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EDITORIAL

Uma comunidade é sempre uma comunidade espiritual: lagos entre povos, paises, estabelecidos por lingua
e tradi¢des analogas.

Portugal e Brasil expressam a vida comum do espirito a partir da mesma lingua, e de um modo de pensar

€ ser.

Estudos de filosofia comparada, examinando pontos de convergéncia e diferengas entre os pensadores
marcantes da tradi¢do brasileira e portuguesa, vém sendo levados a efeito pelos membros do Instituto de Filosofia
Luso-Brasileira, através de congressos e publicagdes.

No marco histérico dos 500 anos da descoberta, a Revista Reflexdo apresenta um feixe de artigos
dedicados a esse estudo comparado.

O artigo de Maria Helena Varela, sobre uma arqueologia da razdo em lingua portuguesa, trata de
caracterizar o pensamento brasileiro e portugués a partir do conceito de heterélogos, cunhado pela autora, para
designar o pensamento impuro, desdobrado entre o logos e o mythos, o poético e o profético, que seria nossa

marca distintiva.

A escola de inspiragdo heideggeriana, no Brasil e em Portugal é abordada através dos artigos de Constanga
Marcondes Cesar, Cristiana de Soveral e Paszkewicz, Dora Ferreira da Silva, Antonio Braz Teixeira e José Esteves
Pereira, que puseram em relevo as contribuigdes do filésofo portugués Delfim Santos e do brasileiro Vicente
Ferreira da Silva, expoentes dessa orientagao.

O pensamento mito-poético € estudado ainda através do exame das obras de Vieira e Eudoro de Sousa,
portugueses de origem cuja vida esteve profundamente enlacada a nossa historia e cuja atuagdo, em nosso pais,
foi muito significativa. Os estudos de Braz Teixeira e Fernando Bastos a eles se dedicaram.

Nossa revista também homenageia, através do necroldgio escrito por Jean-Marc Gabaude e do artigo de
Zdnék Kourim, o hispanista-fildsofo de Toulouse: Alain Guy, recentemente falecido, inscrevendo assim a
meditag@o sobre o Brasil e Portugal no quadro mais amplo dos estudos ibero-americanos. Trata-se de pdr a luz o
importante trabalho de filosofia comparada levado a cabo, de modo pioneiro e inovador, pelo antigo Diretor da
equipe do CNRS, na Franga.

A REDACAO



EDITORIAL

Une communauté est toujours una communauté spirituelle: elle est le récueil des liens entre les peuples,
établis par I’appartenance a une méme langue et a une méme tradition.

Portugal et Brésil sont I’expréssion d’une méme vie de 1’esprit, fondée sur une méme langue et une fagon
analogue de penser et d’étre au monde.

L’examen des points de convergence et des différences entre les penseurs brésiliens et les penseurs
portugais, I’étude de la philosophie comparée, est fait, il a quelques années déja, par les membres de I’Institut de
Philosophie Luso-brésilienne; il y a plusieurs congres et des publications que réunissent les résultats des recherches
de ce groupe de savants.

Au moment de la célebration des 500 années de la découverte, la Révue Reflexdo présente un récueil
d’articles a cet étude comparé.

L article de Maria Helena Varela, au sujet de 1’arquéologie de la raison en langue portugaise, essaye de
caractériser la pensée brésilienne et portugaise autour du concept d’heterologos, avec lequele Mme.Varela
cherche a désigner cette pensée impure, située entre le logos et le mythos, le poétique et le prophétique, qui est
la notre marque distinctive.

L’école d’inspiration heideggerienne, au Brésil et a Portugal, est étudiée dans les articles de Constanga
Marcondes Cesar, Cristiana de Soveral e Paszkiewicz, Dora Ferreira da Silva, Antonio Braz Teixeira e José
Esteves Pereira, qui ont mis en relief la contribution du penseur portugais Delfim Santos et du penseur brésilien
Vicente Ferreira da Silva, a cette orientation philosophique.

La pensée mytho-poétique et prophétique est étudiée encore a travers I’examen des oeuvres de Vieira et
d’Eudoro de Sousa, des penseurs portugais qui ont vécu au Brésil et dont le travail, exercé dans notre pays, a produit
des effets de grande importance. Les études de Braz Teixeira et de Fernando Bastos sont dédiés a ces penseurs.

Notre Révue essaye de rendre hommage au philosophe récement décedé, Alain Guy, directeur de
recherches du CNRS a Toulouse, dont I’oeuvre de philosophie comparée a eu pour objet de réflexion le monde
ibérique et I’Amérique Latine. Le nécrologe de Jean-Marc Gabaude, I’article de Zdnék Kourim, en dévoilant la
contribution sans pareil d’ Alain Guy, nous aident a inscrire la méditation sur larélation Brésil-Portugais dans le cadre
plus large des études ibéro-américaines.

LA REDACTION



ARTIGO

PARA UMA ARQUEOLOGIA DA RAZAO EM LINGUA PORTUGUESA

Maria Helena VARELA
Real Gabinete Portugués de Leitura

RESUMO

A autora trata de caracterizar a racionalidade tal como se apresenta nos textos
filosoficos e poeticos de lingua portuguesa, centrando a discussdo no conceito de
heterologos, - pensamento impuro, entre o logos e o mythos, o poético e o profético.

RESUME

L'auteur essaye de présenter la rationalité caractéristique des écrits en langue
portugaise; le concept-clé de sa pensée est le concept d'héterologos c'est-a-dire, le
logos, en langue portugaise, se aprésente comme une pensée impure, écartelée entre
le logos et le mythe, le poétique et le prophétique.

Questionando-nos sobre a autonomia dos
discursos filos6ficos em linguaportuguesa perante
os discursos poético-narrativos que, ao contrario
daqueles parecem discorrer excessivos e originais
na nossa cultura, pareceu-nos que a razdo sempre
se assumiu como um logos mais edificante do que
sistemdtico, mais mitopoético do que noético.
Pensamento impuro, eclético e heterodoxo, entre o
logos e o mythos, o s6fico e o literario, o poético e
o profético, ousamos entdo designa-lo de
heterologos, um logos outro, a margem do Saber e
entre as margens dos saberes, espécie de terceira
margem do logos. Na periferia das filosofias
oficiais, na dominancia da retérica sobre a logica,
da metafora sobre o conceito, da interpretagdo
sobre a representagdo, os ndo ou menos filésofos
da lingua portuguesa, os que sempre vacilaram na
elaboracgdo de sinteses e na construgdo de sistemas,
surgiam-nos entdo como defensores de uma logica
sem exclusdes, em que tudo se inclui e recria na
plasticidade da lingua e no retomo do mythos.

Neste logos débil e heterodoxo, neste pensar-
sentir predominantemente mitopoético, em que o
mito é, simultaneamente, a suaarché e o seu telos
[onada que étudo] pessoano, a paisagem pressupde
as origens, as metamorfoses, os arquétipos. Dai,
uma arqueologia da razdo ser, naturalmente, uma
mitogénese, uma hemenéutica dos seus mitos. Se é
verdade que a filosofa se instaura a partir do mito,
também se constroi contra ele. Na ordem da razio
raciocinada os mitos ndo tém o direito da cidade.
Na distingdo entre o logos e o mythos, o conceito e
a metafora, o préprio e o figurado, existe uma
filosofia que se define a si mesma como conceptual
e sistematica; do mesmo modo que, no jogo
mitopoético dos nossos autores, na mesticagem
eclética do seu pensar-sentir existe uma filosofia
outra, uma heterofilosofia. Seguiremos aqui o eixo
que vai da filosofia a essa filosofia, do discurso do
logos ao do heterologos. Na senda de Antdnio
Vieira, Sampaio Bruno, Fernando Pessoa,
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12 M.H. VARELA

Agostinho da Silva e tantos mais, tragaremos entéo,
sucintamente, o que chamamos de coordenadas
simbolicas da razdo em lingua portuguesa, nos
seus arquétipos e metamorfoses em Portugal e no
Brasil, através dos mitos fundadores e dos simbolos
motores que nos pareceram mais significativos.

Perdidas nas artes sutis do poetar e navegar,
desfraldamos o nosso mythos nas viagens reais e
imaginarias, enquanto o logos heterodoxo e
misterioso parecia esquivar-se as especulagdes mais
ortodoxas e sistematicas. A nossa relagdo com o
real foi sempre, e ainda é, essencialmente mitica,
imaginaria, a ele se subordinando o discurso
racional. Nos mitos, lendas e superstigdes, nas
raizes étnicas que dormitam na reserva historica da
memoria coletiva, permanecem as cifras que
modelaram nossa identidade fluida e indefinida.
Vivemos sempre além de nos, saltando fora do
real, como ja dizia Oliveira Martins. No mito e na
poesia, no Oriente e na profecia sonhamos sempre
com indias, Brasis e Africas, até que, ilocalizéveis
num tempo e espago reais, se transformaram em
impérios misticos, espirituais, feitos de anseios e
lonjuras. Nos mares nunca dantes navegados, no
sebastianismo e no saudosismo, procuramos ocultar
a realidade do nosso tecido social dilacerado, a
nossa fragilidade de pequena nagdao da Europa.
Incapazes de nos contermos na realidade historica
do presente, transfiguramos o passado, escrevendo
Historias do futuro. A nossa existéncia histdrica
perdeu-se na distdncia e na fic¢do, na poesia e na
profecia. Por isso, em Vieira, Bruno, Pascoaes,
Pessoa e tantos mais, um projeto universalista e
messianico, uma missao numinosa e transcendente
parece dominar, dos mitemas sebastianistas a
filosofia teleo-escatologica da histéria. Sob as
mascaras de uma opaca ortodoxia, ocultamos uma
religiosidade heterodoxa, entre o mistico e o
esotérico, o cristianismo € 0 paganismo, presentes
em Teixeira de Pascoaes e Guerra Junqueiro, porque
no fundo da nossa alma ficamos pagaos, familiares
dos deuses e do destino, como dizia aquele.

Devotados a buscada Verdade, ndo chegamos
aelaporanalises, sinteses, equagdes ou evidéncias
cartesianas. Perdemo-nos nos ensaios e nos erros,
oumelhor, erramos voluntariamente, numa errancia
geografica, metafisica e narrativa. A mimese poética
foi o nosso jeito de ser, pensar e sentir. Porque a
tarefa de pensar, seja o tempo, o mal, ou mesmo

Deus, temas que desafiam a nossa inquieta abertura
a transcendéncia, jamais se esgotou na reflexdo
sistematica, na légica da ndo contradi¢do, nas
sinteses hegelianas. Desafiando os paradoxos e
aporias, dispensamos as teorias, preferindo a
enunciagdo poético-profética a qualquer solugdo
sempre aporética. Talvez porque sé a poesia nao
engana, sO ela diz com a méaxima evidéncia a
relacdo mitica que instituimos com ndés mesmos',
como diz Eduardo Lourengo.

Numa teia mitico-séfica que nasceu antes da
propria nacionalidade, mitos e lendas misturam-se
as coordenadas do espirito de lugar e dos
elementos, as praticas esotéricas oriundas da
influéncia céltica e templaria, aos milenarismos de
Joaquim de Flora e aos messianismos judaicos, aos
quais se associaram mais tarde varias correntes
do Ocidente heterodoxo, da teosofia a
maconaria. No seu mythos dominante e pathos
desmesurado, a razdo portuguesa esteve sempre,
porém, mais de acordo com a aventura do Gama do
que com o temor e o tremor do Velho do Restelo,
errante na sua indefini¢do natural, de tdo plural,
heterodoxa e imaginante.

A nossa teleologia histérica e messianismo
providencialista mergulham numa tradigdo
longinqua e obscura, num siléncio esotérico.
Emergem, porém, na Weltanschauung dos nossos
pensadores, numa espécie de anamorfose, em que
figuras ocultas e estranhas a representagdo so6 sao
perceptiveis se refletidas no espelho do imaginario
coletivo, como € o caso dos Painéis de Nuno
Gongalves e de Os Lusiadas, ou mais proximo de
nés, dos Painéis de Almada Negreiros e de
Mensagem. Nessas obras, as figuras da res gesta
histérica e épica parecem ascender ao nivel de
arquétipos; despojados da sua historicidade, surgem
como modelos portadores de uma transcendéncia
escatologica.

A arqueologiadarazdo em lingua portuguesa
é simbolo e mito. Viram-no Oliveira Martins,
Sampaio Bruno (para quem sebastianismo e
filosofismo sdo idénticos), ou mesmo Pessoa em
Mensagem. Transbordando para além do espago e
do tempo, a res gesta portuguesa refugiou-se, ora
no eterno retorno dos arquétipos matriciais, ora na
profecia escatoldgica. Por isso, a maior parte dos
nossos pensadores se tomaram hermeneutas, quando
ndo visionarios e profetas, mas, na realidade, nao
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PARA UMA ARQUEOLOGIA DA RAZAO EM LINGUA PORTUGUESA 13

souberam ser sendo poetas. Mas se a nossa relagdo
com o real foi e é ainda essencialmente mitica, os
messianismos sebastianistas articulados ao mito do
Quinto Império, longe de se cristalizarem no texto
dos nossos pensadores, ascenderam da utopiaa um
dinamismo teleolégico. Na compreensao das nossas
raizes miticas, mas transcendendo-as, o filomito
torna-se filésofo, hermeneuta das origens, porque,
como dizia Aristoteles, fildmitos logo, e filosofos
[apenas] porque filémitos.

Antes de procedermos a uma hermenéutica
do que chamamos as coordenadas simbdlicas, ndo
podemos deixar de nos referir a alguns mitos
fundadores, episodios historico-lendarios onde se
ocultam nossas origens primordiais nebulosas.
Salientaremos apenas alguns, como a fundagio da
nacionalidade, o aparecimento de Cristo em Ourique
aD. Afonso Henriques, e a influéncia da Ordem do
Templo, colaboradora espiritual de D. Dinis,
inspiradora das descobertas e dos ideais de Quinto
Império. Rei liberal, D. Dinis foi o unico soberano
da Europa que ndo s6 se recusou a perseguicdo dos
Templéarios, como perpetuou a Ordem sob o nome
de Ordem de Cristo. D. Dinis foi um cavaleiro do
Templo, como tal surge em Mensagem, havendo
identidade entre sua filosofia politica, o projeto
espiritual de monarquia de Dante e os ideais
templarios. Conforme refere Anténio Quadros?
com D. Dinis surge uma paideia espiritualista,
refletindo-se no florescimento da lingua e na criagio
da Universidade. Influenciado por Raimundo Lulio
e Amaldo Vilanova, o rei foi permeével aos ideais
espiritualistas de Joaquim de Flora, ja presentes no
pensamento dos franciscanos heterodoxos e dos
templarios, incentivando-se no seu reinado o culto
do Espirito Santo. Um pensamento milenarista e
apocalitico inscrever-se-a entdo na Historia de
Portugal, na qual sempre se procurou a realizagdo
da Terceira Idade, de um império espiritual,
perpetuando-se este ideal nos mitos do Quinto
Império e do Encoberto, as duas faces do mesmo
sonho prospectivista, a cifra de uma Histdria do
Futuro messianica e espiritualista.

D. Dinis € o poeta trovador, dantesco,
iniciador de uma paideia heterodoxa e espiritual, de
inspiragdo joanina e apocalitica; um poeta-fildsofo
ndoum filésofo-rei, logo uma figura arquetipica da
razao heteroldgica portuguesa. Curioso sera notar
que o0 monarca nasceu em 1261, enquanto para

Joaquim de Flora 1260 seria o ano do Anticristo,
apos o qual principiaria a Terceira Idade, a Idade
do Espirito Santo, reunindo aquele as condigdes
proféticas de iniciador de um império espiritual, o
Quinto Império portugués.

Naseqtiénciade umahermenéuticajé iniciada
por Anténio Quadros3 passaremos a uma breve
analise das imagens primordiais darazdo em lingua
portuguesa, nas suas metamorfoses no Brasil. Mais
do que arquétipos, interessam-nos sobretudo
enquanto simbolos motores*, no seu carater
dinamico, evolug¢do e metamorfose. Sdo eles o
epos-viagem, o espirito de lugar, os quatro
elementos; a serpente-simbolo das heterodoxias e
o limite ilimitado.

Razdo némade, a razdo lusiada parece sé
existirna desterritorializag¢do real e mental, fisicae
metafisicade simesma, sendo o Brasil conseqiiéncia
da desterritorializagdo geografica e antropoldgica
dos portugueses. Porisso, qualquerarqueologia da
razdo em lingua portuguesa é indissocidvel das
suas viagens e metamorfoses, das diferencas vividas
e desvios sofridos, fundidos num corpo mestigado
de novos mitos, ritos e memorias. Ora o Brasil foi
desde a sua descoberta, a sede ideal, predestinada
das nossas utopias. Do mesmo modo, o brasileiro
gosta de se ver como uma espécie de canto ndo
escrito de Os Lusiadas. Os antigos mitos, utopias e
profecias da Demanda do Graal a Terceira Idade,
do Sebastianismo ao Quinto Império, ganharam
expressdo propria na mitogenia brasileira,
ressurgindo com notaveis transposi¢des antro-
poldgicas e literarias. Comegaremos entdo pelo
epos ou viagem, a coordenada simbdlica mais
expressiva talvez do nosso pensar situado.

Nas suas raizes débeis de tdo miticas, o
sentido da razdo portuguesa parece sé existir na
Distdncia e na lonjura, sempre transcendida num
além maritimo, como se s existissemos na e pela
viagem. Viajar foi sempre o jeito portugués de
navegar mais do que de existir, a sua forma peculiar
de estarno mundo, desejando o impossivel, o infinito,
o mar. Dai o conceito de demanda, travessia, essa
busca inicidtico-metafisica cujo telos se revela o
escathon de uma utopica e ucrOnica ulisseia
espiritual, a nossa epopéia maritima, real ou
insituada, por isso mesmo absoluta. Este elemento
simbolico que € o epos ou viagem € indissociavel
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14 M.H. VARELA

dos outros, nomeadamente do espirito de lugar e
dos quatro elementos. A viagem decorre da nossa
inser¢do numa terra maritima, em que o mar € a
imagem do absoluto, simbolo de transcendéncia e
de mistério. No mar "a nossa alma atlantica se
exalta'’, determinando-se ai a nossa existéncia de
seres oceanicos, navegantes, para quem ser € partir
"Ir Longe, ir para Fora, paraa Distancia Abstrata(...)
Para a aventura indefinida, para o Mar Absoluto,
para realizar o Impossivel", como diz Alvaro de
Campos. Na sua errancia geografica e metafisica, a
nossa razdo nOmade procurou-se na
desterritorializagdo, no fora e no além de si,
assumindo-se, na sua existéncia existente, como
abertura a transcendéncia, demanda religiosa do
todo e douno, sendo de destacar o sentido profundo
que o verbo religar exprime.

No pensamento brasileiro, o epos manter-se-
4 como coordenada simbdlica, num percurso que é
essencialmente travessia, procura do eu individual
e coletivo. No humus tropical, € como se oespirito
de lugar quase ignorasse a componente maritimo,
para se enlear no labirinto telirico dos sertdes,
onde um humano demasiado humano pressente o
infinito na transcendéncia imanente da natureza,
na for¢a dionisiaca da terra. O epos brasileiro
excede-se e humaniza-se, ora como travessia do
humano contra os redemuinhos do mal e do tempo,
ora como demanda de um etnos incaracteristico de
tdo saturado de potencialidades, no magma de uma
brasilidade hesitante, como em Macunaima de
Mario de Andrade. Ao epos maritimo insituado,
sucede um epos telurico situado, cuja
transcendéncia se estreita e humaniza no horizonte
duma terra sem fim, sendo o labirinto denso dos
sertdes o arquétipo outro, alternativa ao mar sem
fim dos portugueses, ao labirinto fluido do oceano.

Acantonado na periferia da Europa, Portugal
€ uma espécie de terra maritima, como dizia
Antonio Quadros’, cujasraizes teldricas se perdem
nos abismos sem fim do Oceano Atlantico, nesse
além nunca dantes navegado que enfrentamos e nos
permitiu sair do anonimato europeu. Pais atlantico, a
sua componente telurica parece dissolver-se na sua
componente maritima. Por isso, sendo Portugal
um pais europeu, contem em si a unido dos opostos,
Ocidente e Oriente, terra e mar, ja visionada pela
sabedoria templaria e que se tornaria a chave do
projeto aureo portugués. Ocidental é a praia lusitana

e o cais de partida, mas sera o Oriente o seu telos,
afinalidade do seu movimento de expansdo. Situada
nessa terra maritima, a missdao dos portugueses
ndo poderia ser uma missdo na terra, nem 0O seu
reino um império temporal. Nas suas viagens rumo
ao Absoluto, para realizar o Impossivel, a missdo
dos portugueses realizou-se no mar, simbolo da
transcendéncia e do infinito. Por isso, para Pessoa,
"o mar com fim sera grego ou romano [mas] o mar

sem fim € portuguez'"s.

Numa patria do Ocidente litoraneo e atlantico,
omar identifica-se com a transcendéncia e o infinito,
mas também com a auséncia e a dor; patria a beira
mar e a beira mdgoa®. O mar surge como um
desafio e um abismo, o desconhecido de si mesmo;
mas ¢ também o simbolo metafisico da
portugalidade, a mensagem de uma patria
diasporante, para a qual navegar € preciso, viver
nao é preciso. E como se o ser e o destino miticos de
Portugal se diluissem numa gesta flutuante,
procurando-se nas viagens pelo mar sem fim, o seu
sentido histérico indefinido. Terra-marilima,
finisterra debrugada sobre o Atlantico, Portugal
estaria desde sempre vocacionado para ser terra de
missdo e de iniciagdo. Al se resolveriam as
contradi¢des essenciais numa coincidentia
oppositorum mitico-mistica, expressa sobretudo
na saudade, sentimento cosmico-existencial,
originario de uma terra mediatica, religadora, e nas
formas lusas de miscigenar sem excluir.

Quanto ao Brasil, poderiamos dizer que ele
proprio é conseqiliéncia do espirito de lugar dos
portugueses, surgindo como uma espécie de porto
seguro no seu mar sem fim, terra prometida no
horizonte das suas viagens, o império espiritual dos
seus anseios e lonjuras. Ai, o espirito de lugar
circunscreve o homem aterra, as suas raizes teltiricas
matriciais, sendo a afirmagdo da vidana embriaguez
do efémero edo instante, vivido e curtido como se
fosse eterno, a grande maxima existencial. Neste
sim a vida, por mais cadtico, festivo, o
pensamento brasileiro parece despojar-se das
ultimas abstragdes, vivendo no limite o siléncio
da razdo discursiva, a transgress3o natural dos
coédigos, a experiéncia em si e para si, de uma
natureza excessiva, simultaneamente tragica e
protetora. Se omar sem fimtragou o ser eo destino
da terra maritima portuguesa, a terra sem fim
brasileira € esse outro [/imite ilimitado onde
decorre o seu epos e discorre o seu mythos.
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Jano que se refere a uma poética dosquatro
elementos, poderiamos dizer que em Portugal
predominam os elementos mediaticos, religadores,
4guaear. Numa terra maritima, a dgua é o elemento
dominante e determinante, porque elemento de
metamorfose ontolégica essencial, no sentido
bachelardiano. Em Os Lusiadas, Mensagem e
Poemas de Alvaro de Campos, a dgua ¢ 0 arquétipo
primordial da gesta portuguesa, podendo-se dizer
que, em Portugal, os elementos terrestres frageis
fluidificaram-se perante a onipresenc¢a dos elementos
aquaticos maritimos. A terra ¢ apenas "a voz da
terra anciando pelo mar"'’, uma terra maritima.

Ao comparar a 4gua maritima com as aguas
terrestres, a 4gua doce dos rios, Bachelard diz que
"a dgua do mar é uma dgua inumana"!', enquanto a
agua doce dos rios, surge como uma agua
privilegiada, "um leite materno, seiva primordial"'?.
Orano imagindrio portugués, sobretudo em Camdes
e Pessoa, os nos ndo tém essa conotacgdo teldrica de
seiva natural, sendo essencialmente vias de acesso
a transcendéncia maritima e espiritual. Rios
correndo para o mar, as suas aguas ndo sao humanas,
mas apenas mediadores transumanos para a
transcendéncia. O mar sem fim dos portugueses é
esse mar salgado de que fala Pessoa, abissal e
transumano, cujo sal se confunde com as lagrimas
de um Portugal a beira mar e a beira magoa.

A par da 4gua, as imagens do ar sio também
expressivas no imaginario portugués, sempre
associadas a iniciag@o e ascese espiritual. O ar
sugere-nos o espirito inicidtico do epos lusiada, o
carater espiritual do seu império. Transcendendo a
espessura gravitacional da terra, sulcando mares
ainda ndo navegados, a viagem € um movimento de
ascensdo e iniciagdo permanente, rumo a Distancia
e a lonjura.

Ar e dgua sdao, de fato, os elementos
dominantes, os simbolos religiosos de uma cultura
essencialmente mediatica como a portuguesa.
Incapazes de nos contermos no demasiado terreno
das ortodoxias, entre as positividades da terrae a
sabedoria do fogo, ficamo-nos pela poesia e pela
profecia, pelo maritimo (dgua) e pelo espiritual
(ar), nem aquém, nem além; sempre indefinidos
nesse quase que nos caracteriza como forma cultural
entre, mediadora, nessa mobilidade que nos marcou
como cultura de terceira margem.

Janoimaginario brasileiro, poderiamos dizer,
como Bachelard, que "a terra é imensa. Maior do
que o céu que ndo passa de uma abdboda de um teto
(...) maior do que o mar que é uma terra
simplificada"'®. Ai a terra é a for¢a afirmativa,
vontade de poder como vontade de viver, dominando
um epos nos limites do tragico e do picaro, ou a
aceitacdo do destino a medida domythos e da festa
humanas.

Os seres da terra sdo aqueles para quem os
arquétipos primordiais sdo determinantes. Porisso,
segundo Bachelard, uma das caracteristicas dos
seres teluricos € a profundidade, a procura das
raizes matriciais. E como se a dominancia da terra
alterasse a imagem dos outros elementos,
verificando-se uma deslocagdo da imagem
ascensional para a de profundidade. Ser profundo,
o brasileiro oculta-se sob superficies, aparéncias,
mascaras, oculta-se de si mesmo e para si mesmo,
sendo a profundidade sua forma natural de
transcendéncia, uma transcendéncia imanente da
terra. Dai uma espiritualidade crepuscular, mais
iniciativa do que contemplativa, ser alternativa a
uma espiritualidade ascensional, porque
caracteristicade um sagrado nos limites dohumano,
imanente na sua transcendéncia profunda.

Mar de territdrios, a terra ignea brasileira é
uma terraprofunda e sem fim, vitalizada pelo curso
dos rios. Aguas doces e humanas, os rios sdo ai o
eixo liquido de um mundo predominantemente
terrestre, logo demasiado humano. Se em Portugal,
a agua, mais do que um elemento mediatico, é
determinante de uma terra maritima, ndo tem,
porém, a for¢a regeneradora dos rios do sertdo. No
Brasil, as 4guas doces e humanas dos rios sio,
simultaneamente, elementos de indiferencia¢io onde
tudo se dissolve, e principio de regenerac¢io onde
tudo renasce, como diria Mircea Eliade'*. Elemento
de indiferencia¢do Ontica, a dgua maritima dos
portugueses ndo ¢ regeneradora; porque salgada,
agua de mégoas, ¢ desumana, embora permaneca
como elemento mediatico para a transcendéncia,
religadora de povos e continentes, logo transumano.
Dai procurarmos areintegragao renovadora sempre
além de nos, na terra da promessa escatoldgica,
tantas vezes associada no imaginario lusiada ao
Brasil, esse porto seguro onde renascera sem fim
nosso império cultural-espiritual, a nossa lingua.
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No Brasil, o espirito de lugar determina,
naturalmente, uma ndo dominancia dos elementos
medidticos, ja que aqui, a terra ¢ o elemento
dominante e determinante. Espago césmico,
matricial, a terra € uma realidade que cada um vive
dentro e fora de si, como em Guimaraes Rosa, para
quem o sertdo € o mundo e, simultaneamente, esta
dentro da gente. A imensiddo daterra ¢ infinita, mas
um infinito a escala humana, terreno, concreto e
imediato. Forca da terra, o brasileiro frui e flui
como rio, na travessia da vida, e ai parece estar o
segredo da sua renovagdo permanente.

Quanto ao arquétipo da serpente, associando-
se aos labirintos do nosso ser e pensar, seria,
segundo Mendes Correia'®, o totem mais antigo da
Lusitania, também chamada terra de serpentes,
Ophiusa. A serpente de Migdar, ou uroboros, cuja
boca morde a cauda em circulo, é para Pinharanda
Gomes, o simbolo do conhecimento global dos
elementos, presentes na simbdlica da cruz celta.'
Ja para Eduardo Lourengo, ela ¢ o simbolo das
heterodoxias, enquanto "convicgdo de que o real
ndo é apenas a cabe¢a mordendo sem hesitagdes,
nem a cauda devorada sem resisténcia, mas o
inteiro movimento de morder e ser mordido, a
paixdo circular da vida por simesmo"'’. Morden-
do-se eternamente, as pontas de Migdar confun-
dem-se na sua vida e morte, declinio e renasci-
mento, sugerindo-nos a saudade galaico-portugue-
sa, como fusido da lembran¢a e do desejo, do
passado e do futuro.

Em alguns textos fragmentados, designados
O caminho da serpente, Fernando Pessoa associa-
aaos percursos heterodoxos do nosso pensar-sentir,
afirmando em tom nebuloso que "a serpente €, na
ordem material direita, Portugal"'®. Arquétipo de
vida e de vigor, porque possui a propriedade de
mudar de pele, a serpente ¢ um simbolo de renovagdes
perpétuas. No seu movimento ciclico de declinios e
descobertas, na sua teleologia escatoldgica e
saudosismo Ontico-existencial, a razdo misteriosa
de Portugal parece seguir um percurso irintico,
podendo falar-se de complexo ofidico numa histoéria
que é simbolo e mito, num povo-Messias,encoberto
e desejado de si mesmo.

Simbolo da sabedoria inicidtica das
heterodoxias, a serpente seria o arquétipo primordial
de um heterologos em lingua portuguesa, desde as

suas origens totémicas na Lusitania, as suas
flutuagdes e metamorfoses nas profundidades de
umaterra-ignea como a brasileira. Ai, a serpente é
o logotipo de um saber da terra, fecundo na sua
vontade de viver exaltante, profundo nas suas raizes
misteriosas. Porque, o mais terrestre dos animais, a
serpente é, segundo Bachelard, "um dos arquétipos
mais importantes da alma humana - a raiz
animalizada € o trago de unido entre o reino vegetal
e o reino animal"".

Na mitogenia brasileira, a serpente asso-
cia-se ao sentido deprofundidade. Ela € o signo de
uma transcendéncia imanente, caracteristica dos
seres teluricos, conseqilientemente um simbolo
ontico-metafisico relacionado com as forgas
subterraneas domal, com um sobrenatural profundo
e uma espiritualidade crepuscular e esotérica. A
serpente ¢ a propria terra, ou a imagem labirintica
do rio que a serpenteia. Serpente cosmica, ela € o
jogo vital de uma terra que vive, o simbolo de uma
eternidade viva, de uma eternidade da terra, numa
dialética sempre renovada de vida e morte, do
homem e da terra. Animal metamorfose no seu ser
profundamente renovado, a serpente surge como
um simbolo misterioso, a imagem labirintica das
profundidades abissais da terra e do homem. Por
isso, a raiz-serpente é um arquétipo primordial da
mitogenia do homem da terra, porque a serpente
mais terrestre de todas € afinal a raiz que prende o
homem as profundidades da terra.

Finalmente, aimagem de um/imite ilimitado
surge no pensamento em lingua portuguesa,
associada as idéias de transcendéncia e de infinito,
como uma espécie de sintese e conseqiiéncia das
demais coordenadas simbolicas. Numa terra
maritima, o mar, esse infinito de agua, parece
comunicar a terra uma instabilidade e turbuléncia
que se concretizaram no movimento de descoberta.
Pioneiros das descobertas de mundos extra europeus,
anossaprimeira e grande descoberta foi sem duvida,
como dizia Fernando Pessoa, descobrirmos a idéia
de descoberta. Portugal finito, varanda debrucada
sobre o infinito, como disse o cataldo Eugénio
d'Ors, ou finisterra onde "a terra se acaba e o mar
comega"; mar infinito a perder-se no horizonte
indefinido, além do finito, eis as coordenadas
geograficas, o espirito de lugar que nos rasgaram
o limite do horizonte, abrindo-nos ao ilimitado e a
transcendéncia.
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Trajetoria entre o ideal impossivel do finito
e o real impossivel do infinito, a viagem lusiada
parece mais proxima da categoria do transfinito
que "ultrapassa e transcende o finito sem nunca
atingir o infinito"?’ como a define Stéphane Lupesco,
numa /égica do terceiro incluido, por demais
caracteristico da razdo em lingua portuguesa. Em
Portugal, a Weltanschaung é viagem, vivéncia de
um /imite ilimitado numa terra, varanda sobre o
infinito mar, o mar sem fim portugués. Dai, o
infinito ndo ser apenas uma idéia, cuja sensagao de
auséncia de limites, determinada no espago infinito
da consciéncia ou da escrita, serd sempre abstrata,
negativa, um mau infinito no sentido hegeliano. O
infinito ¢, sobretudo, esse espaco que nao comporta
limites, a terra, sem cessar transcendida na
mobilidade das aguas, por isso mesmo espago
transfinito de viagens e metamorfoses. Tal como o
poeta "aconteceu [nos] do alto do infinito esta
vida"?!, "atirados de Sagres para a aventura
indefinida, para o Mar Absoluto, para realizar o
Impossivel"?.

No Brasil, a idéia de um [limite ilimitado
parece-nos indissocidvel de um espago real, aterra
imensa. Embora ilimitada nos seus limites, infinita
na sua imensiddo e profundidade, a terra é um
elemento concreto e imediato, um infinito a escala
humana, na sua transcendéncia imanente. Terra
sem fim, o sertdo, esse limite ilimitado, esta para o
Brasil como o mar sem fim esta para Portugal. De
um infinito em Distdncia, passa-se a um infinito
an profundidade e extensdo, sendo as
caracteristicas do infinito as da prépria terra.

Numa terra a beira mar, o imagindrio
portugués ficar-se-4 sempre suspenso desse
limite-ilimitado que é o oceano, caos primordial,
abismo imenso e, simultaneamente, sentido
metafisico do seu ser e destino. Ja nesse limite
ilimitado que € a terra brasileira, é a propria terra
que ¢ infinita, mas um infinito-finitizado, o horizonte
possivel do humano, "embora do tamanho do
mundo", "existe é dentro da gente", como em
Guimaraes Rosa. Porque ao contemplar esse mar
telirico imenso, esse Umwelt, simultaneamente
cosmico e antropomorfico, "o homem toma posse
daterra, domina o universo"?, como diz Bachelard,
articulando-se a contemplagdo e a dominag¢do na
imensiddo terrestre, ao contrario da maritima.
Presenga quase elidida no imaginario brasileiro,

onde s a terra parece existir sem tamanho, o mar
¢éaiapenaso limite ilimitado de umaterra ilimitada,
o fim dos rios, o ilimitado do ilimitado, o
desconhecido de si mesmo.

Tragadas as coordenadas simbdlicas, os
vestigios arqueoldgicos da razdo em lingua
portuguesa, podemos entdo concluir que, nos
antipodas da vontade do saber ocidental e do roteiro
disjuntivo das ldgicas ortodoxas, o nosso pensar-
senfir, sem cessar recriado nas suas viagens e
mesticagens, mitos e miragens, parece assumir-se
como um mythos cheio de saberes e um saber
debruado de mitos, por isso mesmo um logos mais
poéfico-profético do que noético. No seu corpus
difuso, coexistem o mythos e o logos, a razdo e o
mistério, sedimentando num heterotexto polifénico,
cuja logica dominante parece constituir-se na
afirmacao de um terceiro termo que, de excluidona
logica tradicional, passara a incluir-se como o
elogio das misturas e das mestigagens, o lugar de
interseccoes e mediagdes, numa coincidéncia dos
opostos, aquém e além das sinteses racionais. Mais
proxima da légica concreta do mito e da ascética
dos misticos, esta heterologica sera caracteristica
de um saber tolerante porque impuro, e de uma
cultura diasporante porque indefinida, mais apta a
miscigenar do que a excluir, como é a portuguesa,
porque sempre além desi e entre asdemais em que
se fragmentou.

