoi. 

A interpretação teratológica corresponde à abordagem fenome-
nológica do «Poema» e nela se entendem os Síxpavot numa perspectiva 
estética antevendo o grande drama cosmológico de Empédocles 
como enquadramento dos Síxpavoi. E a interpretação fornecida 
pelos estudos eruditos de natureza positiva, que se apoiam nesta 
mera metáfora arcaica de seres com duas cabeças, duas faces, dois 
cornos ou antenas 1 5 7 . 

Uma outra perspectiva tem sido desenvolvida desde John Burnet 
e defende como contexto da Só^a parmenidiana a doutrina da crase 
(xpãcnç) entre o calor e o frio, ou entre o seco e o húmido. Toda 
a cosmologia do eleata estaria determinada por esta concepção 
fisicalista da crase harmónica destes dois elementos. Esta interpre-
tação baseia-se aliás em referências da antiga doxografia e nomea-
damente de Diógenes Laércio 1 5 8 . 

1 5 6 É afinal o sentido que está presente na acepção lexical de Síxpavot dado po r 
Hesychius, 1 8 3 0 - 3 1 , p. 4 5 8 : «Stxpávouç • -ràç TpióSouç Seï Sè voeív Sixpávouç r à ç àjib 
f i i ã ç àpyjiç èrzi Súo êxveuoiiaaç, olov Súo tÉàt) éy_oúaaç.» Cf. t ambém a interpretação 
dada por M . UNTERSTEINER, Parmenide, p. 1 3 5 . 

1 5 7 Cf. ONIANS, The Origins of European Thought; veja-se t ambém a revalorização 
fenomenológica feita por O . LAFFOUCRIÈRE, Le Destin de la Pensée et «La Mort de Dieu» 
selon Heidegger, pp. 5 8 e segs.; J . BEAUFRET, Dialogue avec Heidegger-Philosophie Grecque, 
Paris, Minui t , 1 9 7 3 , pp. 6 5 e segs. e ainda o própr io M . HEIDEGGER, Einführung in die 
Metaphysik, pp. 85 e segs.. 

1 5 8 DIÓGENES LAIRCIO, IX. Cf. t ambém J. BURNET, Early Greek Philosophy, pp . 192 
e segs.. 
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Os Síxpavoi seriam a expressão do próprio desequilíbrio, da 
ruptura da crase, ou da assimetria no processo cosmogónico. Em 
Parménides evidencia-se esta concepção a partir do sentido de crase 
como fundamento da memória, ligação dos contrários e razão ou 
medida em geral, por oposição aos seres da desmedida, da amnésia 
que são os Sbcpavot1 5 9. 

A interpretação predominantemente lógica do pensamento de 
Parménides integra-o no quadro da aporética de Zenão e dos 
futuros desenvolvimentos da dialéctica sofística, sobretudo dos Síacroi 
Xóyoi 1 6 0. Para esta orientação os Síxpavoi não são os seres em 
quem a crase se rompe ou não se dá, porque o espaço de referência 
não é físico ou cosmológico. O âmbito dos Síxpcrvoi é definido 
em termos de um espaço racional onde as figuras lógicas se 
começam a desenhar e onde eles são caracterizados como entidades 
dialécticas e falaciosas 1 6 1. 

Esta interpretação lógica que se pode fazer derivar desde 
Aristóteles, mas que aparece na crítica recente sobretudo em Léon 
Robin, Clémence Ramnoux e outros, tem natural desenvolvimento 
nas consequências éticas da determinação dos Síxpavoi 1 6 2. 

Werner Jaeger e outros autores chamaram a atenção para o 
aspecto moralista da figura dos SExpavoi que, aliás, é a mais aces-
sível e a mais directamente viva na tradição cultural mesmo ao 
nível do senso c o m u m 1 6 3 . Os falaciosos e sofísticos Síxpavoi não 
são apenas os que exercitam o carácter lúdico de uma razão 

1 5 9 Cf . J . B E A M , Greek Theories of Elementary Cognition, p. 2 5 8 , nota 2 : «Parmenides 
also seems to have fo rmed a theory of making it to depend (like S iávo ia in gene-
ral) on a due x p ã a i ç of cold and hot in the body». 

1 6 0 Cf . ZAFIROPULO, L'École Éléate, pp. 146 e segs. e veja-se ainda F. M . Cl.EVB 
The Giants of Pre-sophistic Greek Philosophy, pp. 546 e segs. 

1 6 1 Trata-se de u m espaço lógico em que se processa uma divisão de consciência 
ou, c o m o diz F. M . CLEVE (The Giants of Pre-Sophistic Philosophy, p. 536 e p. 540), 
uma distinção «glossomórfica». 

1 6 2 Cf. por exemplo L. R O B I N , La pensée grecque et les origines de l'esprit scientifique, 
p. 106: «Cette voie fallacieuse s'il faut s'en détourner, il faut aussi, on l'a vu, la connaître 
préventivement. Elle compor te toutefois une double direction (fr. 6), qui semble correspondre 
à deux degrés de l'irrationalité.» Veja-se além disso, por oposição à tese do «glossomorfismo» 
de F. M . Cleve (referida supra, nota 161) a opinião de Cl. RAMNOUX, «Les présocratiques» 
in: Histoire de la Philosophie, dirig. por B. Parain, t . I, p. 425: «Cela ne veut pas dire que 
Parménide ait désigné précisément Héraclite, quand il a condamné les «errants à deux 
têtes». Il aurait plutôt condamné des jeux du discours, dont la pratique a développé la 
dextérité des habiles, en laissant les autres en état de déroute, d'ivresse ou d'étourdisseroent.» 
(sublinhados nossos). 

1 6 3 Cf. W . JAEGER, Paideia, Die Formung des griechischen Menschen (trad, cast., 
México/Buenos Aires, ed. Fondo de Cult . Económica, 1962 2 , pp. 173-4). 
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sugestiva mas inconsistente, são outrossim mais do que ignorantes, 
mentirosos, homens de duas caras, de duas palavras, de duas von-
tades. 

Além destas interpretações pode-se ainda referir a de Martin 
Heidegger que se deve considerar predominantemente ontológica. 
Os SCxpavot perspectivam-se num horizonte de pensamento domi-
nado pelo tema da diferença ontológica, que é dita em mais do 
que um texto de Heidegger pelo símbolo da dobra entre ser e 
não-ser ou entre ser e aparência 1 6 4 . Os Síxpocvoi seriam essa articula-
ção ou unidade da própria diferença sobretudo na medida em que 
neles se realizasse o voõç. 

Todas as interpretações aludidas não se reportam explicitamente 
aos Síxpavoi, mas definem um contexto hermenêutico, que chega 
nalguns casos a uma exegese textual do fragmento de Parménides 
onde aparece a menção dos Stxpavoi. Apenas Zeller e Mondolfo, 
Mario Untersteiner e Mourelatos se referem em nota ao termo 
Síxpavoi sem darem contributo notável para o seu pleno entendi-
men to 1 6 5 . Portanto, todos os estudos considerados definem con-
textos de aproximação dos Síxpavoi sem repararem, por um lado, 
nas surpreendentes características lexicais da utilização desse termo e, 
por outro lado, nas virtualidades simbólicas que reportam analoga-
mente os Síxpavoi a grandes paradigmas da cultura e da sabedoria 
universais. 

Em conclusão a estas notas sobre os dados da Antiguidade e 
os contextos das interpretações recentes deve-se salientar o seguinte: 

1 — que os Síxpavot têm antecedentes próximos na antiga 
tradição homérica e devem ter constituído motivo de especial 
interesse na lírica arcaica e na linhagem do pensamento pitagórico 
até a uma fase tardia 

2 — que os Stxpavui não são tanto monstros físicos ou morais 
(lógicos ou ontológicos) mas podem representar os gérmens dife-

1 6 4 M . HBIDEGGER referindo-se ao frag. 6 do «Poema» diz: «Das Denken west der 
ungesagt bleibenden Zwiefalt wegen an. Das An-wessen des Denkens ist unterwegs zur 
Zwiefalt von Sein und Seienden. In-die-Acht-Nehmen west die Zwiefaltan, ist schon (nach 
Fragment VI) durch das voraufgehende Xiystv, vorliegen-lassen, auf die Zwiefalt versammelt . 
W o d u r c h und wie? Nicht anders wie so, dass die Zwiefalt, derentwegen die Sterblichen sich 
in das Denken finden, selbst solches Denken für sich verlangt.» (Vorträge und Aufsätze, t. III, p. 38; 
sublinhado nosso). Compare-se ainda com a referencia a 8 6 £ A em M . HEIDEGGER, Einführung 
in die Metaphysik, p. 85. 

1 6 5 Cf . E . Z E L L E R - R . MONDOLFO, La Filosofia dei Greci, p. 1 9 2 ; M . UNTERSTEINER, 
Parmenide, p. CXII , nota 3 5 ; Ibid. p. 1 3 4 - 1 3 5 ; MOURELATOS, The Route of Parmenides, p. 2 2 9 . 
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renciadores, as figuras simbólicas de um discernimento e de uma 
bifurcação no processo da realidade; 

3 — que as modernas interpretações dos Síxpotvoi se revelam 
insuficientes e parciais, faltando uma metodologia integradora da 
hermenêutica filosófica no contexto mais lato lexicológico e simbo-
lógico. 

Todos os elementos recolhidos mostram a amplificação da 
importância dos Síxpavoi e constituem argumentos de apoio à 
delimitação contextual dos Síxpavoi no âmbito do «Poema» de 
Parménides. 

III — Aíxpavoi: virtualidades simbólicas 
De entre a maior parte dos estudos feitos do simbolismo 

mítico e religioso existem alguns contributos que ajudam a esclarecer 
o contexto imagético e metafórico dos Síxpavoi de Parménides. 
Todavia, deve-se reconhecer que, pela metodologia utilizada, tais 
estudos têm ficado limitados a um âmbito literário e religioso 
sem se haver mostrado a relação mais íntima com os aspectos 
filosóficos, lexicais e semânticos em geral. 

Procurando relacionar as várias dimensões do simbolismo clás-
sico que se enquadram dentro de análogo horizonte de referência 
dos Síxpavoi nota-se, desde início, uma multiplicidade de figuras 
da mitologia em que a presença de uma referência especial à cabeça 
ou cabeças, à armadura córnea, às hastes e membros nascidos da 
própria cabeça, às antenas ou olhos e também aos rostos e faces 
é muito frequente. 

