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Apresentacao

No Centenério da Faculdade de Letras da Universidade do Porto, fundada em
1919, propds-se 0 Research Group «Raizes e Horizontes da Filosofia e da Cultura em
Portugal», do Instituto de Filosofia da Universidade do Porto, desenvolver um conjunto
de atividades para a promocdo e aprofundamento do patriménio cultural e civico desta
instituicdo, dando testemunho das suas raizes e difundindo o pensamento de autores de

referéncia do século XX, que se projetaram além-fronteiras.

A obra que agora se publica, a que outras se seguirdo, salienta assim o vasto
patrimonio daqueles que, partindo da Universidade do Porto, vieram a constituir uma
diaspora do pensamento e da cultura de lingua portuguesa, em particular no Brasil.
Exemplo do afirmado é a atividade desenvolvida na Universidade de Brasilia por
Agostinho da Silva e Eudoro de Sousa, seus professores fundadores, que, no planalto
brasileiro, criaram, respetivamente, o Centro de Estudos Portugueses e o Centro de

Estudos Classicos, deixando um legado que ndo tem tido o reconhecimento devido.

O Seminario Internacional Eudoro de Sousa: Estudos de Cultura entre a
Universidade de Brasilia e a Universidade do Porto, constituindo-se como primeiro
momento deste projeto, foi ocasido de partilha de saber entre Docentes e Investigadores
das duas instituicdes, tendo-se centrado sobre o ilustre classicista luso-brasileiro que,
inserindo-se na chamada “Escola do Porto”, sobretudo por influéncia de discipulos de
Teixeira Rego e Leonardo Coimbra, como Agostinho da Silva, Delfim Santos e Alvaro
Ribeiro, na Universidade de Brasilia encontrou as condi¢cdes propicias para 0

desenvolvimento da sua intensa e fecunda atividade intelectual.

Ainda na esteira das Comemoracdes do Centenario da Faculdade de Letras da
Universidade do Porto, estamos a trabalhar no alargamento do foco da nossa investigacao
a outros autores que no Brasil deixaram igualmente a sua marca, como sejam, Fidelino
Figueiredo, Adolfo Casais Monteiro, Dalila Pereira da Costa, Sena Freitas, Antonio

Telmo, Jodo Ferreira, entre outros.
Porto, 23 de outubro de 2019.

Luis Léia e Maria Celeste Natario






Ordep Serra

Comentario ao Poema de Parménides (Fragmento 1)

(Breve digressdo em homenagem a Eudoro de Sousa)

Muito corrompidos estdo 0s manuscritos
que reportam o texto de Sexto Empirico,
seu discurso bizarro

Contra os professores.

Mas essa é a fonte principal.

Pouco ajudam Simplicio, Didgenes Laércio
e os retalhos da tapecaria

do alexandrino, Padre Clemente.
Reconhego logo o arbitrio

de minha exegese.

De todas.

A traducdo é mesmo insegura.

Sempre as versoes dos estudiosos discordam
em varios pontos. Mudam as licGes

e 0s debates ndo acabam nunca

na feira dos intérpretes.

Mesmo assim, sempre volto ao fascinio
do poema de Parménides.

O som ardoroso de flauta

gue emite o carro canoro,

0 giro do eixo nos cubos, seu encaixe

nos medes,

as rodas que rolam sibilando
convencem-me. Nessas imagens embarco.

Elas tornam bem vivo o transe



da insélita passagem. Bom veiculo.

Com gratiddo venero

as éguas sagazes.

Elas entendem logo para onde

tende, irrefreavel,

0 anseio do viajante,

seu desejo esquisito — e respiram fogosas
0 lume deste amor.

Das musas, com certeza

receberam o animo.

Mais ainda me encantam as aurigas

com a graga solar

gue me impele na via multifaria.

Eis a senda de signos:

é a pista em que se abrem

0s caminhos fecundos.

A Sina os assinala.

Fito as belas heliades,

beijo suas méos que retiram os véus delicadamente
das aureas cabecas

operando a revelacao

com desvelo amoroso.

\ozes que acariciam a Justica

logo me persuadem. Sua luz me embriaga
e como quem recorda - para além de si mesmo —
a graca da antiga fonte

encontro-me vestido com a pele do kodros
de heroica memodria.

Recapitulo os passos da viagem

e traduzo de modo bérbaro, excessivo,

as palavras do eld,

os tons do impulso:



Deixando os pousos da Noite,
as Filhas do Sol

com as maos a despir

0 ouro dos cabelos

rumo da luz me levam.

Eis os porticos

com umbral e dintel de pedra
donde pares se abrem

0 caminho do Dia,

0 caminho da Noite.

A Clavigera rica em tormentos
envolta em palavras de mel

as trancas remove.

Sim, eu me lembro:

um abismo escancarou-se
e pela via franqueada
sem hesitar, as Mocas

tocaram o carro.

Eis que chego.

Na barra do horizonte,

a Deusa me ensina com 0 bom sinal.
O curso volavel dos pareceres

que por tudo divagam

na via dos mortais

aprendo. Mas com o favor da Mestra
saio da correnteza

e meu olhar transp6e a linha turva
pois vi o verdadeiro,

trilhei a senda que persuade.



Bendigo a carrruagem

dos fortes hexametros, o toque

de seus pés sonoros, portadores da luz
que longe repercute

ferindo a grande margem,

entre Ser e Né&o Ser,

a barreira de Ananke.

Venci a escuriddo de onde o sol se levanta
glorioso. Todavia,

quem dir& meu retorno?

De que modo terei

em mim mesmo caido,

la do alto

do generoso abismo?

O siléncio me acode.

Desperto,
celebro a bela Deusa que me indica
0 coracao da verdade bem redonda

e adoro seu utero.