Os elementos mediaticos dominantes nanossa
cultura (ar e agua), o espirito de lugar e o /imite
ilimitado do nosso horizonte geografico-metafisico,
propiciaram uma razao némade, desterritorializada
e plural, religadora e miscigenadora das diferencas
em que se dispersou, implicando uma logica outra,
solu¢do sem exclusio de todos os possiveis,
coincidéncia de todos os contréarios. Unicae plural,
a cultura portuguesa ¢ o espago-tempo das viagens
e mesticagens, da tolerancia e do ecletismo. Por
isso, na tolerdncia e ecletismo de uma razdo
maritima, atlantica, tecida de mudangas e
descobertas, as aguas simbolizam esse termo
médio, elemento religador de povos e continentes, 0
arquétipo do movimento e metamorfose, facilmente
identificadvel com a lingua. Também ela parece
tornar-se um terceiro incluso natravessia de mares,
paises e continentes, aglutinadora de todos os povos
e de todas as terras da desterritorializac¢io lusiada,
a patria cultural comum de quantos a falam e
recriam.
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J4& nos arquétipos fundadores da razio
lusiada, uma légica doterceiro incluido nos parece
pertinente. O mitologema quinto-imperialista e os
cultos do Espirito Santo de inspiragao templaria e
joaquimita, difundidos mais tarde nos Agores e no
Brasil, remetem para a figura volétil e ambigua de
uma terceira pessoa espiritual e sutil, aérea e ignea.
Procedendo do Pai e do Filho, a terceira pessoa da
S.S. Trindade ¢ o simbolo da sabedoria e do poder
espiritual, das linguas e das viagens, das invengdes
e das descobertas, da paz e da tolerancia. Curioso
sera ainda notar que o Quinto Império, espiritual e
universal, heranga templaria, enquanto império do
espirito, tecido de anseios e lonjuras, no dizer de
Agostinho da Silva, pressupde também a
coincidéncia dos opostos Oriente e Ocidente, céu e
terra, um imperialismo androgino24, como diz
Fernando Pessoa; enquanto patria espiritual,
mediatica, parece s6 existir como terceiro lugar,
espaco fluido e atopico de intersegdes e
miscigenagdes, ou melhor, (di)atopico, porque um
espaco simultaneamente entre € sem espago,
facilmente identificavel com a lingua como no
poeta, para quem a patria € a lingua portuguesa.

O terceiro ¢ um lugar comum no imaginario
e na logica em lingua portuguesa, o espacgo
privilegiado da mediagdo numa gesta flutuante,
sempre além de si. E o perfil arlequinal de uma
razdo eclética e heterodoxa, de uma cultura
antropofagica, sendo a mestigagem, a pluralidade
e a tolerancia, seus tragos mais mercantes. Pais
semiperiférico, hoje desterritorializado apressada-
mente na Europa, ontem grandiosamente no mundo,
procurar suas raizes frageis e império simbdlico na
comunidade da lingua, parece-nos ser ainda hoje
uma forma de Portugal manter a sua posi¢do de
terceiro incluido entre o mundo europeu de que,
apesarde tudo, faz parte, e as periferias de expressao
portuguesa, como € sua vocag¢do atldntica,
mediadora, mais do que sua missdo imaginaria,
transcendente.

Pareceu-nos pertinente nesta arqueologia,
reconstituir as raizes e os vestigios imagindrios da

razdo em lingua portuguesa, para que, evitando os
extremos de uma desmitificagdo radical e de uma
remitologizagdo excessiva, possamos assumir uma
autognose lucida deste pensar situado, para o qual,
apesar de todos os pragmatismos e globalizag¢des, o
mito, de certo modo, continua a ser esse nada que €
tudo, como dizia o poeta. Talvez porque, no mais
profundo de nds mesmos, permanecemos poetas
logo filésofos, e filosofos apenas porque poetas.
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RESUMO

Trata-se de apresentar a ressondncia do pensamento heideggeriano em Portugal,
através da reflexao de Delfim Santos, um de seus mais importantes divulgadores

nesse pais.

RESUME

Il s'agit de présenter la répercussion de la pensée de Heidegger en Portugal, étudiant
l"oeuvre de Delfim Santos, un des plus importants penseurs qui ont subi l'influence
de la philosophie heideggerienne, dans ce pays,

A obra de Delfim Santos inscreve-se no
horizonte do didlogo do pensamento portugués com
a obra de Heidegger. Introduzida por Leonardo
Coimbra cerca de 1935’ a filosofia do pensador
alemdo marcou intensamente a reflexdo de Delfim
Santos.

Bolsista do Instituto de Alta Cultura em
Berlim, aluno de Hartmann, estudioso de Kant,
Hegel, nosso filésofo foi um dos importantes
divulgadores da obra de Heidegger em Portugal?.

Partiremos do exame de sua correspondéncia
para seguirmos a trajetoria e o alcance do impacto
dacultura alema e de Heidegger, em particular, nos
seus escritos.

Sua correspondéncia com José Marinho, em
19353, mostra-o estudando a lingua alema, como
parte dos preparativos do pedido de bolsa de estudos
na Alemanha. Em 1938, ja na Suica, em carta a
Cabral de Moncada*, faz referéncia ao estudo de

Heidegger sobre Kant. No mesmo ano, ainda na
Sui¢a, sua carta a José Marinho’, mostra-o
vinculado a tematica, de inspiragdo roméantica e
heideggeriana, de volta aos gregos. Menciona,
também, na mesma carta, seu estudo sobre
Heidegger e Holderlin, de importancia a nosso ver
capital em sua aproximagao com o filésofo alemao®
e afirma que se ocupou "intensamente com
Heidegger"’, lendo todas as suas publicag¢des de até
entdo. O estudo do grego também o ocupa, no final de
1938, como se pode ver na carta enderecada a Alvaro
Ribeiro®, na qual manda lembrangas aos amigos.

Em 1939, na carta escrita em Berlim e
enderecada a Alvaro Ribeiro, pde em relevo a
importanciade Schelling para a filosofia existencial
de Heidegger®.

Assim, entre 1937 e 1939, em Berlim, o
pensador portugués teve contato estreito com
Hartmann e Heidegger, conforme se pode depreender
de sua correspondéncia.
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A carta 111'°, de 1938, a José Marinho,
parece capital. E nela que Delfim Santos pde em
relevo otema do retorno as origens, que parece-nos
poder ser aproximado do tema da Kehre
heideggeriana e da volta os gregos que os romanticos
e Heidegger propuseram; encontramos também
nessa carta referéncia ao ensaio, de Delfim, sobre
Heidegger e Holderlin.

Em maio de 1938, em carta a Casais
Monteiro, nosso filésofo refere-se ao texto
Heidegger e Holderlin, que pretende expor o mais
claramente [...] possivel o que Heidegger escreveu
sobre Holderlin e a esséncia da poesia. Trata-se
[diz Delfim] do mais recente trabalho de Heidegger
e do mais extraordinario poeta que a Alemanha
produziu (...)""; propde a Casais Monteiro a
publicagdo do ensaio na revista Presenga.

No més de julho de 1938 acha-se envolvido
com "a leitura muito absorvente de Heidegger" '%,
conforme assevera a Santana Dionisio. Na mesma
época, escreve a José Marinho, como dissemos,
tematizando o regresso a filosofia originaria,
tendéncia marcante nos trés grandes filésofos da
Alemanha: Heidegger, Jaspers, Hartmann". Uma
vez mais, menciona seu ensaio sobre Heidegger e
Hoélderlin, que "ndo pretende ser a exposi¢do da
filosofia de Heidegger" e assevera que leu toda a
obra [publicada até entdo] do filésofo da Floresta
Negra'®. A carta élonga e é especialmente importante
paraa compreensio do impacto da obra de Heidegger
sobre a reflexdo de Delfim Santos. Os temas do
regresso as origens, as fontes gregas; a descrigdo
fenomenol6gica da angistia como categoria
existencial, a filosofia entendida como filosofia
primeira, ontologia fundamental, presentes no
fildsofo alem3o, acham-se abordados e retomados
por Delfim Santos.

O texto Heidegger e Holderlin oud esséncia
da Poesia, escrito em 1938, e que acabou sendo
publicado, no mesmo ano, na Revista de Portugal,
¢é assinalado pelo proprio Delfim Santos, nesse
periodo, como contribui¢gdo importante. Essa
perspectiva reaparece no estudo de José V. de Pina
Martins que abre o IV volume das Obras
Completas’® e por Filipe Santos, na "Apresen-
tacd0"!'* do mesmo volume, em que o estudo do
nosso pensador € inscrito no amplo debate que

opos, em Portugal, os " ’saudosistas’ (Pascoaes €

Proenga)(...) [e] os ‘seareiros’esobretudo Antonio
Sérgio, a proposito de Antero e [do tema] da
poesia metafisica”.

Delfim assevera, em 1938, que estava lendo
todo Heidegger. Ou seja, certamente conhecia Ser
e Tempo, e os ensaios que Heidegger publicou
sobre A origem da obra de arte; deve ter lido
também Holzwege.

O trabalho sobre Heidegger e Holderlin
parece marcar uma radical mudanca de orientag@o
do fildésofo portugués em relagdo a seus primeiros
escritos, mais voltados para temas politicos, e em
relagdo ao A4 situagdo valorativa do Positivismo,
de 1938 - balango critico da corrente, a luz da
filosofia da ciéncia do inicio do século e do debate
entre o positivismo logico, o idealismo critico, o
bergsonismo.

Em que consiste essamudanca de orientagdo?
Numa aproximagdo crescente a filosofia
fenomenoldgica, que se tornard anota dominante de
seu pensamento, como bem assinalou Filipe Santos'’
e pelo estreito contato com o pensamento alemao,
entre 1937 e 1939, durante sua permanéncia como
leitor em Berlim. Expressa-se, tal mudan¢a, noDa
filosofia (1939), e estara perfeitamente consolidada
na década de 50, como se pode exemplificar através
da consideragio dos textos: "Tematica existencial"
(1950); "Fundamentagdo da Filosofia" (1954 -
publicado em 1956); "Filosofia como ontologia
fundamental" (1955). O escrito "Heidegger", sem
data, reitera essa dire¢do de seu pensamento.

Heidegger e Hilderlin apresenta em linhas
amplas o conteudo do ensaio heideggeriano. A tese:
"ndo ha filologia sem filosofia"'® e vice-versa, que
reencontraremos em Eudoro de Sousa, € ponto de
partida para a discussdo da estreita relagdo entre o
filosofar e a linguagem, exprimindo aspectos da
realidade (...) que ndo tém existéncia parao homem
vulgar"?®.

A poesia, para Heidegger, diz Delfim, ¢
"atividade ludica"?’, "ocupagao inocente", como
assevera Holderlin, mas também "o mais perigoso
dosbens" oferecidoao homem, que deve testemunhar
sua vinculagdo a terra, mediante a fundacdo de um
mundo. Perigoso bem, a linguagem, porque pode
exprimir o mais alto e o mais vulgar, o mais
luminoso e o mais obscuro que nos habita. E bem,
ainda, porque expressa a possibilidade do di4logo,
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comunhdo com os outros e com os deuses,
experiéncia da temporalidade, descoberta de um
destino. O poeta funda o que € permanente, instaura
a eternidade no fugidio fluir; d4d nome aos deuses,
fundamenta a historia. Poesia €, assim, "antecipagao
e interpretag@o"?! do significado do tempo em que
estamos - ¢ lamento pelo tempo de caréncia em que
vivemos, tempo dos deuses em fuga e antincio dos
deuses por vir.

A abordagem de Delfim Santos ndo € original:
é resenha didatica, boa apresentacdo do espléndido
texto heideggeriano. Mas importante divulgagdo,
quase imediata, de um escrito marcante de nosso
século.

No livro Da Filosofia, publicado em 1939
alguns tépicos exemplificam a adesdo do pensador
portugués a orientagdo inspirada em Heidegger:
"Sere sendo", "Situagdo e mundo", "Sentido epocal
das formas de pensamento".

“Seresendo" distingue entre o conhecimento
do ser, essencial, e conhecimento do sendo,
existencial; entre conhecimento filoséfico e
conhecimento cientifico - um, em busca dos
principios, dos fundamentos, outro, atendo-se ao
mundo da experiéncia. A distingdo entre o campo
da filosofia, enquanto ontologia, do campo das
ciéncias, voltadas para o exame do mundo empirico,
acha-se presente em Heidegger e ¢ retomada por
Delfim Santos.

Outro tema, é, em "Situagdo e mundo", a do
ser em situagdo, que desvela o real, desvelando a si
e a seu entorno. A correlagio homem-mundo,
presente na analitica existencial de Heidegger, ¢
abordada também por outros autores da corrente
existencial.

"A epocalidade das formas de pensamento",
mostra a sucessao de modos de compreensdo que
caracterizam, nos diversos tempos, a visdo, "a
mentalidade caracteristica de determinado século"?2.
Expressa algo "que ultrapassa o homem e se serve
do homem para se revelar...” Podemos recordar,
aqui, o tema da epocalidade do Ser, abordado por
Heidegger.

H4 dois escritos ndo datados, "Filosofia
existencial - fragmentos" e "Heidegger" que
aparecem, respectivamente, no vol. I, pp. 501-507
e no vol. II das Obras Completas, pp. 357 e 369.
Por sua tematica, parecem preceder ime-

diatamente o texto sobre Heidegger e Holderlin.
Referem-se as questdes filosoficas desenvolvidas
em Ser e Tempo, cOmo veremos.

"Filosofia Existencial" provavelmente deve
preceder os escritos da Kehre heideggeriana, uma
vez que ndo avanga na discussdo das relagdes entre
o Ser e o nada, atendo-se a analitica existencial.
Mais ainda, atribui a Heidegger "a missdo de chefe
da escola designada por existencialismo"*, o que
certamente é um equivoco, que as obras de Heidegger
ulteriores a Ser e Tempo permitirdo evidenciar.

Assinalando, dentre os precursores do
existencialismo, "Santo Agostinho, Pascal,
Kierkegaard e (...) Unamuno", Delfim Santos
também afirma que "é ao poeta Rainer Maria Rilke
que estatendéncia é mais devedora"*. Chega mesmo
a afirmar que "a tematica existencial e a tematica
poética de Rilke sdo realmente idénticas"?,
atribuindo tal afirmag¢do a Heidegger, cuja filosofia
teria "suas raizes" na obra do poeta, dado que o
existencialismo nada mais seria que "a siste-
matizagdo em termos filosoficos, ou em termos que
depois se tornaram filosoficos, das intui¢des fundas"
de Rilke?”".

Leitura apressada e redutora, sem duvida,
quer de Heidegger, quer de Rilke, se pensarmos nas
finas andlises de Holzwege, e na espantosa
originalidade da filosofia heideggeriana.

No seu texto, Delfim Santos pde em relevo o
tema do homem, visto como ser-no-mundo e
caracterizado pela angustia, pelo ser-no-tempo € o
ser-para-a-morte. Chama a aten¢do, para a
superagdo, pela filosofia existencial, da énfase ora
no sujeito, ora no mundo, ao longo da histoéria da
filosofia, gragas a introdu¢@o de um novo conceito
de homem - o ser - situado, que enfoca como
inseparaveis sujeito e mundo. Mostra também a
morte entendida como o evento que dé o significado
maior a vida de cada um, ndo numa perspectiva de
vulgar nihilismo, mas reconhecendo as implicagdes
metafisicas da meditagdo sobre a morte. Opondo
metafisica e ontologia, o pensador portugués pde
em relevo a distingdo, na obra do filésofo alemao,
entre o 6ntico e o ontoldgico; aponta a correlagao
entre o ser e o nada, e como modos préprios de ser
do homem, o compreender e a estranheza.
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Ou seja: Delfim Santos pode perceber, com
acuidade, os grandes temas da ontologia
heideggeriana, apresentando-os de modo claro,
didatico, bem encadeado.

"Heidegger", o outro escrito ndo datado, €
um comentario a Ser e Tempo. Retoma, aqui, a
indagacdo sobre o ser a partir da distingdo entre
ontico e ontologico, ser e sendo. Aborda o
Heidegger da analitica existencial e pde "a metafisica
sob 0 signo da antropologia'?. A existéncia humana
e seu a priori, o ser-no-mundo; a temporalidade,
encarada "como horizonte da compreensdo do ser"?,
sdo enfocados por Delfim Santos. O filésofo mostra
aaten¢do que o homem da as coisas, a preocupagdo
consigo e com os outros; pde em relevo o original
conceito de mundo e de mundaneidade em Heidegger;
discute os modos de ser do homem: ser para, ser-
com; assinala os riscos do viver inauténtico, da
vulgaridade e do anonimato e encara o existir como

tarefa e angustia.

O comentério é bem elaborado: consegue
encadear, com clareza, os conceitos-chave da
filosofia heideggeriana; ndo se detém contudo, em
critica-la; aponta o "grande interesse" desses temas
e a sua repercussido sobre as "posigdes tradicionais
da filosofia européia'®.

Alguns textos, escritos entre 1950 e 1956,
"Temadtica existencial”, "Fundamentagiao da
Filosofia" e "Filosofia como ontologia fundamental"
exibem a permanéncia da temética heideggeriana,
impregnando posigdes de Delfim Santos.

"Tematica existencial" data de 1950; tem
por assunto a delimitagdo do campo préprio da
filosofia, entendida como "esforgo realizado pelo
homem para compreender a si proprio"*'; enfatiza,
aqui, a historicidade do homem; refere-se a
Heidegger, definindo a filosofia existencial deste
como a "buscado ‘serdo sendo'(Sein des Seienden)
(...)"? pde em relevo a busca constante do homem
de transcender o tempo, experimentando, no seu
existir, inquietude, temor, preocupagao. Aponta,
como fundamento desse impulso para a
transcendéncia, o "nada (...) importante problema
metafisico (...) inexprimivel e contraditério"**. No
entanto, Delfim Santos ndo explora profundamente
aquestdo donihilismo em Heidegger, limitando-se

a assinalar a presencga da tematica no pensador
alema3o.

"Fundamenta¢do da Filosofia" ¢
especialmente interessante paranos: foi apresentado
no Congresso Internacional de Filosofia em Sao
Paulo, no contexto das comemorag¢des do IV
Centenério da cidade, do qual participaram outros
pensadores, dentre os quais Vicente Ferreira da
Silva, um dos primeiros filosofos brasileiros a
abordar, de modo vivo e original, a filosofia
heideggeriana.

Distinguindo entre saber filosofico e saber
cientifico, o pensador portugués enfatiza a "via
existencial", "inica que pode vivificar o pensamento
filos6fico dos nossos dias"*, repetindo, com
Heidegger, que "N&o € a ciéncia que origina a
filosofia, mas a filosofia que origina a ciéncia"*,
sendo o dominio proprio da filosofia o
"transobjetivo", dado que a filosofia é "constituinte

de objetividade", promogdo da coisa a objecto"

"Filosofia como ontologia fundamental",
comunicagdo apresentada em Bragano I Congresso
Nacional de Filosofia, traz, no préprio titulo a
referéncia a posi¢do heideggeriana: também para
Delfim Santos, filosofiando € ciéncia mas "atividade
de fundamentagio"; é metafisica, ndo no sentido
etimoldgico do termo - "saber do que estd para além
do fisico"*’, mas "pré-fisica", "poesia, ato criativo
de pensamento e respectiva expressao'"’s.
Diversamente de Heidegger, contudo, remete a
tradigdo aristotélico-tomista tal ontologia
fundamental, criticando o naturalismo, o
vitalismo, o idealismo da filosofia moderna.
Filosofia, uma vez mais ndo € apresentada como
ciéncia, mas como saber auténomo, "tentativa
radical de objetiva¢do", "que origina e garante a
ciéncia"®.

Delfim Santos certamente conheceu bem o
pensamento heideggeriano. Foi um de seus mais
importantes divulgadores, em Portugal. No entanto,
ao contrario de outros estudiosos de Heidegger, nédo
se deixou seduzir completamente pela obra do
fildsofo. Ndo imita o estilo poético-literario de
Heidegger, tentagdo na qual varios estudiosos de
seu pensamento foram envolvidos; aborda
criticamente o autor alemdo, como bem evidenciou
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José Mauricio de Carvalho®. Grande viajante,
aberto as idéias de seu tempo, o filésofo portugués
utiliza em sua obra, uma linguagem clara, bem
estruturada. Sua reflexdo é um amalgama de varias
fontes, o resultado de um dialogo continuado com
os principais pensadores de seu tempo*!,
privilegiando, sem duvida, a vertente alemd, mas
também estabelecendo estrito vinculo com autores
franceses, espanhois, ingleses, brasileiros.

Outro aspecto a salientar € que Delfim Santos
se apoia solidamente na tradigado filoséfica, sendo
Aristoteles, Santo Agostinho, Santo Tomas,
algumas de suas fontes. A obrade Mounier nao lhe
era estranha, e a énfase na nogdo de pessoa, com
suas implicagdes sociais e educativas, separam-no
daabordagem heideggeriana. Assim, por exemplo,
a correlacio homem-mundo, cara a filosofia
existencial e a Heidegger, é enfocada de modo
original: "O homem e seu mundo sdo inseparaveis
e aexpressdo de suaunidade é a pessoa", como pde
em relevo, citando Delfim, o excelente estudo de
José Mauricio®. A estreita vinculagdo entre a
contribui¢ao original de Delfim Santos e o magistério
de Leonardo Coimbra, também evidenciada por
José Mauricio®, faz compreender que a meditagéo
sobre o homem, pessoa capaz de liberdade; a refle-
xao sobre Deus, inspirada na tradigdo estdica e
cristd - vao assinalar um afastamento da ontologia
heideggeriana.

Temas comuns entre Delfim Santos e
Heidegger, a meditagdo sobre a técnica, a crise € a
decadéncia do Ocidente, tém, no entanto, enfoques
diversos no autor alem@o e no portugués. Delfim
afirma uma concepg¢do humanista, convergente com
Leonardo Coimbra e a Escolado Porto; "ndo foium
‘estrangeirado’ nem um nacionalista de vistas
curtas"*, como bem viu Cristiana de Soveral.

Finalmente, queremos destacar que o contato
de Delfim com Vicente Ferreira da Silva, o mais
expressivo e original estudioso brasileiro a se
inspirar em Heidegger - pode ter ocorrido em
Mendoza, na Argentina em 1949 e em Séo Paulo,
em 1954%,

Deixamos em aberto o exame comparativo
da produ¢do de ambos no periodo mencionado,
para tentar detectar eventuais pontos de acordo

entre suas filosofias; deixamos também em aberto
o exame do contato estreito, das influéncias
reciprocas entre outro pensador portugués - amigo
de Delfim Santos como a correspondéncia deste o
atesta - ¢ Vicente Ferreira da Silva; trata-se de
Eudoro de Sousa, também amigo do filésofo paulista
e estudioso do pensamento heideggeriano.

O impacto da filosofia heideggeriana, em
Portugal e no Brasil, apenas comeg¢a a ser
examinado. As tradugdes, o contato pessoal de
nossos filésofos com Heidegger e entre si, a
apropriagdo original da obra desse mestre da
filosofia em nosso século, sdo campo aberto de
investigacdo, dos dois lados do Atlantico.

NOTAS

M Cristiana Abranches de Soveral e Paszkiewicz, A4 Filosofia
pedagogica de Delfim Santos, Vila Real, Univ. de Trés-os-
Montes e Alto Douro. 1977, p. 81.

) José V. de Pina Martins, "Delfim Santos ou a frustragdo de um
professor de filosofia". O. C., vol. 1V, pp. 3-18.

® 0. C.,vol. 1V, carta n® 41, Lisboa, Gulbenkian, 1998, p. 85.

® 1d., carta 110, pp. 219-220.

® 1d., carta 111, pp. 222-226.

Filipe Delfim Santos, op. cit., pp. 22 € 23.

Cf. nota 5, p. 225.

®  Op. cit., carta 137, p. 265. Os amigos sdo A. Marinho, Adolfo
Casais Monteiro e Eudoro de Sousa.

@ Op. cit., carta 137, p. 265.

a9 0. C., pp, 222-236.

Y Carta 101, p. 204.

(2 Carta 107, p. 214.

(13 Carta 111. p. 223.

49 1d., p. 225.

(1% "Delfim Santos (1907-1966) ou a Frustragdo de um professor de
Filosofia", op. cit., p. 13.

19 Op, cit., p. 23.

an QOp. cit., p. 22.

a8 0. C., vol. 111, p. 333.

a9 0. C.,1id., p. 334.

@0 1d., p. 335.

b Q. C., vol. 111, p. 339.

@2 0. C.,vol. L. p. 248.

(23) Id

@9 0. C.,vol.1.p.501.

9 1Id.. p. 503.

@6 Id.. ibid.

@ 1d., ibid.

@8 0. C., vol. IL p. 358.

@9 1d., p. 359.

GO Id., p. 369.

GH 0. C.,vol. 11, p. 79.

62 1d., p. 80.

63 1d., p. 82.

69 0. C., vol. 111, p. 209.

(6

4

Revista Reflexdo, Campinas, n® 75, p. 19-24, setembro/dezembro/1999



24 C.M. CESAR

69 1d., ibid.

69 Id., p. 210.

6h 0. C.,p.213.

6% 1d., p. 214.

(9 Apud. José Mauricio de Carvalho, 4 idéia de filosofia em Delfim

~ Santos, Lindéia, UEL, 1996, p. 216.

“0 Op. cit., pp. 39 e segs. Cf. também Filosofia da Cultura. Delfim
Santos e o pensamento contempordneo, P. Alegre, EDPUCRS,
1999, pp. 59-67.

G Veja-se, a proposito, a tese de doutorado de Cristiana Abranches de
Soveral e Paszkiewics,4 Filosofia pedagégica de Delfim Santos,
Vila Real, Universidade de Tra-os-Montes e Alto Douro, 1977, 1?
parte.

2 Op. cit., p. 123.

3 1d., pp. 129-132.

¢4 Cf. notas 42, p. 289.

(45) Carta de Delfim Santos a Dora Ferreira da Silva atesta o contato
pessoal entre os dois fil6sofos.

Revista Reflexdo, Campinas, n® 75, p. 19-24, setembro/dezembro/1999



ARTIGO

O ESTATUTO DA PEDAGOGIA COMO
CIENCIA AUTONOMA, EM DELFIM SANTOS

Cristiana de Soveral e PASZKIEWICZ
Universidade do Porto

RESUMO

O artigo aborda a pedagogia de Delfim Santos pondo em relevo suas fontes na

fenomenologia existencial.

RESUME

L’article étudie la pédagogia de Delfim Santos il met em relief les sources du philosophe

portugais dans [’école phénoménologique.

Todaaproblematica do pensamento de Delfim
Santos se situa no campo de uma onto-antropologia,
configurando-se assim a sua filosofiacomo sendouma
Pedagogia Essencial.

A questdo principal que preocupa Delfim Santos
¢ o entendimento do Homem, ndo em termos gerais e
abstractos, mas de busca do sentido para a existéncia
individual de cada homem concreto, que se insere no
mundo como pessoa.

Partindo assim, deuma posi¢do existencialista,
que aproximade Heidegger, Delfim Santos desenvolve
uma ontologia fenomenoldgica, onde a existéncia é
pensada em fungdo de idéia geral de Ser, e onde o ser
da existéncia, ou sendo (a nogdo assemelha-se ao
conceito heideggariano de Dasein) éuma das formas
da revelagdo do Ser. Diz Delfim Santos que € na
existéncia que o Ser se actualiza, e que so € possivel
descobrir-lo nas suas determinagdes.

Nao deixa contudo o filésofo portugués de
aderirao plano pedagdgico de Jaspers, que consiste em

levar cada homem a melhor decifrar a sua existéncia
propria; em levar cada um ao melhor entendimento de
simesmo.

Partindo de uma analitica existencial oudeuma
fenomenologiaexistencial, oeu procura a experiéncia
mais intima de si mesmo: habitando na esfera do
sendo, ou esfera ontica, como lhe chama Delfim
Santos, tem contudo acesso, pela compreenséo, a
esfera do Ser, ouesfera ontologica. Daqui resulta
urna tomada de consciéncia de sua finitude, porém
aberta, tendencialmente, ao Absoluto.!

Apreende-se assim o homem como
subjectividade situada. E daqui resultam trés
interesses: o interesse pela sua pessoa (Unica,
singular e concreta) o interesse pela sua situagdo
Ontica, e o interesse pela sua abertura o Absoluto.

Observe-se todavia que Delfim Santos
assumiu-se sempre como agndstico, amputando da
sua reflexdo o interesse religioso pelo Absoluto
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divino, mantendo-se sempre no plano da relagdo dos
entes com o Ser dos entes ou Ser em geral.

Existente no Mundo mas aberto ao Ser, € pois
das relagdes que o homem estabelece com o Ser e das
relagbes que 0 homem estabelece com o Mundo que se
ocupa o filésofo.

A questdo do estatuto epistemologico da
Pedagogia e a ambi¢do de transformar a Pedagogia
numa ciéncia autdnoma é tratada na obra, que tem por
titulo A Fundamenta¢do Existencial da Pedagogia,
editada em 1946.2 Nesta obra, o autor afirma nao
defender nem urna Pedagogia cientifica nem urna
Pedagogiametafisicamas, urna Pedagogia pedagdgica.
3Identifica a Pedagogia pedagdgica com a Pedagogia
Existencial, que tem como objecto e como finalidade
o homem concreto, com urna existencia propria e
Unica - o homem enquanto existente; o homem em
transito.

Tendo esta Pedagogia como tarefa levar o
homem ao encontro de simesmo, poderia ser também
apelidada de Pedagogia da autenticidade.

Este conceito de Pedagogia difere daquele que
Delfim Santos dera em Historia da Educagdo, de
1944*: Nessa altura o autor estava preocupado em
destinguir Pedagogia de Educacao e definiu entdo
Pedagogia como sendo um saber estruturado sob a
forma de ciéncia do que como fendmeno primario
chamavadeEducac¢io.’ Educar consistia em favorecer
a mutacdo do homem, do seu estado inicial até as
méximas possibilidades existenciais de que fosse
capaz.®

Nessa altura Delfim Santos entendia a
Pedagogia em sentido restrito, ou seja, uma Pedagogia
cientifica com a sua sub-regido propria no campo
ontologico das ciéncias do Homem, e uma metddica
propria, também esta no ambito geral das Ciéncias
Humanas.

Mas em A Fundamenta¢do Existencial da
Pedagogia ja a Pedagogia deixa de ser pensada em
sentido restrito, para ser pensada em sentido amplo,
como pedagogia fundamental, que se confunde coma
Antropologia Filosoéfica, e cujo objectivo € auxiliar o
transito do individuo a pessoa.’

O conceito que antes atribuira a Educagao da-
o agora a Pedagogia, passando a utilizar os dois
termos corno sinénimos.

Como ja dissemos o programa da Pedagogia
Existencial tem como finalidade o auto-conhecimento,
que se inicia, na teoria delfiniana, pelo conhecirnento
domundo onde o homem existe e com o qual coexiste.
Este mundo é composto pelas coisas, pelos outros e
por n6s mesmos. Como esclarece Delfitn Santos, das
coisas busco para que servem, dos outros como
subsistem, e de mim mesmo para que existo.®

E estaactividade de conhecimento ou apreensio
do mundo, que Delfim Santos designa por acto de
aprendizagem, concluindo assim, que aaprendizagem
éum acto basico paraa compreensao que o homem tem
de si mesmo, considerando-a por isso como sendo o
objecto proprio da Pedagogia.

Anote-se que este entendimento delfiniano de
aprendizagem a identificacoma actividade existencial
basica, o que no fundo faz coincidir a Pedagogia com
a Antropologia Filosofica.

Aindanesta obra de 1946, para complicar mais
o contexto conceptual, Delfim Santos identifica acto
de aprendizagem com acto pedagogico.’

Entendemos que sdo necessarias aqui algumas
observagdes. Com efeito, tendo sido tomado oactode
aprendizagem em sentido tdo amplo, ndo nos parece
que essa equivaléncia faca sentido. Se analisarmos o
processo da aprendizagem verificamos que ele
apresenta diversos aspectos, e alguns deles
desenvolvidamente tratados alids, ao longo da historia
do pensamento. Para sermos breves, destaquemos trés
grandes areas da problematicarelativaa aprendizagem
quenos parecem fundamentais: a primeira dizrespeito
aos problemas adstritos ao préprio acto de
aprendizagem enquanto acto cognitivo. Qual a sua
esséncia, a suaorigem, os seus limites? Comodevemos
proceder para ndo errar? Seria despropositado fazer
aqui o levantamento historico dessas questdes. SOnos
interessaregistar que, sob esteaspecto, aaprendizagem
ndo é objecto da Pedagogia mas da Teoria do
Conhecimento. Uma segunda area de problemas
refere-se ao processo da aprendizagem em si mesmo;
aos mecanismos que o homem dispde para realizar o
acto de aprender. E também nao nos parece estarem
no dominio da Pedagogia, mas sim da Psicologia, que
alias dele é bem zelosa. Finalmente, um terceiro
aspecto relativo a nogdo genérica de aprendizagem
refere-se aos meios instrumentais que devem utilizar-
se para aprender. E, neste sentido, a aprendizagem
estd intimamente relacionada com o acto docente, ou
seja, com a relag@o que se estabelece entre ensinar e
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aprender. Assim, sO neste tltimo sentido, a acto de
aprendizagem sera pedagogico.

Postos estes breves comentarios criticos,
voltemos ao acto de aprendizagem ou "incorporagao”,
tal como ¢ entendido por Delfim Santos. Este acto de
aprendizagem que visa incorporar o mundo, ndo €
idéntico em todos os homens, e depende das suas
capacidades ou "formas de pensamento'- Cadahomem
tem possibilidades diferentes do outro para
apreender o que para todos se apresenta da mesma
forma,- explica Delfim, e acrescenta que o Mundo,
como objecto ndo é idéntico para todos os homens.!?

Sendo assim a Pedagogia, tem de estar atentaa
essas diferencas.

Isso explica, a nosso ver, a importancia dada
por Delfim Santos a caracterologia ou tipologia.

Para o autor, a caracterologia ndo se confina
aos factores psicossomaticos ou bioldgicos, mas diz
respeito as caracteristicas do caracter proprio a cada
tipo de homem e é responsavel, até certo ponto, pelo
conformacao tipica da sua personalidade.

O caracter tem, para Delfim Santos, duas
caracteristicas essenciais: uma refere-se a
emotividade e a outra a actividade. Ambas sido
possibilidades de ordem vital que condicionam o
homem. A emotividade condiciona a forma de
pensar e ver o mundo. No que respeita a acgdo
entende Delfim Santos que a capacidade de agir se
desdobra em duas aptiddes: uma respeita a
constatacao dos valores que conformam o "espirito
objectivo"; a outra, corresponde a capacidade para
fazer uma opg¢do valorativa, global. Destas duas
aptiddes resultam as possibilidades de acg¢do do
sujeito e, por consequéncia, a sua inser¢do no plano
de uma existéncia superior; a sua afirmagdo como
pessoa.'!

Ora a tipologia, sendo o estudo das formas de
carjcter, seria para o autor um instrumento precioso
da Pedagogia e marcaria o limite das suas
generalizagdes possiveis.

Com efeito, 0 homem € um ente individual e
singulare qualquer generalizagdo a seurespeito estaria
em principio vedada. Mas se ela fosse de todo
impossivel, ndo haveria ciéncia. Entende por isso
Delfim Santos que a generalizagdo legitima para que
a Pedagogia possa ser uma ciéncia é aquela que se
obtém mediante a tipificagdo caracterioldgica.'?

Todavia, e em nosso entender, Delfim Santos
ndo chega a definir um estatuto cientifico autbnomo

para a Pedagogia na obra Fundamentagdo Existen-
cial da Pedagogia.

Mais tarde, em 1961, no artigo Temdtica da
Forma¢dao Humana,”? Delfim Santos volta ao tema.

Nesta obra, a importancia da caracterologia é
abandonada, masndo houve, anosso ver, umaaltera¢do
de fundo nas posi¢des do autor, que sdo levadas alias
asultimas consequéncias. A Pedagogiacontinuaa ser
entendidaem sentido amplo, como Pedagogia essencial,
proxima de uma Antropologia Filosofica.

Volta a reafirmar que o seu objecto é o acto de
aprendizagem, novamente entendido em sentido muito
amplo, como actividade basica do espirito. Mas
agora, e assim entendida a aprendizagem, considera
Delfim Santos que a Pedagogia € a raiz de todas as
ciéncias,umavez quetodas dependem, como éevidente,
da actividade do espirito para se constituirem.'*

Concluindo, e levando em aten¢@o o que acaba
de serexposto, pensamos que Delfim Santos deixa por
solucionar o problema do estatuto epistemoldgico da
Pedagogia.

Identificando Pedagogia e Antropologia
Filoséfica sai do plano da metodologia cientifica e
entrano dominio das questdes gnosiologicas radicais,
que sdo proprias da Filosofia.
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ARTIGO

VICENTE FERREIRA DA SILVA, O “SOLOGANGER”

Dora Ferreira da SILVA

RESUMO

Dora Ferreira da Silva, viuva do filosofo Vicente Ferreira da Silva, apresenta, em
depoimento, os temas relevantes, a originalidade e o carater solitario da reflexdo do

filosofo.

RESUME

Dora Ferreira da Silva, veuve du penseur brésilien Vicente Ferreira da Silva, met em
relief dans cet article, les themes, I’originalité et la solitude qui ont caracterisé notre

philosophe.