Já os estudos de Jung, como as recentes interpretações de 
tendência psicanalítica de Paul Diel e de outros, vinham pondo em 
relevo os aspectos mitológicos como emblemas modelares de uma 
antropologia não apenas do consciente mas também do incons-
ciente 1 6 6 . Porém, tais interpretações têm-se situado num plano de 
racionalização geral, cuja ambiguidade se torna evidente, quando se 
reconhece haver-se diluído o próprio conceito de homem. 

De um modo diverso, os grandes intérpretes da mitologia clás-
sica têm deparado com uma linhagem de figuras e imagens que, 

1 6 6 Cf. os estudos de C. G . J U N G supracitados e Paul DIEL, Le Symbolisme dans la 
Mythologie Grecque-Étude psychanalytique, Paris, Payot , 1966. 
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por vezes, e a partir do seu humanismo estrito, não sabem nem 
podem expl icar 1 6 7 . A história erudita fornece dados que excedem 
o padrão humano de referência mais ou menos actual e conduz 
relacionalmente das figuras teratológicas da mitologia antiga a uma 
atitude de reserva que se limita a rotular esses primitivos monstros 
da «imaginação humana» como titãs e figuras primitivas da «fantasia 
mitológica» pr imordia l 1 6 8 . 

Ainda numa perspectiva diferente encontram-se as correntes 
do gnosticismo recente, que se podem relacionar com Darwin e 
com Spencer, mas que também desde o século xvm inspiram vasta 
literatura de carácter popular, que descreve uma série de entidades 
fantásticas supostas reais e geograficamente localizadas por regiões 
do globo mal conhecidas ou por estádios da evolução do mundo 
alternativos da visão adâmica e criacionista o r todoxa 1 6 9 . Trata-se 
de uma perspectiva em grande parte evolucionista que dá novo 
crédito histórico aquilo que se consideravam as lendas e alguns dos 
mitos da Antiguidade como, por exemplo, a referência à Atlântida 
e à sua civilização, à Idade de Ouro, à época em que homens e 
deuses tinham directo convívio ou à idade em que homens e 
animais se entendiam, etc. Estes dados que introduzem de uma 
forma para-científica e, mais tarde, com Darwin também de uma 
maneira científica o sentido da evolução ao nível do próprio 
homem, dimensionam-no em termos imaginários desde os Patagó-
nicos que têm um só pé, até aos andróginos primitivos passando 
pelos Antípodas que vivem sempre com a cabeça para baixo e os 
pés para c i m a 1 7 0 . 

1 6 7 C o m o exemplos de estudos eruditos da mitologia clássica podem cit^r-se os 
estudos de P. DECHARME, Mythologie de la Grèce Antique, Paris, Garnier, 1878; O . HABERT, 
La Réligion de la Grèce Antique, Paris, P. Lethielleux, 1910; e, mais recentemente P. GRIMAI , 
Dictionnaire de Ia Mythologie grecque et romaine, Paris, P. U . F., 1951 1 , 1963 3 . Estes estudos 
são mais descritivos e históricos do que hermenêuticos c o m o por exemplo as obras de 
A . H . KRAPPE, La Génese des Mythes, Paris, Payot , 1952; M . R A H N E R , Mythes grecs et 
Mystère Chrétien, Paris, Payot, 1954; e Marcel SIMON, Hercule et le Christianisme, Paris 
Belles Lettres, 1955. 

1 6 8 Cf . P. G R I M A I , Dictionnaire de la Mythologie Grecque et Romaine, p. 461 b. 
1 6 9 Quan to à evolução das perspectivas antropológicas cf. G . GUSDORF, Introduction 

aux Sciences Humaines — Essai critique sur leurs origines et leur développement, Paris, Belles 
Lettres, 1960. 

1 7 0 Mui tos dos animais fantásticos e dos seres humanos de pura fantasia fo ram 
compendiados no interessante estudo de J. L. BORGES, El libro de los seres imaginarios, 
Buenos Aires, ed. Kier, 1967. Veja-se ainda R . BARBER e A . RICHES, A Dictionary of 
Fabulous Beasts, London Macmillan, 1971. 
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Por conciliadora e sugestiva que pareça ser esta perspectiva 
evolucionista, introduzindo como que uma dialéctica entre as con-
cepções hoje inconscientes, mas outrora manifestas ao nível da 
própria consciência, tem como suposto um quadro mítico de 
referência cosmológico ou cosmogónico. Tal pressuposto torna-se 
redutor do sentido antropológico e integrador deste como parte do 
Todo ou como mero elo dentro do processo cósmico. 

De um outro ponto de vista encontra-se a sobrevalorização do 
quadro antropológico de referência mítica e simbólica quando 
determinado pelos limites da imaginação e da possibilidade material 
que a permite concretizar. Trata-se da interpretação que se encontra 
formulada por Gaston Bachelard numa concepção da imaginação 
material e dos espaços definidos por tais matérias imagináveis 
dementais 1 7 1 . A imaginação não considerada de um ponto de 
vista formal, como uma faculdade dependente de uma concepção 
humanística do sujeito de referência, mas como exercício e reali-
zação de formas a partir de contextos e de matérias imagináveis 
diz-se, segundo Bachelard, referida na estrutura quaternária dos 
elementos. O fogo, o ar, a água e a terra são como que os signos 
ou as imagens matrizes que permitem compreender, tal como 
no pensador de Agrigento, a morfogénese poética, literária e mito-
lógica de todas essas figuras e monstros do imaginário 1 7 2 . Aquilo 
que se vislumbra em Bachelard é, de um modo muito original, 
uma perspectiva morfogenética do próprio sentido antropológico, 
não pautado pela razão, nem pelos dados empíricos de uma arqueo-
logia, mas pelos poderes concretizantes do próprio imaginário. 

Todas as interpretações já referidas estabelecem diferentes con-
textos para o entendimento genérico do simbolismo. Poder-se-á 
perguntar, desde início, como é que os ãíxpavoi de Parménides 
seriam encarados em cada uma destas linhas maiores de hermenêutica 

1 7 1 Cf . G. BACHELARD, La Poétique de la Rêverie, Paris, P .U.F. , i960 1 , 1968". 
Veja-se t ambém do mesmo autor as quatro obras sobre a poética dos quatro elementos. 

1 7 2 Cf. G . BACHELARD, L'Eau et les rêves-Essai sur l'imagination de la matière; Paris, 
J . Cor t i , 1942, pp. 4-5: «En effet, nous croyons possible de fixer, dans le règne de l ' imagination, 
une loi des quatre éléments qui classe les diverses imaginations matérielles suivant qu'elles 
s'attachent au feu, à l'air, à l 'eau ou à la terre. Et s'il est vrai, comme nous le prétendons, 
que toute poétique doive recevoir des composants, — si faibles qu'elles soient — d'essence 
matérielle, c'est encore cette classification par les éléments matériels fondamentaux qui doit 
apparenter le plus for tement les âmes poétiques.» Cf . ld., L'air et les songes; La Terre et les 
Rêveries de la Volonté; La Terre et les Rêveries du Repos. 



Aíxpavoi: d a d u p l a v i s ã o a o d i s c e r n i m b n t o 359 

simbolista e chega-se a antever como resposta e de uma forma 
esquemática o seguinte: 

1 — Os Síxpavoi como seres esquecidos de si próprios, duali-
zados e esquizóides, em grande parte figurados através do símbolo 
da Hidra e caracterizando o mundo das paixões inconscientes, das 
tendências em sentido oposto e dos impulsos que dividem o 
homem; 

2 — Os Síxpavoi entendidos, não propriamente como humanos, 
mas como monstros de uma geração titânica, cujas figurações apare-
cem desde os seres compósitos de várias faces, de animais ou de 
humanos, até ao modelo clássico de Janus bi-frons; 

3 — Os Síxpavoi como seres hermafrodíticos correspondentes a 
determinada fase de evolução cósmica do próprio homem e, mais 
propriamente, representando o andrógino primordial; 

4 — Os Síxpavoi como conjunção de elementos cujo nó ou oqíyí 
(esfinge) se poderia referir na estrutura binária da terra e do ar 
(homo-humus e anima-&vsy.oç) ou da água e do fogo (princípio 
húmido ou vital e princípio espiritual ou ígneo). 

Estas quatro acepções são respectivamente correspondentes às 
versões psicanalítica, humanística, evolucionista e do simbolismo 
imaginário cujo contexto ficou acima referido. A Hidra, o Janus, 
o Andrógino e a Esfinge delimitam, assim, o horizonte da investi-
gação simbólica dos Síxpavoi de Parménides. 

A Hidra é um animal como uma serpente ou um dragão com 
muitas cabeças, segundo alguns autores sete, que tinham a particula-
ridade de, quando cortadas, voltarem a nascer 1 7 3 . Esta figura mito-
lógica aparece no simbolismo do extremo Oriente na figura do 
dragão e é, sob a forma da serpente terrífica, um emblema 
persistente em todos os cultos ant igos 1 7 4 . Haverá até que relacioná-la 
com a «Besta do Apocalipse» e com o simbolismo que aí se atribui 
à multiplicidade de cabeças e de cornos 1 7 5 . 

A policefalia é característica desta primeira geração dos deuses 
que descendem de Gaia ou da Terra-Mãe. Segundo a mitologia 

1 7 3 Cf. HESIODO, Teogonia, vs. 3 1 3 C segs.; APOLODORO, Bibi., I I , 2 . 
1 7 4 Veja-se o simbolismo do dragão no Dictionnaire des Symboles, dirig. por J. CHEVALIER, 

Paris, R . Laffont , 1969, pp. 298-300. 
1 7 5 Cf . Ap., 13, 1: « K a l eíSov èv -ríjç &aXáa<n)i;, ST)píov á v a ^ a i v o v , íyov x é p a r a 

â é x a x a l xstpaXàç fará, x a l è - l TCÕV xepá-roiv aù-roù 8 é x a S t a S ^ a r a , x a t èrrl 
x à ç x e ç a X à ç aÚToO Ôvojia pXaa<pr (p.íaç.» 
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clássica, do casamento de Gaia com o Tártaro, ou seja, das potências 
do fogo telúrico e infernal, nasceram o dragão Tífon e a serpente 
ou víbora Equídna 1 7 6 . 