Ordep Serra *

Eudoro de Sousa: A Mitica do Horizonte e a Filosofia

Resumo:

Um dos mais importantes achados contidos no livro Horizonte e Complementariedade
vem a ser o reconhecimento de um topos mitologico em suas péginas assinalado pela
primeira vez: refiro-me a mitica do horizonte. Eudoro de Sousa foi responsavel por
destaca-lo, por o designar desta forma e empreender-lhe a exploragdo tedrica,
hermenéutica. A abordagem eudoriana deste texto basilar continua atual e provocativa.
Concentro-me, pois, no seu exame da cifra do horizonte, tanto no plano da codificacdo
mitica quanto no da codificacdo filoséfica, como ele mesmo diz. Creio que na visdo
eudoriana essas codificacfes permanecem irredutiveis uma a outra: aproximam-se e
deixam ver sua proximidade apenas na intangivel da linha do horizonte que assim mesmo
as separa.

Palavras-chave: Eudoro de Sousa, Horizonte, Mito, Logos, Parménides

Eudoro de Sousa: The Mythical Horizon and Philosophy

Abstract:

One of the most important features that we may find in the book Horizonte e
Complementariedade is the recognition of an original mythological topography: the
mythical horizon. Eudoro de Sousa was responsible for highlighting this designating and
undertaking its theoretical and hermeneutic exploration. The Eudorian approach in this
fundamental work remains current and provocative. | therefore concentrate on his
examination of the cipher of the horizon, both in the planes of a mythic codification and
a philosophical codification, as he himself puts. I believe that in the Eudorian view of
these codifications remain irreducible to each other: they approach and let them see their
proximity only in the intangible line of the horizon that, in anyway, separates them.

Keywords: Eudoro de Sousa, Horizon, Myth, Logos, Parmenides

* Ordep Serra. Universidade Federal da Bahia: ordepserra@gmail.com
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Sou imensamente grato aos promotores deste evento internacional que relne a
Universidade de Brasilia e a Universidade do Porto numa bela iniciativa. Em particular
agradeco ao Departamento de Artes Cénicas do Instituto de Artes da UnB e a meu caro
amigo Prof. Dr. Marcus Mota, cujo empenho me possibilitou estar hoje aqui. Devo-lhes
a grande alegria de participar deste seminario dedicado a celebracdo da memdria de meu
querido mestre Eudoro de Sousa. Muito me desvanece a subida honra de fazer a
conferéncia de abertura de tdo nobre simpdsio. Desde logo quero exprimir, também,
minha alegria por encontrar-me aqui com sabios que muito prezo, alguns que revejo e
outros com quem ha muito desejava encontrar-me. Saudo com carinho 0s colegas
lusitanos aqui presentes, meus novos amigos. Ao abraca-los, dou testemunho de minha
gratiddo a inteligéncia portuguesa que iluminou minha juventude. Assim bendigo, mais
uma vez, o meu encontro afortunado com as figuras gigantescas de Eudoro de Sousa e
Agostinho da Silva, principais responsaveis por minha formacéo e também por meu amor
a Portugal.

De Agostinho da Silva me fiz amigo em Salvador, quando eu era ainda um colegial
e acompanhava com entusiasmo suas conferéncias na Universidade Federal da Bahia,
onde ele criou o Centro de Estudos Afro-Orientais e em cuja Faculdade de Filosofia e
Ciéncias Humanas mais tarde vim a ensinar. Foi gracas ao conselho do Professor
Agostinho que vim pela primeira vez a esta capital e ingressei na UnB. Quando lhe falei
de meu interesse pela cultura dos gregos antigos, ele me disse que aqui em Brasilia eu
poderia aprender muito com um grande helenista, seu amigo. Asssim € que vim a esta
cidade para estudar com Eudoro de Sousa e foi com este prop6sito que ingressei na UnB.
Tive aqui bons professores e colegas, convivi com gente de escol, graduei-me em Letras,
mas a minha aprendizagem fundamental eu a fiz com o Mestre Eudoro, no Centro de
Estudos Cléssicos por ele criado. Neste Centro, sob sua orientacéo, iniciei também minha
carreira docente.

Celebrando com saudade o inesquecivel mestre, proponho-me tratar nesta
conferéncia de um tema que foi objeto de sua profunda reflexdo, um tépico que a rigor
ele configurou de forma nova e criativa, na abordagem de uma problematica das mais
discutidas no campo da filosofia e de sua historia na Antiguidade Classica. Vale dizer que
tratarei de um tema por exceléncia eudoriano: A Mitica do Horizonte e a Filosofia. Digo-

0 assim, com os termos dele, para destacar a originalidade do seu enfoque de uma questéo
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axial para os helenistas, historiadores e filésofos. Mas antes de ensaiar o0 exame de sua
inovadora abordagem de uma topica tdo importante, quero dar meu depoimento sobre o
generoso orientador a quem devo a minha formacao intelectual.

Foi aqui na querida UnB que o conheci. Com encanto o ouvi falar de sua formacéo
e de seus lacos em Portugal, de Leonardo Coimbra e da Escola do Porto; fiquei sabendo
por seus relatos de sua experiéncia francesa: de seus estudos no Saint-Sulpice e de sua
atenta frequentacgdo do Collége de France; recordo o entusiasmo com que ele evocava sua
passagem pela Alemanha, seus dialogos com Karl Jaspers e os seminérios de Heidegger
a que assistiu. Muitas vezes o ouvi rememorar sua docéncia na USP e a estreita amizade
que o ligou ao fildsofo Vicente Ferreira da Silva; sei da importancia que ele atribuia a
sua participacdo na chamada Escola de Séo Paulo. Foi também através dele mesmo que
tive noticia de sua experiéncia frutifera na Universidade Federal de Santa Catarina, onde
héa coisa de duas décadas estive para celebrar-lhe a memoria. Mas o Eudoro de Sousa que
guardo comigo é o caro mestre da UnB, onde ele produziu grande parte de sua rica obra,
colheu os frutos maduros de seu pensamento, formou uma geracgdo de estudiosos, deixou
bem viva sua marca luminosa. Aqui 0 encontrei e me parece que ainda o vejo iluminando
0 campus com seus olhos brilhantes, sua energia criativa, seu saber e sua paixao.