Vicente Ferreira da Silva nasceu em janeiro de
1916 e faleceu tragicamente num desastre de automovel
em julho de 1963. E de 1948 seu ensaio sobre Novalis
onde cita palavras do poeta-filésofo alemdo que
serviriam para ele mesmo:_"Quanto mais curto o
tempo, mais rico e multiplo. o largo tempo debilita, o
curto intensifica." Novalis faz parte do livro Ensaios
Filosdficos que escreveu aos vinte e dois anos deidade
consagrando-o como um pensador original, a maior
vocagdo filosofica do Brasil desde Farias de Brito na
opinido de criticos de porte. No ano seguinte (1949)
publica Exegese da Ag¢do e em 1950 o admiravel
Dialética das Consciéncias. Sua obra se desencadeia
polimérfica, numa modulagdo rica a singular através
de suabreve existéncia, culminando com suaFilosofia
da Mitologia. Embora influenciado por Walter Otto,
écolhido pela vivéncia pessoal e profunda do quetoda
cultura é um oferecer-se do divino, o qual desencadeia
e fundamenta poeticamente um dado mundo. Essa
hierofania originante poderia ser interpretada
aproximativamente como a fun¢do superior da
mitologia que des-fecha um campo de fascinagéo,
assinalando a capacidade genético-transcendental da

incidéncia histérico-cultural do divino. Com Kerenyi,
Vicente acha que os deuses sdo origens-absolutas,
determinando todo um mundo de agdes, formas e
desempenhos. Deus morre apenas em suas formas e
manifestagdes, ressuscitando em novas auroras com
reiterado vigor, tornando a vida saborosa em suas
diversas configuragdes e possibilidades. A essa
instancia misteriosa e criadora Vicente deu o nome de
"Fascinator", o qual determina um desvelamento
mitico-religioso. Homens e coisas intramundanas sdo
receptores de modalidades do ser outorgadas pelo
universo sagrado. O "Fascinator" ou, como as vezes
diz Vicente a "Fascinatio Divina" ndo promana da
mente humana. Pelo contrario, invalida qualquer
doutrina individualista ou antropocéntrica da origem
das formas culturais e a falacia de que o homem-s6-
homem seria "o descobridor ou o inventor de seu
habitat espiritual." Diz Vicente metaforicamente que
as coisas descerem do céu para a terra, nascendo de
uma Fascinatio Divina, e de forma alguma foram
geradas por uma capacidade criadora do ser humano.
E este e todos os demais seres de um dado mundo que
sdo desocultados e expostos a cintilagdo da vida.
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Quanto aos desempenhos profanos e utilitarios, ndo se
originaram no nivel da consciéncia comum, segundo
propdsitos ou programas racionalistas ou técnico-
pragmaticos, mas fluiram dessa fonte fascinante, dessa
origem instauradora. Conseqiientemente, "o poder que
se expressa na conduta humana formadora de cultura
consiste na propria presenga em pessoa, dos deuses,
demonios e semideuses."

Numa carta a uma amiga brasileira, o filosofo
portugués Antonio Braz Teixeira, referindo-se a obra
de Vicente Ferreira da Silva diz numa passagem: “
parece-me que apesar de pensarem constantereferéncia
a cultura germanica (Fichte, Schelling, Novalis,
Holderlin, Rilke, Heidegger) Vicente é o maisbrasileiro
dos filésofos brasileiros, pela divinagao da naturaza e
pelo politeismo/ paganismo do seu pensamento, pelo
verdadeiro sentido césmico que revela. Propendo a
considerar por isso constituir com Guimarides Rosa,
Suassuna e Glauber Rocha, a expressao cultural mais
auténtica do Brasil profundo e das virtualidades e
especificidades da cultura brasileira. Naquilo que o
separa de Schelling e de Heidegger, nomeadamente
na valorizag¢ao do elemento emotivo-fascinante e na
buscadeuma fé ou transracionalidade originaria, vejo
eu anunciados os caminhos do futuro do pensamento
brasileiro, liberto enfim da imita¢do mais ou menos
servil das correntes de moda européia ou americana."”

Vicente eraum erudito sem os males da erudi¢o.
Sua linguagem filoséfica érica, cheia de momentos de
vigorosa poesia e seu relacionamento com fildsofos
europeus, norte-americanos € sul-americanos nio
impediram a originalidade de sua mente indagadorano
tocante a pessoas e coisas, dele fazendo, como disse
alguém "um fil6sofo o tempo inteiro".

O itinerdrio que sua obra filoséfica tdo bem
desenha, polimorfica, fervilhante de idéias, intui¢des e
novos modos de pensar (como se poder4 constatar nos
seus fragmentos publicados postumamente) culmina a
nosso ver com os Didlogos Filoséficos e sua Filosofia
daMitologia, orinda de uma vivéncia pessoal e fecunda.
Mais do que um espirito influenciado por Otto, Kerenyi,
Vicente parece ter-se abebetado em fontes interiores
que compartilhou com os autores citados. Se assim
ndo fosse, como teria sido escolhido para representar
o Brasil naRowohlts Deutsche Enzyklopadie, ao lado
de Karl Kerényi (Ziirich), Waltor F. Otto (Tiibingen)
1 Mircea Eliade (Bukarest/Paris), Enzo Paci (Pavia),
desse modo se evidenciando seu reconhecimento no
mais significativo mundo cultural europeu?

Assim é que tivemos que optar por dois de seus
ensaios (O.C. vol. IT) por nos parecerem paradigmaticos
de vertente mais original de sua meditagao filosofica,
deixando de lado os Didlogos Filosoéficos, que devem
ser lidos na integra, ndo se prestando a uma
fragmentagdo inevitavel nastentativas deumaexegese
for¢cosamente sintética.

Em A Origem Religiosa da Cultura, Vicente
comega criticando o atomismo representacional, que
outorgaria as coisas “uma vida livre e absoluta» no
espago e no tempo. Dizele: “... como sabemos, desde
o criticismo kantiano e as investigagbes do idealismo
do passado e como € renovadamente afiangado no
pensamentio hodierno, o ente, em sua totalidade,
consiste sempre no fruto de uma sesoculta¢do
transcendental que o configura em seu ser proprio.
Todo objeto ¢ um sumaum objeto constituido,
interpretado, desenfado em sua indole derradeira. ... o
ser desses objetos assim como o dos demais entes
oferecidos ao nosso conhecimento promana de uma
dotagdo de sentido transcendental (Sinngebung) que
instaura seu tipo de manifestagdo... todas as coisas
sdo tributdrias de uma iluminagdo projetiva, ndo
existindo demaneiraalguma como realidades espirias
eirrelativas. ... Uma dasrepresenta¢des fundamentais
que encontramos no mundo e que em absoluto ndo
pode ser conhecida em seu ser-separado ou isolado é
apropriarepresentacao humana, a propria autognosia
pessoal. Acontece que esta representa¢do do nosso
mais intimo ser, a esfera de conotagdes o significados
subordinados a nossa gnosia pessoal e social, tém o
mesmo destino de todas as outras representacdes, a
saber, a de ser um campo des-fechado por um projeto
desocultante."

Assim, retomando as considaracdes iniciais
destebreve estudo sobre aspectos da obra filoséfica de
Vicente, voltamos a idéia, ou melhor, intui¢do do
"Fascinator" como instancia primordial de timbre
numinoso que da sabor e sentido ao mundo e ao
homem, vedando a este Gltimo interpretar as hierofanias
histéricas do divina "a partir de aspira¢des fixas ou
pretensamente naturais da alma humana." Convém
repetir: a cultura a o personagem cultural s3o como
que "universos deflagrados por uma fascinagio
ontoldgica primordial."

Mas é em sua meditagdo sobre Religido,
Salvag¢io e Imortalidade que a nosso ver culmina o
pensamento de Vicente Ferreira da Silva, adentrando-
se a uma visdo soterioldgica também des-fechada por
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uma determinada fascinagdodivina. "As cenas eternas
do mundo - diz ele — que constituem o universo
prototipico dos deuses surgem, convocando-nos e
convidando-nos para as diversas moradas
indestrutiveis". Haveria pois uma salvagao em
Dionisos, uma salvagdao em Apolo, uma salvagao em
Afrodite, uma salvagdo em Cristo, conforme a énfase
do principio erético-animico-espiritual ao qual perten-
cé€ssemos. A tdnica do principio urdnico-espiritual que
caracteriza o cristianismo, por exemplo, remete-nos
ao vortice da salvacdo em Cristo, a transcendéncia
celeste. Impossivel ndo lembrar neste contexto a
passagem biblica: "Muitas sdo as moradas na Casa do
meu Pai", que parece validar esta perspectiva
soteriologica (em termos puramente filoséficos e
especulativos) sugeridapor Vicente. Segundoa vertente
donosso Coragao determinada polo Fascinator, poder-
se-ia entdo pensar em outros espagos soteriologicos,
em outras dimensoes dosalvavel e salvadono homem.
Osdeuses - diznosso autor - abrem campo a efetuagdes
existenciais eternizantes, que pertencem ao seu ambito
interno de possibilidades atualizéveis." E ainda: "S@o
os vértices de eternidade que se abrem como teatros de
transcendéncia... O que efetuamos na linha de uma
dada "perfectio", inspirados por um deus, pertence de
direito a bem-aventuranga eterna suscitada pela sua
proximidade. 0 nosso coragdo revela-se entdo em sua
totalidade, como uma chispa do coragdo selvagem do
divino e nele estamos e permanecemos para sempre."

Vicente conhecia o suficiente da obra de Jung.
A linha da "perfectio" que adotamos (inspirados por
um deus ou daimon) revelando-se comototalidade faz
com que nos aproximemos "do coragdo selvagem do
divino", e, captados por sua cintilagdo, nos tornemos
chispas ou fagulhas do mesmo fogo. A palavra
"perfectio" aqui tomaaconotagdo deuma completitude,
tal como um ponto que se deslacasse até encontrar-se
a si mesmo, tragando um circulo.

Numa época de profunda crise como a que
atravessamos neste fim de milénio, fala-se do fim do
mundo e a indagagdo que alguns fazem € de que se
trataria antes do fim de um mundo. A droga e a
violénciadenunciam a perda do sabor da vida, incitando
a busca de sucedaneos, sejam eles entorpecentes ou
praticas religiosas regressivas o inauténticas. Mas,
comodiz Vicente, "qualquerautoconhecimento humano
ja traz em si o timbre de uma pertinéncia religiosa."
Nao somos os que escolhem, mas somos os escolhidos
porum dado tragado do mundo o pelo "fascinator" que

a ele deu origem e as suas possibilidades. As raizes
religiosas do mundo, de um dado mundo nos ligam a
partir dos estratos mais profundos de nossa alma ao
numen ou aos numina que nos guiam e fascinam.

A busca do autoconhecimento que floresce no
campo da psicologia, particularmente nas escolas que
ndo invalidam a experiéncia religiosa, aponta para a
ansia de um encontro ou reencontro do numinoso, sem
o qual o mundo empalidece e a alma se estiola no
"divertissement" que busca em vao saciar a fome da
vida. Estaso emite sua fragil e bela fulguragdo quando
omais profundo étocado pelaradiacdodivina. Talvez
se fale tanto em mortes e Morte porque estamos perto
da fronteira de uma renovagao da vida a do sentido da
existéncia.

A primeira edi¢@o em dois pesados e densos
volumes das Obras Completas (ou incompletas?) de
Vicente Ferreira da Silva pelos cuidados do Instituto
Brasileiro de Filosofia (IBF) se acha esgotada. Dada
a relevancia dessa obra e seu grande significado nos
marcos da culturabrasileirae mesmouniversal, planejei
com alguns poucos amigos a reedi¢ao dessa obra sob
uma outra forma. O pintor Wesley Duke Lee levou
avante o projeto gréafico das capas, e a op¢ao foi por
um tipo de Livro de Bolso, em quatro volumes, simples
mas de um bom gosto extremo. Cada capa seria de
uma cor, com um desenho da deusa-Mae geométrica
do periodo neolitico. Haveriatambém algumas fotos,
enriquecendo cada volume, e revelando aspectos
essenciais da vida de Vicente Ferreira da Silva.

Traduzido para o francés por Zdenek Kourim
numa obra coletiva publicadaem Toulouse pala equipe
da CNRS (Méditation sur la Mort), publicado na Italia
na revista AUT AUT, sua obra foi discutida em
Seminarios de Emesto Grassi quando este era professor
na Universidade de Munich. Apés sua morte apareceu
um numero especial sobre sua vida e obra na revista
CONVIVIUM, da qual foi fundador com Adolpho
Crippa.

No Brasil mereceu véarias dissertagdes de
mestrado e teses de doutorado, sendo que uma
dessas teses foi apresentada na Universidade de
Roma. Sua obra ocupou historiadores da Filosofia
no Brasil eno exterior. Em Portugal particularmente
membros do Instituto Luso-brasileiro de Filosofia
vem estudando sistematicamente sua obra, entre os
quais destacamos os trabalhos de Antonio Braz
Teixeira e Paulo Borges.
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Esperemos que o Brasil lhe dé o merecido Que o0 "Sologanger" Vicente Ferreira da Silva
lugar, eamerecidaatengio, e que essa segunda edi¢do (assim o definiu um professor alemao refugiado no
daobrade Vicente Ferreira da Silvando sejaescondida Brasil em 1946) possa ser o companheiro de caminho
no cenario da cultura filoséfica brasileira. de outros solitarios como ele.
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ARTIGO

O PENSAMENTO FILOSOFICO DE VICENTE FERREIRA DA SILVA

Anténio Braz TEIXEIRA
(Universidade Autonoma de Lisboaq)

RESUMO

Vicente Ferreira da Silva é reconhecido neste artigo como uma das maiores expressoes do
pensamento filosdfico em nosso pais, navertente espiritualista. Trata-se deum vasto painel
que poe em relevo a contribuigdo doa filosofo brasileiro, dando especial destaque a sua

filosofia da mitologia.

RESUME

Vicente Ferreira da Silva est reconnu dans cet article, comme un des plus importants
penseurs brésiliens, dans la perspective de la philosophie de I’esprit. Il s’agit d’une
aprésentation de son oeuvre, qui met en relief la contribution du philosophe brésilien,
surtout dans la domaine de sa philosophie de la mythologie.

1. Em 19 de Julho de 1963, um brutal acidente
rodoviario, ocorrido na estrada que liga S. Paulo a
Santos, pds bruscamente termo a vida e a actividade
especulativa de Vicente Ferreira da Silva, justamente
considerado “a maior vocagdo metafisica brasileira”,
que, poucos dias antes, confidenciara a alguns amigos
e conviventes mais intimos: “Agora vou comegar a
escrever’.

Representando, no pensamento contemporaneo
do Brasil, o mais recente elo da cadeia espiritualista,
cujas expressdes anteriores haviam sido Domingos
Gongalves deMagalhdes (1811-1882)eRaimundode
Farias Brito (1862-1917), o malogrado pensador
paulista legou-nos uma vasta, sélida e coerente obra
de reflexdo filoso6fica que, no seu conjunto, totaliza
cerca de um milhar de paginas, no essencial, pensadas
e escritas nos escassos quinze anos que medearam
entre 1948 e o0 ano da sua morte prematura e cuja

leitura atenta revela a existéncia de trés fases bem
distintas no seu itinerario especulativo.

2. Num primeiro momento, o jovem pensador
paulista, recém bacharel em Direito, mas dotado de
sélida forma¢domatematica! , concentrou a sua atengo
reflexiva nos estudos de 16gica matematica, a partir
das obras de Russell, Whitehead e Wittgenstein, como
o testemunham o texto da conferéncia sobre 4 Liogica
Moderna (1939) e o livro Elementos de Logica
Matematica (1940). 2

O que, nanova logica simbolica, parece haver
seduzido o mogo escolar de leis tera sido, porum lado,
o que considerava a sua independéncia relativamente
a filosofia, & metafisica e a qualquer dogmatismo e,
por outro, a capacidade que nela vislumbrava para
alcangar esquemas mentais cada vezmais apropriados
a descri¢do da realidade, nomeadamente através do
desenvolvimento do estudo das proposigdes
relacionais.?
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Esta juvenil confianga na razdo, porventura
fortalecida pela formagdo juridica, e este inicial
interesse pela l6gica matematica, expressos naqueles
primeiros trabalhos de indole especulativa, se lhe
valeram ser convidado, em 1942, para assistente de
Willard Van Quine, na Escola de Sociologia e
Politica e ser nomeado assistente de Logica da
Faculdade de Filosofia, Ciéncias e Letras darecente
Universidade de Sdo Paulo, no entanto, ndo parece
haverem sido duradouros nem logrado satisfazer,
durante muito tempo, os anseios espirituais de
Vicente Ferreira da Silva.

3.Comefeito, 0 volume deEnsaios Filosdficos* ,
dado aestampa em 1948, bem como anovarecolha de
estudos,Exegeseda Acgdo’ , publicada no ano seguinte,
revelam uma decisiva e radical mudang¢a de rumo no
seu pensamento, que o livro Dialética das
Consciéncias, editado em 1950 ¢ veio confirmar.

Este tltimo ensaio, que sera o seu primeiro
livro sistematico e constitui, decerto, a sua obra mais
acabada e ambiciosa, foi apresentado pelo pensador
como tese de concurso a catedra de Filosofia da
Universidade de S. Paulo, do qual veio, no entanto, a
ser excluido, com o absurdo e peregrino argumento
burocratico de que ndo possuia a correspondente
habilitagdo académica, visto ser bacharel em Direitoe
ndo em Filosofia, como se as provas publicas
constituidas pelos quatro livros que publicara até
entdo e as fungdes de assistente que desempenhara na
propria Faculdade ndo fossem testemunho mais do
que suficiente da sua vocag¢ao reflexiva e da sua séria,
completa e actualizada preparacao filosofica.

O insucesso na tentativa de ingresso no
magistério universitario nao parece haver afectado,
de modo significativo, adecidida vocagdo metafisica
dojovem pensador, que, no ano seguinte, redigira o
longo ensaio Notas para um novo conceito de
homem e, em 1953, editard o livro Teologia e
anti-humanismo, continuando, até ao fim da vida,
apublicar inumeros ensaios filos6ficos na Revista
Brasileira de Filosofia, 6rgéo do Instituto Brasileiro
de Filosofia, de que, em 1949, fora um dos
fundadores, na revista Didlogo que fundou seis
anos depois, na revista Convivium, criada, em
1962, igualmente, com a sua participagdo, ou na
imprensa, em especial no Didrio de S. Paulo e no
Jornal do Comércio, escritos cujarecolha em volume
parece nunca havé-lo preocupado, a qual, por isso, sé
viriaa ocorrer apds a suamorte, por iniciativa dos seus

dedicados amigos e companheiros do Instituto
Brasileiro de Filosofia, que, logo em 1964 e 1966,
promoveram a edi¢ao dos dois volumosos tomos das
suas Obras Completas.

Os trés livros publicados por Vicente Ferreira
da Silva entre 1948 e 1950 e alguns outros ensaios
dispersos deste mesmo periodo definem o segundo
ciclo do seu percurso filoséfico e espiritual, cujo
nucleo tematico é, agora, de natureza antropoldgica,
sendo o problema do homem considerado de uma
perspectivamarcada porum longo, fecundo e reflectido
didlogo com o pensamento existencial e caracterizado
por uma atitude predominantemente humanista, se
bem que atenta ao fundo sentido e valor do mito e do
sagrado.

4 Este segundo aspecto da reflexdo vicentina
ir-se-a acentuando logo a partir das referidas Notas
para um novo conceito de homem e, de modo mais
evidente, no opusculo Teologia e anti-humanismo
que marcam o transito para o terceiro e tltimo estadio
no caminho especulativo do fildsofo paulista, que se
inicia com o ensaio /ntrodugdo a Filosofia da
Mitologia (1955), e no qual o mito e o sagrado passam
a constituir o centro ou a raiz da sua filosofia e do seu
neo-paganismo ou politeismo originario, num pessoal
e inovador caminho reflexivo, em muitos aspectos
convergente com o que o fildsofo portugués Eudorode
Sousa (1911-1987), seu amigo, companheiro e
convivente, vinhatrilhando em Portugal, desde meados
dos anos 40 7 e o qual encontrou a sua mais acabada
expressao nos ensaios que publicou, no Brasil, entre
1973 e o inicio da década seguinte.®

II

1. A criagdo filosofica de Vicente Ferreira da
Silva singulariza-se, desde logo, por iniciar a sua
radical indagag¢@o antropologica pela reflexo sobre a
morte, a qual se lhe apresenta, ndo como um simples
problema, mas como um verdadeiro mistério, ja que
dela ndo ¢ possivel saber nem conceito, nem ser
explicitada em qualquer forma de conhecimento. Com
efeito, acerca da morte é apenas possivel o sentimento
de que nem tudo € inteligivel e de que podemos
abandonar-nos, confiadamente, aquilo que nio pode
ser reconduzido aos quadros ou esquemas do
conhecimento, ou seja, ao sentimento esperangoso e
tranquilo que, na esséncia do nosso ser, se opde ao

Revista Reflexdo, Campinas, n® 75, p. 32-47, setembro/dezembro/ 1999



34 A.B. TEIXEIRA

terror do aniquilamento e nos abre a confianga no
mistério.

No seu mais fundo sentido humano, a morte
ndo pode ser compreendida a partir de uma vis@o
objectivante, que a considere ou reduza a um sucesso
que se esgotanummero fendmeno ou processo bioldgico
ou fisico-quimico, num simples facto intra-mundano,
como corrupg¢do de um corpo ou desmoronamento de
uma estrutura bioldgica, pois ela transcende a pura
fenomenalidade perceptiva, consistindo no
desaparecimento de uma pessoa concreta, na sua
singularidade, no misterioso ausentamento de alguém,
que deixa de estar ai e de poder voltar ao corpo que
habitava e que a constituia.

A morte traduz-se, assim, na interrupgdo de
uma relagdo pessoal, no fim de um vinculo
intersubjectivo, de um convivio entre duas almas, que
provoca ou origina uma soliddo e um ausentamento, a
interpretagdo dos quais constitui a inica viaadequada
para alcangar uma visdo auténtica da morte e da
sobrevivéncia.

Adverte, no entanto, o sério pensador que, na
consideragdo da complexa e misteriosa realidade da
morte e na experiéncia que dela podemos ter, cumpre
distinguir a morte do outro, a morte alheia, da morte
propria.

Efectivamente, se aquela podemos assistir
muitas vezes ao longo da nossa vida, como
acontecimento ou facto objectivo que se dd no mundo
e nele fica assinalado, deixando-nos os despojos do
que foi uma vida e uma pessoa, a morte propria € um
factounico, que confere caracter de definitivo a nossa
vida, sendo, nessa medida, uma experiéncia
intransmissivel, da qual nada sabemos antes que se
verifique, e de que , uma vez ocorrida, ndo nos € dado
falar ou dar noticia. Ao ocorrer a morte de cada um de
noés, desmorona-se a base da nossa encarnagdo e
volatiza-se e dilui-se anossa circunstancia mundanal,
desfazendo-se as coisas presentes e desaparecendo,
para cadaum de nos, o mundo que possa superar-nos.’

2.Estemodo vicentino de pensar amorte, oude
pensar o homem a partir da morte, revela, desde logo,
alguns aspectos essenciais do seu pensamento para
que se afiguraoportuno chamaraatengéo reflectidado
leitor.

Diz respeito o primeiro a admisséo filosofica
da nog¢do de mistério, que, implica, na filosofia do
malogrado pensador paulista, um conceito de razéo

aberta a outras formas gndsicas, como o sentimento, a
imaginagdo e a intui¢do sensivel e supra-sensivel e
crescentemente atenta ao dominio do sagrado e ao
valor e significado primordial e radical do mito e da
experiéncianuminosa.

3. Fruto ou expressdo deste novo e mais amplo
conceito de razdo em que radica ou de que parte a
reflexdo de Vicente Ferreira da Silva é o modo como
consideraa sensagdo e o sensivel. A interpretagao que
deuma e de outro propde o filosofo paulista assentana
verificacdo de que a sensag¢do se apresentou,
tradicionalmente, ao pensamento filos6fico como um
“elemento incorrigivel e nocturno da mente”, o que
levou os pensadores ou a procurar subordinar e absorver
oprocesso sensorial nos processos noéticos superiores
ouaelimina-lo, através de uma dialéctica de superagao
de tipo platénico.

Segundo o especulativo paulista, tal atitude
deve-seaque odominiosensorial constituialgo anterior
ao conhecimento, que este ndo logra compreender,
pelo facto de o diverso sensorial, na sua originalidade,
n3o constituir um momento cognitivo, uma noticia ou
uma informag3o sobre algo - em que, no entanto, acaba
sempre por transformar-se - mas apresentar mais
afinidades e analogias com os processos volitivos,
como o desejo, o apetite e a aspira¢do. Isto revelaria,
entdo, que a reducdo intelectualista do “cogito” ¢
insuficiente para fundamentar a totalidade da vida da
consciéncia, pois a sensagdo e o sensivel sdo irredutiveis
aos problemas proprios da consciéncia noética.

Deste modo, se abandonarmos essa via € nos
voltarmos paraaexperiéncia originalissimaeimediata
em que se nos apresenta o mundo sensorial, notaremos
que a alteridade da sensag@o € posta pela propria
consciéncia e descobriremos que existe em nds um
movimento, um transcender hilético, cujo resultado é
odesvendar-se da propria sensagao, a qual nos surgira,
entdo, comoa “coisa” produzida por esse transcender,
sem que dele tenhamos consciéncia, poisunicamente a
possuimos da sensagdo como seu resultado.

Assim, o préprio do mundo sensorial seriauma
impulsividade original, que, ndo sendo um apetecer
particular ou um desejo concreto e individualizado,
constituiria a condigdo de possibilidade de todo e
qualquer apetecer ou desejar. Por sua vez, a sensagdo
seria o trago sensivel do resultado desse momento
excéntrico da impulsividade.
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Ora, situando-se o apetite fora de nds proprios,
a sensorialidade mais ndo seria do que a passividade
posta pela actividade do apetecer ou desejar, vindo,
portanto, o meio sensivel a ser forma projectada e
exteriografica daestrutura“apriori” daimpulsividade.

Daqui resultaria, entdo, que o mundo da
sensorialidade ndo deve considerar-se um dado
enigmatico, mas umarealidade contraida pela produgéo
negativa constituida pelo apetecer transcendental, assim
como a positividade da realidade sensorial seria uma
continua exteriorizagdo danegatividade, daactividade
impulsiva, em que cada uma delas se constituiria a
custa da outra.

Sendo a impulsividade fundamental a fungdo
“apriori” da apetecibilidade, anterior e independente
de qualquer objecto de atrac¢do particular, a
substantividade e a realidade do mundo sensivel ndo
seriam algo de originario e auto-subsistente , mas sim
oresultado da sua continua produgao pela permanente
tensdo emocional do nosso eu, que suscita a profusdo
sensorial, em cujo meio indefinido nos imerge.

Assim sendo, adimensdo sensorial daexisténcia
queda dependente do grau dessa nossa tensdo e
impulsividade, surgindo o sistema sensorial como um
sistema de limites que marca e define a limita¢do
original do homem.

Por outro lado, esta natureza atribuida ao
extracto sensorial pelo pensamento de Vicente Ferreira
da Silva justifica a sua afirmagdo inicial de que é
impossivel reduzi-lo a qualquer fungéo teorética ou
representativa, j& que a sensagdo se origina na
impulsividade original e ndo como representagio,
embora sejacom o material fornecido por esta primeira
posi¢do da consciéncia que a fungdo representativa
vai, depois, elaborar a sua esfera prépria de
determinagdes.'”

4.0utro aspecto igualmente decisivo do
pensamento do nosso fildsofo e da antropologia que,
nesta fase da sua evolug@o espiritual, constitui o seu
nucleo essencial € o relativo a importancia que a sua
reflexdo atribuia ao elemento corpéreo do composto
humano ou da pessoa.

Para o filésofo brasileiro, o corpo ou o ser
corporal € o orgdo da nossa aten¢do ao mundo, ja que
arelagdo do homem com a circunstiancia mundanal e
com os outros homens se efectiva através do seu corpo,
sendo também ele que, como uma determinada situagZo,
o situa no complexo da realidade empirica. Com

efeito, a encarnagdo propaga-se por meio do corpo de
cada homem e a sua participa¢do no jogo da vida
depende da licenga da sua corporalidade, que abre,
para cada um dos seus participantes, um mundo de
corporalidades. O corpondo &, pois, tdo s6 um sistema
natural mas sim um veiculo para actividades de indole
superior, para a exterioriza¢do da realidade pessoal,
sendo, em si mesmo, plasmado e transformado por
forca desta realidade pessoal, que, todavia, ndo se
esgota no seu suporte ou elemento corpdreo, pois o
elemento dominante na estrutura ontologicado homem
¢ de indole espiritual, sendo o seunicleo a liberdade. "

5. O ultimo aspecto capital do pensamento
vicentino revelado pela sua meditagao sobre a morte
afigura-se, contudo, o maisrelevante detodos eles, por
constituir o fundamento da antropologia filoséficaque
se encontra expressa e desenvolvida, se bem que de
modo ndo sistematico, nos trés livros a que temos
vindo a fazer referéncia: a nog¢ao de que a presenga do
outro, a dialéctica intersubjectiva das consciéncias, é
adimensao essencial da condigdo humana e elemento
criador da sua prépriarealidade, porquanto a estrutura
ontolégica do homem € a de um ser que coimplica a
colaboragdo do outro na suarealizagdo ounadindmica
e livre constitui¢ao da sua propria e singular realidade
pessoal.

Deste modo, aadequada compreens3o filosofica
do ser do homem tera de atender, simultaneamente, a
duas realidades radicais e complementares, que
reciprocamente se iluminam.

Por um lado, a de que, como ser espiritual, e
porque o espirito se identifica com anogdo de vontade,
sendo, por isso criagdo, auto-plasmagio, poiesis, um
permanente transcender-se a si proprio, a lei capital do
ser do homem ¢ aliberdade, o que significanioterele
um ser fixo e terminado, dado de uma vez por todas.
Com efeito, porque o espirito ndo € apenas, através da
inteligéncia, o poder de formarnogdes que representem
o0 existente, mas a criagdo do futuro, produgio de si
proprio, capacidade de projectar-se além do existente,
de se propdr livremente um fim e de realizé-lo, o
homem ¢é a criag¢do de si mesmo, constitui-se no seu
agir, dota-se de uma forma, ndo a partir das
possibilidades inscritas na sua natureza mas das
possibilidades livremente tracadas pelo seu eu
individual, conferindo a si proprio determinada
consisténcia ontoldgica através das obras e produtos
que vai criando.
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Dai que, para Vicente Ferreira da Silva, o
homem essencial nido seja 0 homem adamico, de
natureza fixa mas corrompida pelo pecado, algo dado
epermanente, a maneira de coisa, mas uma criaturade
tipo indefinido, um conjunto de possibilidades
actualizaveis através da realidade corpdrea, um ser
cuja dimensdo peculiar € o tempo e a historicidade em
que se constitui a sua singular realidade pessoal. Dai,
igualmente, a sua recusa de sentido ao mistério da
queda, entendido como experiénciade arrependimento
ou de nostalgia de uma pureza pretérita e remota, em
nome das poténcias imanentizadoras da sua propulsdo
transcendente.'?

Por outro lado, ha que atender a que o homem
éum ser gremial, disposto, pela suaindole biopsiquica
e espiritual, a viver em conjuntos que o ultrapassam,
pois € um ser que ndo se basta a si mesmo, ndo s6 em
sentido fisico mas também metafisico. Esta vida que
excede 0 homem eunicamente na qual ele se reconhece,
define, desenvolve e exalta é a esfera ou regido do
espirito objectivo, o mundo da cultura, de modo que o
outro se encontra impresso em nds mesmos de maneira
radicada e profunda, fazendo do nosso existir um
necessario coexistir e tornando a autocompreensio
dos nossos fins, propoésitos, ideais, valores e
empreendimentos dependente de um conjunto ou
sistema de vigéncias sociais que condiciona o nosso
agir individual.”

6. E nestes dois fundamentos primeiros da sua
antropologia filoséfica que o pensador paulista vai
basear, ndo sé a sua distingao entre filosofia e ciéncia
e a sua gnosiologia da realidade humana, como a sua
noc¢do de cultura e sua origem ou radicagio na palavra
mitica, os seus impressivos esbogos de estética, a sua
visdo da histdria e a critica da ideia de progresso oudo
pensamento utépico, bem como a sua propostade uma
“moral lddica” ou a sua teorizagio da “dialéctica das
consciéncias”.

De acordo com o rico pensamento vicentino,
aqui, como no mais, em declarada oposi¢3o critica ao
positivismo, € inteiramente ilegitimo elevar critérios
da ciéncia - que ja de si sdo simples construgdes
subjectivas e ndo um retrato ou uma imagem fiel da
natureza, do existente ou da realidade - a normas
supremas de verdade, transformando conceitos
cientificos em conceitos metafisicos, dado serem
profundamente divergentes otema da ciénciaeotema
da filosofia.

Com efeito, enquanto a ciéncia se limita a
investigar coisas, objectos prontos e acabados, a
filosofiarevelaum drama e uma liberdade, trazendo a
luzuma presengaao objecto; é um saber ouumarteoria,
que visa algo de transobjectivo ou inobjectivo, ndo
sendo, porisso, um pensamento pensado mas a capta¢do
deum acto, deumaliberdade. O seu assunto nio existe
ai pronto, diante de nds, como o das ciéncias, mas deve
passar a consciéncia para ser formulado, deve ser
provocado, para depois ser conhecido. Eis por que a
filosofia comega como uma exortagdo a liberdade,
para que o eu manifeste € assuma a sua autonomia,
rompendo as suas vinculagdes facticas e materiais, e,
apartando-se de todas as coisas, se ponha como autor
de si proprio e chame a si a responsabilidade da sua
natureza como auto-actividade, como liberdade, ja
que esta € a sua categoria fundamental.

Assim, no pensamento de Vicente Ferreira da
Silva, a meditagdo filosofica deve atender, acima de
tudo e antes de mais, a estrutura do comportamento
humano, ndo como problema psicolégico mas como
interrogacao referente ao desempenho metafisico do
homem.™

Por outro lado, a especificidade da realidade
humana, radicalmente distinta da dos entes naturais,
impde que seja captada através de processos cognitivos
proprios, diferentes dos adequados ao conhecimento
do mundo da natureza. Na verdade, de acordo com o
pensamento de Vicente Ferreira da Silva, hd que
distinguir aqui entre dois tipos radicalmente diferentes
de existéncia: a existéncia ontica, que corresponde
ao mundo substancial das coisas, do ja dado, do que
¢ susceptivel de ser integrado em classes e a que
correspondem os juizos do ser, e a existéncia
pratica, equivalente ao ndo-Ontico, ao que
transcende e nega o ja dado, a ordem do querer, que
ndo constitui uma substdncia mas um puro
dinamismo criador, e é o dominio dos juizos
existenciais, que se situam no plano darazdo pratica
endojanodarazdoteodricaoudojuizo intelectual.’

7.0 conjunto das criagdes espirituais dohomem
constitui o seu mundo préprio, é a inser¢do do espirito
na objectividade, uma objectivagdo do espirito ou o
espirito objectivo, o qual € constituido porum elemento
de ordem naturalistica que vem antepor-se,
posteriormente, a suprema liberdade do espirito e a
envolvé-lo uma nova ordem que o limita. Assim, o
espirito, que, de sua esséncia, é criagdo e inovagao, ao
conviver, entdo, com as duas naturezas, a primitiva e
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aquelaqueasociedade cria, é envolvidonas oscilagdes
e ciclos préprios da natureza, parecendo, em certos
momentos ou épocas, sucumbir a esse misterioso
conluio.'®

No dominio da cria¢do cultural, a obra humana
por exceléncia e que condiciona todos os seus outros
momentos morfogenéticos € a linguagem, a palavra,
que transcendendo o puramente dado, o que jaz na
obscuridade do irrevelado, a favor de uma nominagéo
fundadora, é o que ha de mais espiritual no conjunto
das coisas e 0 que permite a emergéncia da verdade. A
palavra original e fundadora, que conserva em si o
sentido mais puro e incontaminado da verdade e pde o
homem diante da totalidade do revelado, é a mesma
que se manifesta na poesia, na filosofia, no verbo
anunciador dasreligides e, antes de mais, no fendmeno
da consciéncia mitica. Esta Gltima, como totalidade
dramatica e representativa, provem da imagem poética
original, do verbo mitico, que conferem as coisas um
significado préprio e inconfundivel e as distribuem ao
longo deumalinha de desenvolvimento. Assim, através
dalinguagem mitica, tomamos consciéncia das nossas
proprias possibilidades e abre-se diante de noés o
cenario de um destino.

Se, porum lado, o mito é, em sua esséncia, uma
forma da imaginag@o poética, que nela encontra a sua
for¢a de verdade e a sua alusdo noética, por outro,
reveste-se de perene contemporaneidade, poisa historia
mitica ndo é um acontecimento do passado mas o que
acontece ou esta em vias de acontecer atodo o instante,
constituindo a representagdo simbdlica das nossas
possibilidades fundamentais. Deste modo, no dominio
dorelatomitico e religioso, o que foi, é e continuaaser:
Deus, através da sua palavra criadora, estd-nos
continuamente arrancando do barro da materialidade,
assim como Cristo nasce e morre perenemente. !’