Tífon é descrito como um gigante semi-humano, semi-animal, 
o maior de todos os filhos da Terra e cuja estatura alcançava os 
céus. Pelo facto do seu corpo ser alado, dos olhos serem flame-
jantes, de estar rodeado de víboras da cintura para baixo e de, em 
vez de dedos, ter cem cabeças de dragões nas mãos, esta figura 
aparece com um simbolismo predominantemente ígneo. Se a multi-
plicidade das serpentes pode ter uma conotação fálica, e se as asas 
podem representar também o carácter expansivo e prolífico de um 
fogo que não está encerrado no inferno, mas se acende e amplifica 
até aos céus no corpo do monstro, o mais importante a reconhecer 
é já o sinal das cem cabeças que nascem dos dedos, ou mais 
propriamente das mãos. São as extremidades, as pontas de forças 
incompreensíveis dentro desta inteligibilidade primitiva se não fossem 
referidas como cabeças, de modo análogo ao que mais tarde se diz, 
em Aristóteles, dos movimentos também inexplicáveis sem a presença 
de motores 1 7 7 . 

Equídna, a víbora, é semi-mulher, semi-serpente e o seu simbo-
lismo é predominantemente aquático, ou pelo menos líquido, refe-
rindo como que um sentido de fogo líquido ou de magma e lava 
do cosmos primordial 1 7 8 . 

Todos os filhos da união destes dois monstros foram também 
monstros: o cão Ortrós e o cão Cerebero, a Hidra de Lerna e a 
Quimera. Outras tradições referem outras uniões de Equídna mas 
igualmente os filhos representam forças teratológicas. 

Muito curioso é ver-se a Hidra como um dos quatro filhos 
dessa união primitiva da proliferação ígnea de Tífon e do movi-
mento larvar da serpente Equídna. Ortrós e Cerebero representam 
a acentuação respectiva do elemento aéreo e do elemento telúrico 
enquanto na Hidra de Lerna e na Quimera se acentua o predomi-
nante simbolismo aquático e ígneo. 

O cão Ortrós é descrito com várias cabeças; Cerebero, o guar-
dião do Hades diz-se que possui três cabeças de cão e que no 

1 7 6 Cf. P . GRIMAL, Dictionnaire de la Mythologie Grecque et Romaine, p. 4 6 6 a-b e 
p. 4 6 7 a. 

1 7 7 Cf . ARISTÓTELES, Met,, K , 1 2 , 1068 a, 8 e segs.. 
1 7 8 Cf. P. GRIMAL, Dictionnaire de la Mythologie Grecque et Romaine, p. 132 a-b; 

cf. t ambém APOLODORO, Bibi, I I , 10. 
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dorso existem muitas outras de serpentes; a Hidra é uma serpente 
com várias cabeças, por vezes descritas como cabeças humanas, que 
tinham o poder de renascer quando cortadas, havendo a notar a 
cabeça principal que era a do meio e imortal; a Quimera aparece 
como um misto de cabra e de leão, e de serpente também, por 
vezes referida com várias cabeças que sopravam chamas 1 7 9 . 

Prescindindo de um aprofundamento do simbolismo dos 
elementos nestas figuras paralelas e complementares à da Hidra, 
que se tomou como símbolo próximo dos Síxpavoi, verifica-se a 
existência da policefalia em toda esta geração mitológica. A Hidra 
serve de confronto mais directo para a compreensão da conquista 
do humano no mito primitivo. De facto, Héracles é o herói que 
mata a Hidra de Lerna 1 8 0 . 

Se Cerebero é a potência do limiar que se tem de ultrapassar 
na descida aos infernos e na iniciação da morte, o combate com a 
Hidra de Lerna é um dos trabalhos do homem como herói. Por 
outro lado, as três cabeças de Cerebero e as muitas outras de 
serpentes, também as de Tífon, as do cão Ortrós e as da Quimera 
não têm a característica mais importante que aparece na Hidra, 
ou seja, o renascimento e a regeneração dessas cabeças 1 8 1 . 

A interpretação psicanalítica do combate de Héracles com a 
Hidra torna-se evidenciadora de uma reintegração da consciência 
pela luta e vitória sobre as paixões multímodas. E, compreende-se 
que a escolha da Hidra corresponda a um simbolismo líquido do 
psiquismo e das suas forças fluídas predominantemente emocionais 1 8 2 . 

As três cabeças de Cerebero ou as muitas outras de outros 
monstros representam sempre uma pluralidade já organizada de uma 
maneira triádica ou ainda proliferando indefinidamente. Porém, 
as sete, cinco ou seis cabeças da Hidra ou as cem, encontram-se 
em torno da cabeça central que está no meio. Esta cabeça que se 
tem de descobrir entre as outras é o ponto vulnerável, é o coração 
imortal desse corpo monstruoso. Começa, então, a entender-se como 

1 7 9 Cf. APOLODORO, Bibi., II , 1: «(...) e l / s 8k 7tp0T0[/iv jièv XéovToç, oùpàv 8è 
Spáxovfoç , TpÍT7]v St xeçaXfy i [iéffrçv cdyáç, Si R;Ç m ip àvíei.» e t ambém P . GRIMAL, 
Dictionnaire de la Mythologie Grecque et Romaine, p. 90 a. 

1 8 0 Cf . M . SIMON, Hercule et le Christianisme. Veja-se t ambém P. DIEL, Le Symbolisme 
dans la Mythologie grecque, pp. 201 e segs.. 

1 8 1 Sobre o renascimento e reprodução de cabeças Cf. APOLODORO, Bibi., I I , 2: «-R£j 
po7táX(i) Sè x à ç xe<paXàç XÓTTTCOV oúSèv áviietv yjSúva-ro • (xiãç y à p xo7rrouiiv7)ç 
xeçaXí jç 8úo ávsçúovTO.» 

1 8 2 Cf . P . DIEL, Le Symbolisme dans la Mythologie Grecque, p . 2 0 8 . 
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dentro deste simbolismo da Hidra a descoberta do ponto de agre-
gação ou do centro para o qual tendem as várias forças corresponde 
ao sentido construtivo de uma busca apolínea do corpo e da sua 
harmonia. 

As cabeças que procuram um corpo encontram-se na periferia 
do mesmo ocultando aquela que representa o centro e naturalmente 
a unidade do próprio ser. Quando essa unidade se manifesta pela 
subordinação de todas as forças-cabeças temos a metamorfose do 
monstro no homem ou da Hidra em Héracles. 

Ora, os Síxpavoi de Parménides têm características humanas e, 
mesmo se se lembrar o texto citado de Empédocles, estas caracte-
rísticas não desaparecem por completo 1 8 3 . A morfologia do humano 
é dada sobretudo pela presença do rosto ou da cabeça e é curioso 
notar-se que nos monstros do tipo da Hidra essas cabeças são 
muitas vezes descritas como cabeças de tipo humano, embora 
flamejantes e com poderes supra-humanos. 

São estas referências que tornam próximo o símbolo da Hidra 
ao símbolo dos Síxpavoi esperando até ver-se as muitas cabeças da 
Hidra simplificadas na dualidade originária dos Síxpavoi, que então 
deveriam ser caracterizados por cabeças de animais, por exemplo 
de serpentes. Mas, a irregularidade da simetria simbólica que se 
pretenderia estabelecer vem também mostrar que os Síxpavoi, como 
estrutura dual do humano, como momento prévio à descoberta do 
centro e da sua unidade, não são, de facto, o correlato da Hidra. 

Os Síxpavoi têm uma virtualidade simbólica mais complexa 
e não são sinónimos de um estádio de dissolução animal do humano, 
nem sequer de um estádio humano de agregação do próprio 
animal. 

Outra das figuras emblemáticas que parece muito mais próxima 
dos Síxpavoi já não provém da antiga tradição teogónica da poli-
-cefalia mas corresponde a uma tradição latina do deus bi-fronte ou 
bi-face que é Janus 1 8 4 . Este deus aparece como o guardião das 
passagens, dos pórticos e das portas, das mutações e das iniciações, 
guardando os caminhos e as encruzilhadas, no seu sempre dúplice 
sentido, podendo olhar para os dois lados ao mesmo t e m p o 1 8 5 . 

1 8 3 C f . EMPÉDOCLES, f r ag . 61 (D. K „ t . I, p . 334). 
1 8 4 Cf . P . GRIMAL, Dictionnaire de la Mythologie grecque et romaine, pp. 241-2. 
1 8 5 Cf . J . CHEVALIER, Dictionnaire des Symboles, p. 427 b. 



Aíxpavoi: d a d u p l a v i s ã o a o d i s c e r n i m b n t o 363 

Não há correlato directo na mitologia grega para esta divin-
dade, embora, até no contexto do «Poema» de Parménides, se possa 
reconhecer uma correspondência com Aúo], que é a justiça ou a 
potência diferenciadora e discriminadora do limite, da fronteira 
e da passagem de um para outro lado, da porta e do pórtico, 
numa palavra, da iniciação 1 8 6 . Os á|i.<pt7rpó<jw7ra de Empédocles e 
os Síxpavoi de Parménides se tomados como sinónimos daqueles 
equivaleriam a referências paralelas a Janus. 

Sabe-se que é multíplice a virtualidade de Janus no universo 
latino: desde janua (janela), até januarius (Janeiro, início do ano) 
e como imagem do próprio tempo o simbolismo de Janus alargou-se 
na literatura e na moralidade 1 8 7 . 

E, embora os ritos e o simbolismo da passagem venham ates-
tados desde remota Antiguidade, a figura de Janus aparece confun-
dida com a do próprio Tempo como diferenciador de duas idades, 
de dois rostos: o ancião que olha o passado vetusto e a criança infante 
que olha o f u t u r o 1 8 8 . 

A par do aícov que representa a «idade», esta figuração simbólica 
do tempo que cinde, como o fio de uma navalha, o passado e 
o futuro, esta representação bi-frôntica parece acentuar a sua não 
identificação em termos de presente ou de presença 1 8 9 . De facto, 
falta o centro, o caminho do meio, o momento intermédio — numa 
palavra, o centro do ser que disjuntiva e não exclusivamente ora 
se apresenta com esta face, ora com aquela. 

Este quadro alegórico de referência ao símbolo Janus tende 
a antropomorfizar o contexto da disjunção pré-antropológica dos 
Síxpavoi. Estes seres representariam mais a génese do próprio 
humano do que momentos de disjunção interna no quadro já 
definido pela unidade do humano. 