Né&o foram poucas as dificuldades que ele enfrentou ao aceitar o desafio de Darcy
Ribeiro e Anisio Teixeira, sonhadores que buscaram reunir aqui a nata dos intelectuais
atuantes no pais, com o fito de encetar uma profunda renovacdo do ensino superior no
Brasil. Eudoro erigiu com sabedoria e vigoroso empenho o Centro de Estudos Classicos
da UnB e lutou muito para manté-lo como um ndcleo autbnomo, capaz de servir a
diferentes unidades da instituicdo. De fato, ao CEC acorriam mestres e estudantes de
diferentes areas: ndo apenas de Letras e de Ciéncias Humanas, como também de Artes,
de Matemética e de Ciéncias da Natureza. O emérito diretor e seus auxiliares ensinaram
em diferentes Institutos da UnB. Os seminarios do CEC atraiam discentes e docentes de
distintas unidades. Preservar a rica biblioteca especializada que Eudoro de Sousa formou
no dito Centro sé a muito custo lhe foi possivel, durante sua vida; com sua morte, este
acervo sofreu severas perdas, segundo mostrou Bruno Borges, incansavel pesquisador,
hoje o0 mais zeloso guardido da memdria eudoriana. Como se sabe, o0 nucleo criado com
tanto esforco pelo meu caro mestre acabou extinto por um interventor mesquinho que
ocupou bisonhamente a Reitoria, onde esteve mais empenhado na censura que na regéncia

da instituig&o.
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O CEC teve uma bela vida, generosa e fecunda, mas efémera. E que a UnB foi
duramente atacada pelo obscurantismo de uma ditadura estipida como poucas. E preciso
lembré-lo, sim. Testemunhei nada menos que trés brutais invasdes militares deste campus
e numa delas fui detido como suspeito, transportando perigosa apostilas de grego. No
periodo ditatorial, um de meus colegas do CEC, o egiptélogo Emanuel Araujo, chegou a
ser preso e amargou uma dura temporada no cércere; o filésofo José Xavier Carneiro foi
arbitrariamente demitido; o latinista Suetonio Valenca e eu, entdo instrutores, tivemos
nossas bolsas cortadas e nossas matriculas canceladas sem explicacdo, quando ja
estdvamos a concluir o mestrado no CEC. O Professor Eudoro de Sousa, que se
considerava apolitico, viu-se denunciado por um energimeno — um parvo, muito invejoso
de seu prestigio — e foi submetido a um Inquérito Policial Militar.

Sim, é preciso lembra-lo, especialmente agora que uma nova onda de
obscurantismo turva o pais; agora que as universidades publicas brasileiras estdo sob
ataque cerrado por parte de quem, segundo a lei, as deveria defender; agora que a UnB se
vé caluniada como lugar de balbdrdia e covardemente ameacada por governantes bogais.
Neste momento dificil saddo com amor a minha Alma Mater e reafirmo minha confianca
em sua grandeza: tenho fé de que ela sobreviverd ao novo ataque de barbarie e tenho
certeza de que seu brilho ndo se apagara. Muito me orgulho de haver passado por esta
magnifica escola de resisténcia.

Volto agora ao perfil do mestre. Eudoro de Sousa era senhor de uma cultura
invejavel que ultrapassava os limites de sua especialidade. Montou neste campus um
pequeno observatorio astronémico e construiu com alunos da area um relégio de sol.
Gostava de ler dificeis estudos sobre astrofisica. Um de seus icones era Werner
Heisenberg. Sem embargo, ele estava sempre concentrado em seu campo, que definia
com muita largueza, apelando a tradicdo germanica: gostava de dizer que se ocupava da
Classische Altertumswissenschaft. Perito em filologia, ministrou também nesta
universidade cursos sobre Arqueologia do Egeu e do Mediterraneo Oriental e Historia do
Livro, entre outros. Seu talento hermenéutico tornava inesqueciveis as discussdes que
promovia sobre os pré-socraticos, ou sobre os didlogos platdnicos; eram luminosas e
concorridas suas conferéncias sobre a tragédia ou sobre a arte minoica. Suas leituras de
textos de Sofocles e Euripides fizeram encher-se o Auditério Dois Candangos.

Os seminarios do CEC nem sempre se limitavam a temas relacionados de forma

direta com os estudos classicos: um deles, que o Professor Eudoro dirigiu com assisténcia
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de José Xavier Carneiro, versou sobre a filosofia de de Martin Heidegger e teve como
foco o seu ensaio intitulado Das Ding . Tenho viva recordagédo de sessfes animadas em
que o mestre nos fazia discutir textos de Bergson, Nietzsche, Collingwood, Hegel. Ele
tinha a firme conviccao de que sem uma sélida cultura filoséfica € impossivel tratar das
grandes criacdes da Antiguidade greco-romana.

Quem assistiu suas aulas e palestras ndo as esquece. Mesmo ao tratar de temas
muito complexos, o Professor Eudoro prendia a atencdo dos ouvintes e os tinha em
suspenso do principio ao fim. Seu temperamento apaixonado o fazia sentir as ideias, vivé-
las. Era seu modo de ser, muito espontaneo. Guardo calorosa lembranca dos didlogos que
travamos extra classe: ele estava sempre disposto a ensinar, a discutir , a refletir.

Durante um bom tempo fui seu interlocutor mais proximo. Li em primeira médo
muitos de seus artigos e ensaios: praticamente todos os que foram publicados no Dioniso
em Creta. De seu magnifico Horizonte e Complementariedade fui o primeiro critico. Num
seminario reservado (com meia ddzia de participantes, entre os quais o Professor
Rénaldes de Melo e Sousa, que também foi seu aluno), travamos um debate cordial a
respeito deste livro que considero sua obra prima. Para responder a meus
questionamentos, Eudoro escreveu 0 Sempre 0 mesmo acerca do mesmo, um curto ensaio
em que os reproduz. Meu caro Mestre chegou a dizer-me um critico implacavel. Mostrei
que no corpo do ensaio em questdo ele afirmou mais de uma vez a complementariedade
de mitologia e filosofia. No Prefacio (que, como todo 0 mundo, ele escreveu por ultimo)
ja deixava de lado essa tese. O mestre ficou surpreso. A contradi¢cdo apontada o
incomodou. Mas ela significava progresso: da-se que ao concluir o livro ele ja avancara
para uma nova posic¢éo. Estava certo em fazé-lo, como hoje reconheco. E o salto dado no
prefacio em nada diminui o valor de seu ensaio, a que volto aqui com renovado
entusiasmo.