8. Intimamente conexas com esta concepgao
radicadamente mitica da cultura encontram-se as
dispersas mas densas reflexdes que Vicente Ferreira
da Silva dedicou a estética e ao fendmeno artistico.

Ao procurar surpreender a natureza da arte,
notara, num dos seus Ensaios filosoficos, haver em
toda a criagdo artistica “um sentido demitirgico e
criador”, uma vontade de transfiguragdo metafisica
que dé vida a arte em suas raizes. Esta a razdo por que
elando € mimetismo nem reprodugéo servil, mas, em
sua intima esséncia, se apresenta sempre como
metamorfose, como uma continuagdo da obra divina,

que se alimenta das for¢as mais sagradas da
nossaalma, para trazer ao mundo uma mensagem
sobre-humana.'®

Dois anos mais tarde, completara esta ideia,
afirmando que “a arte ¢ um transcender o mundo
natural, uma determinagdo dos seus limites” e,
simultaneamente, “uma ampliagdo do campo da
realizagdo existencial”. Enquanto forma de expressdo
humana, a obra de arte apresenta-se sempre como um
convite ouum incitamento para atranscendéncia, para
um género de experiéncias que derrogam a lei da
praxis, pois a intengdo do artista ¢, precisamente,
provocar o arrebatamento, o movimento do eu que dé
livre curso a sua criatividade prépria. Deste modo, o
prazer estético apresenta uma essencial estrutura formal
intersubjectiva, assim como a experiéncia estética
fundamental ¢ uma solidaria superagdo da finitude
humana."

Também a palavra poética, que se distingue da
linguagem comum ou utilitaria, da palavra carente e
decaida da quotidianidade, que desempenha um papel
impositivo ou coactivo, cerceando e limitando os
nossos horizontes, € uma abertura paraatranscendéncia
e, como toda a restante realidade estética, €, em sua
esséncia, um elemento de emancipagéo e de liberdade,
um verbo distensivo e libertador.?

9. Num pensador frontal e declaradamente
anti-positivista, para quem a dimensdo peculiar do
homem nio € a espacialidade nem a natureza, mas o
tempo eahistoricidade em que, projectivaelivremente,
vai construindo o seu préprio ser, a reflexdo sobre a
Histdriando poderia deixar de ocupar lugar relevante.
Com efeito,se, significativamente, o seu primeiro
tentdme filosdfico foi um breve ensaio sobre Spengler
(1941)*', o pensador, por mais de uma vez, considerara
criticamente quer as visdes ciclicas da Histéria que,
aproximando-a da natureza, sustentam que os factos
histdricos, tal como as esta¢des do ano e as
manifestagdes periddicas da vida, passam por fases de
exuberancia e de morte, de plenitude e de esclerose,
quer as que, fundadas no mito do progresso continuo,
a entendem como um desenvolvimento ilimitado,
segundo uma linha ascensional sem recuos nem
regressos.

A sua antropologia, pensando o0 homem como
uma sintese de necessidade e de liberdade, de desejoe
de esperanga, levava-o a sustentar ndo ser ele um ser
em progresso continuo nem uma fung¢ao da natureza
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e dasestagdes cosmicas. O mito do progresso continuo,
invertendo a ordem dos meios com os fins, acabou por
comprometer a sociedade numa busca exaustiva e
intérmina de recursos materiais que ndo conduzem,
nunca, a uma promogao da vida por si mesma.

A transcendéncia original do viver transmutou-
se num aprofundamento meramente material cada vez
mais acentuado, em que a ac¢gdo humana passou a ser
considerada unicamente como acg¢do transitiva,
utilitaria, econdmica, como transformacgao das coisas
e do mundo, perdendo de vista a finalidade de todo o
movimento. Deste modo, a ordem sem fim dos meios,
odominio do meramente material e instrumental acabou
porofuscar ou fazer esquecer aalmae o exercicio ético
das virtudes humanas, ao mesmo tempo que a simples
produgao de coisas acabou por tornar-se arazao de ser
da espécie humana, que, criada para um mais alto e
nobre destino, perdeu o sentido para a ac¢@o que fosse
um fim em simesmo e lhe desse a emogado da plenitude
vital.

Poroutrolado, a consciéncia que o homem tem
da volta ou do regresso das mesmas conjunturas, dos
mesmos infortunios, o agudo sentimento de decadéncia,
em vezdesignificarem umainelutavel realidade ciclica
do acontecer histérico, devem ser interpretados,
segundo o pensamento de Vicente Ferreira da Silva,
como provas ou sinais do nosso poder de, em certa
medida, nos sobrepormos a aproximagao das épocas
depressivas e niilistas do fim de uma civilizagdo ou de
um ciclo histérico, pela capacidade de criagdo e de
inovagdo que € propria do espirito.

A visdodo desenvolvimento da Historiahumana
que procurarepresenta-laatravés daimagem da espiral,
deuma curva que volta ao mesmo ponto, mas em cotas
sucessivamente superiores, era também recusada pelo
modo de pensar vicentino, por entender que nio s6
pode nutrir o mais rudimentar optimismo, por supor
uma marcha inexoravel para o melhor, ndo perturbada
por qualquer hesitagdo, crise ou tragédia, como
ainda porque ni3o toma na devida conta que as
forgas abismais e anti-humanas podem ter tantas
possibilidades como o homem, pelo que a vida esta
sempre em risco de se perder e toda a obra histérica
se encontra ameagada pelo aniquilamento e pela
ruina, nada de definitivo existindo, por isso, no
mundo humano.

Daqui a dupla conclusio do fildsofo brasileiro
de que, porum lado, se cada épocarealiza o seu sentido

proprio da presenga espiritual, asucessdo dos momentos
histéricos ndo constitui, porém, “uma potenciagdo
progressiva da explicitagdo espiritual do homem”,e,
por outro, se € licito supor que a Histéria representa,
de algum modo, um avangar, tal avango tem,
unicamente, um sentido interior e subjectivo, “como
um sentimento mais intenso da liberdade e do destino
humano e comoum recobrar-se do homem a simesmo

através da peripécia historica”.??

10. Associada a recusa da ideia ou do mito do
progresso historico constante, indefinido e ilimitadoe
fundada na nogdo de liberdade que € o cerne da sua
concepgdo sobre a estrutura ontoldégica do homem,
esta a critica que Vicente Ferreira da Silva move ao
pensamento utépico.

Segundo o lucido filésofo brasileiro, em duas
nocdes fundamentais se baseia toda a utopia: a da
existéncia de uma forma normal e canénica do existir
humano, de um regime definitivo - idade do ouro ou
nova Atlantida - em que o homem entraria em plena
coeréncia com o seu modelo ou arquétipo essencial e
a de que o homem €, por sua natureza, um ser
susceptivel de ser conduzido ou reconduzido a essa
forma normal ou candnica, o que equivale, entdo, a
considerar o homem como um objecto desprovido de
qualquer dialéctica interna, aafirmarahomogeneidade
absolutadoreal, recusando a presenga, nele, de qualquer
negatividade e a fazer tabua rasa do tempo, porquanto
a utopia pretende ser a formula politica de todos os
tempos.

Sao, precisamente, estas nogdes ou pressupostos
de todo o pensamento utdpico que a filosofia da
liberdade de Vicente Ferreira da Silva vai recusar,
comegando por notar, pertinentemente, que o que aqui
seencontraem jogo € uma questio de ordem metafisica,
ou, mais, rigorosamente, de antropologia filoséfica: a
de saber se 0 homem tem um modelo essencial e uma
“medida” permanente e fixa através dos tempos ou se,
pelo contrario, é o resultado do seu fazer histérico, da
sua liberdade e inventividade fundamentais.

Por tudo o que até agora se referiu acerca da
ontologia do homem do pensador paulista, facil sera
concluir qual a resposta que a sua reflexdo metafisica
ndo poderia deixar de dar a esta decisiva interrogagéo
antropoloégica.

Efectivamente, de acordo com o pensamento,
de recorte existencial, de Vicente Ferreira da Silva, o
mais intimo do homem esta na “fundag@o poética” da
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sua esséncia, na autoprojec¢do da sua fisionomia
humana, sendo, por isso, o homem um puro
imprevisivel, que, ao optar, cria condigdes novas e
particulares, novas determinagdes do seu proprio ser,
que passam, assim, a limitar e a condicionar as suas
novas opgdes, construindo para a sua vida uma
circunstancia sempre variavel e diferente, a0 mesmo
tempo que se revestem de uma responsabilidade
fundamental, pois vdo definindo, de modo
irreversivel, o seu préprio ser e constituindo a sua
esséncia pessoal. E esta variagdo historica dos
desejos, impulsos e ideais humanos e a
correspondente realidade fluente e incoercivel da
Histdria que o pensamento utpico ignora, do mesmo
modo que esquece que o homem ndo pode reger-se
por um sistema de fins dados de uma vez por todas,
ao deixar-se arrastar, na sua proposta de um regime
definitivo, por aquela ilusdo constante do espirito
que o leva a atribuir valor permanente aos tipos de
conduta e aos valores historicos e a desatender o
que uns e outros apresentam de contingente e de
gratuito.”

11. Sdo razdes idénticas as que conduziram
Vicente Ferreira da Silva a recusar o pensamento
utopico as que fundamentam a sua proposta ética
do que denominou de uma “moral lidica”. Pensando
que a verdadeira conduta ética consiste em acgdes
auto-suficientes, cujo resultado seja a propriaacgéo,
como movimento pleno em si mesmo, que nao se
cumpre tendo em vista outro fim ou resultado, o
filésofo v€ no jogo o seu simbolo mais adequado.
Segundo ele,o sentido lidico da vida - que ndo deve
confundir-se com a frivolidade, a diversdo ou a
irresponsabilidade - sendo o mais préximo paradigma
de um sentido de felicidade, é a forma superior de
comportamento ético, pois a auténtica seriedade da
vida, que ndo € “lugubre, taciturna e sofredora, mas
vivificante, generosa e criadora”, ndo € incompativel
nem inconciliavel com a alegria e o entusiasmo que
sdo o proprio estremecimento da virtude e da
liberdade e sinal da relagdo do homem com o
infinito.*

12. A interrogagdo antropoldgica funda-mental
com que, nesta primeira fase da sua evolugdo espiritual,
se defronta areflexdo filoséfica de Vicente Ferreirada
Silva é, no entanto, a que se refere ao mundo préprio
em que se encontra implantado o ser do homem, a
ordem de realidades que o envolve de modo mais
préximo e imediato, interrogagdo a que procurou dar

resposta no denso livro Dialéctica das consciéncias
(1950), reafirmando, aprofundando e desenvolvendo
aideia, ja presente nas duas obras anteriores, de que a
relagdo com os outros homens, o vinculodo euedo tu
ultrapassam a mera justaposi¢do espacial e a simples
interacgdosocial, pois ndo constituem algo de incidental
eperiférico mas sdo uma conexao ontoldgica donosso
eu e uma dimensdo essencial da condigdo humana.
Deste modo, no pensamento vicentino, a relagdo das
consciéncias, a dialéctica intersubjectiva
apresenta-se, simultaneamente, como um estrutura
de ser do homem e como um elemento criador da sua
propriarealidade pessoal. Com efeito, porque ohomem
se forma, educa e desenvolve em conexao com outros
homens, esta interac¢do das consciéncias, em seu
esfor¢o de afirmagéo e reconhecimento, € o momento
morfogenético do seu proprio ser. »°

Destanovaperspectivaem que, segundo Vicente
Ferreira da Silva, deve ser encarada a relagdo
intersubjectiva, decorrem duas consequéncias
ontoldgicas de decisivaimportancia. Assim, em vezde
secontinuarapensaro homem como inserido, integrado
ou situado num mundo independente e prévio ao seu
modo de ser, devera, pelo contrario, considerar-se que
¢ o mundo que recebe do homem o seu ser. Por outro
lado, o complexo das relagdes subjectivas deve
entender-se ndo como uma substincia ou um ser
substancial, mas sim como um dinamismo criador,
pois o esquema da estrutura ontoldgica do homem € o
de uma relagdo, de uma permanente referéncia a um
outro eu, uma vez que a consciéncia, sendo um continuo
relacionar-se com os outros, € essa mesma relagdo, de
modo que vem a definir-se por dois conceitos
indissocidveis, o de insubstancialidade e pura
actividade e o de referencialidade.

Adverte, contudo, o pensador que, se 0 outro é
condi¢do da nossa consciéncia particular e elemento
permanente da nossa conduta, apresentando- se-nos
como momento mais imediato do que o recolhimento
e o sentido da interioridade, tal ndo significa que o
caminho que nos leva ao outro seja algo de necessario
e natural, ja que o eu se coloca perante o tu, ndo como
um ser objectivo, mas como um impulso de
negatividade, que constitui uma acgao livre diante de
outra realidade modvel e instavel, porque igualmente
livre, nesta dupla ac¢do das consciéncias se
configurando ou definindo o modo de ser do
comportamento espiritual do homem.?¢
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De acordo com o pensamento vicentino, o
homem nada €, entdo, sem o outro, tanto no que
respeita as suas possibilidades bioldgicas e naturais,
como no que serefere as suas possibilidades subjectivas
eespirituais, porquantoa liberdade exige o testemunho
de uma presenga e 0 agir humano decorre num mundo
de vontades em jogo e oposi¢do, pelo que o outro pode
embaragar ou até paralisar o jogo danossa consciéncia
ou, pelo contrario, representar, para nos, um poder

libertador.?’

13. Uma dificuldade se nos depara, porém,
aqui: como alcangar o conhecimento de outra
subjectividade, se,com os meios darepresentagdo e do
conhecimento, ndo nos € dado transcender o dominio
da nossa consciéncia pessoal?

A resposta do filésofo paulista € inequivoca,
ao afirmar que o problema das relagdes
intersubjectivas é mais um fenémeno pratico do que
tedrico, dado que se manifesta unicamente na
reciproca interac¢do do agir, como resisténcia,
oposicdo ou apelo a realidade e a colaboragdo do
outro. Sendo, portanto, o homem essencialmente
um querer, ¢ na ordem do querer e na do saber dele
derivado que podemos perceber a realidade desse
conteudo da consciéncia que ¢ a pessoa do outro,
pelo que a problematica das consciéncias s pode
desenvolver-se em fun¢do da razdo pratica.

Ao surgirmos diante do outro, ele surge diante
denéds e é, precisamente, essa alteridade objectivante
do ser-com-o-outro € o ndo reconhecimento das
subjectividades que constituem o ponto de partida
daquilo que o pensador denomina “dialéctica das
consciéncias”, a qual, esclarece, ¢ uma dialéctica
de pessoas e ndo uma teoria das relagdes
intersubjectivas, cujo elemento essencial é o
processo de reconhecimento, de contextura
igualmente dialéctica.?®

Cabe notar aqui que néo € a facticidade nem
a simples capacidade de movimento que, em nos,
busca o reconhecimento, mas a nossa capacidade
pessoal de ser, o nosso ser como liberdade.

Dai que, por um lado, o tema do
reconhecimento se venha aidentificar com a verdade
existencial e, por outro, que o reconhecimento seja
uma operacido sempre em curso e sempre
comprometida na sua plenitude comunicativa. O
processo do reconhecimento vem, entdo, a
consubstanciar-se no transito da ndo-verdade para

a verdade, ndo constituindo, porém, um facto
meramente histdrico, poisadialéctica das consciéncias,
as atitudes assumidas pelo homem perante os outros e
perante si proprio ndo constituem uma seriagdo
temporal, mas um feixe de possibilidades de
comportamento. Esta a razdo pela qual o processo de
reconhecimento, em sua dialéctica intrinseca, esta
sempre referido ao seu contrario, a alienagdo do
homem em modos deficientes de ser, do mesmo passo
que sé serealizaplenamente no cumprimento existencial
do homem, enquanto acto vivo dereconhecimento, na
luta, no esfor¢o, na aproximag@o e no zélo pelo
advento das suas mais elevadas possibilidades.*

Aafirmagdo de que o tema do reconhecimento
se identifica com a verdade existencial tem, no
pensamento de Vicente Ferreira da Silva, um duplo
e complementar sentido: significa, antes de mais,
que a realidade humana, porque ¢ livre, tem a
possibilidade de assumir formas coerentes ou
discordantes em relagdo a sua maneira de ser funda-
mental, a capacidade de perder-se na ndo-verdade, de
alienar-se, devido quer as suas relagdes
ontoldgicas com as outras consciéncias, quer a
circunstancias histérico-sociais concretas e
individuais.

Por outro lado, todo o processo de
reconhecimento, exigindo a exteriorizagdo e a
manifesta¢do do nosso ser, a necessidade de tornar
patente para o outro e para nds proprios a nossa
figura existencial, o desejo de recuperagdo e
fundagdo ontolégica, implica, de igual modo, o
reconhecimento da existéncia e da liberdade do
outro, sendo a operagdo que nos funda na
autenticidade a mesma que atribui ao outro plena
independéncia em relag@o a n6s mesmos.*°

Oprocesso de reconhecimento tem revestido,
através da Historia, multiplas e diversas formas,
desde a luta, 0 jogo, a imaginacdo criadora e todas
as outras especificagcdes do impulso de negatividade,
até a faculdade mito-poética, que, no entanto, o
pensador entende poderem reconduzir-se a dois
movimentos fundamentais, o do 6dio, que reduz o
outro auma objectividade incomoda ecria distancias
e rompe ou impossibilita toda e qualquer
comunicagdo, e o do amor, que dissolve ou supera
as condigdes objectivas numa unidade de vida e
aproxima e prepara os espiritos para uma superior
homologia.’!
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14. Aspecto particularmente relevante da
dialéctica das consciéncias, tal como a pensa Vicente
Ferreira da Silva, é o que respeita a soliddo e ao
encontro.

Assim, quanto a primeira, considera o filésofo
brasileiro ser intrinsecamente dialéctica e transitiva,
ndo constituindo nunca um fim em si mesma, pois a
estrutura ontoldgicado homem, como ser que coimplica
a colaboragdo do outro na sua propria realizagdo, faz
com que, em regra, todas as formas de separagdo se
orientem intencionalmente para uma nova
comunicagao.

E, no entanto, necessario ter em conta que nao
existeumamas multiplas e diversas formas de solidao,
auténticas e falazes, de ressentimento e hostilidade, de
caréncia e plenitude, de amor e de simpatia pelo
absoluto.

A soliddo activa e buscada, o acto de romper
com o mundo, sendo uma tarefa do espirito, o unico
capaz de produzir-se como destino solitario e distante,
em contraposi¢do a natureza, que € a grande
contiguidade, a imensa conexdo vital, de que nada
pode ausentar-se ou separar-se, ¢ indice da nossa
capacidade de vencer um conjunto de mecanismos
e inércias biosociais e instituir um novo horizonte
de relagdes ou uma nova circunstancia social.

Diferente desta forma de soliddo, resultante
de uma acto deliberado, € aquela que constitui uma
espécie de abandono passivo, exterior e ignominioso,
imposto pelos outros e ndo imposto aos outros, em
que se inscrevem a doenga, o crime, a miséria e a
execragdo e de que se encontram proximas outras
experiéncias que, interrompendo o comércio das
consciéncias, incapacitam, igualmente, o homem
para o desempenho da existéncia na verdade, como
acontece com o tédio e com a ndusea. *

Sentido diametralmente oposto ao da
dialéctica da soliddo apresenta a dialéctica do
encontro, a qual significa, simultaneamente, um
encontro do outro e de si mesmo, assim como,
inversamente, a perda de si mesmo implica a perda
e o0 desconhecimento do outro, tendo, como
consequéncia, a aliena¢do de todos os vinculos
entre as consciéncias. Eis porque a liberdade, no seu
sentido dialéctico, ndo se desenvolve a custa da
liberdade alheia, convertendo o outro em oposto ouem
mera realidade intramundana, tal como o amor,
enquanto movimento de criagdo e promogdo do valioso,

tende a superar os opostos e a unificar o que se
estratificou ou coisificou na contraposi¢ao do simples
estar ai. Assim, conclui o pensador que “a obra
veridicamente humana é aquela que se propde comover
os limites do que € separado, numa vida que se pde

como cria¢do de si mesma”.**

15.Deste modo, o sentido profundo da dialéctica
intersubjectiva vem a coincidir com o sentido da
natureza e esséncia do humano, ja que sao as relagoes
com as outras consciéncias que, directa ou
indirectamente, tornam possivel o acesso do homem ao
proprio homem, através do surgimento da alteridade.
Com efeito, de acordo com os resultados da analise da
dialéctica das consciéncias a que até aqui procedeu
Vicente Ferreira da Silva, € imperioso concluir que é
o outro que nos da consisténcia, que contribui para
definir os nossos proprios limites e para nos dotar de
um eu exterior. Sem o outro, dispersar-nos-iamos no
dominio impreciso dos impulsos e movimentos apenas
subjectivamente vividos, sem alcangarmos nunca a
dimensdo do nosso estado e valor e a nossa ac¢do
careceria de sentido e de importancia, porque em
nenhuma outra consciéncia se inscreveria. Deste modo,
se o outro € uma das coordenadas da nossa finitude é
porque s6 com a solidariedade da operac¢do das
consciéncias podemos ser humanos. Por outro lado, no
surgimento da relagdo eu-tu, que é anterior ao eu € a0
tu isolados, aparego em meu ser-para-o-outro devido
a transcendéncia do outro, a0 mesmo tempo que o
outro aparece em seu ser-para-mim devido a minha
propria transcendéncia. Assim, este duplo e simultaneo
movimento, que constitui um processo unitario e
reveste a natureza de uma sintese, quando entendido
em sentido universal, vem a formar a totalidade do
ser-com-o-outro da realidade humana, revelandoa
essénciaradicalmente dial6gica da condigdo hominal.

Este processo, que visa o cumprimento das
possibilidades humanas, é comandado pelo
movimento espiritual de cadaum dos dialogantes,
o qual, porque o homem ¢ um ser projectivo e
vectorial, se desenvolve de acordo com uma certa
orienta¢do, que encaminha para a verdade propria
de cada um, que é uma verdade pratica, a verdade
do seu poder ser, do espago da sua transcendéncia,
eimplica, sempre a solidariedade das outras verdades
existenciais.

16. Mas o homem tem em si a possibilidade de
viver em fungdo da sua origem ontolégica ou afastado
ou desenraizado dela, dado que o espirito, que ¢
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elemento essencial e motor do seu ser, é,
fundamentalmente, “relagdo consigo mesmo e no
proprio estar fora de si vincula-se a si mesmo através
da forma da negacdo de si”. Esta a razdo por que o
homem novo que surge da volta a si mesmo, por via
da conversdo religiosa ou do apelo filos6fico se
encontrava ja, de certa forma, implicito, como
existéncia possivel, nohomem antigo e extraviado.*

A actuagdo do espirito reveste duas formas
essenciais: o encontro e a comunicagao existencial.

No primeiro, a ac¢do polarizadora de uma
presenca altera a relagdo de outra consciéncia
consigo propria, através da conversido, o
autoconhecimento, o abrir-se de novos horizontes,
a libertagdo. Assim, a ac¢do do mestre, divino
(Cristo) ou humano (Sécrates) ndo €, nunca, a de
impor uma forma, mas a de permitir que o discipulo
se encontre, reorientando em novo sentido o seu
devir pessoal.¢

Quanto a comunicagao existencial, tem no
amor a sua forma mais elevada, que, a0 mesmo
tempo que, como aspiragdo, tendéncia e impulso
ascendente, ¢ movimento para valores cada vez
mais altos e para possibilidades inéditas de ser, é
também a forma eminente do reconhecimento das
consciéncias e o processo supremo de anulagio da
objectividade. Sendo o sentido ultimo da dialéctica
das consciéncias e a conduta suprema do homem,
como acto humanizador por exceléncia, 0 amor ndo
s6 abre o mundo para o valioso e o sagrado e lhe
revela o sacrificio e o devotamento, dotando-o de
sentido, como, porque € um acto que se cumpre em
vista de si mesmo, € a possibilidade mais propria do
homem, que, por isso, o langa para além de todos os
limites, “no puro espago da indeterminabilidade
infinita”.

Todavia, porque a vida espiritual se move
entre polaridades, que s6 em sua conexdo mutua
podem ser concebidas e sentidas, a experiéncia
amorosa, como tudo o que € humano, ndo se subtrai
ao movimento dialéctico, sendo, por isso, sempre o
ndo-ser do amor a sua propria condig¢do, ja que o
amor ndo so6 traz em si a possibilidade do édio,
como supde, necessariamente, a separagdo € o
desentendimento, consistindo, nessa medida, na
superacdo dialéctica do 6dio e na superagdo
unificadora de antagonismos e oposig¢des. Dai que,
por um lado, a consciéncia amorosa ndo constitua

algo que se possa estabilizar e fixar de modo
permanente, carecendo de um constante exercicio de
amor e, por outro lado, que a existéncia do amor
esteja constantemente ameagada pelo habito, pelo
automatismo e pela distensao da sua propria energia,
o que levava o filésofo a pensar ser impossivel o
advento de um reino de amor entre os homens ou
que o amor venha a ser algum dia a lei do mundo,
porquanto é algo que se manifesta apenas de forma
episddica e provisoria e, como todas as realidades
humanas, a sua existéncia se resolve num processo.*’

Esta visdo do amor como realidade de
natureza instavel e dialéctica, que carece de se
reafirmar ou actualizar continuamente no seu
movimento e, tal com a verdade existencial, €
sempre inconclusa e em devir, se marca a finitude
humana, confirma, ao mesmo tempo, que sé através
da comunicagdo das consciéncias € dadoao homem,
ser inapreensivel em suatotalidade e enigmético em
sua raiz, ascender a mais alta forma espiritual,
existiraberto para o possivel e para a transcendéncia
e viver na proximidade daquilo que o supera.*®

I

1. Esta concepgdo antropoldgica do pensador
brasileiro entrara, em crise no inicio da década de 50,
abrindo caminho para o terceiro estadio do seu caminho
especulativo.

Nesta derradeira e inconclusa fase do
pensamento de Vicente Ferreirada Silva, consumada
acrise abertano mitigado humanismo que presidira
ao ciclo especulativo que culminara com Dialéctica
das Consciéncias, o centro passa a ser ocupado
pela onto-teologia e pela reflexdo sobre o Ser, o
mito e o sagrado, sendo, agora, postos em causa, de
maneiraradical e reiterada, tanto a inicial confianga
na légica e na razdo do homem como vias
privilegiadas ou primeiras de acesso a verdade, a
que o pensador contrap3e a afirmagio da prioridade
do mito sobre o logos ou da verdade do Ser sobre o
conhecimento fragmentado e fragmentario dos entes,
como os anteriores conceitos de liberdade, de
historicidade e de temporalidade e o lugar que
atribuiraao homem na ordem césmica e ontoldgica,
ao mesmo tempo que ¢ anunciado um proéximo
regresso ou desocultagdo dos deuses e um novo
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paganismo e umnovo politeismo, que deverao suceder
aidade humanista e cristd, definida, segundo o filésofo
brasileiro, pela afirmag¢do antropocéntrica da
subjectividade e pela cisdo entre sujeito e objecto,
idade que tinha por esgotada ou cumprida.

Para o filésofo paulista, o0 homem deve ser
compreendido, agora, como um principio derivado e
subordinado, que supde ou pressupde um principio
original e anterior a ele, principio esse que se compde
das““decisdes” que ultrapassam e envolvem o principio
humano. Com efeito, na filosofia vicentina da ultima
fase, o homem é concebido como “tragado em seu
préprio poder-ser por um poder” distinto dele e a ele
superior e que, de modo algum, se confunde ou identifica
com a iniciativa da sua substancia finita, a qual,
segundo o especulativo brasileiro, na sua
insubstancialidade, consiste na pura actuagdo das
suas possibilidades. Assim, “aaberturade um mundo”
¢é sempre obra do “poder projectante” do proprio Ser,
em sua transcendente e arrebatadora liberdade,
constituindo esse poder “a condi¢do de possibilidade
das possibilidades humanas e de toda a condic@o
particular do homem”.

Daqui, resultara, entdo, que a liberdade
humana devera ser concebida como simples poder
deescolhaentre diversas possibilidades que lhe sdo
conferidas pela liberdade fundante do Ser e ndo ja
como causa segunda ou auto-determinagao do sujeito
individual ¥

2. Outra decisiva consequéncia que o filésofo
retira deste seu novo conceito de homem € a que se
refere a0 modo de entender o tempo e a Histéria.

Porque o homem ndo possui independéncia
ontolégica nem dispde de um poder préprio, visto que
a sua realidade lhe é conferida pelo poder original,
fundante e dispensador que governa as épocas do Ser,
a Histdéria humana faz parte da Histéria divina, assim
como o0 homem faz parte de uma sequéncia anterior, é
um evento ou um elo na “progénie dos deuses”, “um
dos capitulos ainda em curso no drama transcendente
do Ser”, o que impde, com necessidade 16gica e
ontoldgica, que se abandone, definitivamente, toda a
nogdo antropocéntrica da Histéria, que a veja como
uma simples constru¢do da subjectividade finita do
homem e como um progressivo encarnar de valores
criados ou postos pelo homem.*

Deigual modo, também o tempo se ndo reduz
a escala humana e a histéria do homem, porquanto

estaemessencial relagdo com o dominio fundamental
do Ser, pelo que é imperioso superar uma sua
consideragdo antropocéntrica que o entenda como
uma ordem histérica ou sucessiva e desatenda a
existéncia ou a possibilidade de outros processos
temporais metahistoricos, de outras Idades ou
Epocas do mundo, em que outros protagonistas,
que ndo o homem, ocuparam ou poderiam ocupar

“o cenario do tempo”.*!

Conforme pensa Vicente Ferreira da Silva,
na fase final da sua abruptamente interrompida
demanda filoséfica, o ponto de partida para uma
adequada e completa compreensdo dos processos
historicos ndo é o homem nem o tempo humano,
mas a “existéncia transcendente e metahumana dos
poderes e figuras numinosos®, pois a vida humana
¢ um “minus” relativamente ao “plus” da “vida
prodigiosa dos deuses”.

Na verdade, se, como pensava o filédsofo
paulista, 0 homem mais ndo ¢ do que um ponto de
transi¢@o “num complexo de actuagdes numinosas
e transcendentes”, o ditado do Ser era, na sua
esséncia, vida das figuras e poténcias divinas,
misteriosas e sagradas, que constituia o mundo em si
e por si, mais real do que o que chamamos “mundo
real”. Deste modo, o “dar-se original do Ser”, através
daspoténcias divinas, €, em sua substancia,mitologia,
mundo dos deuses e universo prototipico, sendo
tudo o mais fundado nas possibilidades oferecidas
por este dizer projectante e por este oferecer
protohistdrico. Daqui resultara, entdo, que é o mito
que explica e funda a Histéria e ndo o inverso, dado
que s6 no dominio transcendente do mito, no universo
prototipico divino surgem os modelos de actuagdes
axiologicamente relevantes que abrem um espago
de actuagdes historicas.*

Evidente se torna, entdo, que, para o ultimo
Vicente Ferreira da Silva,o mito, enquanto complexo
numinoso, ndo constitui uma cria¢ao da consciéncia
do homem para procurar explicar certos factos ou
fendmenos estranhos, perturbadores ou
preocupantes, mas, pelo contrario, os poderes
miticos sdo poderes independentes, acima da
consciéncia, a qual se apresenta como um mero
“epifendmeno do divino”, simples versdo de um
certo momento do processo teogdnico, tradugdo ou
expressdo de uma esséncia fundada e “cifra de um
capitulo da teoria do divino”.**
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Isto significa, pois, que, diferentemente do que
pretendia a visdo humanista, o homem ndo foi langado
no destino da antropogénese por iniciativa ou
deliberag@o propria, mas resulta de uma instauragéo
metahistorica e transcendente, de uma destinagdo do
Ser.

3. A este campo de realidades que, ndo sendo
postas pelo homem nem representando o resultado da
produtividade criadora do sujeito finito, constituem o
principio mitico do desenvolvimento hominideo,
chamava o pensador, recorrendo a um termo forjado
por Holderlin, o adrgico. Para o fildsofo brasileiro, o
aorgico significaria o ndo feito pelo homem mas
resultante das possibilidades que lhe sdo oferecidas
pelosdeuses, pelo poder supervolitivo e transentitativo
do Ser, incluindonelas a prépriaideia do homem, pois
também ela provém de uma sugestao transcendente e
metahumana do Ser e ndo da liberdade humana.*

Ora, a antropofania, que esta na base ou na
origem do humanismo e do seu antropocentrismo,
realizou-se sobre o fundo da ocultagdo do divino,
constituindo, porisso, a contrafigura ou o inevitavel
e complementar reverso de uma teocriptia.

Efectivamente, segundo o final modo de
pensar vicentino, foi a revelagdo cristd que
possibilitou o transito para a fase humana da
Historia, representando a figura de Cristo o momento
em que ocorre a humanizag¢do de Deus e adivinizagdo
do homem. Assim, para Vicente Ferreira da Silva,
o cristianismo, em vez de constituir um maximo de
presenga divina nos factos humanos, operou a
dessacraliza¢do da natureza em proveito do homem,
concebido agora como unico e novo templo de Deus
sobre a terra e como depositario da totalidade do
sagrado, transformando a natureza, de realidade
viva, animada e divina, em que os deuses habitavam
e eram, num mero conjunto de manifestagées fisicas,
deprovidas de qualquer interioridade ou animagéo
e objecto exclusivo das manipulagdes ou
transformagdes utilitadrias, proporcionadas pelo
conhecimento analitico e pela técnica.

Dai que, para o filésofo paulista, a epifania
cristd haja constituido “o documento ednico da
teocriptia”, “a revelagdo de uma ocultagdo” ou o
sinal histérico do “crepusculo dos deuses”. Mas
esta ocultacdo dos deuses, ao mesmo tempo que
suscitou o “contra-movimento das forgas criaturais
e hominideas™, manifestou-se como revelagdo do
sagrado.

Porque, contudo, consoante pensava Vicente
Ferreira da Silva, amissdo fundamental da civiliza¢ao
cristd ocidental se encontrava plenamente cumprida
no plano histérico, com o consequente esgotamento do
humanismo que a define, haveriaja prenuncios e sinais
de uma nova cultura ou de uma nova Idade, que s6
poderia nascer de uma ilimitada receptividade a
acgdes ou desempenhos ditados ou sugeridos pelo
gravitar divino.Impor-se-ia, porisso, ao pensamento
mais esclarecido e desperto, ndo ja a tarefa
demiurgica que caracterizara o ciclo humanista,
mas uma missao feurgica, cuja primeira exigéncia
seria a superagdo do que designava por “principio
ocludente do hominismo” e a elaboragdo de uma
nova sabedoria do ndo-humano, do trans-humano
ou do meta-humano, que reconhecesse o principial,
transcendente e fundante valor do adrgico.

Assim, o especulativo brasileiro procurou
esbogar uma filosofia religiosa e uma teoria do
sagrado a partir de uma onto-teologia que fosse
radicalmente independente dos quadros limitados e
limitantes da razdo analitica e discursiva do sujeito
finito e se fundasse na revelagdo do sagrado
transmitida pela original palavra mitico-poética.

4.Esta afirmada prioridade ou superioridade
epistemoldgica do mito sobre o logos, estudada, ha
alguns anos, por Constanga Marcondes César *,
com aguda sensibilidade intelectual, tinha a sua
razdo ou o seu fundamento nateoriado Ser delineada
pelo filésofo brasileiro na ultima fase da sua
demanda especulativa.

Inspirando-se na distin¢do heideggeriana
entre Ser e ente, a filosofia vicentina deste periodo
entende o Ser, ndo como conceito ou, sequer, como
o Logos joanino, mas como Sugestdo ou Fascinagdo
instauradora, Abertura e desvelamento, matriz
originante e fonte de todos os possiveis, totalidade
viva, poder pulsional suscitador de paixdes,
liberdade superior que é fonte trépica de todos os
comportamentos e desempenhos, iluminagéo
projectiva “que abre e inaugura poeticamente um
mundo”.

Sendo o imutavel “foco estavel da
prolifera¢do”, o Ser é, igualmente, a imobilidade
em que esta fundado todo o movimento, o poder
deflagrador da totalidade dos entes e das
possibilidades de agir que, em si mesmo, € uno e
isento de qualquer multiplicidade e, porque é
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transcendente, é metatemporal e alheio as
epocalidades do sugerido, pelo que as diversas
teofanias de modo algum pluralizam ou
temporalizam a sua propria origem. Embora
presente em todas as suas parusias ou
desvelamentos, visto que a sua ac¢do essencial € a
de des-velar, essa sua ac¢do ndo s6 ndo se serializa,
mantendo-se o Ser como puro actuar, como as suas
fulguragdes ndo logram comprometer a substancial
unidade da sua fulguragdo originante. *’

Destemodo, aafirmag@o vicentina daprioridade
cognitiva do mito sobre o logos pretende vincar
que, enquanto o segundo nos liga ao ja oferecido, ao
mundo fragmentario do ente, o primeiro con-
duz-nos ao dominio desvelante primordial, a
Abertura do Ser que se exprime pela palavra poética
e, instalando-nos na vida divina, revela a face de
Deus ou dos deuses.*®

5. Na onto-teologia de Vicente Ferreira da
Silva, os deuses, sendo, como o Ser, transcendéncia
absoluta, sdo a projec¢do ou emanagio desvelante
do divino originario, cuja hierofania equivale a
absoluta excedéncia da matriz originante, a uma
iluminagdo projectiva da totalidade do ente. Dai
que, no pensamento vicentino, na senda da ligdo de
Kereny, os deuses se apresentem como origens
absolutas e poderes desvelantes originais, que, nessa
medida, estdo ndo s6 no comego como no meio € no
fim, pois sdo eles que mantém o préprio originado.