Janus, entendido como alegoria moral, deixa de ser uma refe-
rência de conteúdos míticos primitivos e teratológicos para simbolizar 
de um modo formal o que em termos lógicos se poderia chamar a 
disjunção não-exclusiva. Tal figura lógica e ética insere-se dentro 

1 8 6 Cf . A . VAN GENNEP, Les Rites de Passage (ed. cit.). 
1 8 7 Cite-se, por exemplo, o aproveitamento de Janus para uma caracterização literária 

como a que é feita de Goethe por P. VALÉRY (Oeuvres, ed. por J . Hytiers, Paris, 
Gallimard, 1 9 5 7 , t . I, p. 5 4 7 : «De Goethe, JANUS BIFRONS, un visage s'oppose au siècle 
qui s'achève; l 'autre, vers nous, regarde.»). 

188 jsjo sentido moral e como alegoria do t empo cf. FEDRO, Fab., 1 0 1 (Tempus). 
1 8 9 Cf. os estudos de C. G. JUNG, em que se reflecte sobre o 'Atcóv: Untersuchungen 

zur Symbolgeschichte: Aion. 
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de um plano humanístico e de um universo lógico em que a 
figura da totalidade está suposta e unifica as duas faces, os dois 
olhares ou os dois tempos numa dupla implicação que torna 
ciclicamente tudo equivalente no Todo. 

Se se desconhecem as origens de Janus e apenas se sabe da 
sua antiguidade dentro do panteão romano, deve-se atender ao 
paralelo com outras figuras da mitologia helénica e do simbolismo 
em geral como a do hermafrodita e a do andrógino. 

O hermafrodita tem o sentido geral de um ser bisexuado ou 
duplo e representa neste aspecto a figura complementar da dos 
gémeos, na medida em que corresponde a uma espécie de gémeos 
internos no próprio c o r p o 1 9 0 . Mas o sentido mitológico do Herma-
frodita representa a inteligibilidade do casamento mítico como um 
somatório de características e não como um produto integrador e 
diferenciado: o Hermafrodita tem características de Hermes e Afro-
dite. 

Na cultura grega antiga encontram-se numerosos exemplos de 
divindades e entidades hermafrodíticas e até existem cultos espe-
ciais do Hermafrodita 1 9 1 . Os deuses duplos tanto podem significar 
a bissexualidade como outras características duais do primitivo 
simbolismo cósmico, sendo por vezes assinaladas por instrumentos 
de que os deuses se servem como por exemplo o machado duplo, 
o duplo gládio, o caduceu, e t c . 1 9 2 . 

As explicações que a antiga mitologia dá para a unidade dos 
contrários, que o Hermafrodita representa, são díspares e, tanto 
significam o referido casamento de Hermes e Afrodite, quanto o 
acontecimento surgido ao filho dessa união quando enamorado de 
uma ninfa e unido a ela para sempre 1 9 3 . Esta referência que é 
fornecida por Ovídio chama a atenção para a súplica da ninfa 
aos deuses no sentido de nada a poder separar do filho de Hermes 
e Afrodite. O pedido foi aceite e cumprido pelos deuses que os 

1 9 0 Cf . M . DELCOURT, Hermaphrodite, Mythes et rites de la Bisexualité dans l'Antiquité 
Classique, Paris, P. U . F., 1958, pp . 28 e segs.. 

1 9 1 Cf. Ibid., pp. 30-31. 
1 9 2 Apesar de u m a certa hesitação da parte de M . Delcourt , esta autora considera 

este possível simbolismo. Cf. por exemplo, Ibid., p. 32: «Pour dire davantage sur Zeus 
Stratios, il faudrait en savoir plus long sur la valeur de la double hache. Celle-ci serait-elle, 
c o m m e on l'a cru put-fois, un symbole de bisexualité, ou associée du moins à une divinité 
considérée à la fois c o m m e mâle e c o m m e femelle ? Quelques rencontres, peut-être fortuites, 
sont t rop peu de chose pour appuyer l'hypothèse». 

1 9 3 Sobre o sentido de Hermafrodita cf. M . DELCOURT, Hermaphrodite, p. 7 0 ; cf. t ambém 
P . GRIMAL, Dictionnaire de la Mythologie Grecque et Romaine, p. 2 0 6 a-b. 
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uniram num ser duplo que nem se pode dizer homem, nem mulhe r 1 9 4 . 
Enquanto a primeira versão acentua o carácter dual deste 

início, esta segunda versão põe em relevo a perca da unidade 
primitiva viril, ou seja, a degradação, a evanescência e a neutralidade 
de uma força primitiva. 

O simbolismo dos hermafroditas tornou-se significativo de 
seres neutros, semi-homens ou efeminados, essencialmente com um 
carácter privativo em relação ao sentido primitivo. Mas as origens 
do hermafroditismo remontam a uma concepção de um estádio 
divino não degradado, representado pela figura primordial do 
andrógino 1 9 5 . 

No entanto, antes de se passar a considerar alguns dados deste 
sentido originário do macho-fêmea que é, aliás, como aparece 
referido o andrógino na literatura filosófica antiga, deve-se chamar 
a atenção para a importância que o hermafroditismo teve nas 
alegorias alquímicas da tradição medieval 1 9 6 . Algumas dessas repre-
sentações que, na maior parte dos casos significam casamentos 
entre elementos irmãos ou manifestam o princípio masculino e femi-
nino da natureza foram estudadas por Jung e nelas se reconhece 
a persistência do tema dos bicéfalos. Em gravuras e desenhos do 
século xvii contidos em obras alquímicas aparecem figuras bicéfalas 
directamente relacionadas com a presença dos símbolos do Sol 
e da Lua e como significando a unidade hermética da própria 
Obra M a i o r 1 9 7 . Trata-se de imagens que pertencem a uma tradição 
que relaciona este Hermes bicéfalo com o Hermafrodita antigo: 

1 9 4 Cf. O V Í D I O , Metamorfoses, I V , vs. 370-385. 
1 9 5 Cf . o sentido que na tradição gnóstica foi dado ao Andrógino primordial , 

identificado com o Adão Celeste. Cf . o estudo de N . BERDIAEFF sobre Jacob B o e h m e 
«La Doctr ine de la Sophia e de 1'Androgyne. Jacob Boehme et les courants sophiologiques 
russes» in: Jacob BOEHME, Mysterium Magnum, Paris Aubier , 1945, t . I, pp . 29-45; cf. sobre-
tudo p. 30: «L'homme terrestre a une préexistence céleste. L ' image sophianique, androgyne, 
d 'Adam est justement la préexistence céleste de l ' homme . C'est pourquoi lui seul hérite de 
l 'éternité. L ' h o m m e s'est endormi dans l 'éternité et il s'est réveillé dans le temps. Mais il 
n 'a pas surgi initialement dans le temps, il est enfant de l 'éternité. La sophianité, l 'androgynie, 
c'est à dire le signe de l 'éternité en l ' homme, c'est le paradis que l ' h o m m e a perdu en 
perdant la Vierge, c'est-à-dire son image androgyne. L ' image de Dieu est la männliche Jungfrau, 
ni f e m m e ni homme.» Veja-se ainda, p. 31: «L'hermaphroditisme est une caricature 
repoussante et maladive, alors que le m y t h e de l ' androgyne est l 'un des plus profonds et 
des plus anciens de l 'humanité.» Cf. os vários estudos de Mircea É L U D E E M Mephistophélès 
et VAndrogyne, Paris, Gallimard, 1962. 

1 9 6 A antiga tradição filosófica de inspiração platónica refere Deus c o m o macho-fêmea. 
Cf . por exemplo Corpus Hermeticum, trat. I: Poímandres, § 9: «ó 8è N o ü ç ó 9eóç, àppcvóÔTjXuç 
&v (...)». Cf . t ambém M . DELCOURT, Hermaphrodite, p. 43 e C . G. J U N G , Psychologie und 
Alchemie, Zurich, Rascher Verlag, 1943. 

1 9 7 Cf. C . G. JUNG, Mysterium Conjunctionis, sobretudo caps. I I I e I V . 
10 
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não é um Hermes glorioso ou Trimegisto, não constitui uma 
tríade de perfeição, mas é apenas um ser diádico em busca do seu 
terceiro princípio, um andrógino bicéfalo simbólico ainda de um 
processo operativo e não do termo dessa operação. Esta conjunctio 
oppositorum hermética e alquímica, que várias vezes tem sido glosada 
pela literatura filosófica como coincidentia oppositorum desde Nicolau 
de Cusa a Jacob Boehme e a muitos outros, denota a realidade da 
intuição espiritual ou o momento em que a discursividade da ratio 
culmina e coincide com o poder imediato e ilimitado do intellectus198. 

Tal coalescência dentro das imagens alquímicas é dita pela 
fórmula solve et coagula e aparece muitas vezes representada pelo 
momento da metamorfose da água em elemento ígneo e do fogo em 
elemento l íqu ido 1 9 9 . 

Além disso, o simbolismo do Hermafrodita, do ponto de vista 
da unidade dos contrários aparece atestado em diversíssimas tradições 
míticas e cosmogónicas, quer orientais quer ocidentais, e conhe-
cem-se muitas representações iconográficas de tal simbolismo 2 0 0 . 

Os Síxpavoi de Parménides encontrariam neste sentido amplo 
do Hermafrodita uma virtualidade metafórica muito grande e 
quase impossível de delimitar com rigor. O que se pode afirmar 
a propósito da relação dos Síxpavot com os hermafroditas deve 
salientar sobretudo a figura alquímica do bicéfalo acima referido, 
porque invertendo a questão da persistência dos Síxpavoi na alquimia 
tardia poder-se-ia perguntar pelo simbolismo alquímico na Grécia 
antiga e, porventura, pelos Síxpavoi como figura dessa espagírea 
arcaica 2 0 1 . 

Não existe uma directa relação entre os Síxpavot e os herma-
froditas porque estes últimos, na maior parte das vezes,continuam 
a possuir uma só cabeça. Por outro lado, os hermafroditas rapida-

1 9 8 Veja-se NICOLAU DE CUSA, De Docta Ignorantia; Jacob BOEHME, Mysterium 
Magnum, etc.; cf. t a m b é m C . G . JUNG, Mysterium Conjunctions, ed. cit.. 