Comeco por sublinhar um seu achado importante no campo da mitologia, tornado
possivel gracas a sua extraordinaria pericia de intérprete, a sutileza e ao discernimento
com que ele analisava os mitos. A propdsito, quero assinalar uma coincidéncia curiosa.

Eudoro de Sousa quase ndo tomou ciéncia da obra de Lévi-Srrauss. Leu um texto
da Anthropologie Structurale que eu lhe apresentei, a saber, o Capitulo XI deste livro, na
verdade um artigo publicado pela primeira vez em 1955, no Journal of American
Folklore, vol. 77, n. 270: trata-se do famoso escrito em que o sabio francés faz uma

primeira apresentacdo de sua abordagem dos mitos e toma como objeto de anélise
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justamente o mito de Edipo. Eudoro n&o se impressionou. Como outros helenistas, achou
logo falhas no recorte das versbes. N&o voltou a interessar-se pela obra do grande
antropologo, de que nada mais leu. Pouco tempo depois, seu antigo aluno da Universidade
Federal de Santa Catarina, Pedro Agostinho, disse-lhe que seu artigo “Variagdes sobre o
tema do ouro”, incluido no Dioniso em Creta, era um modelo de anélise estrutural de
mitos. Eudoro sorriu mas ndo se importou muito com esta observagdo. Mais tarde eu
mesmo pude comprovar o acerto de Pedro Agostinho com uma pequena experiéncia. Num
curso de Antropologia da Religido que ministrei a estudantes de pds-graduacdo da
Universidade Federal da Bahia, onde, nessa altura, Pedro Agostinho também ensinava,
dei a ler a meus alunos o “Variagdes sobre o tema do ouro”. Todos foram unanimes em
considerar esse texto um belo exemplo de analise estrutural. Pouco tempo depois Pedro
repetiu minha experiéncia com seus discipulos e obteve o mesmo resultado.

A meu ver, a coincidéncia deve-se ao fato que Eudoro era dotado de rara
sensibilidade e pericia no trato da matéria mitica, uma das maiores qualidade do genial
antropologo francés. Ndo vejo outra explicacdo, considerando que do ponto de vista
tedrico quase nada aproxima os dois pensadores.

Em um artigo que publiquei no vol. 11/12 n. 11/12 da revista Classica, em 1998,
fiz um breve confronto entre a posicéo de Lévi-Strauss e a de Eudoro de Sousa no tocante
a mitologia grega. De acordo com Lévi-Strauss, os mitos gregos “fazem sua propria
analise estrutural” e chegam ao ponto em que a fronteira mitica vem a ser ultrapassada.
Na teoria do mestre estruturalista essa ultrapassagem seria uma possibilidade inerente as
miticas de todo o mundo, mas s6 aconteceu uma vez, justamente na Grécia Antiga. Por
que, ele ndo diz. Alega 0 puro acaso, o azar da histéria. Subentende-se o velho mote do
milagre grego.

Outro pressuposto gue rege a tese levistraussiana € um dogma positivista, a lei dos
trés estados. Esta implicita a nocdo de uma passagem histdrica do mito para a filosofia e
é facil presumir que desta finalmente se devia chegar a ciéncia. No ponto de partida temos
uma mudanca gratuita. A extraordinéria passagem era possivel, sempre foi, a qualquer
momento da histdria; mas s6 uma vez ocorreu, num dominio cultural preciso, por algum
motivo que ndo se percebe, logo de modo inexplicavel.

Ja Eudoro de Sousa nega que tenha acontecido propriamente um trénsito, que haja
caminho vom Mythos zum Logos, conforme ele disse uma vez, parafraseando com branda

ironia o titulo de um livro famoso de Wilhelm Nestle. Lembrava sempre que mito e
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filosofia conviveram no mundo antigo e mais além dele — no Ocidente cristdo, por
exemplo. Por outro lado, dizia 0 nosso helenista que a mitologia grega de fato é singular,
ainda que ricos paralelos possam ser tragados entre seus conteudos e o de muitas outras.
Lembro-me de uma vez em que ele exprimiu essa ideia de forma dramatica, perturbadora,
com uma provocacao que deixou assombrados seus alunos. Logo no inicio de uma aula
muito esperada, o Mestre anunciou, peremptorio: “Vou dizer uma barbaridade: N&o existe
mitologia grega.” Depois de saborear o espanto dos ouvintes ele explicou com um sorriso:
“O que chamamos com este nome ¢ uma intepraetatio graeca de mitos pré-helénicos”.
Em seguida evocou a tese sustentada por Martin Nilsson em seu famoso The Mycaenian
Origin of Greek Mythology e relacionou em apoio do que dissera outras obras eruditas
nas quais se aponta o legado de diferentes povos na composicdo do acervo mitico dos
gregos antigos. Eis por que, segundo ele frisava, a mitologia dos helenos envolve desde
0 principio um certo estranhamento, uma diferenca que a fez conatural da filosofia, sem
que essa congenialidade as tenha jamais confundido.

Talvez seja possivel ilustrar a tese eudoriana parodiando um famoso dito de
Aristoteles na Metafisica: evoco a passagem em que o Estagirita afirma terem tanto a
philomitia como a philosophia brotado do espanto, do thaumazein. Para a ilustracdo do
que nosso helenista afirmava, bastaria acrescentar que a mitica acolhida pelos gregos foi
para eles um thduma, algo estranho e admiravel, que desde logo 0s encantou.

Mas passo agora ao ponto que desejo destacar.

Um dos mais importantes achados contidos no livro Horizonte e
Complementariedade vem a ser o reconhecimento de um tdépos mitolégico em suas
paginas assinalado pela primeira vez: refiro-me a mitica do horizonte. Eudoro de Sousa
foi responsavel por destaca-lo, por o designar desta forma e empreender-lhe a exploracéo
tedrica, hermenéutica. E por ai que principia o livro para o leitor. Digo “para o leitor”
por uma boa razdo: o Mestre Eudoro revelou-me ter comecado a escrever esta obra
magnifica por outro ponto, a saber, com 0 estudo que na publicacdo corresponde ao
paragrafo 50, e fica 76 paginas adiante da primeira. O trecho da arrancada corresponde
a uma analise percuciente do Poema Fisico de Parménides.