Os deuses sdo a fulguragdo imediata do Ser
como Fascinador, pelo que constituem um polo
pulsional erético, expandem em torno de si um
campo atractivo-passional e despertam um mundo
de arrebatamento. Uma vez que, no entanto, sdo
fulguracdo desvelante do Ser que se ndo identifica
com o Fascinador, sdo fascinados em seu modo
particular de ser, constituindo esséncias fascinantes-
fascinadas.

Desta natureza propria dos deuses resulta,
entdo, constituir o processo teogdnico um “conjunto
de cenas passionais”, caracterizado por uma
constitutiva litigiosidade interna, que marca a
epocalidade do divino. E esta “teomaquia”, esta
luta dos deuses e das dinastias divinas que define a
divisdo dos tempos, correspondente ao predominio
alternativo ou sucessivo das varias teofanias. O
mundo, que nasce do nocturno e do desconhecido
primordial, surge marcado pela luta, resultando

aquela estrutura epocal do tempo, distribuida por
periodos ou idades, das vicissitudes das dominagdes
oudasafirmagdes despdticas provenientes do conflito
que constitui a sua esséncia.

Assim, na teologia filoséfica do pensador
brasileiro, a vida dos deuses desenrola-se num
mundo de polaridades, de “forgas que arrastam,
subjugam e dispéem”, pelo que cada figura
numinosa corresponde a uma idade ou aum ciclo
atractivo-projectivo, que indefinidamente se
propaga ou se projecta, assim como a epifania de
um deus desencadeia sempre um conjunto de paixdes
e de relagdes conflituais e eréticas.*

Segundo o pensamento de Vicente Ferreira
da Silva, ndo ¢é possivel nem adequado aplicar aos
deuses as no¢des ou categorias de identidade pessoal
ou de objectividade substancial, porquanto ndo
assumem sempre e necessariamente a configuragao
de uma personalidade fechada e idéntica a simesma
e, porque ndo sdo coisas ou algo de individualizavel
mas sim a série das suas hierofanias, podem ser e
manifestar-se como vida fluida e difusa e revestir
diversas formas e aspectos.>

6. E através domito que os deuses se revelam
e que a Fascinagdo instituidora do mundo se
manifesta, sendo, nessa medida, aquela sempre
forma de expressdo da presenga do sagrado.

O mito envolve, assim, a abertura de um
regime de Fascinagdo, constituindo a tradugdo
histérico-humana de um processo que a transcende
e a determina e que excede, por isso, a formulagido
que lhe ¢ dada nas diversas tradi¢gdes. Sendo um
saber fundante, sendo poesia ou a palavra poética
original da vida dos deuses, o mito ndo é mera
palavraliteraria nem criagdo imaginativa do homem
ou projecg¢do do inconsciente da humanidade, mas
presenga real e efectiva dos deuses, é pensamento
do Ser e ndo pensamento humano, é pensamento
simbolico e ndo saber discursivo. Esta a razdo por
que, segundo Vicente Ferreira da Silva, os contetidos
do relato ou narragdo mitica remetem sempre para
as coisas mesmas que, enquanto presencgas sagradas,
sd0 coisas miticas, apresentando-se, por isso, o
mito como unica e absoluta forma de realidade,
anterior a dualidade ou a cisdo humano-divina e a
dessacralizagdo da Natureza.’!

7. Por seu turno, o culto mais nao € do que a
representagdo domito e do contetdo religioso porele
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determinado. Desfechado pela “proximidade e
incidéncia do divino™, o culto constituia representagdo
de cenas e acontecimentos divinos ou sobre-humanos,
ocorridos num tempo primordial ou das origens, tempo
arquetipico, que € a superac¢do ou a transcensdo do
tempo profano. Deste modo, nunca os homens adoraram
as coisas como tais, ou aspectos das coisas ou forgas
da Natureza, assim como nunca existiu,
verdadeiramente, uma religido da natureza enquanto
ordem césmica ou poder fisico. Dado que o culto se
manifesta como o vir-a-ser do mito, constitui sempre
uma mimesis de modélos ou arquétipos dados na
origem sagrada dos tempos.*

8. Associado ao culto esta o sacrificio, que,
nateoriadareligido do filésofo brasileiro, encontra
asuaexplicacdo e o seu sentido no papel que atribui
ao sangue como matriz do ser do homem.

Para Vicente Ferreira da Silva, a vida, antes
de se configurar sob forma organica-representativa,
como corpo, existe em forma fluida e sub-liminal
como sangue, emergindo a forma apolinea do corpo
da “Noite dionisiaca do sangue” ou do “sangue
passional”, que, segundo ele, constituiria o
verdadeiro ser do homem, pois é a partir dele,
enquanto emblema ou simbolo da vontade, que
somos investidos de uma determinada corporalidade.

Assim, o corpo humano, que o filésofo
considerava um factor variavel através da Histéria,
seria “algo de consignado e oferecido por um Poder
ofertante primordial”, manifestagdo da dimensdo
transcendental do Ser como Sugestao, o que significaria,
entdo, que o sangue, de que provém a vivéncia e a
representagdo somaticas, tem origem divina.

Este o fundo motivo, segundo a inacabada
filosofia religiosa vicentina, pelo qual, nos
sacrificios rituais, desde tempos imemoriais, o
sangue é, de novo, oferecido aos deuses ou as
poténcias divinas. Deste modo, na circulagao ritual
do sangue—oferecido originariamente pelos deuses
e oferecido, depois, aos deuses no sacrificio
religioso — se revelaria que o sangue provém da
matriz mitica original, mais ndo sendo, entdo, o
sacrificio religioso do que a continua e reiterada
confirmagéo desta oculta e insondavel verdade.*?
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ARTIGO

PROFECIA E ESCATOLOGIA EM ANTONIO VIEIRA

Anténio Braz TEIXEIRA
(Universidade Auténoma de Lisboaq)

RESUMO

A filosofia da historia de Antonio Vieira é considerada como matriz essencial de seu
pensamento e agdo. O autor distingue entre utopia e profecia, pondo em relevo o

carater ontologico da meditagdo de Vieira.

RESUME

La philosophie de [’histoire du Pére Antonio Vieira est envisagé comme la source de
sa pensée et de son action. Il s’agit de mettre en relief la dimension ontologique de
l‘oeuvre de Vieira, en étudiant la difference entre ['utopie et |’escathologie.

A generalidade dos mais atentos estudiosos e
intérpretes da obra e da vida de Anténio Vieira
converge no reconhecimento de que o nucleo a
partir do qual se desenvolve o pensamento do
grande jesuita se encontra na sua visdo profético-
escatoldgica da Histéria, a qual constitui o
fundamento ultimo e a razdo primeira de boa parte
do que pensou e escreveu e do devotado
empenhamento e ardente sentido de missdo que
caracterizaram a sua vida agitada de piedoso
sacerdote, inspirado pregador, combativo patriota
e inquieto homem de acgdo.

O qualificar como “visdo profético-escato-
l6gica” a matriz essencial da obra e da ac¢do do Pe.
Anténio Vieira coloca-nos, naturalmente, perante a
necessidade de esclarecer o sentido que, referidas
ao pensamento especulativo e agente do autor,
apresentam as nog¢des de “profecia” e de
“escatologia”.

Se a primeira destas nog¢des parece nao
suscitar especiais dividas ou interrogagdes, ja a
segunda nio se apresenta tdo pacifica, uma vez que
ndo tém faltado estudiosos, e de primeiro plano, que
ndo hesitam em considerar como “utopia” a visao
vieirina do “Império completo de Cristo e estado
consumado da Igreja”, que designou por “Quinto
Império”.

Antes de considerar as nog¢des-chave de
“profecia” e de “escatologia”, convém, contudo,
que nos detenhamos um pouco, para considerar,
com refletida aten¢do, o qualificativo de “visdao”
usado hd pouco para caracterizar a matriz do
pensamento e da acg¢éo de Vieira.

Quando falamos aqui em “visdo”, temos em
mente um saber ou um conhecimento imediato e
instantaneo, de natureza ndo discursiva, acerca de
umarealidade, de um dominio do ser, de um ente ou
de um tempo concretos, saber ou conhecimento que,
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constituindo-se em enigma ou fonte de interrogagao,
¢ o de que parte e a que regressa a reflexdo e o
pensamento, que dele se nutrem e por ele sdo
movidos. E desta natureza de visdo espiritual, de
visdo do invisivel ou visdo com os olhos do espirito
o ponto de partida de todo o processo da razdo
discursiva e retérica vieirina, ao procurar decifrar,
através da exegese das profecias, o sentido ultimo
e secreto da Historia e do fim dos tempos, que serd,
também, o do fim do tempo ou do seu resgate, pelo
“regresso ao Paraiso”.

Com efeito, a origem ou a matriz intuitiva do
pensamento de Vieira ndo excluianatureza racional
do discurso da sua obra, moldada pelos esquemas
da mais exigente logica formal e desenvolvida
segundo os processos minuciosamente elaborados
pela tradigdo escoléstica da controvérsia, com a
permanente preocupag¢do de dar adequada e
suficiente razdo de tudo quanto afirma ou propde,
expondo e refutando todas possiveis objecgdes que
as suas teses pudessem suscitar, assim se
harmonizando a visdo ou o conhecimento intuitivo
comarazao ou odiscursoracional, que o fundamenta
e justifica do ponto de vista 16gico e retérico.

Mas se este ¢ o processo de todo o
conhecimento e de todo o pensamento, em que o
raciocinio ou o discurso da razdo sempre parte e se
nutre do outro ou do diverso de si, seja ele sensagéo,
intuigdo, imaginagdo ou crenga, em Vieira assume
particulares contornos, por se apresentar como
Histéria do Futuro, que o intemerato pregador
tinha por mais verdadeira que todas as do passado,
pois, enquanto estas “em grande parte foram tiradas
da fonte da mentira, que é a ignorancia e malicia
humana”, a sua era “tirada do lume da profecia e
acrescentada pelo lume da razio, que séo as duas

9 1

fontes da verdade humana e divina”.

Assim, no pensamento vieirino, o
“conhecimento e inteligéncia dos tempos futuros”
deveriater como “primeira e principal fonte e como
primeiros e principais fundamentos” a Sagrada
Escritura, i.e., arevelagdo divina que nela se contém,
a ponto de poder dizer-se ser Deus o seu autor.
Segundo o entendimento de Vieira, seria sobre tais
fundamentos da primeira e suma Verdade que o
discurso racional elaboraria a sua construgio,
“dispondo, ordenando, ajustando, combinando,
inferindo e acrescentando tudo aquilo que porrazao

natural se infere dos mesmos principios”, deste
modo se ampliando, desenvolvendo e completando
os principios contidos naqueles divinos
fundamentos.

Na verdade, lembra o tedlogo jesuita, ¢
“ajustando o lume natural do discurso ao lume
sobrenatural da profecia, com o cuidado, estudo e
industria propria, lendo, disputando e meditando”,
que se logra “estender e adiantar muito as mesmas
profecias, conhecendo delas e por elas muitas cousas
que nelas imediatamente ndo estavam reveladas™ e
inferindo e alcan¢ando pela “especulagdo natural
(...) o que Deus ndo (...) tinha manifestado pela
revelagdo sobrenatural e divina”.

Antecipando-se a quaisquer objecgdes ou
reparos de caracter epistemologico que, porventura,
pudessem ser feitos a este seu modo de pensar,
Vieira observa que “assim como a filosofia, de
principios naturais evidentemente conhecidos tira
conclusdes certas, evidentes e cientificas, assim a
teologia” - e a sua empresa especulativa inscreve-
se, claramente, no ambito teoldgico - “de principios
sobrenaturais ndo evidentes, mas certissimamente
conhecidos, tira conclusdes teoldgicas, também
cientificas e ainda mais certas, posto que ndo

evidentes”.?

Porque a fonte deste conhecimento ou desta
ciéncia dos segredos do porvir e do tempo futuro é
arevelagdo profética, cumpre que nos interroguemos
agora sobre o que, seguindo o exemplo da obra ja
classica de André Neher, poderiamos designar por
a esséncia da profecia.?

Cabe recordar aqui a adverténcia do erudito
e subtil investigador judeu de que a visdo profética
ndo ¢, necessariamente, ligada ao futuro, pelo que
a esséncia da profecia s6 acessoriamente é
antecipadora, i.e., previsdo oupredi¢do do futuro.
Com efeito, o dizer profético, sendo imediatamente
dado no instante da palavra, ndo sé ndo é predizer
como, na profecia, visdo e palavra estdo em busca
de descoberta e 0 que desvelam € o absoluto e ndo
o futuro. Dai que, sendo uma categoria de revelagio,
aprofecia implique, necessariamente, uma relagdo
entre aeternidade e o tempo, um didlogo entre Deus
e o homem.*

Este didlogo, no contexto hebraico em que
Neher preferencialmente o situa, como lembra Paul
Ricoeur, no inteligente e compreensivo comentario
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que lhe dedicou, tem a sua estrutura metafisica na
ideia de Alianga entre Deus e 0 seu povo, ja que esta
se configura como uma relagio “dialogal” inicial
entre Deus e o homem, a qual atinge o seu grau
extremo e mais dramatico na figura do profeta, que
se define como uma existéncia votada a comunicagdo
da palavra, pois este fala e, falando, revela o Deus
da Alianga. Deste modo, a profecia resulta da
conjugacdo do acto divino de revelagdo, pela visdo
dada ao profeta, com o acto humano de comunicagéo
verbal, pelo profeta, dessa revelagéo.’

Note-se, desde j4, que, no pensamento e na
obra de Vieira e no contexto cristido em que se situa
a sua visdo profética ou o seu entendimento da
profecia, o lugar da Alianga do Velho Testamento
éocupado agora pela promessa feita por CristoaD.
Afonso Henriques em Ourique, que teria deter-
minado a escolha de Portugal como novo Povo
Eleito para cumprir a missao sagrada e transcendente
de artifice ou instrumento da realizagdo do final
Império completo de Cristo ou Quinto Império.

Em que medida, porém, a nogao de profecia
acabada de indicar, com referéncia expressa a dois
pensadores contempordneos de lingua francesa,
judeu, o primeiro, cristdo, embora reformado, o
segundo, corresponde ou se adequa ao pensamento
de Vieira e ao entendimento que nele era atribuido
atal nogdo ou conceito, de decisiva importancia na
sua visao especulativa e na sua teoria escatologica
da Histéria?

Percorrendo a obra a que as adversas
circunstancias do tempo e da fortuna lhe permitiram
dar forma escrita, em especial as inconclusas
Historia do Futuro e Clavis Prophetarum © e os
textos em que procurou justificar a ortodoxia
teologica dos seus pontos de vista acerca do
denominado “Quinto Império”, conhecidos sob os
titulos identificadores deDefesa perante o Tribunal
do Santo Oficio’, Apologia das Cousas
Profetizadas?® e Defesado Livro intitulado “Quinto
Império” °, bem como algumas das suas cartas!?,
afigura-se poder concluir, com relativa seguranga,
que, para o combativo e intemerato inaciano, a
profecia era uma inspiragéo ou revelagdo divina de
futuros contingentes,através da qual s@o antevistos
ou pronunciados os sucessos com verdade certa e
invariavel.

Advertia o sabio jesuita ndo serem
susceptiveis de constituir objecto de profecia as
coisas que se podem prever, directamente, por
causas naturais ou, indirectamente, por conjecturas
fundadas noutras causas ou meios naturais. Com
efeito, s6 quando as coisas que se antevéem ou
predizem sdo futuros contingentes, ou meramente
livres, e secretos, sem nenhuma conexao com causas
naturais e dependentes, exclusivamente, da liberdade
divina, angélica ou humana, se pode falar em
profecia.!!

Omodo ordinario de Deus revelar este género
de coisas futuras aos profetas sdo os sonhos ou as
visdes e ndo directamente, através da palavra.
Cabe, depois, aos homens assistidos pelo dom ou
pela graga da profecia comunicar e transmitir essas
revelagdes aos outros homens, por meio da palavra.

E este particular modo de revelagdo divina
que explica arazao por que os livros proféticos sao,
em regra, compostos por metaforas e figuras,
tornando-se, por isso, de dificil entendimento, a
ponto de poder dizer-se, como o faz Vieira, que,
para os homens, a profecia, antes de cumprido o
profetizado, se apresenta como Enigma e s6 quando
ocorrem as coisas profetizadas revela a sua
verdadeira dimens3o e natureza proféticas. '

Notava o inspirado pregador poder ser
natural ou sobrenatural a prova de que a previsao
ou predi¢do de futuros contingentes apresenta
caracter profético.

No primeiro caso,a unica prova da verdadeira
profecia e de que o seu autor ¢ auténtico profeta é
a ocorréncia ou o cumprimento das coisas
profetizadas, que vém, assim, a constituir um sinal
dado por Deus para que se possa conhecer a
verdadeira natureza profética do que foraanunciado
como antevisdo de um futuro contingente. Quanto
as provas sobrenaturais da profecia, sdo elas
constituidas, antes de mais, pelos milagres, podendo,
igualmente, consistir em dons de Espirito Santo ou
em expressa e solene defini¢do papal.’?

Se era deste modo que, no essencial, no
pensamento vieirino era entendida a esséncia da
profecia, importa ainda saber que resposta encontrou
o genial prosador para a interrogagdo acerca dos
fins para cuja realizagdo a Providéncia divina
concede a revelagdo profética e quer que haja
profetas.
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Segundo Anténio Vieira, seriam trés os fins
que justificariam a existéncia da profecia e dos
profetas: para honra e gloria do Santo Nome de
Deus, para que as obras divinas sejam conhecidas
por Suas e que é na sua providéncia, omnipoténcia
e justica que reside a origem de todo o poder, pelo
que ¢ Ele que “da e tira os Reinos e ndo o acaso, o
fado ou a fortuna” e, finalmente, para que, através
das profecias, os profetas possam consolar e “animar
os povos quando padecem trabalhos e alenta-los
com a esperanga segura de que se hdo-de acabar e
converter em bens”.!

Profetas eram, para Vieira, tanto aqueles a
quem, através de visdes ou sonhos, Deus revela os
futuros contingentes, que sé ao ser divino sdo
manifestos, como aqueles a quem concede a graca
e inteligéncia para interpretar as Escrituras e as
profecias com verdadeiro sentido, que o seu
cumprimento confirma, pois, como vimos j&, para
o teorizador do Quinto Império, “o tempo é o
melhor comentador e intérprete das profecias”, o
que explicaria, segundo ele, que, no seu século,
fosse possivel entender mais luminosa e
profundamente muitas passagens proféticas dos
Livros Sagrados do que o haviam feito as geragdes
anteriores.

Procurando vincar esta dupla e intrinseca
relagdo entre profecia e temporalidade e entre a
finitude humana e a transcendéncia de Deus, escreve
0 nosso tedlogo: “nas escrituras dos profetas, ha
cousas de tal modo fechadas e seladas que ninguém
as pode entender nem declarar o tempo determinado
pela Providénciadivina, o qual é o que sé tem poder
para romper os sigilos e abrir e fazer patentes as
escrituras fechadas e declarar os mistérios futuros
que nelas estavam ocultos e encerrados”. E
acrescenta um pouco mais adiante, sintetizando o
seu pensamento: “nas profecias estdo encobertos os
tempos e os efeitos, e nos tempos e nos efeitos
estardo descobertas as profecias”. Na verdade, “é
regra ordinaria da Providéncia divina, que as
profecias se ndo entendam sendo quando ja tem
chegado ou vai chegando o fim delas”, pelo que
Deus, “ainda quando as manda escrever primeiro
pelos profetas, (...) ndo nos deixa compreender os
segredos dos seus intentos, sendo quando ja tém
chegado ou vém chegando os fins deles, paranos ter
sempre suspensos na expectagdo e pendentes de sua
providéncia”.!®

O ser toda a verdadeira profecia uma
revelagdo de Deus que dd a conhecer e torna
manifesto futuros contingentes aqueles que escolheu
e a quem concedeu o dom da profecia, ndo impede
que, de acordo com o pensamento de Vieira, haja
diferentes géneros de verdadeiros profetas. Assim,
ao lado dos profetas canonicos, que, como Isaiase
Daniel, tiveram por oficio ser intérpretes de Deus
ou que, como José e David, ndo tiveram tal oficio,
ha todos os outros que, “como muitos santos e
outras pessoas ilustradas”, ndo sendo candnicos
nem tendo tido aquele oficio, no entanto, revelaram
verdadeiro espirito profético.'

Embora reconhe¢a ndo ser profeta, mas
porque sabe que “pds Deus a profecia como candeia
namao dos profetas, para que, alumiados e guiados
da mesma luz, possamos entrar com eles no lugar
escuro e caliginoso dos futuros e ver e conhecer
com a luzn@onossa, o que eles viram e conheceram
com asua”, Vieira serve-se deles como fontes para
tentar prescrutar os segredos do futuro e escrever a
sua Histéria escatologica. Com efeito, tanto recorre
a muitos profetas canonicos, desde Isaias até
Miqueas, com destaque muito particular para
Daniel, como aos ndo candnicos, por considerar
que “o Espirito Santo, depois de fechado o nimero
dos livros e os escritores sagrados, ndo deixou de
ornar (...) algreja com o lume e o dom da profecia;
edepois daqueles seus primitivos anos houve sempre
novos profetas, alumiados com o mesmo espirito,
que por palavra e escrito predisseram muitas cousas
futuras, assim dos seus como dos seguintes
tempos™."

Nao deixa, todavia, Vieira de ter em conta
que, enquanto as profecias candnicas gozam da
certeza infalivel da fé ou de certeza teoldgica, ja as
ndo candnicas beneficiam apenas de certeza moral,
quando “provadas por seus efeitos”, ou de mera
certeza provavel, sempre que ndo averiguadas com
tdo evidente certeza, embora estabelecidas com
“bons eracionais fundamentos ou cuja interpretagdo
ndo seja tdo manifesta ou aceite que ndo desfaga
moralmente toda a razdo de duvida”.'®

E, precisamente, neste ultimo género de
profecias ndo candnicas que se inserem as Trovas
do Bandarra, de que o autor daClavis Prophetarum
abundantemente se socorre, para, através de uma
muito engenhosa, subtil e imaginativa exegese,
procurar fundamentar a sua visao do Quinto Império
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como Império completo de Cristo e estado
consumado da Igreja, ndo sem que, previamente,
haja curado de procurar demonstrar ter sido o
obscuro sapateiro de Trancoso agraciado com
verdadeiros dons proféticos.

De acordo com o pensamento do nosso genial
prosador barroco, aqui em boa parte convergente
com o expresso, no inicio de seiscentos, por D. Jodo
de Castro, na sua Pardfrase e concorddncia de
algumas profecias de Bandarra (1603), de quem
Vieira, superado o seu juvenil sebastianismo '?,
profundamente se aparta na exegese das Trovas, o
Bandarra seria verdadeiro profeta por diversas
mas complementares ordens de razdes.

Com efeito, as predi¢des do sapateiro de
Trancosondo podiam deixar de resultar de revelagdo
ou inspiracao divina, por versarem matéria
insusceptivel de ser antevista por qualquer
conhecimento humano, angélico ou demoniaco. Por
outro lado, os sucessos por ele antevistos e preditos
eram de futuros contingentes e livres, havendo-se
cumprido ou realizado as coisas por ele preditas ou
profetizadas perto de um século antes, como a
perda do Reino e sua posterior Restauragdo. Ora,
como ndo “ha nem pode haver neste mundo modo de
mostrar a verdade mais evidente que o efeito e
cumprimento de coisas profetizadas; e a verdade da
profecia ndo pode ser outra sendo a do mesmo Deus
que s6 pode conhecer os futuros”, imperioso seria
concluir ter sido o Bandarra verdadeiro profeta. 2°

Por ultimo, o “consenso universal de todo,
ou quase todooReino, (...)aaprovagao, testemunho
(...) eaopinido, voz e fama publica de (...) grandes
e pequenos, doutos e indoutos, Eclesiasticos e
seculares, Religiosos, Cabidos, Prelados, Reis,
ministros, Tribunais”, por que o Bandarra era
“reconhecido, estimado e aplaudido por profeta”
constituiam mais uma prova inequivoca de ser ele
homem dotado de espirito profético.?!

A essencial e substantiva relagdo que, na
visdo e no pensamento do filho de Santo Inacio,
existia entre profecia e temporalidade ia de par com
a também intrinseca relagdo que, para ele, se
estabelecia entre ambas e a historicidade das coisas
humanas e o plano providencial a que, sem prejuizo
da radical liberdade do homem, obedecia toda a
Histéria do mundo.

De acordo com o pensamento teoldgico-
filoséfico vieirino, aqui de claro recorte heraclitiano,
a efemeridade e a fugacidade do mundo, em que
tudo passa e ndo consiste ou permanece, encontrava
a sua dupla razdo no nada e no tempo.

Porque “todas as cousas deste mundo, por
grandes e estaveis que paregam, tirou-as Deus com
omesmo mundo dondo serao ser, (...) todas correm
precipitadamente, sem que ninguém as possa ter
mao, ao mesmo nada de que foram criados”, visto
que “todas as cousas vao buscar com todo o peso e
impeto da natureza o principio donde nasceram”.?

Também o tempo ndo tem, nem pode ter,
consisténcia alguma, sendo, de sua natureza, tdo
instavel que nem o proprio Deus o pode parar ou
impedir que deixe “de ir por diante sempre, € com
amesma velocidade”. Deste modo, como “todas as
cousas desde seu principio nasceram juntamente
com o tempo, nem ele, nem elas podem parar um
momento, mas com perpétuo moto, e revolugdo
insuperavel passar, e ir passando sempre”.?

Observa Antonio Vieira que, tal como o
mundo, o tempo se compde de dois hemisféricos,
um superior e visivel, que ¢ o passado, outro
inferior e invisivel, que é o futuro. “No meio de um
e outro hemisfério ficam os horizontes do tempo,
que sdo estes instantes do presente que imos vivendo,

onde o passado se termina e o futuro comega”.*

Instalado, assim, no seu transitivo e fugaz
presente, sempre a mergulhar, veloz, no ndo ser do
passado, procurou o visionario jesuita penetrar nos
arcanos do futuro e tracar dele uma Histéria
prospectiva e escatologica, que, comegando no
tempo em que ia sendo escrita, continuaria por toda
a duragdo do mundo, concluindo-se com o préprio
fim dele.

Justificou Vieira este seu inovador e temerario
intento notando que se, com espirito de profecia,
escreveu Moisés a histdria do principio e criagdo do
mundo, ou seja, se houve ja um profeta do passado,
que é o tempo da Histéria, nada impediria que
houvesse, também, um historiador do futuro, que é
o tempo oculto e velado da profecia. Deste modo, a
Historia passaria a compreender toda a vida do
homem e do mundo, desde a criag¢do até ao fim dos
tempos, permitindo, assim, trazer a clara luz do
entendimento o seu mais profundo e secreto sentido
transcendente, sagrado e providencial.?
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O teismo cristdo de Vieira levava-o a ver o
primeiro acto do teatro que € o mundo e a vida do
homem no Paraiso terreal, a que a queda ou o
pecado original puseram termo, passando, com o
homem, “o mundo do estado de inocéncia ao da
culpa, daimortalidade a morte, da patria ao desterro,
das flores as espinhas, do descanso aos trabalhos,
e da felicidade suma ao sumo da infelicidade e
miséria”.?

Nessa primeira idade do mundo, subsequente
aqueda e a expulsdo do Paraiso, os homens viviam
em harmonia, numa “irmandade natural”, falando
todos a mesma lingua e guardando a mesma lei
natural.

A breve trecho, porém, este estado, em que
todos eram “iguais e livres por natureza”, veio a
cessar, quando “houve alguns que entraram em
pensamento de se fazer senhores dos outros por
violéncia, e o conseguiram”. Assim tiveram principio
0s quatro impérios, ou monarquias que constituiram
a terceira, quarta, quinta e sexta idades do mundo,
o dos assirios e caldeus, o dos persas, o dos gregos,
e o dosromanos, o maior de todos, de que, contudo,
no tempo de Vieira, s6 0 nome permanecia.

Em trés visdes representou Deus estes quatro
impérios, a da estatua de quatro metais, dada a
Nabucodonosor, a de quatro cavalos de cores
diferentes, que teve Zacarias, e a do “conflito dos
quatro ventos principais, que no meio do mar se
davam batalha”, concedida a Daniel. ¥’

Serdo estas trés visdes que, conjugadas com
o Apocalipse e com as Trovas de Bandarra, irdo
fornecer a Vieira o principal apoio profético e
escritural para delinear e fundamentar a Histdria
do Futuro, que comegou a redigir em 1649 e cuja
sumula, contida na extensa carta que, dez anos
mais tarde, dirigiu ao Pe. André Fernandes, veio a
dar origem a sua detengdo nos carceres da Inquisi¢do
e ao longo processo de que foi réu no Tribunal do
Santo Oficio, em meados da década de 60 do século
XVII, quando deveriam comegar a cumprir-se as
suas esperangas messianicas e escatoldgicas, que
nenhuma adversidade logrou fazer esmorecer ou
p6r em duvida.

Deacordo com a visdo escatologica expressa
na obra vieirina, o préximo futuro assistiria a
extingdo e ruina do Império Otomano e ao
aparecimento de um Quinto e tltimo Império, que

seria o0 unico verdadeiramente universal, duraria
mil anos e se continuaria no Céu. Suceder-lhe-ia a
perseguicdo do Anti-Cristo, a que se seguiria,
imediatamente, a ressureigdo dos mortos, o Juizo
universal € o fim do mundo.?®

Qual fosse a natureza e a extensdo deste
derradeiro Império, a quem caberia realiza-lo e
qual o seu lugar na Histéria do mundo, se antes ou
apds a profetizada vinda do Anti-Cristo, foram
questdes que longamente ocuparam a mente e 0
coragdo do grande pregador barroco e cujas
respostas lhe foram causa de amargos dissabores,
gravosas incompreensdes, longo e rigoroso
encarceramento e penosas demandas.

Como notou Raymond Cantel, quando no
final da década de 40, Vieira deu inicio a redacgido
da Historia do Futuro, a sua interpretagdo
providencialista da marcha do mundo humano e
divino e o seu sistema profético-messidnico
encontravam-se ja inteiramente formados e
coerentemente articulados, pelo que, no meio século
seguinte, o mestre jesuita se limitou a desenvolvé-
los, a completa-los, a depura-los e a procurar
fundamenta-los melhor e mais completamente nas
Escrituras, nas profecias biblicas e nas nio
canonicas de Sao Frei Gil ou de Bandarra, nos
tedlogos e nos fildsofos, com especial relevo para
Santo Agostinho, Paulo Orésio e para a tradi¢do
joaquimita, tendo, no entanto, sempre o cuidado de
nao se apresentar como profeta mas, mais modesta
e humildemente, como simples intérprete de
profecias.”

A visdo profético-escatoldgica apresentada
por Antdénio Vieira distingue-se, claramente, da
tradi¢do sebastianisto-messidnica anterior ndo sd
pela sua muito maior amplitude e profundidade,
pela maior riqueza e variedade dos seus suportes
especulativos e escriturais, pela sua coeréncia
interna e pelo rigor do seu travejamento légico e
retdrico, mas também, e acima de tudo, por se
apresentar muito mais como uma visao teoldgica e
universal e como uma histéria da salvagio e do
resgate espiritual do mundo e consumagio doreino
divino da graga, do que como uma visdo exclusiva
ou predominantemente politica, circunscrita a
Portugal e a0 seu imediato destino. E esta particular
natureza, eminentemente teoldgica e religiosa, da
visdo de Vieira e o claro intento ético e salvifico que
aimpulsiona que parecem explicar que, ao longo do
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tempo, a sua componente messidnica e lusocentrica
tenda, progressivamente, a esbater-se, até quase
desaparecer na Clavis Prophetarum.

Assim, o grande inaciano que, na distante e
ardorosa juventude, infileirara nas hostes
sebastianistas 3° e, logo apds a Restauragio,
abjurara desta crenga e refutara com veeméncia a
interpretagdo sebastianista do Bandarra, fazendo
deste uma leitura claramente favoradvelaD. Jodo IV
31 que manteve mesmo apdés a morte do Rei,
chegando ao extremo de sustentar que o Restaurador
haveria de ressuscitar para cumprir as restantes
profecias do sapateiro de Trancoso que, segundo a
interpretagdo vieirina, lhe diziam respeito®?, ira,
depois, transferir, sucessivamente, as suas
esperangas messidnicas para D. Afonso VI*, D.
Pedro II** e até para o futuro D. Jodo V3, para, na
Clavis, como esclarece Arnaldo Espirito Santo, no
horizonte do pensamento de Vieira desaparecer o
supremo imperador do Quinto Império, no qual ndo
havera ja uma figura messidnica a viver no meio
dos homens mas apenas uma Igreja governada pelo
vigario de Cristo, coadjuvado na sua acgéo pelos
principes seculares.?¢

Note-se, a este propdsito, que a opgdo de
redigir este seu ltimo livro em latim e ndo ja em
portugués, como acontecera com todas as suas
obras anteriores, parece revelar o crescente sentido
universal que o nosso maximo escritor barroco
pretendia dar ao seu pensamento € a sua
interpretagdo escatologica da Histéria.

Cabe advertir, a este proposito, que, se €
inegéavel a relevante importdncia que, na visdo
profético-escatologica vieirina, tem a sua dimenséo
messidnica e lusocentrica, ela talvez ndo deva
considerar-se um seu elemento decisivo, aponto de
poder dizer-se que, na formulagéo final que veio a
encontrar no texto, embora inconcluso, ou truncado,
da Clavis Prophetarum, nada mudou no essencial,
mantendo-se ela, substancialmente, amesma que se
prefigurava no plano da Historia do Futuro e cujo
conteudo, em grandeparte, se encontra argumentada
e fundamentadamente exposto na denominada
Apologia das Cousas Profetizadas e na 2°
Representacdo que Vieira dirigiu ao Tribunal do
Santo Oficio no ambito da sua defesa das graves
acusagdes de que era alvo.

Com efeito, na visdo que o inspirado
sermonista dele nos deixou, o Quinto Império de
que longamente se ocupou e cuja préxima vinda
esperangcadamente anunciou, mais ndo seria do que
o Reino completo de Cristo na Terra e o estado
consumado da Igreja, revelado pelas Escrituras e
quotidianamente pedido nas oragdes da mesma
Igreja, quando, no Pai Nosso, se diz “Venha a nés
o Vosso Reino, seja feitaa Vossa vontade, assim na
Terracomono Céu”, aquele Império que assinalaria
o fim dos tempos, a que Paulo Borges chamou a
“plenificagdo da Historia™.

Entendia e cria Vieira que a Igreja e o Reino
de Cristo haveriam de chegar a um estado perfeito,
completo e consumado, que seria “diverso, posto
que sem essencial novidade, e novo, posto que sem
essencial diferenga™’. Este Império, que se haveria
de levantar apds a destruicdo do Império Turco,
seria um Império ou um Reino Universal, em que
todo o mundo, tanto hereje como pagéo, judeu ou
gentio, se converteria e seria cristdo e Cristo por
todos seria conhecido, adorado e obedecido € em
todo o mundo se ndo professaria outra fé nem outra
lei sendo a cristd, em que a grande maioria dos
cristdos seria “mui observante da lei divina”, em
que reinaria perpétua paz entre todos os principes e
todas as nagdes, em que seria mais copiosa a graga
e se ampliaria enormemente o numero dos
predestinados, em que os judeus, incluindo as suas
dez tribos perdidas, depois de universalmente
convertidos, veriam terminada a sua didspora e
seriam restituidos a sua patria, o Templo de
Jerusalém seria restaurado e permitidos os
sacrificios da Antiga Lei.?®

Representando, pois, a consumagao da leida
graga, o Quinto Império anunciado pela fé ardente
do Pe. Antdénio Vieira configurava-se, assim,
expressamente como o tempo em que se realizaria
a recuperagdo do originario estado ontoldgico do
homem e se cumpriria o regresso ao Paraiso, pois
nele, como escreveu o tedlogo seiscentista “aquele
paraiso terreal que no principio perderam em uma
parte do mundo, o hdo-de [os homens] recuperar
outra vezno fim e o hdo-de lograrem todo ele”, uma
vez que nessa sétima e tultima idade do mundo, “se
haveriam de restituir os homens em certo modo ao
primeiro estado da inocéncia pela pureza e santidade
da vida” e o mundo seria novamente perfeito, dele
desaparecendo todo o mal e toda a iniquidade.®
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Esta visdo profético-escatoldgica, se, por
um lado, ndo deixa de apresentar flagrantes
afinidades com as que, num contexto claramente
heterodoxo, viriam a ser desenvolvidas pelo Sampaio
Bruno de A4 ideia de Deus (1902) ou pelo Pascoaes
doRegresso ao Paraiso (1912) e de ser prolongada
e actualizada, no nosso tempo, no paracletismo
franciscano de Agostinho da Silva, por outro,
apresenta-se em larga medida convergente com a
teoria césmica da saudade enunciada por D.
Francisco Manuel de Melo num trecho conhecido
da Epandfora Amorosa.