1 9 9 Cf . gravura inserida a pp . 181-2 de C. G. JUNG, Psychologie und Alchemic, em que 
se apresenta o casamento da água e do fogo, reprodução de uma pintura indiana (MUELLER, 
Glauben, Wissen und Kunst der Alten Hindus, Mayence, 1822, grav. 2, fig. 17). 

2 0 0 Cf . M . DELCOURT, Hermaphrodite, pp . 47 e segs. 
2 0 1 Cf . Ibid. pp. 124-127: «Né dans l 'alambic ou sortant de la fleur mystique, ou 

encore du saphir bleu de l 'hermaphrodi te , Mercure représente excellement l 'androgyne des 
alchimistes. Dissocié en frère et soeur, il se recompose par leur réunion; il est le vif-argent, 
le métal liquide qui dissout l 'or et qui a la vertu de le régénérer; il est le j eu des couleurs dans 
la queue du paon et aussi la division en quatre éléments.» (Ibid. p. 127); cf. t ambém 
C . G. JUNG, Psychologie und Alchemic, p. 305 e gravura a pp. 456 da representação do 
Hermafrodi ta c o m a esfera alada do Cháos, representando-se os sete planetas e o dragão 
(trata-se de u m a gravura do Viatorium Spagyricum de H . JAMSTHALER de 1625, p. 75). 
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mente assumem na tradição o sentido do andrógino na acepção 
que este termo passou a ter na cultura grega tardia, ou seja, 
de Y^vávSpoç ou de ser neutrum202. 

Por contraste com este sentido tardio degradado do Herma-
frodita existe a revalorização do Andrógino primordial como ser 
macho e fêmea, duplo poder criador e símbolo de perfeição: 
contraste que é também o do processo mediador e operativo da 
combinatória e da mistura hermafrodítica por oposição ao sentido 
do processo originário imediato e pleno do ser andrógino. 

Nas cosmogonias órficas e pitagóricas existem algumas refe-
rências ao nascimento do cosmos e dos primeiros seres a partir de 
ovos 2 0 3 . O nascimento ovíparo do primeiro homem no seio da 
Terra-mãe corresponde a uma antiga tradição comum à mitologia 
védica, tibetana e de um modo geral a uma persistência universal 
mítica do próprio símbolo do o v o 2 0 4 . A antropogonia órfica refere 
esses primeiros humanos nascidos de ovos ou de geração espontânea 
como seres duais, geminados, andróginos. As concepções pitagóricas 
que explicam o nascimento da Díade a partir da Mónada reflectem 
a necessidade de uma matéria prima, de uma Terra-mãe, de uma 
Noite ou de um Cháos, do qual se recorta a própria luz e o começo 
da nova ordo, e o andrógino identificado com a Díade representa 
o momento da plenitude matricial ainda virgem e prévio na sua 
completude a qualquer geração (tríade e processos triádicos, fami-
liares). 

Num texto hermético bastante tardio, mas que reflecte a influên-
cia pitagórica encontra-se a referência ao Adão primordial como 
um andrógino que se apresenta como uma jovem donzela v i rgem 2 0 5 . 
Este sentido virginal da plenitude do ser andrógino num estádio 
anterior a toda a procriação aparece ainda mais nítido na descrição 
deles feita por Platão. 

2 0 2 Cf . M . DELCOURT, Hermaphrodite, p. 1 1 0 , nota 1 : «La litérature philosophique 
dit toujours mâle et femelle ou mâle-femelle. Le m o t hermaphrodite n'est qu'accessoirement 
adjectif. Quand à androgynos, il s'est tôt dégradé et a pris la signification péjorative qui est 
celle de gynandros. Le m ê m e glissement que nous avons signale dans la légende d u dieu 
double l'avait fait passer de utrumque à neutrum.» 

2 0 3 Cf. a lenda dos Dioscuros, APOLODORO, BIM. , I I I , 1 0 , 6 e segs.; Cf. P . GRIMAL, 
Dictionnaire de la Mythologie Crecque et romaine, p. 128 a-b. 

2 0 4 Sobre o simbolismo do ovo cf. M . ELIADE, Traité d'Histoire des Réligions, 
pp. 347-9; cf. t ambém J. CHEVALIER, Dictionnaire des Symboles, pp . 552-555. 

2 0 5 Cf. N . BERDIAEFF, «La Doctr ine de la Sophia et de L'Androgyne» (ed. cit.), p. 30. 
Cf . t ambém M . DELCOURT, Hermaphrodite, pp. 116-117. Sobre a tradição pitagórica e na 
acepçïo de uma unidade primordial divina que se divide e m seres duplos cf. Poimandres, § 16. 
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Indicando os vários géneros da humanidade, no «Banquete» 
descrevem-se os andróginos como um terceiro género anterior à 
separação e distinção dos sexos 2 0 6 . Eram criaturas rotundas com 
oito membros e com duas faces colocadas uma em direcção oposta 
à outra. Curioso é o movimento que esses seres se permitiam: 
muitas vezes a corrida equivalia a um movimento de rotação, 
rebolando sobre os membros em sucessão. Também não é menos 
interessante a etiologia que Platão apresenta para estes seres duais: 
tratar-se-iam de filhos da Lua, dado que a Lua participa da natureza 
de dois astros responsáveis pelo género masculino e feminino, 
a saber, respectivamente, o Sol e a T e r r a 2 0 7 . 

A configuração morfológica dos andróginos lembra a esferi-
cidade dos astros e do seu movimento orbital também de natureza 
circular, sendo por outro lado um símbolo de perfeição, de complt-
tude e de auto-suficiência. Platão acrescenta uma nota em que diz 
que o orgulho dessas criaturas era imenso e teriam sido condenadas 
por Zeus a um seccionamento como cast igo 2 0 8 . O desdobramento 
poderia ainda ser maior e chegar a individualizar, se necessário, 
homens com uma só perna e um só braço. A cabeça e a face do 
hemisfério andrógino primitivo assim seccionado foi virada na 
direcção inversa contemplando agora o lado oposto ao das costas. 
Platão diz que essa inversão foi realizada para que o homem tivesse 
sempre sob os seus olhos a parte seccionada do seu corpo primitivo 
e não esquecesse o seu crime original 2 0 9 . 

O desdobramento do andrógino permitiu a esses seres lunares 
transformarem-se em humildes mortais sempre mutuamente atraídos, 
cada metade pela sua outra metade, sempre procurando sobreviver 
pela procriação e desenvolvendo para a posteridade todas as formas 
do a m o r 2 1 0 . 

2 0 6 Cf . PLATÃO, Banquete, 1 8 9 d: «TIPÜTOV jxèv y à p xp£a 9jv x à yév/J x à 
xôSv áv&pÚ7Tíúv, oüy &<ntep vüv 80o, áppev x a l íHjÀu • áXXà x a l xpíxov npoarjv, 
xotvòv 8v ájxçoxéptúv xoúxcov, oõ vüv 6vojxa Xouróv, a ò x ò 8è rj<pávtaxai ávSpóyuvov 
y à p Sv xóxe jxèv vjv, x a l e lSoç x a l <5vojJ.a èS, áfxçoxépcov xotvóv xoõ xè ótppevoç x a l 
&r j \ soç • vüv 8 ' o ú x l a x t v áXX' rj èv òveiSei övojxa XEÍ(XEVOV.» 

2 0 7 Cf . Ibid., 189 e; 190 b; cf. sobretudo 190 b: «Sxt xò (ièv áppev 9jv xoü rjXíou 
XT/V á p x ^ v íxyovov , xò Sè ô-^Xu xvjç yTjç, xò 8È àfxtpoxépcúv (zexéxov XTJÇ OEX^VT);, 
Sxt x a l í] aeX7]V7] á|x<poxépwv [xexá^Et '» 

2 0 8 Cf . Ibid., Í90 b: «(...) x à <ppovT)|J.axa jxsyáXa EÍyov • èTrcyetpTjaav 8è xo íç 
3-soíç ( . . . )» ; e 190 d: « ( . . . ) Siaxejxcõ 8£xa ê x a a x o v ( . . . ) . » 

2 0 9 Cf . Ibid., 190 e: «(...) xò xe T t p i a a n o v [ i exaaxpéçs iv x a l xò xoü aüx^voç 
•^jitov 7rpòç X7)V xofiYjv, (...).» (sublinhado nosso). 

2 1 0 Cf . Ibid., 191 b-d. 
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O mito do andrógino tal como é descrito por Platão lembra 
directamente a descrição já referida de Empédocles e parece teste-
munhar uma concepção muito antiga de uma fase em que se diz 
que a humanidade é ovípara e em que esses seres são perfeitos ou 
completos. 

Os Síxpavoi de Parménides poderiam assim entender-se nesta 
tradição pitagórico-platónica como seres ainda completos em quem 
não se operou nem a divisão dos sexos-corpos, nem a divisão das 
mentes-razão, na medida em que afirmam o ser e o não-ser como 
sendo e não sendo o mesmo. Embora noutra perspectiva não 
pareça legítima essa aproximação, porquanto os Síxpavoi de duas 
cabeças podem já representar a própria dualidade de razões atestada 
na tradição homérica já referida 2 1 1 . 

De qualquer modo, o andrógino é di-crânico e à.y.(piizç>6aomov 
e isso concede-lhe uma dupla visão num espaço, dir-se-ia pelo menos 
a quatro dimensões, que estabelece a própria relação com o cosmos 
envolvente em termos de um movimento orbital rotativo de plena 
visão ou de um olhar a toda a vo l ta 2 1 2 . 

Mas serão os Síxpavoi os que olham nessa rotação centrífuga 
da órbita do andrógino ou os que se olham um ao outro na 
sua precária ou duradoura unidade? 

No contexto do simbolismo do andrógino de Platão pode-se 
induzir que esse olhar não é reflexivo, que essas faces não olham 
uma para a outra num encantamento narcisíaco ou numa cegueira 
primitiva. De facto, a androginia dos Síxpavoi manifesta-se na diver-
gência do olhar e na relativa independência das próprias cabeças. 

Em muitas mitologias e em concepções muito antigas aparecem 
referências paralelas às dos andróginos de Platão. Algumas provêm 
da tradição judaica numa reinterpretação mística do Adão antes da 
separação em Adão e E v a 2 1 3 . Outras correspondem a ensinamentos 
que transitaram para o Cristianismo e se manifestam em autores 
alquimistas e gnósticos como por exemplo Jacob B ö h m e 2 1 4 . 