A abordagem eudoriana deste texto basilar continua atual e provocativa. Primeiro
ele se concentra na discussdo do fragmento 8 (na edicéo de Diels Kranz), em cujos tltimos
versos, como ele diz muito bem, se encontra a charneira da “Via da Verdade” e da

“Opinido dos Mortais”. Adverte logo que qualquer traducdo do trecho pressupfe uma
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tomada de posicao preliminar do intérprete quanto a relacdo entre as partes do poema — e
em seguida o demonstra comparando quatro tradugdes dessa passagem critica, lavradas
em diferentes linguas modernas (portugués, francés, inglés e alemdo). Assim evidencia
e explica a diferenca das escolhas, que mostra relacionadas com pressupostos distintos.

N&o cabe aqui discutir o procedimento exegetico de que o Mestre Eudoro se vale
antes e depois de ter confirmado o imperativo da hipdtese preliminar: isso exigiria um
estudo especial. Basta referir seu pressuposto, assumido com firmeza, isto €, sua convicta
defesa da unidade de composic¢éo interna do poema do Eleata. Neste fundamento se apoia
sua leitura inovadora da Doxa e do Proémio, que mostra articulados com a exposi¢édo
central da Via da Verdade.

Os paragrafos 57-9 de sua obra sdo decisivos neste sentido. Destaco o paragrafo
58,, em que ele religa a Doxa ao Proémio com um vinculo que os enlaca ao nucleo
expositivo da Via da Verdade — e confirma assim a coeréncia interna do poema, sua
irrecusavel unidade: “As trés partes sdo-no, efetivamente, de um todo, que por sua vez o
ndo seria, eliminada que fosse qualquer delas”. Dai ele arremata (ibidem, p. 90-1): “se ¢
manifesto que had um arranque existencial para a ‘mitologia do horizonte’, tdo manifesto
¢ que, em Parménides, do mesmo problema existencial arranca a ‘metafisica do Ser’. E o
ponto de arranque, acrescenta ele ainda, € a morte, a corrupgao”.

Concluida essa andlise o sabio intérprete avanca para uma releitura de textos
capitais de Empédocles e de Platdo, preparando o caminho para uma abordagem singular
de Heraclito, que destaca no seu desenho panoramico do pensamento inaugural dos
antigos helenos. Muito longe me levaria a tentativa de acompanha-lo em sua ousada
exposicao desse panorama. Apenas destaco sua audacia, bem visivel, por exemplo, na
insolita aproximacdo de Parménides e Heraclito.

Volto daqui ao ponto que elegi como eixo de minha breve fala. Comeco
sublinhando um dado significativo: a cifra que Eudoro de Sousa destacou como um signo
matricial presente nos mais profundos estratos do pensamento grego, ele a advertiu
primeiro em campo filoséfico: detectou-a no arrojado poema parmenideo, fonte da
ontologia, para depois encontra-la nos dominios do mito — onde o Eleata com certeza a
divisara, segundo ele presume. Acompanhando o mestre, convém dirigir agora a nossa
atencédo para o famoso Proémio. Tendo em vista ndo so sua forma como sua ligagdo com
as demais partes do poema, cabe dizer que ai o texto filosofico arranca do mito, decola

dele, depois de o transformar de maneira radical. Torna-se necessario refletir sobre o gesto
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poético que possibilita essa decolagem. Eudoro de Sousa mostrou bem a relagdo do
entrecho do dito prelddio com a histéria de Faéton, cujo sentido o Eleata inverteu. Com
razdo ele acatou esta correspondéncia, j& assinalada por Walter Burkert em um famoso
artigo publicado em 1969 no numero 14 da Phronesis (Das Proémion des Parmenides
und die Katabasis des Pythagoras), mas rejeitou a sugestdo do precedente aventado pelo
mesmo sabio.

Peco vénia para dar aqui minha traducdo do belo fragmento 1 do Peri Physeos do

Eleata:

As éguas a levar-me pra onde o desejo impele,

na trilha multifaria transportam-me, na senda

do nume que em tudo guia 0 homem que viu a luz.
Levado fui, em carruagem de éguas

sagazes. E Donzelas mostravam o caminho. Faulhas
0 eixo tirava dos cubos, e som de siringe

surdia, pela presséo das rodas paralelas.
Deixando o reino da Noite, as Filhas do Sol

rumo da luz impeliam-me, véus a despir com as maos.
Porticos ha das sendas da Noite e do Dia

com umbral e dintel de pedra. Dos etéreos batentes
detém chaves alternas Dike, rica em tormentos.
Serenaram-na as Mocas com melifluas palavras

e logo a convenceram a remover das portas

as trancas. Um abismo escancarou o vao

dos magnos batentes, consoante o giro

dos brdnzeos eixos nos cubos encaixados

em cavilhas, com pregos. As Damas pela via

assim franca fizeram passar éguas e carro.
Propicia a Deusa saudou-me, tomou-me a destra
na sua e estas palavras me dirigiu entao:

Salve, mogo que arribas com imortais aurigas

por éguas transportado! Sina ruim nao foi

a que longe te trouxe das trilhas dos humanos,

mas sim Témis e Dike. Cumpre que tudo conhegas:
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o0 intrépido coracéo da verdade bem redonda,
e as opiniBes dos mortais, que vera fé ndo firma.
Também tens de aprender como dos pareceres

teve de ser a voga que ora perpassa tudo.

Resumo as observagOes do Mestre Eudoro: Parménides percorre o caminho do
Sol bem acima das sendas dos homens (Hélios é o daimon evocado no verso terceiro); o
carro é puxado por éguas sagazes, que bem conhecem o caminho (de Oriente a Ocidente)
e sempre alcancam a meta de seu desejo. As Heliades deixam as moradas da noite e
mostram o caminho, cuidando de que o kodros nédo se desvie nem tombe no percurso,
como sucedeu a Faéton. O mogo que viu a luz foi tornado sapiente, tal e qual um epopta,
protegido por sua iniciacdo. A viagem se da além horizonte.