Nascido no mesmo ano de Vieira e falecido
no ano em que, segundo a exegese vieirina, deveria
iniciar-se a “mudan¢a do mundo e da Igreja em
ordem ao novo estado do Império completo de
Cristo” *°, o autor do Tratado da Ciéncia Cabala,
na sua breve “tedrica das saudades” da sintética
expressdo filoséfica e sentido metafisico a nova
intui¢do da saudade anteriormente projectada na
superior vivéncia poética de Camdes e Frei
Agostinho da Cruz, fazendo-aradicar nalembranga
ou na reminiscéncia de um anterior estado de
perfei¢do, que, estando “de nds remoto e incerto”,
alimenta o nosso apetite espiritual de unido a algo
mais perfeito do que nds, de regresso ao estado
anterior a nossa actual situagdo de queda, de
caréncia, de incompletude, de imperfeigdo.

Se, como lembrou Nicolau Berdiaeff, uma
das questdes fundamentais que suscita a filosofia
escatoldgica da Histéria é o problema da liberdade,
pois o destino final do mundo ndo pode ser pensado
como exclusivamente dependente do homem nem
como pura obra divina, sé podendo compreender-se
como resultado da colaboragdo de ambos, i.e.,
como obra tedndrica*', importa ver como resolveu
Anténio Vieira esta dificuldade especulativa.

A sumiria definicdo que, até agora, se
procurou fazer das linhas essenciais da teologia da
Histéria de Anténio Vieira parece haver tornado
patente que, na crenga indefectivel do combativo
jesuita, a visdo escatoldgica de modo algum
implicava qualquer impositivo determinismo divino
nem nenhum necessitarismo inflexivel e inelutavel,
desde todos os séculos inscrito na ordem da criagao,
encontrando-se, pelo contrario, a sua realizagdo
dependente da livre decisdo humana e da pessoal
aceitagd@o ourecusa da graga e da acgdo providencial
de Deus, de modo que a realizagdo do Reino de

Cristo seria obra humano-divina, em que liberdade
e graga se conciliariam e se completariam e em que
a segunda n3o anularia nem limitaria a primeira,
antes dela careceria para plenamente actuar.

Assim, segundo o visionario escritor luso-
brasileiro, o processo de recuperagao do primeiro
estado ontolégico do homem e de cumprimento do
Império consumado de Cristo, que considerou o
Quinto Império do mundo, seria obra verda-
deiramente teandrica, como, no estudo fundamental
jéanteriormente referido*? , a hermenéutica de Paulo
Borges argumentada e abundantemente mostrou.

Aumatltima interrogagdo cabe ainda tentar
responder: a de saber em que medida €
conceitualmente adequado qualificar como utépica
a visdo vieirina da Historia do Futuro e do Quinto
Império, como € frequente fazer-se, ou seja, se
utopia e escatologia sdo conceitos entre si
convertiveis ou se, pelo contrario, apresentam
substanciais diferengas que impedem a sua
identificagdo.

Afigura-se que sé atribuindo ao termoutopia
o sentido vago e impreciso que tende a adquirir na
linguagem vulgar e pouco reflectida, se podera
falar em utopia a propdsito da visdo teoldgica da
Historia apresentada pelo incansavel missionario
que aqui nos congrega.

Com efeito, tal como os entendemos, os
conceitos de utopia e deescatologia sdo de natureza
muito diversa. Enquanto a wufopia, desde a obra
fundadora de Tomas Morus, apresenta uma essencial
dimensdo antropolégica e social e se configura
como uma criagd@o intelectual puramente humana,
visando propor um modelo abstracto, alheio ao
espago ou ao tempo mas de pretensa validade
universal, que deveria substituir a actual ordem
politica, social, religiosa ou moral, envolvendo
sempre, directa ou indirectamente, como seu ntcleo,
a questdo do poder, toda a escatologia cristd, e
também a de Vieira, tem uma constitutiva natureza
transcendente e sagrada, traduzindo-se numa
revelagdo sobre o fim dos tempos e o triunfo
definitivo da graga divina, implicando uma teologia
daHistoria e um essencial elemento profético e ndo
dispensando nunca a livre colaboragio humana
num processo que decorre neste mundo e no tempo
do homem, sendo, por isso, nela inteiramente
secunddria ou acidental a questao do poder ou toda
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a reforma social que ndo seja mera condigdo ou
consequéncia de um aperfeigoamento ético e de
uma ascensao espiritual.

Dai que nos pareca que o considerar a
Historia do Futuro vieirina e ateologia da Historia
que a funda como do simples dominio da utopia
significa desatender o mais alto significado humano
e transcendente do seu pensamento e da sua vida
devotada, sem desfalecimentos, hesitagées ou
duvidas, a procurar abrir aos portugueses, aos
luso-brasileiros e ao mundo cristdo os caminhos
que conduziriam ao final resgate ou transcenséo do
tempo e a restaurag¢do do primeiro estado ontolégico
do homem, em que se cumpririam as divinas
promessas de uma nova plenitude espiritual, de
gloriosaimortalidade e de perfeita e perene beatitude.
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ARTIGO

FILOSOFIA COMO IDIOMA DE APELO E DE LIBERDADE

José Esteves PEREIRA
Universidade Nova de Lisboa

RESUMO

Aabordagem da obrade Ferreirada Silva é feita a partir da inspiragdo existencialista
que esse autor imprime na reflexdo sobre a linguagem e a liberdade.

RESUME

L’étude de ['oeuvre de Ferreira da Silva prend pour point de départ I'inspiration
dans la philosophie existential que le penseur brésilien inscrit dans sa méditation sur

le langage et la liberteé.

O titulo da minha breve comunicagdo é
extraido de um passo da obra de Vicente Ferreira da
Silva em momento em que o filésofo parece sentir
a necessidade de como que estabelecer uma pausa
definitdria depois de intensa e tensa especulagao.
Nao queremos com isto trair o sentido especulativo
de um pensador que ¢ justamente avesso a
cristalizagdo do conceito e aberto sobremaneira ao
poder dialéctico da criagdo humana e ao horizonte
de superag¢do do préprio logos ordenador, criador
do objecto, mas imerso na fase derradeira da sua
curta existéncia a uma especulagdo transmundana
preocupada com o mitico e o religioso.

Em todo o caso no universo especulativo de
Vicente Ferreira da Silva que se afirma por
permanente tensdo especulativa-através da
discursividade existencialista que o caracteriza-
seduz-nos este momento, entre alguns outros, por
nos permitir ir ao encontro do didlogo que acolhe o
em side pensamento alheio, e de suas configuragdes
proprias, num por si compreensivo, empenhado em
tudo o que signifique discurso de transcendéncia na

consciénciaplenade que essa transcensdo ndo se da
na histéria da humanidade de modo unilinear. O que
o filésofo brasileiro nos vem trazer de essencial é a
adverténcia da fundamental diferenga entre uma
filosofia entendida como sistema cerrado de
“verdades”, comoum conjunto de evidéncias dadas
e uma filosofia elaborada como movimento de
transcendéncia.

Em Vicente Ferreira da Silva a abertura, ou
melhor, convivio com pensamento que ndo € o seu
sobretudo daquele em relagdo ao qual reage, tornam
mais fecundo o significado do apelo e da libertagdo
que para si deve ser a faina da filosofia. A comegar
pela propria posi¢do tomada sobre o progresso
material e espiritual. Da situagdo em que lhe € dado
escrever, por exemplo, o ensaioHistéria e Criaciao
sente-se a experiéncia aguda de que “os factos
histéricos € cOsmicos n&o possuem um
desenvolvimento irrestrito e ilimitado, ndo seguem
sempre uma linha ascencional, mas, como as
estagdes do ano e as manifestagdes periodicas da
vida passam por fases de exuberancia e de morte,
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de plenitude e de esclerose™(92). Assim o vé tratado
V. F da Silva em Anaximandro ou Heraclito mas
desde logo o seduzindo o mito da Fenix ave que
se reduz a cinzas e incessantemente delas renasce
em circularidade , num eterno retorno, imovel mas
sempre em movimento. A este “fatalismo” que de
algum modo se corporiza igualmente na teoria dos
corsi ericorsi de Vico antepde o fildsofo brasileiro
0 “mito” do progresso continuo logro em que é
presumivel pensar os antigos ou Vico n#o ciriam
ligeiramente. Para nds, em época em que ainda
parece contar adeptos, o fim da histéria com
irrestrito “melhorismo” em que o apelo criativo
como que cairia num sono eterno em vida sem
assomos da pessoa € significativa a reflexdo de
Vicente Ferreira da Silva. Se o homem n3o se pode
“esquivar a incidéncia doigual na histéria importa
em todo o caso ver o homem como sintese de
necessidade e de liberdade. Em recorréncia da
filosofia hegeliana, justamente lembra o filésofo
que “aaborrecida historia sempre sujeita a0 mesmo
ciclo”se sobrepde o sol do espirito criador e ndo
repetitivo. . No sentido da espiral e ndo do circulo,
em cotas cada vez mais altas. E no entanto seria um
logro pensar que essa espiral € suspeitada apoteose.
Pelo contrario nesse proprio fatum esta presente a
tensdo permanente de forgas positivas e negativas.
Nesse sentido sera inutil esperar’qualquer resultado
definitivo quanto aos objectivos de uma cultura”.
Reflexdes mais do fim da vida do filésofo
sublinhariam, todavia, uma vertente agénica em
que o “impulso de transcendéncia que instigou o
pensamento actual a persistir num maior
conhecimento das origens. Os bens culturais seriam
expressdes deuma alma , de uma concepgéo selectiva
domundo s6 podendo ser realmente compreendidos
quando” interpolados na protoforma da qual séo
expressoes parciais” 352. Mas, com todo o cuidado
que ¢ necessario aceder a compreensdo do que
transmitiano IV Congresso Brasileiro de Filosofia,
(com actas publicadas em 1962)afirmando que a
primazia do Mito sobre o Logos implica a
precedéncia da Abertura do Ser sobre a esfera total
dointeligivel, do cognoscivel sobre o conhecer ndo
¢ impossivel concilia-las no que de efémero e
acidental se alterna com o substancial e o eterno no
homem. Na perspectivaem que iniciou a suareflexdo
mais presa a um logos embora tecido sempre no
horizonte da sua excedéncia poética é patente que

os tesouros culturais sdo presa facil da espolia¢ao
e do desgaste. Neste ponto( que ndo deixa de ser a
par de reflexdo propria uma posi¢do de V. F. S
sobre o paradigmas do pensamento enquanto podem
corporizar uma filosofia da natureza, da culturae
da historia, na evidenciagdo do desgaste que a
propria historicidade tragicamente contém a intuigao
de V. F. S. )é axial:”Se devemos supor , por
conseguinte, que a historia de certa maneira é um
avangar, um “plus”, somente o pode ser num sentido
interior e subjectivo, como um sentimento mais
intenso da liberdade e do destino humano e como
um recobrar-se do homem a si mesmo através da
peripécia historica”(96). Na dimensao da filosofia
como idioma do apelo e da liberdade, que retemos
como fio condutor desta nossa visita a obra do
pensador brasileiro o que transparece da
consideragdo puramente objectiva dos factos
culturais é justamente o valor imperecivel da
criacdo, de “toda a meditagdo que proclama ser a
verdadeira objectividade a propria subjectividade,
arealidade do ator, do sujeito implicado na peripécia
existencial”’191. Essa criatividade interna da cultura
esta fora “ das utilidades, das urgéncias e das
limitagdes fisicas”Com a autoridade que lhe
reconhecemos Miguel Reale ao ver em Vicente
Ferreira da Silva um anti-historicismo radical(nio
sendo menos radical no filésofo o seu anti-utopismo
e filosofias hipostasiantes) confessa que mais do
que dissolver o sentido da historicidade , pelo
contrario lhe aguga esse sentido de historicidade.
Em nosso entender é aliciante justamente tentar
compreender a especulag@o do autor face ao estimulo
de multiplos paradigmas de reflexdo que nos
permitem enriquecer multiplas perspectivas da
histéria das ideias. E o autor a nenhum rodeou
efectivamente meditando desde os présocraticos ao
existencialismo em que melhor se integra(com uma
atencdo especial, e cuidada demora no idealismo
alemdo e de um modo muito especial com a filosofia
de Fichte eapoesia de Holderlin e Novalis, essencial
o ultimo para a conceituagdo do estético de que de
seguida falaremos. . Nesta busca de intimidade com
os autores da tradi¢do filoséfica em que nos
revemos(tradigdo a que VFS ha-de atribuir
limitagGes) assume especial relevancia(embora de
modo negativo) a heranga platénica e com ela as
configuragdes utdpicas e hipostasiantes em tudo o
que justamente podem sacrificar formas de apelo,
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de liberdade e de fecundidade especulativa. Ficaria
este fecundidade prejudicada se em plano
transcendente e transsensorial - qual o do realismo
das ideias platonicas - a duplicagdo do modelo, em
mais ou menos radical mimesis impedisse a criagdo
livre do artista. Como ironicamente referira “Platdo
sente em seu pendor? ético- religioso o efeito
perturbador do capricho artistico sobre o regime
utdpico que sonhou para a vida humana. Mas como
diz VFS o artista cria do interior para o exterior e
ndo do exterior para o interior. E “eis porque na arte
ndo ha propriamente imitagao mas sim livre-criagao.
Esta livre criagdo, ancorada na subjectividade,
significa toda a recusa a propria racionalizagdo da
vida, atodo o discurso dirigido. A intui¢do posta na
exegese de uma dialécticada acgdo ludicae deuma
linguagem , de um idioma contém premente
actualidade. Em objec¢édo a defesa de Walter Pater
do harmonismo dérico de Platdo como disciplina,
ordem da cidade sobre o arbitrio do sentimento
VFS define-se perante o pensamento platénico
retendo para si a convicgdo de que “a utopia
platénica como todas as utopias posteriores cometeu
o erro de fixar a produg¢do do homem hipostasiando
avida social em moldes constrangedores como se
o homem fosse construtivel, puro objecto destituido
de essencial negatividade. Ndo nos é possivel seguir
aquitodaariquezaespeculativa implicita. Em todo
o caso importa sublinhar que a “auséncia de
temporalidade que o discurso construido pela utopia,
ou melhor dirifamos pela ucronia qual “equagéo da
vida como um cddigo eterno da natureza depara
sempre no mais intimo do homem em “fundagéo”
poética da sua esséncia, em nio estar disponivel
nesse construto utépico para o capitulo seguinte,
em poder reivindicar liberdade e inventividade
propria.

Insistimos neste ponto da especulagdo do
filésofo brasileiro porque as objecgdes frontais ao
“construtivel formal e utépico’’vivem perto de um
problema nuclear da meditacdo de V. F. daSilvae
tem sido sublinhado pelos seus estudiosos. O
problema da linguagem, prestando especial atengao
a cristalizagdo conceptual, e valorizando a
essencialidade do discurso poético que ao nos
permitirem sublinhar de novo o idioma do apelo e
da liberdade como faina da filosofia abriria o
filosofo, por fim, e ndo exactamente ao dizer
desta-o dizer da filosofia, do logos na sua

transparéncia conceptualizante mas ao mitologema
inicial de qualquer cultura, a um pro-logos. Resta
saber em que medida, a linguagem do mitico, em
sua fatal dilucidagdo para nds ndo exige a
proximidade do logos. Temos que nos deter no que
de enigmatico fica da meditagdo derradeira do
filosofo. Em que medida nos abririamos a um
pensamento que reingressa na Fonte transido da
sedugdo magico instauradora da presenga numinosa,
como nos diz em passo que interessou
particularmente a Miguel Reale ao apresentar os
seus escritos. e acentuar o momento superador
(com visivel influéncia do segundo Heidegger) o
que ndo anulatodavia a dialéctica das consciéncias
em leitura mais existencial. Estamos em todo o
caso, sempre perante a realidade da linguagem
como compreensdo do ser como um idioma da apelo
e de liberdade do que mais profundamente se nos
oculta nessa opacidade 6ntica que nos envolve.

Na pausa conceptual a que me referi VFS
acentua 191 a dimensdo excéntrica da realidade ,
um “por si”, qualquer coisa que se anuncia além de
toda a angustia e limita¢do do ja dado. No mesmo
seguimento analitico é dito que o “horizonte sempre
aberto da historicidade é o possivel da presenga
espiritual, a “expansdo 192 mais integra das for¢as
do “por si”. A negatividade do poder ser vai
encontrando portanto novas possibilidades
comunicativas, possibilidades proprias e do outro
em dialéctica intersubjectiva até ao limite do ndo
reconhecimento nas “alterndncias de plenitude e de
declinio espirituais, de estabilidade e de crise, que
pontilham a odisseia da consciéncia. Anota a
proposito que a historia nio é o cendrio da igreja
triunfante mas sim da Igreja militante. De facto “o
humano néo esté salvo da paixdo da inumanidade,
a sabedoria ndo o esta da barbarie, o refinamento
cultural ndo o est4 da bestialidade dos apetites. V.
F. S. quer responder a Hegel-pensador que
diuturnamente utiliza ao lado de Heidegger e Jaspers,
e outros obviamente - que no Espirito se teria
superado a propria auséncia do humano. 216. Mas
¢ justamente neste lance que emerge um passado
que viveem nose € susceptivel deuma interiorizagdo
mitica inscrevendo o que transcende o particular. O
mesmo se pode dizer do relato religioso em que néo
se atende a particularidade do fazer humano, ndo
¢ ultrapassado pelas ondas sucessivas désse fazer,
permanecendo como continua alusdo as nossa
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possibilidades fundamentais 218. N3o serarestritivo
dizer que traduz a nossa condi¢do humana no seu
acto vivo de reconhecimento , luta, esforgo,
aproximacao e zélo pelo advento de suas mais altas
possibilidades. O homem sabe que o presente ndo
corresponde a Ideia. A suarealidade ndo é a de um
ser dado narealidade 6ntica mem estd intencionado
a uma realizagdo objectivante mas um esforgo
incessante de desocultagdo que se exerce pela
comunicagdo:”existir consagrado a verdadeira
comunicagdo existencial” no ponto derealidade em
que esta se torna discurso e palavra. Estamos na
especulacdo de V. F. S em momento em que o
homem habita o recinto da palavra e lhe € interior.
O que implica o cuidado de no a degradar e de a
considerar para além do objectivamente dado. A
Para além da cristalizacdo da palavra puramente
objectivada, seja o discurso trivial ou a mais
cristalizada linguagem logificada o verbo comparece
eminentemente na poesia , na filosofia e na
mensagem das religides. Se o discurso objectivado
confina, pelo contrario as expressdes essencialmente
poéticas da poesia, da filosofia e da religido(e
quanto mais poético mais verdadeiro, ndo se cansara

VFS de citar Novalis) emergem como apelo de
autenticidade e liberdade vivificando a comunicagio
intersubjectiva expressa de modo excedente na
atitude congratulatéria do amor tanto quanto no
movimento amoroso esta implicita a tendéncia para
averdade, paraa sinceridade, para a confissdo, jep
intimidade plena da palavra. Filosofiacomo idioma
deapelo e de liberdade também podera ser o encontro
do outro pondo em movimento a consciéncia de si.
A través do ser convivencial. do ser com o outro.
educamo-nos, pois, para o sentido da nossa verdade
propria 227. V. FS faz recordar que todas as
grandesrealizagdes historicas e culturais do homem,
todos os prodigios da coragem, da inteligéncia e do
génio foram realizados na incitagdo do amor e da
paixdo, no delirio da sua forga transfiguradora211.
A mengdo criadora que aqui se implica por
inconclusa nem por isso deixa de ser abertura
esperangosa a um espago da indeterminabilidade
infinita e desejosa da experiéncia do divino. Em
meditacdo heidegeriana de 1958 VFS diz que a
“morfogénese das coisas advém na proximidade da
presencga divina, ou melhor, é essamesma presenga”.
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RESUMO

A ontologia mitopoética de Eudoro de Sousa e seu neopaganismo sdo objeto desse
artigo, que aborda a sintese filosdfica realizada por esse autor, inscrita na linhagem
da fenomenologia e do pensar heideggeriano.

RESUME

L’ontologie mythopoétique d'Eudoro de Sousa et son neo-paganisme sont mis en
relief par cet article, ou la syntheése philosophique qu’il a fait est inscrite dans le
courant phénoménologique et dans la pensée inspirée dans ['oeuvre de Heidegger.

Desde seus primeiros escritos, Eudoro de
Sousa se preocupa com o problematica do mito,
colocando-a como tema central de suas indagagdes
filos6ficas. Basicamente, os pardmetros de que se
serve para sua reflexdo sobre o mito, sdo a filologia,
a antropologia e a histéria. E o escopo dessa
mitosofia (ou filomitia) é indubitavelmente o
helenismo e o paganismo.

A sintese e sistematiza¢ao do pensamento de
Eudoro de Sousa (e conseqiientemente de sua idéia
de mito) se verifica através do que chamamos de
“obra programatica” e que é constituida por
Horizonte e complementariedade (1975), ao qual
se vincula seu texto “Sempre o mesmo acerca do

mesmo” (1978), Mitologia (1980) e Historia e
mito (1981). Ressalte-se que é toda uma
condensagao de um pensamento que se efetua num
espaco de apenas_sete (07) anos.

Paralelo a sua “obra programética”, onde €
exposta a tematica do “horizonte”, tese por nos
desenvolvidano livroMito e filosofia !, sustentamos
que um outro “programa”, essencialmente ligado
ao primeiro, também se encontra na antologia
Dioniso em Creta e outros ensaios >,sobre a qual,
pelo que é do nosso conhecimento, praticamente até
entdo nada existe a respeito, com excecdo do
espléndido artigo do meu condiscipulo eudoriano
Ordep Serra, artigo intitulado “A margem do
horizonte: um helenista e a antropologia™?.

) vCOLOQUIO TOBIAS BARRETO: MITO E CULTURA - Instituto de Filosofia Luso-Brasileira, Braga e Vianado Castelo - 14 a 18 de setembro

de 1998.
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Mas € necessario deixar de modo inequivoco
e categorico que entre os dois (02) “programas”
delineados pelo fildsofo luso-brasileiro ndo ha um
corte ou uma cisdo. Muito pelo contrario, pelo que
ratificamos os dizeres do Profo Joaquim Domingues
no seu original e elucidativo trabalho sobre o
desempenho intelectual de Eudoro de Sousa em
Portugal, dizeres registrados na sua comunicagio
quando deste Coloquio: “Quando hoje constatamos
que parte dos capitulos enfaixados naquele volume
(i.e.,Dioniso em Creta), como varios outros textos
publicados no Brasil, resultam do reaproveitamento
de escritos ja saidos em Portugal, temos de admitir
a essencial continuidade do seu pensamento, antes
e depois do voluntario exilio™.

II

Esta comunicagdo procura, a partir de uma
interpretacdo estético-hermenéutica, refletir a
tematica do horizonte com relagdo ao aspecto
escatologico e soteriologico do que denominamos
paganismo mitico-poiético e onto-teo-légico de
Eudoro de Sousa.

Heuristicamente, observemos que, enquanto
0 étimo grego /dgos enuncia o dizer que é pensado
pelo entendimento, ou seja, enuncia o discurso,
mythos alude também aum dizer, dizer este, porém,
que ¢ o dizer de um relato “extra-ordinario” que,
ocasionando uma ruptura no tempo “ordinario”,
faculta aquele que o profere, hic et nunc, retomar
um contato intenso (ainda que provisério) com o
tempo originario.

Tal contato intenso lhe proporciona a
sacralizagdo do tempo e do espago, da natureza e da
prépria existéncia humana, fazendo com que na
presencahoc tempore da horizontalidade concreta
e histdrica se instaure exatamente a presengain illo
tempore da verticalidade mitica das origens.

Mito é, assim, um dizer original ou a palavra
que cria ou produz (poiesis) a realidade, o que
suscita uma atividade mitico-poiética, uma
mitopoiese pela qual a agdo divina se converte em
ontofania e, a0 mesmo tempo, em uma teofania
perpetrada simbolicamente na existéncia humana.

E essamitopoiese, evidencie-se, se articula
com aquela estrutura onto-teo-l6gica de que fala

Heidegger® e que Eudoro de Sousa concebe como
o tridngulo simbodlico e complementar,
constituido por deus, homem e mundo, pelatriade
teo-antropo-cosmogdnica, identificando-se, no
“Além-Horizonte Extremo”, Deuse Ser(o ‘Ultra-Ser’
ou a ‘Excessividade Cadtica’) na concepg¢ao
teogodnica do pensador luso-brasileiro®.

Para o intento deste nosso trabalho, que é
uma busca de um repensar o que designamos
neopaganismo mitico-poiético e onto-teo-16gico de
Eudoro de Sousa, na o6tica do paradoxo da
ambigiiidade e da complementariedade da
“mesmidade” poético-filosofica, atentaremos, numa
ambiéncia preambular, para a tdo proclamada
tematica da vizinhanga entre a poesia e a filosofia,
preocupagdo que cuidadosamente perpassa a
vigiladncia do pensar, como observa Martin
Heidegger’.

Sobre a identidade e a diferenca, que
compdem a vizinhanga dessa “mesmidade” poético-
filos6fica, pondera Heidegger sobre o fato de que o
poetae o filosofo dizem o mesmo, mas ndo dizem
o igual. Vizinhos separados por montanhas,
considera o autor de Identidade e diferenca, o
filosofo diz o Ser e o poeta nomeia o Sagrado. O
primeiro, ao conjeturar o que ainda lhe ¢ estranho,
vive o drama do “esquecimento” do Ser, ao passo
que o vate anuncia aquilo que lhe € familiar,
precisamente porque € capaz de superar o abismo
estabelecido pela fuga dos deuses e reingressar na
“terra natal”.

Definigdo é preceito que pode convir a uma
filosofia que se ensina; ndo, todavia, aum filosofar
que se aprende®, adverte Eudoro de Sousa logo no
inicio de “Arte e escatologia”.

E de fato, o pensamento e a linguagem da
reflexdo eudoriana é de uma “antifilosofia™ que,
apoiando-se naclarividéncia doracionalou de um
“trans-racional, converge parauma “metafilosofia”.

A clarividéncia do racional a que se refere
Eudoro de Sousa é daquelarazio (e sua conseqiliente
racionalidade) que, partindo do pensamento
conceptualmente discursivo, naacepg¢ao mais estrita
de mediagdo (ratio), chega até a capacidade mais
elevada de percepcdo imediata (intellectus),
articulando-se ambos os elementos racionais na
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unidade cognitiva que institui o ser humano como
animal rationale.

E ¢ esta razio, aquela que deveras podera
compreender ou vislumbrar o mito, racionalidade
ou inteligibilidade que se liga ao dizer poético e a
linguagem estética e cujo dizer ndo € explicativo
mas simbolico : “trans-racional”, como assevera
Eudoro de Sousa’.

Entrementes, lembremo-nos que o arcabougo
simbdlico da linguagem como um fator a priori da
organizagdo da experiéncia e, assim, de
interpretacdo do real, quer na filosofia (conceptual),
quer na poesia (imaginéria), ¢ um procedimento
que nos permite discorrer sobre as relagdes de
identidade e diferenca do estatuto conjetural do
conhecimento analitico da filosofia (cogitatio) e do
aspecto plasmador da poesia (aistheton).

Isto posto, constituindo um procedimento
interpretativo ou hermenéutico, a linguagem se
apresenta como media¢do dialdégica entre a
indagacdo intelectiva da “verdade” pela filosofiae,
pela poesia, como o experimento imaginario do
“possivel”.

A linguagem induz, portanto, a investigagdo
do embate travado entre os dois campos do pensar,
num processo com vistas ao delineamento da
simultanea proximidade e distanciamento que nos
permita conduzir a reflexdo sobre a “antifilosofia”
ou a “metafilosofia” de Eudoro de Sousa, no
horizonte da “mesmidade” poético-filoséfica, que
compreendemos como um paradoxo de ambigiiidade,
mas também de complementariedade.

Esta atitude “trans-racional” do pensar de
Eudoro de Sousa, é expressdo de um ldgos que,
enquanto interpretacdo e compreensdo simbdlica
darealidade, se verifica pelarelagdo e pela analogia,
expressdo que corresponde a linguagem poética.

A linguagem ou o significado do dizer poético
estdo ligados ao universo mitico e a linguagem
estética, e a sua condizente expressdo ndo ¢
explicativa, mas compreensiva, “reintegradora” ou
simbdlica.

Ademais, o dizer do mito ndo € alegdrico,
mas tautegodrico. Ou seja, o mito ndo representa
outra coisa, como uma imagem fantasiosa
conseqiiente de uma incapacidade e precariedade
da razdo, como quer a visdo positivista. O mito

relata e exprime o que em verdade €; ndo representa
as coisas ou eventos originados, apresenta, sim, as
origens das proprias coisas

A reintegragdo simbdlica se evidencia numa
das tematicas mais importantes do questionamento
mitico, a tematica do deicidio originério ou, nas
palavras de Eudoro de Sousa, da “cosmofania

9. &

teocriptica”: “mistério e surgimento do mundo”.

Deacordo com este mitologema, mitologema
encontrado praticamente em todas as culturas
origindrias, ¢ da morte ou do sacrificio de um deus
que surge o mundo e o homem, o que se efetua pelo
ocultamento misterioso da divindade, por uma
teocriptia.

Mito e Cultura, por sua vez, se encontram
associados intrinsecamente no pensamento € na
obra de Eudoro de Sousa, visto que a cosmofania
teocriptica, mistério e surgimento do mundo,
constitui o enredo do drama ritual das origens, do
mito ontofanico que, possibilitando e condicionando
avidacdsmica (a existéncia do homem e do mundo),
faz-seresponsavel pela instauragao das epocalidades
histdéricas e de suas respectivas representagdes
culturais.

Quer dizer, arealidade cultural se estabelece
numa dimensdo portadora de forgas autopropulsivas
e ontologicas, de onde o espirito recolhe as formas
que orientam a sua forga imaginativa e criadora.

Deste modo, o homem se depara surpreendido
por um mundo constituido por uma anterioridade
irrecusavel, por uma possibilidade ultima que fixa
a estrutura profunda das culturas, por aquilo que
Frobenius designa de paideuma.

O paideuma, instaurador da cultura, por
outro lado, recorre as instancias do mitico ou dos
mitos que, em todos os seus aspectos e nas suas
mais variadas formas, faz transparecer uma
protolinguagem, uma estrutura originaria, que
possibilitaanarrativa da vida cdsmica, da existéncia
do homem e do mundo'’.

No que tange as relagdes entre Mito e
Cultura, assim como, de um modo geral, a tematica
do Mito ou de uma mitosofia, constatamos um
notavel paralelo e comunh@o de pensamento entre
Eudoro de Sousa e Vicente Ferreira da Silva. O
referencial basico da reflexdo de ambos os
pensadores situa-se na poiesis mitolégica, em que
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a existéncia humana passa a ter a sua realidade
demarcada essencialmente pelas forcas teogonicas.
Mais do que com uma concepgao teologica nos
deparamos com uma concepgdo teogdnica, desde
que sdo os deuses, por intermédio do homem, as
verdadeiras forcas plasmadoras da Cultura e da
Historia. Deparamos-nos com um teocentrismo onde
omito, ontofanico e numinoso, institui o homem, o
mundo e as coisas, atuando as poténcias ou
hierofanias divinas na plasmac¢do dos fenémenos
culturais e inclusive na configura¢do do nosso
proprio ser.

Segundo Eudoro de Sousa, do Mito
ontofanico sao projetadas as “Fulguragdes
Ofuscantes”, das quais o mito do Homem, com a
Cultura e a Histéria, é um dos projetos.

As “Fulguragdes” sao os projetos ou os
mundos manifestos pelos deuses, sendo
“Ofuscantes” porque nos mundos manifestados ndo
se alcanga o Ser Manifestante.

A Cultura, no seudrama ou jogo, se identifica,
por consegiiinte, com o Projeto Originario que
instaura todo e qualquer correlacionamento homem-
mundo. A Cultura triunfa sobre as culturas epocais
e histéricas, sendo o mais recente de todos os
Projetos, ainda que na@o seja o unico, adverte o
filosofo.

Afirmando que a historia ndo quer saber que
¢ da esséncia do homem o estar sempre em transito
descontinuo pelas metamorfoses, subverte Eudoro
de Sousa o aforisma leibniziano natura non facit
saltus para natura facit saltus, de onde podemos
deduzir que cultura facit saltus. E a epocalidade
histérica inaugura-se em conformidade com uma
“Fulguragdo Ofuscante” que, ao fulgurar,
diacosmiza de cada vez a seu modo.

“Fulguracdo Ofuscante”, denominagio
utilizada por Eudoro de Sousa, equivale ao “Regime
de Fascinagdo” de Vicente Ferreira da Silva,
significando ambas a delimita¢do em que o ente é
revelado privilegiadamente pelo Ser numa respectiva
epocalidade histérica, e que na nossa cultura
antropocéntrica € o homem.

A “Fulguragao Ofuscante”, projeto do Mito
ontoféanico, engendra a “cosmofania teocriptica”,
reintegra¢ao simbolica que se processa, de modo
“aletheizante”, pelo ocultamento misterioso da
divindade e pela desocultagdo ou surgimento da
vida césmica, a diacosmese do homem e do mundo.

E adiacosmese, saliente-se, ¢ umarealizagdo
mitico-poiética, em que o Mito primordial, operando
como poiesis, na dupla acepgao do produzir e da
pulcritude, fundamenta e harmoniza a experiéncia
do mundo em experiéncia estética.

Bem assim, a diacosmese € também
onto-teo-logica, porquanto a estrutura da realidade
se determina pela interferéncia do Ser e dos deuses
(ou de Deus), que se vinculam (ou se identificam)
pelo fundamento fundante (/dgos) que anuncia e
edifica o tridngulo teo-antropo-cosmogonico, como
prescreve Eudoro de Sousa.

No seu ensaio “Arte e escatologia”, afirma o
autor que a arte cria imitando ou imita criando e que
anaturezaimitada é, sem duvida, anatura naturans,
aquela que, consoante Espinosa, ¢ a natureza
originaria e originante e que, como tal, molda a
natureza originada, a natura naturata, composta
pelos entes naturais. E acrescenta que a imitagdo
poética e artistica é-o, ndo dos entes originados,
mas da propria origem dos entes.

Enumerando as trés categorias estéticas, o
belo, o mistério e simbolo, ressalta Eudoro de
Sousa que a beleza estética serelaciona aoreino da
excepcionalidade, ao que nos aparece como sendo
mais do parece.

Que o mistério da poesia €, pois,
desvelamento, revelagdo da originalidade, ou a
verdade das coisas... Originalidade, porém, nos
dois sentidos do termo, no sentido comum, em que
sediz quetal coisa ndo tem igual ou ndo se assemelha
aoutra, e no sentido mais chegado ao étimo, em que
se diz que tal coisa mostra ou revela, em si mesma,
a sua propria origem ou natureza.

Quanto ao simbolo, declara que ndo €é uma
fragdo, mas o todo que resulta de se re-unirem as
partes, - em suma, reintegragdo "

Estas consideragdes do autor de “Arte e
escatologia” sobre o fendmeno artistico, nos remetem
a ontofania mitico-poiética operada pelo Mito
primordial e a sua conseqiiente diacosmese que, na
sua alétheia desvelante, funda e harmoniza a
experiéncia do mundo em experiéncia estética.

Este fazer demiurgico, em que o Mito
primordial se assemelha ao préton poietés ou a
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divindade artifice de que fala Platdo, ¢ uma agdo ou
reintegragdo simbdlica, em que o mistério daunidade
primordial se manifesta na multiplicidade das
diversidades emanadas.

A reintegrag@o simbolica, que se relaciona
com o mistério da unidade primordial, nos reporta
a idéia de um “Deus existencial”’, um Deus in
progress,um “Deus em devir”, um Deus em ato de
existenciar-se em si e no homem e cuja progressao
é descontinua. E uma ontoantropologia, em que o
homem aparece incorporado a tarefa de divinizagao
ou deificagdo do Todo.

Ora, a tonica de que a morte de um deus € a
vida de um mundo, o deicidio primordial que da
origem ao homem e ao mundo, liga-se a idéia do
Deus in progress. E se é da morte do deus (ou de
Deus) que surge a vida do mundo, é da vida cosmica
(da existéncia do homem e do mundo) que podera
reaparecer o deus vivo.

O divino e o humano se metamorfoseiam,
entdo, em vida e morte, o que faz o homem custodiar
o Mistério, pois o retorno a morada originaria, ao
Sagrado, é o habitar do homem no proprio Mistério,
0 que ndo significa conhecé-lo, mas custodia-lo
como Mistério e assumi-lo como tal.

O habitar do homem no Mistério, a reflexdo
do pensamento com o Sagrado (com a sua natureza
e a sua ordem), nos insere no ambito da teologia
negativa, problematica de enorme complexidade e
de imensa atualidade.