Houve mesmo interpretações da Bíblia que pretenderam ver 
na descrição dos quatro vivos ou animais divinos que tinham forma 
humana, cada um com quatro faces e quatro asas e movendo-se 

2 1 1 Vide supra, pp. 345-346 e nota 125. 
2 1 2 A propósito do olhar a duas dimensões cf. P. D . OUSPENSKY, A New Model of 

lhe Universe, London, Rout ledge & Kegan Paul, 1967 3 , p. 88 e segs.. 
2 , 3 Cf . C . G. JUNG, Mysterium Coniunctionis, pp . 544 e segs.: «Adam und Eve». 
2 1 4 Cf. J . BOEHME, Mysterium Magnum, ed. cit.. 
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em rodas ou círculos, uma analogia a entidades andróginas primor-
diais. Todavia, o simbolismo bíblico, que não se pode reduzir a 
essa pretensa analogia, quer na visão do carro divino em Ezequiel, 
quer em visão paralela no Livro do Apocalipse, mostra a familia-
ridade do espírito hebraico com as figurações de seres com várias 
faces e que entre si representam atributos complementares e indis-
sociáveis 2 1 5. Entretanto, a persistência do quaternário, mais tarde 
do tetramorfo, e, em geral, do simbolismo da esfinge afasta-se do 
contexto directamente relacionável com os Síxpavoi 2 1 6. 

A androginia constitui um paradigma simbólico para o enten-
dimento dos Síxpavoi, mas na sua compreensão predominante-
mente morfológica resolve em termos de crise ou de separação a 
génese da própria dualidade que então aparece como sinal de 
imperfeição. O andrógino será quando dualizado um homem 
dividido, tema que, aliás, se irá perpetuar na filosofia platónica e 
neo-platónica 2 1 7 . Na transição, na crise do andrógino parece situar-se 
o lugar dos Síxpavoi. 

Um outro contexto simbólico das criaturas de Parménides é 
designável pela Esfinge, que representa o nó entre os vários ele-
mentos, as várias naturezas, as várias realidades 2 1 8. A Esfinge 
cuja origem remonta ao Médio Oriente antigo e cujas tradições 
persistem nos caribous assírios, como nos querubins da tradição 
judaico-cristã, está presente na mitologia greco-latina como entidade 
do limiar, da iniciação, paradigmatizada pelo enigma proposto a 
É d i p o 2 1 9 . 

A Esfinge comporta-se como o nó górdio que tem de ser 
decifrado e cujo corte supõe trágico destino. E num horizonte de 
tragédia, e das origens da própria tragédia que esse dragão ou 
monstro com rosto humano interroga o próprio homem acerca do 
h o m e m 2 2 0 . 

215 Ez., 1, 10; Ap. 4,6 e segs.. 
2 1 6 Sobre o simbolismo do te t ramorfo cf. G . de CHAMPEAUX, Introduction au monde 

des symboles, Yonne, ed. Zodiaque, 1966, pp. 375 e segs.. 
2 1 7 Este tema aparece sobretudo no neo-platonismo. Cf. J . TROUILLARD, La purification 

plotinienne, Paris, P. U . F., 1955, pp . 209-210. 
2 1 8 Q u a n t o ao t e r m o a ç í y Ç cf. o seu significado et imológico de «nó», de atpí-ff tú, 

amarrar , enliar. 
2 1 9 Sobre o símbolo da Esfinge cf. J . CHEVALIER, Dictionnaire des Symboles, pp. 722-723. 

Cf . t ambém André DESSENNE, «Le Sphinx, d'après l ' iconographie jusqu'À l'arcaïsme grec»: 
Eléments Orientaux dans la Religion grecque Ancienne (colloque de Strasbourg 22-24 mai 1958), 
Paris, P. U . F., 1960, pp. 155-161. 

2 2 0 Trata-se do enigma ou da prova que representa u m limiar de iniciação. 
Cf. APOLODORO, Bibi., I I I , 5, 8: «(...) TÒ AÍVIY(j.a • rí ! < m v ô [xíav £ /ov ç u v í j v 
r e r p á r o j u v x a l SÍTOUV x a í xpíreouv YÍvexau; ( . . . ) Otô í t rauç Sé á x o ó a a ç êXuaev, e t -
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A persistência da Esfinge é quase universal e o carácter de 
dualidade que nela importa reter está presente sobretudo no olhar 
que face-a-face concilia a pergunta e a resposta, a prova e a 
passagem heróica dessa prova. 

Os quatro elementos estão unidos na figura da Esfinge e em 
pares de opostos executam a quadratura cósmica ou a cruz da 
própria vida. A dualidade dos pares de opostos (fogo e água; 
terra e ar) estabelece entre si uma relação entrecruzada que aparece 
sinalizada pelo símbolo do próprio quiasma (xíao[j,a) óp t ico 2 2 1 . 

A Esfinge como nó é o ponto da bifurcação dos caminhos, não 
apenas em que o caminho se divide em dois, mas em que dois se 
encontram para de novo divergirem noutros dois. Nesta acepção 
simbólica a Esfinge poderia representar a duplicidade fundamental 
dos Síxpocvot na potenciação primeira do número dois, ou seja, 
no estabelecimento de um quaternário 2 2 2 . As esfinges seriam os 
Síxpavoi dos Síxpavoi numa perspectiva que dialectiza em caminho 
circular e em totalidade de recorrência o processo deixado em aberto, 
ilimitado ou árceipov da Díade- Síxpavoi. E, deste modo, a dualidade 
objectiva e teratológica de um mundo real sempre incompleto, 
sempre dividido, como os próprios corpos do homem entre-
cruzar-se-ia com a dualidade de animus-anima intrínseca à bipolari-
dade, dir-se-ia subjectiva, de cada um desses homens divididos, que 
são ainda, segundo o mito de Platão partes susceptíveis de nova 
divisão 2 2 3 . 

A Esfinge é a figura da regeneração total do sujeito e do 
objecto, do microcosmos e do macrocosmos, e aparece paralelamente 
à figura dos Síxpavoi na encruzilhada dos caminhos. 

No entanto, os Síxpavoi parecem figuras mais arcaicas, de 
simbolismo diádico não potenciado, que remetem para um animus-
-anima menos susceptível de ser entendido ao nível psicológico e 

7TÍ>v TÒ a í v i y j i a th ímb T5)<; E ç i f r ò ç Xeyófxevov &v&paKov e i v a i " y ívea&ai y à p 
TETPÁTODV Ppéipoç iSvra TOÍÇ TETxapaiv òyoúfiEvou xcóXotç, TeXeioófievov 8è SÍTTOUV, 
y r j p û v r a 8è rplirrçv irpoaXa(j.[3ávEiv ( íáaiv TÒ (Jáxrpov.» 

2 2 1 Quan to ao simbolismo do quaternário transposto para u m a fenomenologia do 
olhar, cf. M . MERLEAU-PONTY, Le visible et l'invisible, Paris, Gallimard, 1 9 6 4 , p. 1 7 2 e segs.: 
«L'Entrelacs- Le Chiasme.» 

2 2 2 Quan to a este sentido de quaternário cf. C . H . do C . SILVA, « O pensamento da 
Diferença no «De Divisione Naturae» de Escoto Eriúgena», in: Didaskalia, vol. I I I ( 1 9 7 3 ) , 
p p . 2 7 8 - 2 8 9 . 

2 2 3 Cf. PLATÃO, Banquete, 1 9 0 d: «èàv 8 ' & U S o x S a t v áaeXyaíveiv x a l [*•)) SiXtoatv 
•rjau/íav éíyeiv, rtáXiv a 5 , ê<pn], Te(iôi S í ^ a , cócrc' ètp évòç 7topeúaovTai oxéXouç 
áaxújXtÇovTeç.» 
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subjectivo endógeno, na antropologia primitiva. Se neles não existe 
a unidade regeneradora e cíclica como a da Fénix renascida, também 
não está presente a relativização do olhar e da visão numa poliopsia 
esfíngica, afinal equivalente a outras tantas representações em que 
a Esfinge se apresenta de modo equivalente como indiferença do olhar 
ou plena cegueira 2 2 4 . 

A questão dos Síxpavoi não é só a questão de seres com 
duas cabeças, mas com duplo sentido do olhar que representam 
duas tendências, dois feixes, duas pontas ou cornos do próprio 
processo cósmico antropogónico. 

A Hidra e a Esfinge simbolizam o começo e o termo de um 
ciclo mitológico em que Janus, o Hermafrodita e o Andrógino 
constituem momentos mais próximos da virtualidade metafórica 
dos Sbtpavou Porém, se em todas estas determinações simbólicas 
se prestou especial atenção à policefalia e à monocefalia, acen-
tuando-se, como é óbvio, a importância dos bicéfalos, em todos 
estes emblemas mitológicos também é importante a consideração 
do número dos olhos e da disposição do olhar e a referência a 
hastes, cornos e antenas. 

Por oposição aos Ciclopes de um só olho, e de olhar circular, 
os muitos olhos da Hidra e outras poliopsias da mais arcaica 
mitologia acabam por se equivaler e representar aspectos simétricos 
e complementares. Se o Ciclope tudo vê (sem se ver), a Hidra 
vê-se em tudo (sem nada ver): o Ciclope corresponde ao campo 
da visão e a Hidra ao momento e ao lugar sempre movediço da 
implantação do próprio olho. Olhos que se comportam como 
crâneos ou cornos, centros de força e de comunicação, gânglios que 
agregam partes da explicação teratológica do próprio co rpo 2 2 5 . 

Por outro lado, Janus, o Hermafrodita e o Andrógino quando 
bicéfalos ou bi-frônticos apresentam-se com quatro olhos cuja rela-
cionação mútua parece melhor fazer entender o que se simboliza 
no chamado quiasma óptico. 

Medusa é a figura que complementa este quaternário do 
olhar: representa o momento da bifurcação enquanto ponto cego 
e indiferença to ta l 2 2 6 . No fundo, constitui a cabeça do meio da 

2 2 4 Quan to ao simbolismo da Fénix veja-se P. GBIMAL, Dictionnaire de la Mythologie 
Grecque et Romaine, pp . 265 b-266 a. 