Desde este ponto cabe retornar ao que é o comeco do livro para o leitor. Eudoro
de Sousa ai realiza uma espécie de exposicdo fenomenoldgica em que a cifra do horizonte
é examinada e clarificada, a partir de um exame da percep¢éo ingénua do remoto linde e
do manejo simbdlico que o mito Ihe da, conferindo-lhe um sentido muito rico. Entdo o
horizonte aparece ao mesmo tempo como limite, fronteira inacessivel, ponto de encontro
de Céu e Terra (ou seja das “metades” aparentes do cosmo), portanto um divisor e suporte,
um traco de unido, ao tempo que por iSSO mesmo sugere a passagem para um mais além
da experiéncia humana. Abre-se aqui 0 espaco fenomenal para a constru¢do de um
simbolo. Mesmo para quem tem muito claro que a inacessibilidade do horizonte se origina
do simples fato de que nos deslocamos em um esferoide, a vivéncia cotidiana do
inatingivel que esse fenbmeno propicia € um dado concreto impossivel de ignorar e essa
condicdo mostra-se propicia a erigir a aparéncia assim vivenciada em significante, torna-
la uma cifra, como ocorre no plano do mito. Neste campo originario da-se ainda um
avango logico: a “fronteira” assim percebida como barra onde Céu e Terra se “tocam”
sem confundir-se pode dar-se a pensar como limes e limen: limite para o campo da
experiéncia — portanto uma fronteira vital - e limiar, passagem para uma dimensdo
transcendente.

O mito realiza esse desdobramento quando evoca a faganha de figuras
excepcionais, deuses ou herois, que vdo além do humano, ultrapassam a fronteira
inatingivel por mortais comuns. Ora, outra figura inegavel dessa fronteira é a morte. Por

ai a cifra do horizonte se torna mais um plano de catabase. Eudoro de Sousa bem o
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percebeu e fez de modo agudo a conexdo que venho de referir. Por isso mesmo ele optou
por definir a catabase de modo elastico, alias o mais conveniente as abordagens da historia
e da etnologia. Do ponto de vista semantico, etimoldgico, katdbasis aponta para baixo.
No uso dos estudiosos de mitologia, sobretudo daqueles que se dedicam a pesquisa das
religibes mediterraneas, o termo se firmou como designativo das narrativas miticas de
viagens ao mundo dos mortos com subsequente retorno, ou seja, viagens ao sem retorno
de que um personagem extraordinario todavia retorna. Ora, na Grécia Antiga, assim
como na Antiga Mesopotamia, o reino dos mortos era geralmente figurado como um
dominio subterraneo, inferno na acepcéo original da palavra. Mas nem sempre isso
acontece em distintos espacos culturais. Nas minhas pesquisas antropolégicas entre 0s
indios xinguanos recolhi narrativas miticas de viagens de heréis dos Kamayura ao mundo
dos mortos, que para esse povo — e para 0s xinguanos em geral — fica ndo abaixo, mas
acima da terra, nas alturas do céu. Mesmo na Grécia Antiga o reino sombrio podia situar-
se ndo nas profundezas ctonicas, mas no extremo Ocidente, como recordara de imediato
o leitor da Odisseia. E niguem negara que a Nekuya do Canto XI deste grande poema é
uma catébase.

Eudoro de Sousa trata como catabases as narrativas de transposi¢do do horizonte
e estende o conceito a um ponto tal que o torna mais rico, referindo-se assim a todo
empreendimento mitico (ou filos6fico) de ultrapassagem dos limites da experiéncia
humana. Nesta perspectiva pode-se classificar como catabase a viagem de Fausto ao
reino das Mdes, de incerta topografia. Recorde-se a indicacdo de Mefisto no Segundo
Fausto (versos 6275-6): “Versinke, denn! Ich konnte auch sagen: steige! ‘s ist einerlei.”

Do referido género mitico creio que podem considerar-se proximas historias
todavia simétricas, como a do mesopotamio Etana, marcada por dois indices: a ascensdo
do her6i ao dominio dos deuses e sua involuntaria recusa da imortalidade. Com efeito,
depois da sobrehumana aventura o herdi acadiano teve de resignar-se a morte,
experimentando, ainda que de forma n&o violenta, a frustracdo de Faeton. Ele e o filho
desastrado de Hélios assinalam o plano catastréfico que vem a ser o polo negativo da
aventura nas narrativas de ultrapassagem ascensional do limite humano. Na margem
oposta cabe situar as histdrias de queda ou recaida na vida breve.

De certo modo o semidivino Gilgamesh se assemelha a Etana, embora sua
trajetdria se dé em diferente plano: o herdi de Uruk viaja até o extremo da terra e

ultrapassa as Aguas da Morte; vai além dos limites do ectimeno em busca da vida perene,
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que quase alcanca, mas por fim perde. Na Grécia lhe corresponde Héracles, o heroi que
fez a grande travessia, também pela trilha do Sol, rumo a Ocidente, ou mesmo na taca do
Titan. O kodros do poema parmenideo bem que o imita, na carruagem sem duvida solar,
guiado pelas heliades

Na sua perquiricdo Eudoro de Sousa considera ricas imagens do horizonte, entre
elas a figura de Oceano, e estuda o Weltbild da Teogonia para desvelar o sentido desta
cifra mitica. Analisando o poema hesiodico, ele mostra como o mito subentende que para
além do intangivel limite de sua separagdo “Céu e Terra permanecem unidos, ainda sao
uma forma s6”: ai reside o que ele caracteriza como “o mistério do horizonte”, cujo
“fascinio” e cuja imensa “espessura existencial” assinala repetidas vezes. A indiferenca
das dimensdes que sO opostas podemos perceber constitui um inapreensivel que todavia
é preciso postular, tendo em mente a origem. N&o por acaso em sua interpretacdo do
Proémio do Poema de Parménides Eudoro de Sousa se vale da linguagem do mistério:
fala do ousado viajante, aquele que sabe, aquele que viu a luz, como um epopta. Esta a
sugerir neste ponto algo como uma transposi¢do intelectual do mistério.