A racionalizagdoextremis do mundo, gerando
aocultagdo e o esvaziamento do sacro e do numinoso,
fez com que a disposi¢ao do niilismo provocasse o
completo “desencantamento do mundo” no contexto
weberiano, acarretando um “positivismo” em que
sO o0 estritamente empirico passasse a ser admitido
como conhecimento verdadeiro e em que todo o
universo simbdlico e imaginario viesse a ser
desprezado ou repudiado.

Em conseqiiéncia, o niilismo, que é um
acontecimento histérico do Ocidente, leva a
exclamagédo nietzschiana da “morte de Deus”, que
significa de fato, nas pegadas da racionalizagdo
extremis do mundo, a desdivinizagdo darealidade,
a “fuga dos deuses”.

A “fuga dos deuses” concorre para que a
presenga do divino ou do numinoso ndo possa ser
definidanem certificada, mas somente experenciada
existencialmente no mais intimo e no mais recéndito
do nosso ser. E se Deus € Mistério, € algo terrivel
mas também fascinante: mysterium tremendum
atque fascinans.

Se Nietzsche certifica a “morte de Deus” ou
Heidegger atesta o “fim da filosofia”, € imperioso
lembrar que ambos apontam para um “porvir”, que
o primeiro concebeu como “niilismo ativo” e o
segundo, como uma ‘“nova abertura do Ser”: o
advento de um Homem novo numa nova Era € o
prelidio para uma renovagdo do Tempo e da
Histéria.

A teologia negativa, junto ao “niilismo
ativo” e a “nova abertura do ser”, indicaria um
“p6s-niilismo”, em que os fins Gltimos seriam fins
redentores ou de libertagdo, instaurando uma
escatologia soterioldgica ou o regresso ao mistério
da unidade primordial, como prenuncia Eudoro de
Sousa.

Da catabase histérica chegariamos a uma
anabase meta-histérica, porquanto uma fusio do
metafisico e do histérico propiciaria um meta-
horizonte em que, paradoxalmente, a imanéncia
temporal e finita da existéncia humana se projetaria
numa transcendéncia, formando uma unido intima
do homem com o divino.

E assim é que escatologia e soteriologia
unem-se no paganismo mitico-poiético e onto-
teo-16gico de Eudoro de Sousa, na aquiescéncia de
que ‘de onde viemos’ é ‘para onde vamos’ € na
expectativa de que os ‘fins Gltimos’ das ‘origens
primeiras’ teo-antropo-cosmogonicas se destinem
e se resolvam na plenitude de uma soteriologia ou
numa escatologia soterioldgica.

O retorno a condi¢do da bem-aventuranga
originaria, a deificatio de todas as coisa no &mago
natal da restitutio universalis.

NOTAS

M BASTOS, Fernando. Mito e filosofia : Eudoro de Sousa e a
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IN MEMORIAM

ALAIN GUY (1918-1998)
ALAIN GUY (11.08.1918 - 07.11.1998)

Zdnek KOURIM
(Universidade de Toulouse-le-Mirail)

RESUME

L’oeuvrelaissée par A. Guy qui fut sans doute le plus grande connaisseur (“‘extérieur”)
contemporain de la philosophie en langue espagnole, contient et refléte, malgré le
constant souci d’objectivité, aussi les traits de plus en plus marquants de la
conception philosophique propre a l'auteur de son spiritualisme humaniste chrétien
d’orientation progressiste. Méme si ce fait - qui s'inscrit dans ['intégrité de
’attachante personnalité du maitre toulousain - n’entame guere la valeur globale,
universallement reconnue de ses travaux, il porte préjudice a leur teneur
informationnelle.

RESUMO

A obra deixada por A. Guy. que sem, duvida foi o maior conhecedor (“externo”)
contemporaneo da filosofia de lingua espanhola, contém e reflete, apesar da
constante preocupagdo com a objetividade, os tragos marcantes da concepg¢do
filosofica propria do autor - seu espiritualismo cristdo, de orientagdo progressista.
Esse fato - que se inscreve na totalidade da encantadora personalidade do mestre

toulousiano - se ndo empana absolutamente o valor global, universalmente
reconhecido de seus trabalhos, traz prejuizos a seu conteudo informativo.

Num artigo que abre o primeiro tomo da
revista PHILOSOPHIE (XII-XIII-XIV),
inteiramente consagrada aos “Mélanges offertes a
Alain Guy” e publicado por ocasido do 70°
aniversario deste, um de seus colegas, Jean-Marc
Gabaude, escreveu: “O Professor Alain Guy é, ha
muito tempo, o primeiro especialista, ndo somente
na Franga mas no mundo, do imenso conjunto tao

rico e tdo diverso, tdo multiplo e tdo contrastante,
das filosofias ibéricas e ibero-americanas”. Esse
juizo certamente ndo € exagerado, porque a erudigdo

de Alain Guy era verdadeiramente impressionante
e sua obra permanece e sem divida permanecera,
ao menos durante alguns decénios vindouros, o
ponto de referéncia obrigatério para todos os que
quiserem descobrir este pensamento antes
desconhecido - tido injustamente como menor, fora
de suas fronteiras -, conhecer profundamente a
filosofia em lingua espanhola.

Mas, ele foi muito mais que um especialista
e um erudito debrugando-se sobre um assunto de
sua predile¢do: seu trabalho intelectual, completado
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por um esforgo constante de sua pratica educativa
e organizadora, tornou-se para ele uma ocupagao
primordial, sentida e vivida como uma necessidade
existencial. Todos os que tiveram a oportunidade
de colaborar com ele se recordam de seu fervor
comunicativo, de seu impulso com o qual exprimia
sua fé inquebrantavel nos valores da cultura
espanhola em geral e do hispanismo filosofico em
particular. E ¢é este entusiasmo que sublinhava e
acentuava ainda as qualidades humanas de Alain
Guy: uma atitude anti-dogmatica de abertura e de
acolhimento, uma disponibilidade quase
permanente, uma espécie de juventude espiritual
que renascia sem cessar, que lhe permitiu ser, até o
fim de sua vida, ativo e atual.

“Minha aficion respecto a Espania data de
longe—recordava-seele[...]: comegou precisamente
em 1926, em Paris [...], onde li, no jardim de
Luxemburgo, o maravilhoso Quixote na colegdo
infantil da “Biblioteca Rosa”! Esta leitura devia
me marcar a vida toda. Lo que se mama en la leche
se derrama en la mortaja (“o que se mama no leite
se derrama na mortalha™)!.

Depois de seus estudos secundarios nos
colégios parisienses, licenciou-se na Universidade
de Grenoble onde seguiu, segundo suas palavras,
“os cursos inesqueciveis do Decano Jacques
Chevalier, que nos abria o segredo enfeiti¢ante da
Espanha castiza, falando-nos alternadamente do
seu amigo Unamuno, de Garcia Morente, de Sao
Jodo da Cruz, de Santa Teresa d’Avila, de toda esta
alta mistica do Siglo de oro[...]. A terrivel Guerra
Civil precipitou minha evolu¢do em dire¢do a uma
consagra¢do total ao hispanismo filos6fico. Foi,
doravante, minha paixdo, minha preocupacio
dominante e quotidiana. [...] logo, mergulhava no
admiravel Frei Luis de Léon e na Escola de
Salamanca, sobre quais apresentei minhas teses,
em plena guerra mundial, em Grenoble, em 1943,

E Alain Guy prossegue: “Nas pegadas de
alguns mestres dos estudos hispanicos, como Marcel
Bataillon, Jean Baruzi e Raymond Bayer ou Eugéne
Kohler [...] descobri a injustica que a leyenda
negra cometia em relagdo a Peninsula hispanica,
por seu siléncio concertado quanto a filosofia.
Saturado, da minha parte, de filosofia alem3, inglesa
ou francesa, tomei contato cada vez maior com os
maiores espiritos do pensamiento esparol, numa

busca de exigente verdade metafisica e de acdo
social; e isso foi uma revelagdo!™”.

Estarevelagao, sempre mais cativante, Alain
Guy a quer partilhar e a partilha: primeiro, durante
vinte anos, com seus alunos dos liceus de Limoges,
de Paris e de Toulouse; em seguida, com os
estudantes da Universidade de Toulouse na qual
entra,em 1959, com tempo integral, sendo nomeado
em 1967 professor titular. No mesmo ano,
precisamente em 5 de maio, teve lugar, sob o
comando do Decano da Faculdade de Letras,
Georges Bastide, a primeira reuniao fundadora da
Equipe de Investigagdo associada ao C.N.R.S.%,
sobre a filosofia de linguas espanhola e portuguesa,
equipe na qual trabalharam muitas dezenas de
investigadores e da qual Alain Guy tornou-se
naturalmente o diretor, papel que assumiu com
muita competéncia e abnegacao, também mais tarde,
quando foi transformada em Centro de Investigacao
de filosofia ibérica e ibero-americana.

O melhor testemunho do sucesso desta
empresa, unica no seu género na Franca e
provavelmente na Europa, € a publicagdo dos nove
volumes coletivos e seu impacto internacional; eis,
ao menos, seus titulos:

Le temps et la mort dans la philosophie
espagnole contemporaine (O tempo e a morte na
filosofia espanhola contempordnea, Paris,
Toulouse, PUF- Privat, 1968).

Le temps et la mort dans la philosophie
contemporaine de |’ Amérique latine (O tempo e a
morte na filosofia contempordnea da América
Latina, Toulouse, Associationdes Publications de
I’Université de Toulouse-le-Mirail, 1971 ; reedigao
em 1992).

Pensée ibérique et finitude (Pensamento
ibérico e finitude, Toulouse, Association des
Publications de 1’Université de Toulouse-le-Mirail,
1972).

Penseus héterodoxes du monde hispanique
(Pensadores heterodoxos do mundo hispdnico,
Toulouse, Association des Publications de
1’Université de Toulouse-le-Mirail, 1974).

Philosophes ibériques et ibéro-américans
en exil (Filosofos ibéricos e ibero-americanos no
exilio, Toulouse, Association des Publications de
I’Université de Toulouse-le-Mirail, 1977).
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Pensée hispanique et philosophie frangaise
des Lumieres (Pensamento hispdnico e filosofia
das Luzes francesa, Toulouse, Association des
Publications de1’Université de Toulouse-le-Mirail,
1980).

La femme dans la pensée espagnole (A
mulher no pensamento espanhol, Paris, CNRS,
1985).

Femmes philosophes en Espagne et en
Amérique Latine (Mulheres-filosofas na Espanha
e na América Latina, Paris, CNRS, 1989).

A obra deixada por Alain Guy corresponde
plenamente a sua personalidade, ao mesmo tempo
atraente e respeitavel — uma rara sintese entre o
animador infatigavel e o investigador rigoroso; por
seu estilo, permanece acessivel ao grande publico,
sem nunca ceder a uma vulgarizagao baixa; por sua
estruturagdo e sua logica interna parte a descoberta
da esséncia mesma do filosofar hispanico. Donde
oreconhecimento quase universal de seus méritos,
materializado na tradug@o em espanhol dos escritos
mais importantes do mestre toulouseano.

As palavras de Pedro Sainz Rodrigues, que
prefaciou o primeiro destes e de Luis Jiménez
Moreno, professor da Universidade Complutense,
o resumem de uma maneira eloqiiente: “Nos, os
espanhois, contraimos uma grande divida de gratidao
quanto a Alain Guy, divida que hoje comegamos a
quitar™. “Tudo o que se fizer na Espanha para
tornar conhecida a obra do fil6sofo Alain Guy sera
sempre muito pouco para agradecé-lo de terincitado
muitos espanhdis a conhecerem a si mesmos e por
té-los feito conhecer em latitudes tdo amplas™.
Esta gratiddo, a Espanha exprimiu também de um
outro modo: em 1979, foi condecorado com a Cruz
de Comandante da Ordem de Isabel, a Catdlica, e
em 1986, a Universidade de Salamanca conferiu-
lhe o titulo de doutor honoris causa®.

Caracterizando os trabalhos de seu ilustre
colega, J.-M. Gabaude escreve: “A.Guy ama os
valores e a expressao ibéricos e ibero-americanos e
apresenta os autores com amizade compreensiva,
tentando apreendé-los em sua originalidade, a partir
deles mesmos e do espirito epocal de seu povo.
Sabenotaras filiagdes e as influéncias mais diversas,
apresentando um filésofo no seu conjunto doutrinal
proprio e irredutivel. Em tudo isto, a mais ampla e
mais atualizada acrisia se alia a segurancga de

analise edejuizo. O esfor¢o de imparcialidade e de
objetividade do historiador ndo exclui absolutamente
a presenca engajada do fildsofo. E assim que A.Guy
¢ atento a emergéncia das idéias progressistas e ndo
deixa de sublinhar, com simpatia, tudo o que vai
contra o conservadorismo através dos séculos,
insistindo na falsidade dos juizos reducionistas e
simplificadores™”.

A longa lista das publicagdes — contendo
mais de uma centena de artigos e uma dezena de
livros, sem contar os prefacios, as tradugdes e
outras intervenc¢des® - do eminente fildsofo-
hispanista toulouseano estd ai para atestar a justeza
desta apreciagao.

Comefeito, as duas obras fundamentais, Les
philosophes espagnols d’hier et d'aujourd’hui e
Histoire de la philosophie espagnole, o segundo
sendo a culminagdo do primeiro, sdo, nesse sentido
exemplares: o historiador — filésofo ndo se limita ai
a oferecer a soma de seus vastos conhecimentos,
ordenados segundo um critério metodoldgico claro,
mas tenta sobretudo apresentar “uma perspectiva
da filosofia espanhola™, para mostrar a propria
dindmica particular desta. Na evolucdo deste
pensamento pode-se discernir, segundo ele, “muitos
tragos constantes”: “a influéncia oriental em
todos os seus setores [...]; o interesse incansavel
pela ética e pela casuistica [...]; a tradi¢do dos
médicos — filésofos [...]; a referéncia, latente e
confessada, aos problemas religiosos [...]; a
orientagdo moderna, predominante, depois da
viagem de Sanz del Rio, em diregdo a filosofia
germanica” e, enfim, “a perpétua oscilagcdo” dos
filésofos espanhois “entre a ordem e o progresso,
entre a tradi¢do e a heterodoxia™. Contudo, o
desabrochar da riqueza espiritual que ai é fomentada
foi freqlientemente contrariado pela circunstincia
geopolitica do pais, de sorte que “um bom numero
de institui¢des originais e de inova¢des mentais
nascidas na Espanha ndo puderam se desenvolver
normalmente e com continuidade; passaram, assim,
ao estrangeiro, donde freqlientemente retornaram
ulteriormente as suas origens hispanicas primeiras,
mas sob uma forma mais aperfeigoada™. Alain Guy
menciona, a proposito disso, “o caso do socialismo
cristdo [...], da caracteriologia [...], da ldgica
simbdlica [...], do pacifismo [...], da ética
internacional [...], do existencialismo tragico [...]
ou da reflexdo sobre a linguagem”. Mas, esses
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“sucessos parciais” sdo compensados por “plenas
realizagdes” como a da “Escola de Salamanca”, da
“teoria do direito natural em Suarez”, do
“espiritualismo renovado de Balmer”, do
“Krausismo de Sanz del Rio e de seus discipulos”,
do “raciovitalismo de Ortega y Gasset” ou “do
objetivismo substantivista de Zubiri™'?.

A essas duas obras, resultados de
investigagdes, uma, pioneira, outra maior, € preciso
associar uma terceira, de divulgac¢do, que, mesmo
de aspecto modesto e de pretensdes mais limitadas,
¢ de alcance simbdlico e real consideravel. O
aparecimento de La philosophie espagnole (4
filosofia espanhola) na colegdo “Que sais-je?”
significa, com efeito, a0 menos no meio intelectual
da Franga, uma espécie de aceitacdo formal do
valor universal do pensamento espanhol e, para seu
autor, o final vitorioso do combate que empreendeu
“contra os flagrantes preconceitos que foram
levantados contra“ tal pensamento; para o publico
— e sem duvida certamente nao somente o publico
francés -, esse pequeno volume de grande difusdo
abre a porta ao conhecimento de um capitulo
injustamente ignorado da evolugdo espiritual
européia.

O esforgo de sintese imposto pelo quadro
desta colecdo obrigou também Alain Guy a se
interrogar sobre “o problema das filosofias
nacionais”. “Nao seria [...] mais sabio falar[...] do
surgimento e dos avatares caprichosos da filosofia
de tal ou tal regido? A tarefa do historiador das
idéias ndo é a de expor e de analisar, 0 mais
exatamente possivel, todas as realidades flutuantes
daatividade espiritual de cada area cultural, levando
em conta seu incessante vir-a-ser, sem pretender
uma tipologia nacional rigida que seria inspirada
por um estreito nacionalismo perigoso e superado,
do qual ninguém ignora os terriveis maleficios
através dos séculos?”, ele se pergunta.

Sem darumaresposta categorica, mais dificil
ainda de fornecer em vista da “riqueza da
especulagido filosofica hispanica, de modo algum
monolitica ou estatica, mas, ao contrario, pluralista
emovel, criticae mesmo freqlientemente dialética”,
ele se contenta em extrair “algumas li¢des [...] da
freqlientagdo dos filésofos da Espanha”: ligdes que
cruzam, em parte, resumindo-as, suas conclusdes
mais antigas: “em primeiro lugar, o convite a

humildade intelectual perante o mistério do Real”;
em seguida, uma “aten¢do vigilante aos problemas
éticos e a preocupagdo com uma moral mais justa e
generosa” e, enfim, a “busca de uma estética sem
precedente”; uma mensagem de esperanga e “‘de
otimismo perante o sentido da vida e da convivéncia
quotidiana™!!.

Mesmo nesses trés livros que se poderia
comparar aos trés pilares do processo ascensional
ocorrendo na Franca e mesmo ao nivel mundial, da
reabilitagdo ao pleno reconhecimento da filosofia
espanhola, o autor ndo esconde que seu olhar que se
pretende objetivamente analitico sintético, comporta
também uma carga de subjetividade doutrinal. Mas
se o tratamento preferencial pelas “idéias
progressistas” reflete sua “presenc¢a engajada”, esse
fato s permite entrever a filosofia inerente a toda
a obra de Alain Guy.

E preciso seguirmos outros tragos para nos
darmos conta de que a inspirag@o fundamental que
0 anima tinha também fontes religiosas; que se
trata, narealidade, de umespiritualismo humanista
cristdo de orientagdo progressista.

Influenciado, de inicio, por Jacques
Chevalier, Alain Guy lhe consagra, em 1940, sua
primeira publicagdo!?; quase vinte anos depois, ele
se debruca diretamente sobre o sentido de sua
mensagem, onde vé “uma magistral renovagao do
espiritualismo, e mais, uma poderosa introdugao ao
cristianismo”, conduzindo “insensivelmente”,
através do “realismo da interioridade e da
transcendéncia [...] a religido de Jesus e, mais
precisamente, a fé catdlica”?. Nio era pois
seguramente por acaso que o jovem candidato ao
doutorado em letras escolhera O pensamento de
Frei Luis de Léon como tema de sua tese principal
e que consagrara ao pensamento da Escola de
Salamanca sua tese complementar'*. Os dois
ultimos paragrafos da “Conclusdo” desta parecem
ter o significado de uma profissdo de fé, nunca
desmentida posteriormente por seu autor:

“A proclamacdo ardente [...] da eminente
realidade das coisas espirituais e da existéncia de
um Deus de amor e de verdade que julgard e
sancionard um dia nossos atos; a submissio do
homem ao direito natural, expressdo da justica
divina; a fraternidade internacional, fundada na
caridade e no respeito a lei de Deus; o dever, para
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os cristdos, de levar pacificamente aos povos
atrasados a revelagdo do cristianismo; a dialética
apaixonada entre a paz interior e a universal; a
intui¢do cdsmica ou musical, através de um lirismo
poderosamente filos6fico; a renovagdo cientifica
dos métodos de escrita; um apelo, muito amplo, a
filosofia e a0 humanismo para esclarecer, com suas
luzes profanas, a teologia e a metafisica; a luta
intransigente contra a idolatria do dinheiro, na
pratica quotidiana do espirito da pobreza; a
compreensdo simpatica da natureza criada,
considerada como a expressdo do mundo invisivel;
enfim, a onipoténcia de Deus, cujo amor € capaz de
elevar, por dom gratuito, a alma fiel aos mais altos
cimos da unido mistica: tais sdo as principais idéias
intelectuais e morais em torno das quais gravitou a
Escola de Salamanca.

E evidente que ndo ha via mais segura, para
os homens do tempo presente, que a de se vincular
e se conformar a este ensinamento, donde se extrai
esta idéia mestra, formulada com tanta felicidade
pelo Decano J. Chevalier: ‘O homem s6 € o que ele
¢ quando € o que deve ser. Ele so ¢ o que deve ser
quando se submete a Deus’”".

Nada de surpreendente pois que, coerente
consigo mesmo, Alain Guy se ache atraido pelo
pensamento de B. Pascal; sua “presencga filoséfica
em nosso universo de hoje” parece-lhe
“extremamente forte”, enquanto que “seu
espiritualismo original, tdo hostil ao idealismo
panteista quanto ao naturalismo vulgar, anuncia o
de Newman e de Boutroux ou de Simone Weil™'¢.
E um “pensador no qual o divércio entre a
inteligéncia e o coragdo nuncaacontecem, que sente
as idéias com emogao, que ¢ sacudido por elas até
o fundo de seu ser”. E porisso que este “admiravel
filésofo [...] ndo envelheceu e, sob muitos aspectos,
parece-nos ser o precursor de nossa era atbmica e
um de nossos contemporaneos mais atuais”!’.

Um lugar de honra na linhagem do
pensamento vivo e inspirador pertence a Charles
Péguy, “cuja filosofia, lirismo e fé religiosa sdo
sempre capazes de nutrir [...] nossas almas desta
segunda metade do século vinte”. O que se deve
sublinhar nele — “personalidade polimorfa” -, é
“seu socialismo utdpico e virtuoso [...] seu
entusiasmo a Hugo e aMichelet, seu “operarismo”
€ mesmo seu “esquerdismo” instintivo, sua fé no
Cristo camponés e operario, redentor do Universo,

sua intuigdo lirica que nos abre imensos horizontes
para o Absoluto”. E Alain Guy conclui: “este
homem de nucarigida, mas de coragdo terno, foi um
admiravel Weltkampfer, cujo apelo a um levante
urgente contra o rebaixamento e o ‘aplastamento’
do mundo moderno, devorado por seus demdnios,
ndo poderia deixar ninguém indiferente”'®.

A indiferenga e sua conseqiiéncia direta — a
inagdo, se situam justamente no plano oposto da
concepgdo filoséfica do homem enquanto ser
engajado na realizagdo de seus ideais, sustentado
pela fé na perfectibilidade pessoal e social,
concep¢do ancorada, em ultima instancia, na
transcendéncia divina. Simpatizar com idéias
progressistas e movimentos que tratam de torna-las
vivas, torna-se em seguida uma atitude ao mesmo
tempo refletida e natural.

Estatendéncia, quase onipresente na obra do
filésofo toulouseano, e que vai se acentuando
gradativamente, € ndo somente valorizada na histdria
do pensamento hispanico e entre diferentes autores
—objetos de suas investigagdes -, mas influencia as
vezes também a propria escolha do tema a tratar;
exemplares, nesse sentido, poderiam ser uma vintena
de paginas, publicadas com o titulo evocador, “Jean
Hus e o comunismo cristdo de Bohéme”, estudo
termina com a seguinte frase: “Estatradi¢do [hussita
—notade Z.K.] original, repleta de amor a liberdade
eafraternidade, nutrida porumareligido demitizada
e vivificante, incorporou-se espontaneamente a
medula espiritual deste surpreendente povo tcheco,
pacifico e critico ao mesmo tempo, apaixonado pela
independéncia mas também pela comunhio
internacional, que & moda de Thomas More, de
Campanella ou de Marc Sangnier,sempre acreditou
poder reconciliar, nas suas for¢as magnificamente
criadoras, o sentido transcendente do Cristo redentor
e a realizagdo de um socialismo integral, mas
tolerante”®. Certamente, trata-se aqui s6 de um
exagero simpatico — condicionado, sem duvida ao
menos parcialmente pelas reincidéncias da
“Primavera de Praga” -, mas é sem ddvida um
exagero revelador.

Evidentemente, ndo é esse o caso dos
trabalhos principais de Alain Guy onde, é preciso
repetir, ndo se pode deixar de perceber a preocupagéo
constante com a objetividade: o historiador da
filosofia quer manter, e a maior parte do tempo
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consegue manter, um equilibrio entre as doutrinas
escolhidas — segundo sua respectiva importancia —
para serem submetidas a sua interpretagdo. E,
geralmente, no interior desta, que ele manifesta sua
preferéncia, atribuindo a certas idéias maior carga
de pertinéncia intemporal e/ou atual que a outras.
Assim, nota, a propdsito de Frei Luis de Léon:

“O humilde agostiniano casteldo se ergue,
enérgico, contra as injusti¢as e os escandalos de seu
tempo, para fazer ouvir a voz da dignidade humana
e da fraternidade. Seu confrade agostiniano
Martinho Lutero ndo era desprovido desse
sentimento igualitdrio, mas cedo tomou outro
caminho e caiu na heterodoxia. O monge de
Salamanca, exercendo o magistério de uma cadeira
autenticamente ortodoxa e com uma autoridade
universalmente reconhecida [...] recordava, ao
contrario, a grande ordenagdo cristd. Como nao
reconhecer aqui o filho desse nobre pais, no qual os
fueros de Aragio declaravam, no preambulo de seu
juramento de fidelidade ao rei: “Nés que, cadaum,
valemos tanto quanto vos e que, juntos, valemos
mais que vos...77%0 .

Que a personalidade complexa e a obra
multiforme de Miguel de Unamuno deviam suscitar
e suscitaram um interesse particularmente forte de
Alain Guy, que o segundo acreditou encontrar, no
pensamento do primeiro, além do impacto
inspirador, uma espécie de recorréncia de suas
préprias convicgoes intimas, isso ndo deixa divida.
Mesmo se se desconhecesse as suas palavras
explicitas: “Filésofo por vocagdo e profissdo,
cheguei ao hispanismo através de Don Miguel™?!,
bastaria observar como a afinidade subjacente
transparece claramente pelo alto grau da
compreensao interpretativa global. Mas, também
aqui, a acentuac¢@o progressiva de orientagdo
preferencial indicada precedentemente torna-se
perceptivel.

Deinicio—em 1947, Alain Guy sublinha em
Unamuno principalmente sua “intensa fé religiosa”;
se admite como possivel o fato de que o reitor
salmantino foi “‘um tantinho heterodoxo”, o essencial
para ele € “o que permanece plenamente valido e
precioso na sua mensagem espiritual”, isto é “sua
atitude integra e tdo arraigada de crente”. Sua fé,
“eminentemente militante”, aprofunda-se “cada vez
mais [...] a medida em que avanga em idade e,

conjuntamente, “num abandono cada vez maior das
teses cientistas”??. Mais tarde, sem contudo
absolutamente recuar da primeira avalia¢do, acentua
mais o “humanismo integral” de Miguel de
Unamuno, em virtude do fato dele “reivindicar um
lugar central para a sensibilidade e para a praxis”.
E Alain Guy langa uma hipdtese: “se ele tivesse
sido tentado a propor categorias, talvez a do homo
credulus (descrita por Léon Brunschvicg) e a do
homo faber (familiar ao marxismo e aos diversos
tecnicismos) ndo o tivessem desagradado”. De um
lado, pois, “o cristianismo original de Unamuno”,
“seu cristocentrismo” que chega até o “plano da
mistica e, mais precisamente, o da ardente mistica
espanhola”; ede outro, adimensdo ativa, militante,
de sua fé; dimensdo dominante para sua ética, que
“sera precisamente uma ética de caridade e de
justiga, um ‘pananarquismo’ [...] igualitario, onde
o conatus individual desabrochara no lado a lado
coletivo, na busca integral de nossas vocagdes
insubstituiveis”™ . O que quer dizer que a fé
unamuniana que “pode parecer marginal e duvidosa”
durante sua vida, na “época do integralismo”, se
mostra finalmente moderna: “nos anos posteriores
ao Concilio Vaticano I, parece-nos apenas utilizar
vias muito pessoais, mas auténticas quanto ao
essencial”*, conclui Alain Guy.

A obra de José Ortega y Gasset, o filosofo
toulouseano consagrou, além de alguns artigos e
conferéncias, dois livros: Ortega y Gasset, critico
de Aristoteles e Ortega y Gasset ou Da razdo vital
e historica; o segundo era, antes de mais nada, uma
bem sucedida reconstituicdo da doutrina orteguiana;
a apreciagdo global desta é, aqui, inteiramente
positiva. Contudo, uma frase no fim da Introdugao
deveria atrair particularmente a atengao: “O exame
escrupuloso da maiéutica orteguiana me permitira,
sem duvida, fornecer aqui ao leitor os meios de se
pronunciar por conta propria sobre a conciliagido
possivel, no filésofo madrilenho, dessas duas
ambigdes, freqiientemente antindmicas: o amor a
alétheia e o imperativo de coesdo social [...]”, frase
que € preciso aproximar de uma outra. Explicitando
o verdadeiro sentido da teoria das elites em Ortega,
Alain Guy escreve: “com efeito, longe de ser uma
defesa do aristocratismo absoluto e conservador,
ela s6 assume todo seu valor, cremos, numa
perspectiva democratica eprogressista” [grifado
por Z.K.].
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Para Ortega, a “coesdo social” buscada
implica pois uma visdo “progressista”? Sem
preconiza-lo explicitamente, um dos textos
posteriores de Alain Guy, no qual este admite uma
possivel “interpretagdo socialista”da obra
orteguiana, o faz supor. Ortega ¢ apresentado ai
como pensador atual, nomeadamente desse ponto
de vista: “seu sentido inato das elites, indispensaveis
a toda democracia verdadeira, a fim de educar e
conduzir as massas no caminho da elevagio e de
desenvolvimento, parece rigorosamente valida;
longe de contradizer a autogestao e as iniciativas de
base, o recurso as “minorias organizadas™ (Lenine)
em vistado Bem Comum, se mostra incontestavel”.
E um pouco mais adiante: “a longa ascensdo do
mundo pensante e trabalhador em diregdo a um
socialismo com face humana se reconheceria, sem
davidaalguma, no socialismo professado por Ortega
durante o tempo de sua juventude e no inicio de sua
idade madura™?.

Se esse trago interpretativo podia
eventualmente encontrar sua justificativa face ao
contexto empregado — defesa da teoria das elites
contra as acusagoes, indo do aristocratismo até o
fascismo?’, parece bastante dificil torna-la
compativel com a intencionalidade geral, tal como
se extrai dos escritos fundadores do raciovitalismo
orteguiano.

No que concerne as observagdes criticas
sobre esta doutrina, é o primeiro dos dois livros
mencionados abaixo que fornece os exemplos. Se
“atentativa do filosofo espanhol, submetendo aum
inventario sistemético os pressupostos do mundo
antigo de pensar o conhecimento exato, através da
razdo aristotélica”, que ai ¢ descrita e analisada
com maestria por Alain Guy, ndo levanta nenhuma
grave objecdo de sua parte; as reservas expressas,
mesmo referindo-se aparentemente antes ao ponto
de vista, ndo deixam de ser, contudo, sistomaticas.
O professor toulouseano assume ai, contra Ortega,
a defesa da “doutrina do ser [...] posto que leva em
conta o conjunto das dimensdes do real e do espirito,
superando inteiramente o realismo vulgar ou o
substancialismo dogmatico” e, citando Aimé Forest,
escreve: “nds nos elevamos além da visdo de uma
objetividade imediata quando apreendemos que a
afirmag@o do ser é, por si mesma, o reconhecimento
da unidade e da perfeig¢@o”, quer dizer, em Gltima
analise, “a afirmag¢do implicita de Deus”?.

Que se trata ai de uma critica muito
significativa, outros textos do mesmo autor o
demonstram. Ele fala a respeito disso — problema
ontolodgico-religioso -, por exemplo do “siléncio
lamentavel”® de Ortega, ou julga que “sua busca
do Infinito”, marcada pelo temor de cair no
irracional, foi de tal discrigdo e de tal hesitagdo que
deu a impressdo de cair numa descrigdo minuciosa
e inesgotavel do finito...”".

Uma outra figura eminente de filosofia
espanhola — Juan-Luis Vives, mereceu atengao
especial de Alain Guy. Na monografia que lhe
consagrou, insiste, antes de mais nada, na doutrina
social do autor deDe subventione pauperum, tratado
que “fala no tom sério e didatico do moralista e do
socidlogo, que trata de denunciar uma situagdo de
iniquidade e de promover, sem medo nem demoras,
medidas enérgicas, esperando as indispensaveis
reformas de estrutura”. Trata-se da “primeira obra
do mundo moderno, sem duvida, onde as idéias
socialistas ja assumiram um aspecto bastante
sistematico”, idéias que parecem estar de acordo,
“trés séculos antes, com a marcante teoria de Karl
Marx sobre a mais-valia™'. Avalia¢do cuja
positividade € ressaltada ainda mais num outro
estudo do mesmo autor: “Enraizado no territério
flamengo — e mais amplamente, europeu — de seu
tempo, esse tratado “do socorro aos pobres” assume,
sem compromisso, a orientagdo da bimilenar
tradi¢do do comunismo cristdo, desde as catacumbas
e dos Padres da Igreja até Jean Hus, Savonarola, os
Taboritas, os camponeses de Schuhbund e os
Anabatistas, passando pelos Bogomilos, os
Fraticelli, os Boggards, Wyclif e os Lolardos ou
tantos outros... Foi essa corrente que inspirou, em
seguida, Campanella e G. Bruno, Harrington e
Fénelon, ou Swift e Rousseau; é esta preocupagio
que se redescobre, laicizada, no socialismo dito
utopico de Mably, Babeuf, Owen, Fourier,
Proudhon, Saint-Simon, Cabet, etc..., esperando
que surja, com Karl Marx, o socialismo cientifico”.

O elogiodo “pensador valenciano™ que “néo
era somente um democrata resoluto, hostil aos
tiranos, preocupado com o consenso popular e
pacifista infatigavel”, mas “também [...] um
verdadeiro coletivista™?, indica, talvez melhor que
seus outros escritos, a dire¢do das simpatias e das
convicgdes profundas de Alain Guy. Porque,
segundo sua opinido, Vives, “um dos doutrinarios
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incontestaveis do socialismo cristdo”, permanece
sempre atual: “ele participou plenamente do impulso
inovador de sua época e pode-se mesmo pensar que
vivemos ainda hoje sob o arremesso e o impulso que
ele conferiu a filosofia, a psicologia, a pedagogia,
a sociologia, como ao ascetismo e a mistica™*".

Essas simpatias se manifestam naturalmente
também, e com maior vigor, na analise das
contribuigdes filosdficas dos pensadores espanhdis
contemporaneos. Os dois exemplos seguintes o
ilustram de modo suficientemente comprobatoério:

No capitulo ITI, quinta parte, sec¢do Il de sua
Historia da filosofia espanhola, Alain Guy pde um
titulo significativo: “O marxismo, principal crisol
da mutagdo e da emancipagido”; ele tenta mostrar ai
que esse “motor da transformagéo radical do mundo
social” contribuiu, “no plano intelectual”, de um
modo decisivo, “por seus lacos estreitos com os
resistentes ao franquismo, para atigar e reforgar
a luta severa e profunda que enfim levou a
restauracdo das liberdades™; ao contrario, ele
considera como “muito discutivel” a outra
vertente do marxismo — sua parte integral, isto é,
seu “materialismo e ateismo’.

Ora, malgrado esta reserva ou, antes, por
causadela, o professortoulouseano da uma atengdo
especial ao “materialismo critico e socialista de
Gustavo Bueno”, materialismo tal qual esta exposto
por seu autor nos Ensayos materialistas, “uma
obra mestra, que encerra o manifesto de uma
doutrina vigorosa esui generis”. A atragdo exercida
por “esta concep¢do de folego poderoso”™,
qualificada também de “marxismo cientifico estrito
e denso™¢, acha sua explicagdo sobretudo no fato
de que esta doutrina é concebida como suporte
tedrico de uma futura nova sociedade socialista e
que seu materialismo, longe de ser redutor, postula
“a materialidade transcendental” englobante.
Contudo, € s6 sobre esse ponto, concordando com
a afirmacgiao de G. Bueno: “Numa filosofia
materialista, ndo ha nada fora a Matéria”, que
Alain Guy pde sua iinica questao critica: “Isso quer
dizer que o materialismo exclui categoricamente
o além, a vida de além-timulo, esta exigéncia
imprescritivel, segundo Unamuno?”” Mas sua ava-
liagdo final permanece positiva, o “ndo-confor-
mismo” do filésofo de Oviedo parecendo-lhe emergir
“nitidamente da imensa vaga da vanguarda da

jovem filosofia espanhola atual’” e representar “a
contribui¢do de primeira ordem [...] ndo somente ao
marxismo, mas a reflexdo filoséfica no seu
conjunto’¥,

Como segundo exemplo, pode-se mencionar
a obra e a personalidade de Maria Zambrano,
“catdlica inquebrantavel e ndo menos ardente
progressista”, que “tentou a sintese entre a razdo
poéticaeuma visao do mundo muito intrinsecista’™? .
Nesse caso, Alain Guy ndo faz nenhuma reserva,
porque M. Zambrano “parece-lhe encarnar o melhor
do génio espanhol”; génio que ela mesma descreve
falando “da velha cidade de Segdvia”: “Seriamos
tentados a crer [...] que toda linguagem € uma
revelagdo ou uma manifestagdo especifica do ser; e
que ha coisas que sé podem ser ditas com justeza
numa lingua determinada e em nenhuma outra. E
que com isso, a linguagem marca o destino de um
povo: quealinguaja sejaum destino”. “Asnogdes
da grande filosofia espanhola — acrescenta Alain
Guy - sdo, também, expressas numa lingua
admiravel e classica, a altura de sua sabedoria
intrinseca e de sua pertinéncia dialética™.