2 2 5 A propósito deste símbolo cf. J . CHEVALIER, Dictionnaire des Symboles, pp. 549-552. 
2 2 6 Cf . P . GRIMAL, Dictionnaire de la Mythologie Grecque et Romaine, p. 1 6 8 a-b; 

cf. t ambém P . DIEL, Le symbolisme dans la mythologie grecque, pp. 9 3 - 9 7 . 
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Hidra ou a vida imortal de um outro tipo de sentido que aparece 
na tradição simbólica aquém a além da duplicidade dos olhos e do 
olhar: o olho místico e a visão intelectual. 

Atendendo a estes elementos, os Stxpavot, de que se ignora se 
possuem dois olhos em cada cabeça ou se cada cabeça possui um 
olho só, uma córnea-corno-crâneo, parecem seres que não pos-
suem ainda qualquer conhecimento desse terceiro olho, dessa terceira 
visão, ou dessa visão míst ica 2 2 7 . 

Porém, entendidos de outro modo, os Síxpavot, são o símbolo 
do momento em que o duplo olhar se transforma na unidade da 
visão, ou em que a di-visão se assume como poder de dis-cernimento. 
Muitas são as referências que permitem esta leitura dos Síxpavot desde 
a tradição bíblica até ao simbolismo da literatura e da ficção 
contemporâneas. 

Os Síxpavot, como criaturas em forquilha, podem representar 
pelos seus dois (?) olhos, cornos ou feixes de crescimento e irra-
diação um sinal de aporética, de impossibilidade, de indecisão ou 
de hesitação. E, assim, que em referências que a tradição atri-
bui a Aristófanes se caracteriza Sócrates como um sátiro, não só 
entendível no sentido pejorativo, mas podendo ocultar um símbolo 
que remete à antiquíssima significação do ser glorioso, de grande 
poder, força e sabedoria, ornado como que de uma aura ou de 
feixes de luz irradiante 2 2 8 . 

Na tradição bíblica as referências aos cornos são frequentes 
para significarem o poder viril, a fecundidade, a sabedoria e a 
fo rça 2 2 9 . Além disso, muitas vezes aparecem associados aos olhos 
como símbolo predominante de omnisciência e de sabedoria 2 3 0 . 

2 2 7 Se a expressão: «oE 8k çopoüvxa i x&xpoi ójxtoç xutpXoí r e , (...) «(Frag. 6, ls. 6-7) 
parece caracterizar os S íxpavot como cegos e complementar a expressão «JípoTol CESÓTEÇ 
oùSév (Ibid. 1.4), ou seja, os mortais que não vêem, ignorantes ou sem clarividência (ou 
ainda, como pretende Cornford , «não iniciados»), no entanto esses seres p o d e m t ambém 
pensar-se como imaginantes e visionários (7tX<XTT0VTat), (Ibid. 1.5) referido a TAOÍTTCO = 
= 7rXáaaw e não a TTÀáÇo). (Cf. M . UNTEKSTEINER, Parmenide, p. 134, n.). N ã o só se 
m o v e m por u m vacilante pensamento, mas t ambém tudo fazem vacilar nesse seu caminho, 
sendo os mortais que não vêem e hesitam, mas t ambém aqueles que visionam um mundo 
sem formas constantes, sem modelado, ou seja, pol imórf ico e instável. 

2 2 8 T a m b é m de entre outros autores clássicos existem representações bi-frontes, 
cf. G . GERMAIN, Sophocle, Paris, D u Seuil, 1969, pp. 20-21; gravura de Sófocles bifrons 
(escultura romana, séc. I d. C.; museu do Louvre). 

2 2 9 Cf . ONIANS, The Origins of European Thought, pp. 2 3 6 - Z 3 7 ; Ex.: 3 0 , 2 ; Ps.: 
4 4 , 5 ; 7 5 , 10 . 

2 3 0 Cf. Ap.: 5, 6 (Cf. Bible de Jérusalém, pp . 1625, n. e.) 
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Na descrição do altar e das quatro pontas ou cornos está presente 
um simbolismo paralelo ao do quaternário e ao da estabilidade do 
poder a partir dessa base li túrgica 2 3 1 . 

Por outro lado, a exaltação dos cornos ou do seu corte e abati-
mento representam a glorificação do bem e a condenação do m a l 2 3 2 . 

Finalmente, em variados passos do Apocalipse os cornos apare-
cem referidos concomitantemente com várias cabeças tanto a 
propósito da «Besta» quanto a propósito do falso profeta 2 3 3 . Diz-se 
que a Besta possui «xepaxoc Séxa xai xetpaXàç è n r x » 2 3 4 . Também 
o outro animal que representa o falso profeta aparece como um 
cordeiro com «xépaTa Súo» 2 3 5. 

Os muitos olhos, as sete cabeças e os dez cornos da Besta, 
bem como os dois cornos do cordeiro que falava como um 
dragão, representam exemplos da persistência simbólica na tradição 
cristã dos seres policéfalos com vários cornos e olhos. 

Mas, muito mais curioso e interessante é o passo, também 
do Apocalipse em que se descreve o Cordeiro de Deus como possuindo 
sete cornos e sete o lhos 2 3 6 . Figura do próprio Cristo que irá aparecer 
em muitas representações da época medieval através do simbolismo 
como o do veado de vasta armadura na qual surge a figura da 
crucifixão. 

Os sete cornos e os sete olhos são os símbolos da força, 
da vontade e do conhecimento ou da sabedoria que o próprio 
Cristo possui em plenitude, sendo de notar que o número sete 
representa a irradiação do ser na diversidade, segundo a antiga 
tradição pitagórica do septenário. Os Síxpavoi estão já bastante 
longe deste sentido de perfeição septenária que ultrapassa em muito 

2 3 1 Cf . ONIANS, The Origins of European Thought, pp. 2 3 6 - 2 3 7 : «The horns of the altar 
had special sanctity amongst the Jews and have been recognised as originating, like the 
Minoan 'horns of consecration' in actual horns. W i t h the Minoan w e m a y reasonably 
relate not only the Homer ic practice but also the survival at Delos of an altar consisting 
of horns.» 

2 3 2 Cf . Ps.: 7 5 , 1 0 . Cf. t ambém ONIANS, The Origins of European Thought, p. 1 0 0 . 
2 3 3 Cf . Ap.: 13,1; 13,11: «Ka t eISov àXXo •íbjpíov á v a ß a i v o v èx -rijç 

eíy_ev x á p a x a Súo ô f io i a ápví íp, x a l èXáXet <óç Spáxwv.» 
2 3 4 Cf . Ap.: 13.1: « K a l síSov èx xvjç &<xXáa<IT)Ç íb]píov Avaßaivov, £ x o v x é p a x a 

Séxa x a l xetpaXàç èrcxá, ( . . .)•» 
2 3 5 Cf . Ap.: 13,11. 
2 3 6 Cf . Ap.: 5,6: « K a i ctSov èv (xéocp xoö ôpóvou, x a l xcõv xeaaáp tov Ç<po>v 

x a l èv FIÉACP xc5V TrpeafJuxépcov ápvíov èaTYjxàç <!>ç èatpay[j.évov, í y w v x é p a x a èrcTà 
x a l è<p&aXfxoòç è7rrá, o 1 e ía iv x à [ I rexà] Tcveú|J.axa xoü &eoü á7teaxaXf*évoi eiç Ttãoav 
xrjv yí)v.>) (note-se o passo sublinhado). 
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o quaternário esfíngico, muitas vezes figurado também no simbo-
lismo bíblico. No entanto, na tradição iconográfica persiste de 
modo curioso o simbolismo do Síxpavoç como um ser com dois 
cornos. Assim, na figura de Moisés esculpida por Miguel Angelo 
como em muitas outras representações do grande patriarca apare-
cem-nos dois cornichos como centro de irradiação da luz, como 
sinal de clarividência e dom de santidade 2 3 7 . 

Todos estes aspectos amplificam extraordinariamente a virtua-
lidade simbólica contextual dos Síxpavoi até ao ponto de reconhe-
cermos na literatura contemporânea de ficção lógica, como por 
exemplo a de Lewis Carroll, a persistência de um mundo em 
que os seres são bi-faces ou bidimensionais como cartas de jogar, 
em que se passa para o mundo da imagem através do espelho 
como que na reconquista do duplo, e em que, enfim, se vive a 
ambiguidade levada ao l imi te 2 3 8 . Estes últimos desenvolvimen-
tos de carácter esquizóide do tema dos Síxpavoi estão já muito 
distantes do contexto simbólico próximo dos Síxçxvoi, mas ajudam 
a compreender como a duplicidade de visões, de mentes-crâneos e 
de orientações-pontas ou cornos representam um momento arquetí-
pico na génese da inteligibilidade humana e do humano. 

Conclusão: Para uma nova semiótica dos Síxpavot de 
Parménides 

Por tudo o que fica dito, pelo contexto histórico, pelo levan-
tamento lexical e etimológico, pela hermenêutica filosófica e cultural 
e até pela referência simbólica e poética, seria de esperar que 
nesta conclusão fossem objectivadas algumas respostas a diversos 
níveis à questão fundamental que desde início tem sido posta: 
que são os Síxpavoi? E, mais ainda, exigir-se-ia naturalmente a 
defesa de uma tese ou pelo menos o carácter tético dessas respostas. 
No entanto, sente-se que a conclusão é de si mesma incoativa e 
que se renova no ciclo de um dizer agora mais lúcido da luz de 
um antigo dia, reinvestindo ao crepúsculo a própria madrugada no 
máximo do dizível e do pensável, ou seja, na metáfora. Metáfora 

2 3 7 A escultura de «Moisés» de Migual Ângelo, encontra-se na Igreja de S. Pedro 
in Vincoli em R o m a . 

2 3 8 Cf . Lewis CARROLI, Alice in Wonderland, in «The Annotated Alice», Penguin 
Books, pp. 106-107. 
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que encontra analogia no dizer da divindade a Parménides como 
previsão cíclica de incoativo recomeço: «pouco importa onde come-
cemos porque aqui havemos de tornar» 2 3 9 . 

E, assim, também é o corpo dos Síxpavoi e o único contexto 
da sua substância coesa, linguística e lógica, em que uma ruptura 
absoluta no ôntico, em que uma diferença ontológica radical se 
salta, se transcende, se olha de soslaio ou meramente se interroga 
num momento de hesitação, de espanto ou de suspensão, em que o 
diferente não tanto faz divergir conciliando, mas acena a uma 
conversão do inconciliável. 