Nas Ultimas paginas deste extraordinario livro o Mestre Eudoro apela a outra
analogia para traduzir o sentido da cifra que examina. E quando faz apelo ao principio da
complementariedade, as teses da Escola de Copenhage e sua interpretacdo filosofica
ensaiada por Ferdinand Gonseth em 1948 e depois por ele mesmo, Eudoro de Sousa, num
estudo publicado em 1959. Mas trata-se de uma analogia de que sua tese ndo depende.
Concentro-me, pois, no seu exame da cifra do horizonte, tanto no plano da codificacdo
mitica quanto no da codificacéo filoséfica, como ele mesmo diz. Importa aqui tornar ao
ponto critico da relacdo assim postulada entre mito e filosofia. Creio que na visdo
eudoriana essas codificacfes permanecem irredutiveis uma a outra: aproximam-se e
deixam ver sua proximidade apenas na intangivel da linha do horizonte que assim mesmo
as separa.

Eudoro de Sousa nunca reclamou o titulo de filosofo. Em nossos ultimos dialogos
ele ja dizia que ndo se via assim e que o projeto da filosofia chegara a seu limite. Cedeu
entdo a tese heideggeriana e a sugestdo da espera de um novo pensamento. Por fim passou
a dizer que fazia outra coisa, que estava fazendo mitologia. Ndo tenho aqui como tratar
dessa novidade, do sentido dessa declaracdo enigmatica. E devo dizer que neste ponto
discordo do mestre. Segundo penso, a filosofia € como o Cristo de Unamuno, sua agonia

a faz perene. O vigor do pensamento eudoriano da alento novo a quem busca a seara
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filoséfica que ele cultivou e onde colheu excelentes frutos. Com esta lembranca, e com
muita saudade, saido mais uma vez o meu caro mesre Eudoro de Sousa, 0 inspirado

filésofo do horizonte.
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Resumo:

Heréclito é um paradigma textual e intelectual para o pensador luso-brasileiro Eudoro de
Sousa. E tal correlagao entre Heraclito e Eudoro de Sousa modificou-se ao longo de mais
de 40 anos de estudos e publicacbes de Eudoro. E 0 que pretendemos demonstrar neste

artigo.
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Abstract:

Heraclitus is a textual and intellectual paradigm for the Luso-Brazilian scholar Eudoro de
Sousa. And such a correlation between Heraclitus and Eudoro de Sousa has changed over
more than 40 years of Eudoro’s researches and publications. This is what we intend to

demonstrate in this paper.
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Para meu amigo Luis Léia,
gue me fez retornar aos Estudos Eudorianos.

A presenca de referéncias a Heraclito e seus fragmentos se estende por momentos
fundamentais da carreira e do pensamento de Eudoro de Sousa. Retomando a
argumentacgdo de Historia e Mito (SOUSA,1981), haveria um Heraclito para cada um
desses momentos. Sendo assim, a meditacdo em torno dos fragmentos do filsofo de
Efeso acompanharia mudancas fundamentais na vida e na obra de Eudoro de Sousa. E 0
que pretendemos demonstrar neste artigo.

Para nos auxiliar em nosso objetivo, sera necessario uma visao geral dos fatos e

feitos de Eudoro em ordem cronoldgica, como se segue na tabela abaixo?:

TEMPO LUGAR ACOES PUBLICACOES
1 | 1911-1921 | Lisboa-Portugal | Nascimento, infancia.
2 | 1922-1933 | Lishoa- Indicacdo de carreira eclesiéstica
Portugal/ abortada: um ano em Paris (1928),
Paris-Francas retorno a Lisboa. Concluséo do
secundario.
3 | 1934-1939 | Lisboa-Portugal, | 1-Tentativas de curso superior: 1934- “Fragmento
1937, matematica, quimica, biologia, na | sobre
Faculdade de Ciéncias de Lisboa; Novalis”,19402.
2- Autodidatismo. Alemao, grego;
3- Contato com integrantes da Escola
Portuense.
4 | 1940- 1951 | Lisbhoa- 1-Estada na Alemanha, 1940(sete PublicacGes de
Portugal/ meses); artigos nas
Heidelberg, 2- Aprofundamento dos estudos dos revistas Litoral,
Alemanha textos cléssicos e suas implicagdes Rumo, Atlantico.
historicas e filosoficas; - Tradugdo
3- Ruptura com Escola Portuense. comentada de
Poética, de
Aristdteles (1951)

1 Fonte das informagdes: LOIA, 2018. Em negrito se marcam os textos relativos ao encontro entre Heréclito

e Eudoro de Sousa.
2 Texto

disponivel

em

https://digitalis-dsp.uc.pt/bg4/UCBG-RP-1-5-s1 3/UCBG-RP-1-5-

s1_3_master/UCBG-RP-1-5-s2/UCBG-RP-1-5-s2_item1/P79.html
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Universidade Federal de
Brasilia (1962);
2- Fundacdo do Centro de Estudos
Classicos (1962-1969).

5 | 1952- 1961 | S&o Paulo- AA- Contato com o Grupo | - Artigos na
Brasil/ de S&o Paulo; Revista Brasileira
Floriandpolis- 2- Aulas em Faculdades de Filosofia; de Filosofia,
Brasil 3- Fundagéo da Universidade Federal de | entre eles
Santa Catarina (1955). “Fontes da
Historia da
Filosofia Antiga
(1953)”.
- “Escrita
Cretense, Lingua
Micénica, e Grego
Homérico”, 1955.
6 | 1962- 1987 | Brasilia-Brasil AA- Fundacao da 1-Horizonte e

Complementarid
ade: Ensaio
sobre a relagao
entre mito e
metafisica, nos
primeiros
filésofos
gregos,1975.

2- Filosofia
Grega, 1978.

Em seguida, vamos tentar compreender o que significa Heréclito em cada um

desses momentos da cronologia eudoriana. E, finalmente, tracaremos algumas

implicagOes dessa extensa reinterpretacdo de Heraclito, como forma de oferecer uma

compreensdo mais global de tal iteratividade heraclitica.