Contudo, a admiragdo perante o pensamento
de Maria Zambrano e a concordancia com ela vai
além de uma simples concordancia tedrica; € a
atitude face a fé e a opgdo ideoldgica que aproxima
os dois filésofos que, alias, se conheceram
pessoalmente. Alain Guy o testemunha: “Catolico
sincero como Maria Zambrano, mas também critico
e independente, tive conversas com ele sobre o
importante progresso do aggiornamento da Igreja
Romana e de sua meritdria abertura ao mundo atual
[...]. Falamos [...] da situagdo social e politica da
América Latina, que ela conhecia a fundo; para os
anos futuros, bem distantes, ela esperava um levante
popular e evangélico contra os odiosos exploradores
do povo e dos indios e contra os governos militares
etotalitérios; nesse campo [...] ela parecia prever,
com seis anos de antecipacdo, a magnifica
filosofia — teologia da libertag¢do [grifado por
Z.K.] e a organizagdo das ‘comunidades eclesiais
de base’, capazes de regenerar o continente ibero-
americano e a cristandade dessas regides...”.

Estaidentidade de perspectivas, interiores e
exteriores, ao lado do valor filoséfico incontestavel
da obra de Maria Zambrano, explica o entusiasmo
de Alain Guy: “Talvez ainda melhor que os outros
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pensadores liricos [...], seu sopro exaltado tem uma
destinagdo autenticamente metafisica, dado que a
liberagdo, a qual ele nos faz apelo com tal fascinio,
¢ polarizada pelo Absoluto. Maria Zambrano
parece-me, assim, como um fulgurante meteoro de
primeira grandeza, que ilumina o grande céu da
Espanha e de todo nosso Universo™!.

E evidente que Alain Guy era um filésofo
engajado, no sentido mais nobre do termo: para o
pleno desabrochar do homem enquanto ser que tem
direito natural de se beneficiar da liberdade pessoal
e da justica social, contra tudo o que arriscaria
entravar este desabrochar legitimo. Mas, h4d uma
diferenca entre o engajamento que visa um ideal e
oengajamento que decorre de um objetivo a atingir;
enquanto que o primeiro — segundo a concepgao
orteguiana — ¢ vital, o segundo pertence a esfera
doutrinal. Um filésofo que se engaja como tal, deve
primeiro estar inteiramente engajado em sua
filosofia; “inteiramente” significa aqui que esta,
sendo sua principal (pré) ocupagdo existencial,
responde ao menos as duas exigéncias metodologicas
fundamentais: abertura e revisibilidade; o que quer
dizer que ele deve guardar, em toda circunstancia,
uma lucidez critica e autocritica, atitude que exclui
todo a priori. Se ¢ possivel duvidar da justeza de
um encaminhamento a um ideal e corrigir o percurso
adotado seguindo a experiéncia constantemente
renovada, nao se pode por em questio uma causa a
qual nos sentimos ligados pela fidelidade ancorada
numa fé. Com sua clareza costumeira, Ortega o
exprime numa unica frase: “A filosofiando equivale
a demonstrar com a vida o que é a verdade, mas é
exatamente o contrario: demonstrar a verdade, para
poder viver autenticamente, gragas a isso”#.

Sdo as ultimas obras de Alain Guy, dedicadas
a filosofia latino-americana que revelam o deslizar
de um engajamento a outro; uma mudancga, apenas
observavel, a primeira vista, da grade de leitura.
Primeiro, o rigor da escolha se suaviza, o critério
aplicado a filosofia espanhola—“‘eu me restringi aos
puros fildsofos, excluindo os tedlogos, os misticos,
os tedricos do Direito, os psicélogos cientistas, os
sociélogos, os pedagogos, os ensaistas literarios ou
os analistas de alma hispéanica ou do vir-a-ser da
histéoria da Hispanidade”*® — é abandonado. O
exemplo mais marcante disso constitui o tratamento
que o autor do Panorama da filosofia ibero-
americana, bem como sua edi¢do abreviada e

publicada na colegdo “Que sais-je?”, 4 filosofia na
América Latina?, reserva a “filosofia da
libertagdo”, movimento que recolhe todas as suas
simpatias e que €, por esta razdo, apresentado em
sintese com seus antecedentes teoldgicos e as idéias
desenvolvidas paralelamente pelos tedlogos. A
justificagdo do relevo desta “filosofia — teologia”,
fornecida ao leitor, € alids suficientemente eloqiiente:
“Trata-se de um movimento que esposa fielmente
as aspiragdes populares, expressas pelas
‘comunidades eclesiais de base’; atém-se
ciumentamente a escuta da praxis revolucionéria,
ou, antes, confunde-se com ela, associando
intimamente fé religiosa e ag¢do coletiva”. “Esta
familia espiritual, verdadeiramente sem comparagao
com todas as descritas precedentemente, procede
ao mesmo tempo de um enérgico sobressalto social
perante a miséria e perante a exploragdao do homem
pelohomem, e de um recurso fervente ao cristianismo
libertador” .

Depois, infelizmente, esta admiragéo
acritica*® nao fica sem conseqiiéncias: esta na origem
de certas despropor¢des, omissoes, inexatiddes e
exageros que, mesmo se nao pdem em questao o
essencial da contribui¢do consideravel dos trabalhos
de Alain Guy sobre a filosofia latino-americana,
reduzindo seu teor de objetividade, diminuem seu
valor informativo. Sem tentar fazer um inventério
exaustivo dessas caréncias e falhas, eis algumas:

A evidente filiac@o da filosofia da libertagdo
com o marxismo conduz o autor toulouseano nio
somente a superestimar a importancia dessa
corrente — “uma nova filosofia [...] de orientagio
ativa e pratica” — mas a incluir também nela
politicos — idedlogos, como “o ‘lider méximo’
Fidel Castro”, taxado de “tedrico marxista”, ou os
filésofos que s6 cotejaram ocasionalmente esta
doutrina, como o matematico e 1égico Newton C.A.
da Costa*’. Por outro lado, essa tomada de posi¢do
tem como conseqiiéncia, ao contrario, a sub-ava-
liagdo do impacto e da especificidade do culturalismo
brasileiro, concorrente quase direta da filosofia da
libertagdo e, a0 menos no quadro nacional, até aqui
nitidamente preponderante. Na exposi¢do da
doutrina de seu principal representante, Miguel
Reale, designada primeiramente como o “realismo
cultural” e secundariamente como “o culturalismo
relativista”, repercute o desconhecimento das obras
em que esse pensamento culmina: Experiéncia e
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cultura (1977; traducdo fracesa: 1990) e Verdade
e conjetura (1983); dois dos mais conhecidos e
mais eminentes “culturalistas” — Djacir Menezes e
Antonio Paim - sdo pura e simplemente
esquecidos...*.

Hé4 outros esquecimentos, talvez menos
sintomaticos: por exemplo, o de Danilo Cruz Vélez,
tido em seu pais como “o maior representante da
filosofia na Colémbia™*, ou de Jorge Millas que,
embora seja mencionado (duas vezes enquanto
filésofo chileno influenciado por Bergson, umavez
enquanto pertencente a corrente existencialista em
Cuba [sic]), ndo encontra nas paginas de dois livros
sobre a filosofia latino-americana o lugar contudo
amplamente merecido, principalmente se se compara
o valor de sua obra®’, com a de certos pensadores
que sO ai figuram, aparentemente porque suas
concepgdes sdo mais ou menos proximas da
orientagdo filoséfica de Alain Guy?®' .

Orientagdo de seu pensamento que visa cada
vez mais a busca de uma solugdo urgente a “crise
dos valores” que é diagnosticada como “total, hoje:
implica o por em questao o proprio homem, no seio
deum cosmos sibilino. Um novo humanismo deve
ser descoberto. Nao se pode mais pensar em quadros
pré-fabricados e reputados como tutelares; estamos
fatalmente constrangidos a constituir, tanto quanto
possivel, uma visao do mundo radicalmente inédita”.

A filosofia espanhola ¢ capaz de contribuir
de um modo decisivo para a descoberta desse “novo
humanismo™? Alain Guy responde positivamente,
mesmo se “algumas li¢gdes, que se pode tirar da
freqiientagdo dos filosofos da Espanha”, como ja
vimos, sO concirnam a atitude face a impene-
trabilidade do real, a ética e a estética. O passado
e o presente do povo espanhol parecem demonstrar
isso, porque “o exemplo notavel da reconciliagdo
democratica entre os antigos adversarios [...]
constitui uma garantia bem encorajadora de uma
renovacgao pacifica e verdadeiramente humanista”.
Contudo, persiste uma duvida, de que esse
“movimento de emancipagdo” que anima o0s
espanhois”desde 1975 possa degenerar em nihilismo
e em desesperanga completamente deletéria ou em
vulgar destape”?.Concluindo, permito-me langar
uma hipdtese: provavelmente decepcionado pela
tendéncia geral de descristianizacdo e de
desradicalizagdo (ou “desmarxizagao’) da filosofia

espanhola atual, Alain Guy se volta, a partir dos
anos 80, mais ou menos conscientemente para a
América Latina, pondo-se a questdo de se a
contribui¢do de seus pensadores “nao seria
suscetivel — além do modelo europeu — de renovar
nossa propria mentalidade e mesmo nossa cultura,
as vezes um pouco esclerosada”. No curso de suas
leituras e investigagoes, persuade-se cada vez mais
da verdadeira riqueza desse filao intelectual, e
também popular, que poderia conter uma resposta
satisfatoria: “Um novo humanismo espiritual pode
transformar, secundum quid, nossa civilizagdao
tradicional e bimilenar: seria feito de auténtica
fraternidade e de justi¢a, renovando amplamente
nossos habitos mentais, demasiado freqiientemente
sem horizonte suficiente™?®. A resposta que vai
finalmente além dessa constata¢ao, porque Alain
Guy discerne nelauma visao decididamente otimista,
em completo acordo com suas convicgdes profundas:
ele vé, com efeito, uma forte possibilidade de que
“este humanismo espiritual e integral, que vem
plenamente no momento certo, em nosso universo
dilacerado pelo fanatismo e pela orgulhosa avidez
por um proveito ilimitado e injustamente
distribuido™*, torne-se, na “quase totalidade” do
conhecimento ibero-americano, “um humanismo
religioso, depurado detoda supersticao, e de carater
autenticamente reformador, capaz de praticar uma
ampla tolerdncia, mas preocupado com uma
axiologia radicalmente comunitaria e socialista,
escrupulosamente abeberando-se nas prescrigdes
do Evangelho™ .

UMA RECORDAGAO PESSOAL

Terminados meus estudos universitarios no
fim dos anos cinqiienta, ndo quis entrar no magistério
para ndo ser obrigado a doutrinar os alunos
professando contra-verdades — fato habitual e
inevitavel sob o regime comunista -; preferi pois
aceitar um sub-emprego de arquivista numa
cidadezinha da Boémia.De 14, privado da
possibilidade de me manter ao corrente do que se
passava no campo da filosofia, no estrangeiro — par-
ticularmente na Franca — (as raras publicagdes
ocidentais s6 chegavam as bibliotecas universitarias
a conta-gotas); escrevi um dia a Gaston Berger,
diretor da Etudes Philosophiques, explicando-lhe
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minha situagdo. Em resposta, ele me mandou
gratuitamente esta revista. Deste modo, descobrio
n°3/1958, consagrado aos “Aspectos do pensamento
ibero-americano”, numero que me abriu um
horizonte até entdo inteiramente desconhecido (como
estudante, pude ler, em versao tcheca,O sentimento
tragico davida e A revolugdo das massas; contudo,
esses dois livros — que meus professores, durante
seus cursos, ndo mencionaram nunca sequer 0s
autores — pareciam-me como dois astros brilhantes,
de primeira grandeza, é verdade, mas isolados, sem
nenhuma constelagdo em vista); muitas tradugdes
eram assinadas por Alain Guy e uma nota ao pé da
pagina assinalava que era o autor do livro Les
philosophes espagnols d’hier et d’aujourd’hui.

Ha mais de quarenta anos — 13 de janeiro de
1959 — que expedia minha primeira carta — como
uma garrafa langada ao mar — ao Professor Alain
Guy, a Universidade de Toulouse; contudo, a
resposta chegourapida; erabicolor (atinta vermelha
da caneta-tinteiro, visivelmente tendo terminado
durante a escrita, a segunda metade de uma folhinha
tinha sido preenchida de todos os lados e até as
bordas com tinta azul) e extremamente gentil:
“Senhor, - sua solicita¢do, tdo sincera, me tocou: eu
lhe envio também [...] Les philosophes espagnols
d’hier et d’aujourd’hui. Queira aceitar, como
homenagem, esses dois tomos [...] Gosto muito da
Tchecoeslovaquia e, em particular, da Boémia,
patria de Jean Hus [...]. Esperemos que nos
conhe¢amos diretamente, em pessoa, sem tardanga!
[...] Envie-me seu “curriculum vitae” e seus
trabalhos [...] Espero 1€-lo/ongamente logo, ndo €?
Viva a Tchecoeslovéaquia!”.

Assim, com esta correspondéncia, comegou
minha iniciacdo ao pensamento hispanico e
comegava uma amizade que durou quase quarenta
anos.

Alain Guy eraalguém excepcional: guardava,
no seu foro intimo, uma fonte inesgotavel de simpatia
fraterna que, num ser menos inteligente, poderia
passar por uma certa ingenuidade (e era, de fato,
face a uma velhacaria ou uma maldade bem
camufladas).

Pude dar-me conta disso ja na sua segunda
carta, recebida um més depois; respondendo a
minhas criticas (naturalmente veladas, porque os
censores velavam) ao regime comunista, ele

escrevia: “acredite que todos os paises tém suas
preocupagdes: nossa horrenda guerra colonialistae
capitalista na Algéria é um verdadeiro cancer, e a
ditadura de 13 de maio nos desgosta muito!” E um
pouco adiante: “Sou, alias, progressista cristdo e
membro do “Movimento pela Paz” (internacional):
conhego bem o marxismo. Admiro a patria de Jean
Hus”.

Em 1963, Alain Guy foi convidado a fazer
conferéncias na Polonia; tinha me posto a par e eu
lhe propus deter-se em Praga, o que ele aceitou com
alegria. O prazo era infelizmente muito curto —sé
um més — e as confusdes administrativas, muito
numerosas (era preciso um ‘“visto cultural”, ou
seja, um convite oficial, aprovado pelas autoridades
académicas tchecoeslovacas e, principalmente,
devidamente carimbado); s6 pude organizar um
encontro informal com alguns colegas do Instituto
de Filosofia, no qual trabalhava, na época. Para que
pudéssemos nos reconhecer na estag@o, meu futuro
héspede me fornecera suas caracteristicas: “tenho
quarenta anos, porte médio, dculos, chapéu cinza
escuro, sobretudo cinza claro; terei na mdo,
ostensivamente, o jornal LE MONDE [...] (além
disso, sou moreno)”.

Narealidade, isso foi completamente inttil;
eu o reconheci imediatamente: na plataforma sé
havia um filésofo — um homem de ar quase timido,
com um movimento meio desajeitado e com um
olhar onde a mistura da viva curiosidade com a
sabedoria resplandecia, apesar da espessura do
vidro das lentes.

Depois de seu retorno a Franga, ele me
escreveu: “Estouencantado com minhas duas breves
estadias em Praga [...] Que alegria [...] descobrir
com vocé estamagnifica cidade, a pérola da Europa
central, sob um sol radioso! [...] No dia seguinte
pela manh3, domingo, 9 de junho, levantando as 5
horas, visitei o bairro do Gueto, depois o cais, a
Betlemska de Jean Hus (muito comovente) [...]
Receba todo meu reconhecimento fraterno”.

No ano seguinte, era minha vez de fazer uma
viagem — inesperada, porque, pela primeira vez na
minha vida, tive a ocasido de transpor “a cortina de
ferro”: gragas a Alain Guy, fui convidado pela
Sociedade Toulouseana de Filosofia para falar sobre
a evolugdo da filosofia tcheca. Durante os trés dias
passados em Toulouse, pude conhecer os pais de
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meu anfitrido: com sua mae — ja marcada pela
idade, doce e bonissima; com seu pai — um velho
forte e enérgico, benevolente e apaixonado pela
justica — compreender e apreciar ainda mais 0
grande coragdo e o devotamento impar de seu filho.

Em 1965 tinha sido publicado na principal
revista tcheca de filosofia (Filosoficky casopis, n°
3) seu artigo, escrito especialmente para ela, sobre
“Astendéncias progressistas na filosofia espanhola
contemporanea”, completada por uma noticia
biogréafica. Alain Guy, a quem continuava a enviar
publicagdes sobre meu pais e sua vida cultural e que
se interessava muito por isso (“Eu me apaixono
cada vez mais pelo Hussitismo e por sua patria”: no
fim do mesmo ano pronunciou uma conferéncia em
La Rochelle sobre o tema “Hus e a tradigdo de
Praga”; conferénciarefeita— desta vez acompanhada
de diapositivos — em Toulouse, em 1968)%, estava
muito contente com isso e publicou uma resenha
desse numero no Bulletin da Faculdade de Letras e
Ciéncias Humanas de Toulouse. No ano seguinte,
de 20 de outubro aos 2 de novembro, ele pretendia
fazer uma nova visita a Praga onde, no Instituto de
Filosofia, deveria fazer uma série de conferéncias.
Esta viagem era esperada por ele com impaciéncia;
para minha grande surpresa, em vez de sua carta
confirmando a data e a hora de sua chegada, a que
eu recebi (aos 19 de setembro de 1966), ndo fora
escrita por ele. Era seu pai que me avisava que um
grave acidente acontecera com seu filho.

Ambos pensavamos que sé se tratava de uma
partida adiada; apds sua longa convalescenga,
projetamos outra viagem. Estava combinado que
em outubro de 1968 Alain Guy falariana Faculdade
de Letras da Universidade Charles sobre o
“Socialismo humanista de Charles Péguy” e no
Instituto de Filosofia sobre “Unamuno e Blondel”.
Mas, uma vez mais, os acontecimentos exteriores o
impediram: a invasdo de meu pais pelos exércitos
do Pacto de Varsdvia e a “normalizag¢do”
consecutivanos obrigaram a abandonar quase todos
nossos planos nesse campo; quase todos, dado que
até 1970 subsistira apesar de tudo uma pequena
esperan¢a de poder publicar um numero
monografico deFilosoficky casopis sobre a filosofia
hispéanica, que eu preparava ha algum tempo e
onde, naturalmente, a colaboragdao de meu amigo
deveria ocupar um lugar de honra: infelizmente, a
censura nao tardou a se por em andamento...

A generosidade fraternal de Alain Guy nunca
foi desmentida: para que eu pudesse permanecer
legalmente na Franca, ele ndo hesitou em me
convidar para um estagio imaginario na Equipe de
Investigacdo de Filosofia de linguas espanhola e
portuguesa, da qual eramembro e, do mesmo modo,
apoiou num pedido de naturalizagdo bem como
todos os procedimentos, que exigiam o parecer de
uma personalidade importante, pertencente a
Universidade. Por ocasido de minhas freqiientes
estadias em Toulouse, ndo admitia que me alojasse
sendo em sua casa; cada vez que precisava de um
conselho ou de um auxilio em meu trabalho, ele
estava pronto para me apoiar. Era um auténtico
amigo-filésofo.

(Traducdo de Constanca Marcondes Cesar
Instituto de Filosofia - PUC-CAMPINAS)
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esta realizado”. Uma evidente adesdo? Ortega se contenta em
considerar simplesmente como sua a concepgao cartesiana, sem
acrescentar nada? Contudo, exatamente antes da declaragio cita-
da, acha-se uma adverténcia bastante clara: “Considere o fato de
que, neste estudo, para Descartes, como para Aristoteles e paranos
“ciéncia” é exclusivamente a teoria ou as teorias dedutivas”
(grifado por Z.K.). Logo, em primeiro lugar, a afirmagdo de
unidade da ciéncia ndo vale para toda a ciéncia. Em seguida, esta
unidade é mais ontologica que metodoldgica, ancorada, ndo nas
coisas, mas em nosso entendimento, porque, para Descartes, “‘o
conhecimento cientifico consistira em pensar as relagdes entre os
entes e ndo em pensar os entes”, 0 que quer dizer que 0 acesso ao
indubitavel ou a verdade buscada ¢ dado conjuntamente pela
“continuidade da série total na teoria dedutiva e o principio meto-
dico segundo o qual a ciéncia consiste no por em ordem nossas
idéias, de tal modo que se passe de uma a outra de uma maneira
evidente”. Ateoriado conhecimento (o método) cartesiano, cons-
titui assim um passo essencial no caminho da liberagao do pensa-
mento da empresa de uma ontologia natural: “A relagdo entre
géneros e espécies, que fazia funcionar o “modo de pensar”
aristotélico-escolastico, substitui-se arelagao entre idéias compos-
tas e idéias simples” (Obras completas, t. V111, Madri, Revista de
Occidente, 1962, p. 240-241, 244,321, 323).

Basta reler atentamente as paginas de Ortega sobre “O sentido
historico da teoria de Einstein™ para nos darmos conta do fato de
que, 0 que interessava, antes de mais nada, ao filésofo madrilenho
nao era “aconcepgdo [...] daciéncia”, mas suametodologia; e esta,
nasua expressao geral, logo unitaria, ele a descreve nos termos que
permanecem atuais hoje: “Para o velho relativismo, nosso conhe-
cimento € relativo, porque o que queremos conhecer (a realidade
espacio-temporal) € absoluto e ndo chegamos ai. Para a fisica de
Einstein, nosso conhecimento € absoluto; arealidade é relativa”. E
um pouco mais longe: “quando uma realidade esbarra neste outro
objeto que chamamos de “‘sujeito consciente”, arealidade responde
aparecendo a ele. A aparéncia ¢ uma qualidade objetiva do real,
ésuarespostaaumsujeito”. O método do conhecimento consiste
emseguidana criag@o de hipoteses e no processo de suas eventuais
verificagdes: “a razdo pura ndo pode fazer outra coisa, sendo
inventar sistemas de ordenacdo. [...] Mas é claro que ndo sdo eles,
que ndo ¢ arazdo pura que decide o que é o real. Ao contrario, é
a realidade que seleciona, dentre essas ordens possiveis, dentre
esses esquemas, o que lhe € mais afim” (Obras completas,t. 111, p.
233,236, 240-241; cf. também t. IX, “Pasado y porvenir para el
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hombre actual”, p. 645-663). E Ortega vai ainda mais longe; de
um lado, reivindica para a teoria a “revogabilidade permanente "
(Obras completas, t. VIII, p. 315) — 0 que ¢ um dos postulados-
chave da metodologia cientifica moderna - e, de outro, encarando
“aciénciasub spécie poieseos”, preconizado um parentesco entre
a ciéncia e a poesia, supera ndo somente seu tempo, mas talvez,
também o nosso. Eis suas proprias palavras: “Parabem compreen-
der o que sdo as idéias para nos, seu papel primordial na vida, ¢
preciso ter a coragem de aproximar a ciéncia da poesia, muito mais
do queseousouaté aqui. Eudiria[...]queaciéncia estd muito mais
proxima da poesia que darealidade, que sua fun¢do na organizagao
denossa vida parece muito mais coma fungao da arte. Semduvida,
em comparagdo com um romance, a ciéncia parece ser a propria
realidade. Mas, em comparagao com arealidade auténtica, damo-
nos conta do que a ciéncia partilha em comum com o romance, a
fantasia, a construgdo mental, o edificio imaginario” (Obras com-
pletas, t. V, p. 403, 391).

Entre a afirmagdo orteguiana resultante, a saber que “a ciéncia é
uma pura fantasia exata” (Obras completas, t. V111, p. 289), e as
palavras, muito mais recentes de um Octavio Paz, somos obrigados
a constatar uma proximidade que seguramente ndo ¢ fortuita; eis a
opinido do poeta: “[...] percebo que no movimento universal,
mesmo se uma intengdo ou uma finalidade nao sao visiveis, existe
uma certa coeréncia, umaracionalidade implicita. Muitos cientis-
tas pensam a mesma coisa. Por essas janelas que sdo as matema-
ticas e as ciéncias, mas igualmente a poesia, a musica e as artes,
podemos algumas vezes pressentir a razao universal: a outra face
do tempo™ (Reflejos: Réplicas, México, Vuelta, 1996, p. 37).
Vivés ou l'Humanisme engagé, Paris, Seghers, 1972, p. 123-124,
127.

“Vives socialista et L’Utopie de More”, in Moreana, Bulletin
Thomas More, Angers, 1971, n° 31-32, p. 271-272.

Vivés ou L ’Humanisme engagé, p. 145-150. Depois de ter afirma-
do que “uma singular comunidade de génio e de vocagdo uniu
“Thomas More e J.-L. Vives”, A.Guy faz a seguinte observacao:
“Na minha opinido, o comunismo de More foi sincero e compreen-
de-se muito bem que Lenine tenha feito da Utopia seu livro de
cabeceira. Essarecordagdao me voltavaamemoria, no domingo 22
deagosto do corrente, quando penetrava[...] na Praga Vermelha de
Moscou, no mausoléu onde se encontra exposto o corpo do grande
fundadorda U.R.S.S. Mas eu me perguntava, ao mesmo tempo, por
que Lenine nunca, ao que eu saiba, tenha elencado dentre seus
“intercessores”, este outro socialista de porte, que Vivés incontes-
tavelmente foi” (“Vives socialiste e L’ Uropie de More”, p. 264-
271). Cf. também, do mesmo autor, “Le message de Vives”
(Annales, Université de Toulouse-Le Mirail, 1973, t. IX, fasc. 6),
onde se pode ler: “Vivés conseguiu aliar, num sincretismo superi-
or, as tradigdes e as novidades, o tesouro dos dogmas cristaos e a
ética que promoveu, bem como o progresso das letras, das ciéncias
e das artes — elementos aparentemente heterogéneos, mas susceti-
veis de serem fundidos no cadinho da fé mais esclarecida. A titulo
disso, ele bem valorizou a Humanidade, tendo conseguido soldar
harmoniosamente a perennis philosophia com o que o espirito
moderno comportava de mais valido” (p. 88).

Histoire de la philosophie espagnole, p. 394-395.

“Le matérialisme critique et socialiste de Gustavo Bueno” in
Penseurs hétérodoxes du monde hispanique, Toulouse,
Association des publications de I’ Université de Toulouse-Le Mirail,
1974, p. 314-319.

La philosophie espagnole, p. 106. Esta denominacdo parece ser
mal escolhida, dado que lembra demais a “Filosofia cientifica do
marxismo-leninismo”, de triste memoria.

“Le matérialisme critique et socialiste de Gustavo Bueno”, p. 326,
328.

% Histoire de la philosophie espagnole, p. 397.
9 La philosophie espagnole, p. 82.
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“Espérance, raison et temps selon Maria Zambrano™, influmanitas.
Monterrey, 1975, n" 16, p. 94.

“Maria Zambrano y lo absoluto™ in Actas. I Congresso Interna-
cional sobre lavid y la obra de Maria Zambrano, Vélez-Malaga,
Fundacién Maria Zambrano, 1998, p. 402, 413-414. Quanto ao
encontro com o pensamento de Maria Zambrano, suas relagoes
reciprocas e os trabalhos que A.Guy lhes dedicou. ver o artigo
desse ultimo, *“Maria Zambrano, maestra de esperanza espiritual”
(Philosophia Malacitana, Malaga, Departamento de Filosofia,
Universidade de Malaga, 1991, n® IV, p. 159-171). O autor
mencionatambém que M. Zambrano parecia “pressentirateologia
iberoamericana da libertagao™ e conclui: ““constato que a grande
‘dama feiticeira’ do pensamento hispanico atual, fornece, longe de
todo pragmatismo e todo conformismo, a nossa humanidade con-
temporanea, fragilizada pela angustia e a infelicidade, razdes do
mais alto nivel para esperar, contra ventos e tempestades, sob a
condigdo, contudo. de renunciarmos as tatuidades do dogmatismo
intelectual e de nos abrirmos docilmente as ligdes da experiéncia
integral que é homologa de simplicidade do coracdo™ (p. 170.
171).

Obras Completas, t. V111, p. 316.

Histoire de la philosophie espagnole, p. 3.

Genebra, Patifio, 1989, e Paris, P.U.F., 1997.

Panorama de la philosophie ibéro-américaine: p. 230; La
philosophie en Amérique Latine, p. 109.

Ela se manifesta naturalmente também alhures, em outros textos;
cf. por exemplo, o estudo sobre 0 “Pensamento peruano e progres-
sista em Maria Luisa Rivara de Tuesta” (in Femmes philosophes
en Espagne et en Amérique Latine), doutrina de uma “historiado-
ra de filosofia e [de] uma militante da filosofia da libertagao™, na
qual A.Guy vé “uma das mais auténticas representantes do pensa-
mento de vanguarda na América Latina” (p. 69, 86).

Panorama de la philosophie ibéro-eméricaine,p. 181, 192, 190.
A mesma sorte é reservada a seu compatriota Renato Cirell Czerna,
considerado contudo por F. Miré Quesada como um dos autores
“paradigmaticos™ latino-americanos, em relagdo a temas
metafisicos” (Proyecto y vrealizacion del filosofar
latinoamericano, México,F.C.E., 1981, p. 37; cf. p. 44-52; alias,
esse livro ndo é mencionado em partealguma). Essas imprecisdes
eesquecimentos ndo sdo devidos ao acaso: as passagens concernentes
a filosofia brasileira sdo, sem duvida, as mais criticaveis, pelos
dados muito incompletos. A.Guy ignora por exemplo a existéncia
do trabalho fundamental — que se tornou obra de referéncia na
matéria — de A.Paim, Histéria das idéias filosoficas no Brasil
(1966), que, revisto e ampliado, atingiu sua quinta edigdo. A
proposito da filosofia de M. Reale, cf. Z. Kourim, “La obra
filosofica de Miguel Reale, impulsorade la emancipacion intelec-
tual de Brasil”, in Mundo Hispanico y Nuevo Mundo, Actas del
VIII Seminario de Histéria de la Filosofia Espafola e
Iberoamericana, Ed. Univ. de Salamanca, 1995, p. 313-331, ou
Revista Brasileira de Filosofia, Sdo Paulo, 1997, n® 188, p. 425-
441, ou “La obra filosofica de Miguel Reale y la emancipacion
intelectual de Brasil” in Cuadernos Hispanoamericanos, Madri,
1995, n® 543, p. 19-38.

La filosofia en Colombia (obra coletiva), Bogota, Ed. el Buho,
1988, p. 382. Aos 23 de abril de 1999, Danilo Cruz Vélez foi
recebido, como membro de honra, no Instituto colombiano Caro y
Cuervo. Nesta ocasido, o presidente deste pronunciou as seguintes
palavras: “Cruz foi um pioneiro do pensamento critico hispano-
americano. Nos anos quarenta, fez-nos conhecer filésofos como
Kant ou Hegel; na Colémbia, representou o papel que na Espanha,
Miguel de Unamuno ou José Ortega y Gasset tiveram” (Rosa
MORA, “Carlos Fuentes e Jesus de Polanco ingressam en el
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Instituto Caroy Cuervo™, in £/ Pais, Ed. Internacionale, 27, 4-3.
5.1999,n° 831, p. 19).

50 Cf. Z. Kourim, “Enrecuerdo de tres fildsofos latino-americanos”,
in VI Congreso Nacional de Filosofia. Hombre, Educacion y
Cultura, Actas t. 1, Cérdoba (Argentina), 1991, p. 129-146.

1 E profundamente lamentavel que o autor ndo possa mais completar
essas falhas e corrigir os erros — tributo de uma obra uma vez mais
pioneira que sdo muito freqiientes principalmente no volume da
colegdo “Que sais-jé?”.

3 La philosophie espagnole, p. 117-119.

3 La philosophie en Amérique Latine, p. 6, 122.

% Panorama de la philosphie ibéro-américaine, p. 243.

9 “Elena Lugo, philosophe de la psychologie, de la médicine et de la
technique”, in Femmes philosophes en Espagne et en Amérique
Latine, p. 147.

6 Ele guardou este interesse pelo meu pais até o fim de sua vida.
Numa de suas tltimas cartas, datada do principio do ano 1998, ele
escreveu: “Acompanhei ontem anoite, em ARTE, uma bela trans-
missdo sobre a Tchecoeslovaquia, de 1919 a 1998. O que héa de
novo[...]?".
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IN MEMORIAM

ALAIN GUY -

Por Jean-Marc GABAUDE

Alain Guy (La Rochelle, 11 de agosto de
1918 — 07 de novembro de 1998), que conhego
desde 1949, consagrou sua vida a filosofia ibérica
e ibero-americana, sendo o especialista mundial
do assunto. Em 1938, obtém seu diploma de curso
superior - com o tema previsto para o doutorado
- e o prémio concedido ao melhor estudante de
Grenoble. Professor de colégio aos 21 anos, doutor
em Letras aos 25 anos (Men¢aod de Exceléncioa
por unanimidade). Tese principal: O pensamento
de Frei Luis de Léon: contribui¢cdo ao estudo da
filosofia espanhola no século XVI; tese
complementar: Esbog¢o dos progressos da
especulagdo filosofica e teologica em Salamanca
ao longo do século XVIO; ambas publicadas em
Paris pela editora Vrin, 1943. Em 1954, A. Guy
inaugura os primeiros cursos oferecidos numa
faculdade francesa sobre a filosofia espanhola.
Era na Faculdade de Letras (que se tornou a
Universidade de Toulouse-le-Mirail), onde ensinou
até sua aposentadoria como professor emérito
(outubro de 1985). Foi diretor da UER de filosofia
(Unidade de Estudos e Investigagdes). Depois da
obra-prima do doutorado, fez uma vintena de obras,
cerca de 40 comunicagdes, 200 estudos publicados
em volumes coletivos, 150 artigos de revista, 8
prefacios e centenas de resenhas, principalmente
na Révue philosophique.

Tal poténcia de trabalho € realgada pelo
método rigoroso e a erudi¢do do investigador, pela
generosidade do pensador e pela qualidade da
apresentacdo e da escrita; Seu carater caloroso e
cordial é reencontrado em suas analises. O pensador
da Hispanidade simpatizava com os autores,
apreendendo sua originalidade e o espirito epocal
de seu pvo, sem deixar de lado a investigagdo dos
fontes e a preocupacdo comparatista. Forjou uma
metodologia de historiador das idéias. Insistia na

NECROLOGIA

rica diversidade do pensamento ibérico e
valorizacva os pensadores heterodoxos e as
correntes desconhecidas. Investigador e historiador
objetivo, Indo dissimulava que era um filésofo
espiritualista marcado, além do pensamento ibérico,
pelo cristianismo social, pelo bergsonismo e por
uma fidelidade a Emmanuel Mounier. Quando
tomava a palavra, insistia em seu engajamento
progressista, principalmente em favor das filosofias
e teologias da libertagdo. O Prof. Guy ensinou
também filosofia grega e a filosofia moderna e
contemporanea. Estudioso do século XVI,
publicou: Vives ou o Humanismo engajado
(Seghers, 1972). Eminente professor, conferencista
brilhante, habituado aos coléquios e congressos,
foi igualmente o diretor eficiente e acolhedor da
Equipe de filosofia ibérica e ibero-americana, desde
que a fundou em 1967 até sua morte; a equipe
publicou, sob sua dire¢do, lguma dezena de volu-
mes, de 1968 a 1996. Uma obra tornou *Guy particu-
larmente ilustre: suaHistoria da filosofia espanhola
(Toulouse, 2% ed., 1985), traduzida em espanhol.

O filésofo e historiador da Hispanidade
recebeu numerosas honrarias e distingdes. Era
cavaleiro da Legido de Honra e em 1979 recebeu a
gravata de Comandante da Ordem de Isabel a
Catolica - amais alta distingdo espanhola. Muitas
universidades organizaram um Coldéquio em sua
honra: a Universidade de Barcelona, em maio de
1989: A4 filosofia espanhola e hispano-americana
na obrade Alain Guy. A Universidade de Toulouse-
le-Mirail publicou em 1988 trés volumes de
Mélanges, oferecidos a Alain Guy. O renome do
eminente especialista permanecera presente na
Biblioteca da Franga a qual doou seus 12.000
volumes de filosofia ibérica e ibero-americana,
que 14 se encontram desde maio de 1997.

(Trad. Constanga Marcondes César)
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