Se se quisessem esquematizar de um modo objectivo as conclu-
sões deste estudo poder-se-iam apresentar as seguintes teses: 

1 — Os Síxpxvoi são um termo que delimita a passagem do 
ser e do não-ser a um horizonte de relação, de manifestação ou 
de SóÇa para se referir o contexto imediato do «Poema»; 

2 — Aíxpavoi etimologicamente pode significar duas cabeças, 
duas caras, dois cornos, sempre todas estas referências entendidas 
no sentido de duas extremidades. Também a este nível a delimitação 
do sentido lexical mostra como independentemente da tradução 
a figura descrita por esta palavra está a marcar a transição entre o 
humano e o mais do que humano, ou a sublinhar o humano no 
entre menos e mais que humano 2 4 0 . Perguntar pela tradução mais 
correcta é ignorar a resposta já implícita no sentido antropomórfico 
que se acaba de referir. Com efeito, dizê-los criaturas em forquilha, 
com duas pontas ou cornos ou com duas cabeças, é sempre insistir 
no sinal que é excedido pelo signo Síxpavoi, e que se emudece àquem 
de uma ulterior simbolização metafísica. 

3 — Ora, assim como o Titã é indissolúvel do sinal linguístico 
também a alma que o possui investe-se em significado. A herme-
nêutica dos Síxpavoi na sua expressão mais ampla e integradora 

3 3 9 Cf . PARMÉNIDES, frag. 5 (D. K., t. I, p. 232): «Çuvòv Sé (xoí I c m v , / Ò7t7tóSev 
áp$o) |xai TÓík y á p 7ráXiv üÇofiai au-íhç /.» 

2 4 0 Por oposiçïo a u m pensamento de PASCAL mu i to referido (Pensées, 678, ed. Louis 
Lafuma; 358 ed. Brunschvicg) que afirma: «L 'homme n'est ni ange ni bête, et le malheur 
veut que qui veut faire l 'ange fait la bête» veja-se M . MERLEAU-PONTY, Éloge de la 
philosophie et autres essais, Paris, Gallimard, 1960, p. 73: «Le philosophe est l ' h o m m e qui 
s'éveille et qui parle, et l ' h o m m e contient silencieusement les paradoxes de la philosophie, 
parce que, pour être tout à fait h o m m e , il faut être un peu plus et un peu moins qu 'homme.» 
N o entanto, tal oposiçïo é aparente e parece ouvir-se e m Merleau-Ponty o eco de u m 
out ro texto de Pascal (Pensées, eds. cits. 121/418): «(...) Il ne faut pas que l ' h o m m e croie 
qu'il est égale aux bêtes ni aux anges, ni qu'il ignore l ' un et l 'autre, mais qu'il sâche 
l'un et l'autre.» (sublinhado nosso). 
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conduz àquilo que como diferença e divergência se pode encarar. 
É mesmo encarar a divergência, o sentido da dualidade e a duali-
dade do sentido: o Mesmo em que pensar e ser se co-pertencem 
e a Alteridade que neste Mesmo e em si mesma garante a não 
confusão do pensar e do s e r 2 4 1 . 

4 — O símbolo Síxpavot tem em si dois sentidos: ora como 
ruptura da unidade, ora como unidade da própria ruptura; como 
divisão e como duplicidade; 

5—Enfim, os Síxpavot seriam os seres de duas cabeças, que, 
àquem da sabedoria da unidade e exprimindo a hesitação perante 
a mesma, em si transfigurados por uma simbólica determinação já 
fora ou dentro de si mesmos, já abaixo ou acima do seu próprio 
nível surgem como modelo esfíngico e raiz de todo o enigma. 
De facto, os Síxpavot são dois sentidos na mesma direcção e duas 
direcções no mesmo sentido, ou seja, um quaternário em potência, 
actualizado na inconciliável e irredutível diferença do dois, do dife-
rente, do discernido. 

Se estes pontos correspondem sinteticamente ao que os Síxpavot 
são num dizer retalhado por uma observação erudita e objectiva, 
na aurora do pensamento grego, no encantamento e no espanto 
imenso de dois olhos que se abrem sem se saberem na sua origem 
comum, os Síxpavot são o um-dois de um cômputo que in-fantil 
surge na estrutura do próprio olhar e no destino óptico da Filosofia 
Ocidental. 

No dealbar do pensamento ocidental, nessa aurora de róseos 
dedos, segundo a antiga figura homérica, surge o ímpeto ígneo e 
vigoroso, qual carro de Apolo puxado pelas filhas do Sol e faísca 
pela primeira vez uma evidência surpreendente 2 4 2 . No Prólogo do 
«Poema» como no contexto desse surgimento modelar renasce 
gnóstica e noética, lúcida e sábia, a consciência quase extinta nas 
cinzas de um mito nocturno e seu ciclo titânico e onírico. Os 
Síxpavot são um símbolo de um momento que em si mesmo é 
também dúplice como o pórtico e a porta ou os fechos duplos dessa 
entrada 2 4 3 . Mas, por outro lado, os Síxpavot estão fora de todo e 
qualquer contexto na objectividade solitária do excesso de não 

2 4 1 Cf. PAHMÉNIDES, frag. 3 (D. K. , t . I, p. 231: «(...) TÒ y à p aÒTÒ voeív IOTÍV 
TE x a l e ivai .» 

2 4 2 Cf. PAHMÉNIDES, frag. 1 (D. K „ t. I, p. 228). 
2 4 3 Cf . Ibiã. (D. K. , t . I., p. 229, 1.6 e segs.). 
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serem um só, na impossibilidade nua do dois, no insuportável do 
duplo. 

No entanto, é no contexto e nas vias da linguagem, é no 
ventre materno de uma Penélope lógica, que, como a «navette» que 
o pescador utiliza para entretecer a rede, se executa a forma e a meta-
morfose em dramática conciliação do antes e do depois, do aqui 
e do além, de um ente e outro ainda, encontrando-se assim o espaço 
de referência dos Síxpavoi. Então, o sentido simbólico transforma-se 
no símbolo do sentido, e o parto mítico em dialéctica conciliação, 
sendo a ciência um momento estático onde a Filosofia se arrepia de 
vida e vibra incoativa no seu diálogo. 

O contexto dos Síxpavoi é o diálogo e só dialogicamente se 
poderá recuperar no momento crepuscular da Filosofia Ocidental 
a palavra antiga e o saber de sempre dos Síxpavoi. Enfim, os Síxpavoi 
serão de Parménides e este de um dizer que ainda hoje participado 
lhe confere insuspeitável eficácia no próprio caminho duplo da 
Filosofia e que nela se guarda em silêncio. 

Porém, se aquilo que os Síxpavoi afirmam segundo o «Poema», 
ecoa nos nossos duplos ouvidos em também dúplice escuta, o que 
se diz objectivamente dos Síxpavoi bipolariza o que se pensa e 
simboliza com os mesmos Síxpavot. O significado da pluralização 
antitética ou dupla dos Síxpavot é na sua mais radical ambiguidade 
o daquilo que está na mesma base de toda a ambiguidade e é 
diferente dela. 

Não são os monstros bi-céfalos de imaginário pesadelo, nem 
os dialectas falaciosos nas sua bífida língua sedutora, mas os 
que simplesmente com duas cabeças estão na duplicidade originária, 
razão de ser do próprio iluminado e sua sombra, razão de ser do 
duplo e sua mónada, ou ainda razão de ser de «eu» e de mim 
próprio. Se a expressão desse sentido parece exigir um contexto 
de significação, por outro lado, e de maneira mais originária, 
verifica-se que é a presença da duplicidade dicrânica que se instaura 
como geradora de contextos ou protótipo da linguagem e do 
pensamento, que como duas cabeças, ou dois olhos, aqui também, 
como outrora, reflectem. 

O símbolo dos olhos aparece associado ao das cabeças c 
estas são pontos de vista e unificam-se no mesmo horizonte de 
visão, sendo a própria estrutura simétrica do corpo a buscar na 
aparência do mesmo horizonte de referência o véu que cubra a 
ténue e subtil assimetria da vida. Olhos e crâneos que duplicam 
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e perspectivam, não tanto na conciliação espacial de um clássico 
sistema filosófico, mas, sobretudo, na temporalização irrequieta 
de um olhar em volta sem ver ninguém, ou num olhar olhos-nos-
-olhos sem se ver a si próprio, num arrepio de tempo, num 
pressentimento do duplo. 

O duplo que é, afinal, o próprio; a alma a que se aspira, 
a perfeição perdida noutro tempo e que agora contemporânea se 
torna aparente, ilusória e falaciosa como a linguagem dos Síxpavoi, 
Mas é no carácter lúdico e incoativo desse dizer que surge o sinal 
eficaz de uma descontinuidade no olhar para uma abertura esplêndida 
e abissal da visão. 

Não se trata de um olhar dividido e monoliticamente crista-
lizado no mesmo que se olha, mas antes de uma visão discernida 
na fonte única e irrepetível, na descontinuidade máxima e infinita 
da sua própria origem. Os Síxpocvoi metamorfoseiam a di-visão 
do olhar, qual cegueira da unidade platónica, no discernimento da 
unicidade diferencial que cruxifica em duas direcções o corpo da 
palavra, glorificando no símbolo o silêncio esplêndido e ilimitado. 

Os Síxpavot já não são as instâncias e as entidades de um real 
ambiguamente suposto no tempo comum da conciliação ou no 
mesmo tempo que delimita o inconciliável. Eis o sinal de uma 
realidade que não é e de uma negação da realidade que também não é, 
um Não que está para além do ciclo lógico e ontológico da própria 
negação e do próprio nihil. Como sinal de transcendência, os Síxpavot 
dualizam de forma bizarra a guarda do ser e do não-ser, misturando 
os rebanhos de que são pastores, fazendo divergir e convergir no 
Único do equívoco a própria Transcendência que os paraliza um 
ao outro. Duas forças, duas energias, duas cabeças, balanço dos 
contrários e desmedida que na própria oposição persiste como dife-
rença irredutível, os Síxpavoi são aqueles dois Senhores que, afinal, 
nunca se podem encontrar porque são o Mesmo e a sua radical 
Diferença. 

CARLOS HENRIQUE DO CARMO SILVA 