O Primeiro amor

Examinando a tabela acima, vemos que, a partir do momento ‘3°, quando se

observa uma orientacdo mais clara de Eudoro de Sousa em determinar suas opcoes

profissionais, temos o inicio de sua relagdo com Heraclito. E o que temos aqui?

Eudoro de Sousa expde suas ambigdes escriturais e filosoficas em um texto de

1940, publicado na revista Presenca, segunda série, sob o titulo de “Fragmentos sobre

Novalis” (SOUSA, 1940).
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divide-se em duas partes: 1-um sintético e denso introito, no qual se explicitam ideias que
justificariam a traducéo; 2- traducdo de fragmentos selecionados de Novalis.

Essa dicotomia entre comentério e traducéo ja € significativa: forma um modelo
para o jovem Eudoro de Sousa, indica sua inicia¢do na escrita e na reflexdo critica. Em
um primeiro lugar, a dicotomia dirige ao proprio jovem, que se vé dividido em duas
tarefas- fornecer para o publico portugués o contato com o pensador fundamental do
Romantismo Alemé&o e apresentar para este mesmo publico a relevancia de se estudar este
autor. Assim, Eudoro de Sousa estreia como autor sendo tradutor e comentarista de outro
autor. Eis como a introducéo a traducdo comeca:

“Os fragmentos de Novalis sdo, ja de per si, bastante significativos e unos, nao
necessitando de qualquer comentério prévio. A sua Unidade de sentido enraiza na
existéncia dum mesmo espirito que, de Heraclito ao nosso tempo, aquém e além do
Romantismo, ora oculto, ora visivel, mas sempre presente, sopra onde quere
(SOUSA,1940, p.43).”

No texto supracitado ja vemos outro duplo, subsequente desdobramento: Novalis
puxa a corda e chegamos a Heraclito. Eudoro traduz e comenta Novalis, mas Novalis
retoma algo mais antigo — a Tradicdo Classica. Ha, pois, desde ja, um horizonte de
interconexdes, que projetam uma continuidade historica por meio de tempos diversos,
tese que depois serd expandida em Histéria e Mito, Gltimo livro ou ultimo esforgo
argumentativo-escritural de Eudoro.

Desse modo, essa fenomenologia transhistorica retne as pontas extremas —inicio
e fim — e vincula Heraclito, Novalis e, disto, o proprio Eudoro.

Esse ¢ a orientacdo dessa ‘Unidade’ indicada no artigo de 1940: se ‘a unidade de
sentido enraiza na existéncia dum mesmo espirito’ comum a Heraclito, Novalis e Eudoro,
a forma-fragmento em si mesma registra, mais que uma opcdo linguistica, uma
experiéncia historica, uma historicidade na qual a incompletude dialoga com uma
plenitude, formando esse jogos de contrarios nos quais se exerce esse modo efetivo de
transhistoricidade.

Contradigdes, contrarios, paradoxos — isso desde ja o temos: ‘mesmo espirito se
entrechoca com diversos outros tempos, ‘aquém e além’, ‘ora oculto, ora visivel’. A
linguagem aqui ratifica o fluxo — ‘mas sempre presente’ — de identidades que se integra
em uma instancia superior. Para além das ocorréncias individuais, isoladas, temos o

‘espirito’, a ‘unidade’, aquilo que ‘sopra onde quere’.
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Dessa maneira, Eudoro abre seu texto e inaugura sua carreira intelectual. E o faz
em um anti-comentario: como havia afirmado, ‘Os fragmentos de Novalis sdo, ja de per
si, bastante significativos e unos, nao necessitando de qualquer comentario prévio’. Entdo
Eudoro nédo busca explicar, traduzir o contetdo de um autor, inserindo-nas historiografias
habituais e nem se inserindo nos habituais recursos normalizadores da recepcao filosoéfica.
Eudoro incorpora o que traduz em seu proprio texto. Ele transita no autor traduzido. O
artigo mesmo de Eudoro é uma transacdo intextextual, uma concreta experiéncia
transhistorica.

E por que assim agir? Ora, antes, had outra pergunta: por que Novalis? Eudoro
debuta com um autor que se movia entre a Literatura, a Filosofia, Ciéncias da Natureza,
Estudos da Religido. Essa dimens&o transdisciplinar de Novalis desloca-se dentro de um
breve espaco de existéncia: Novalis morreu em 1801 com a idade de apenas 28 anos —
idade préxima daquela em que Eudoro escreveu/publicou seu primeiro texto.

Tal dimensdo multidisciplinar de Novalis e do Romantismo alemdo possui uma
outra faceta: a da busca de uma racionalidade mdaltipla, critica do lluminismo francés, a
qual seriam associados outros nomes como o de Schelling, cuja filosofia da mitologia
encontraria ecos profundos em Eudoro.

E, além de tudo, Novalis comparece em virtude de sua expressao verbal: tanto a
forma do fragmento, quanto o jogo de antiteses irdo se manifestar nos textos de Eudoro.
E 0 que se obesrva em outro trecho do introito a tradugo: “Cada fragmento é como uma
sondagem poética da romantica “noite diurna” que envolve o mundo na sua névoa
luminosa. Por isso, ao contréario do aforismo, que sempre conclui, o fragmento inicia
apenas um possivel infinito discorrer. Se o aforismo é limitado na sua forma e porque
limitadas sdo as coisas a luz crua do Meio-Dia. Mas, os limites do fragmento sdo 0s

limites duma visao que nao encontra no mundo quaisquer limites (SOUSA,1940, p.43).”

Traducéo e Filologia

Se no texto de 1940 Heraclito era visado de modo indireto, a partir de momento 4
em diante o pensador de Efeso nunca mais deixara de ocupar um lugar central na producao
bibliografica eudoriana: entre os anos 1940 e 1950, ainda em Portugal, Eudoro aprofunda
seus estudos de aleméo e grego, 0 que o leva ao contato com a erudi¢cdo no campo dos
Estudos Cléassicos, e suas ambi¢des de uma ciéncia histdrica do passado por meio de uma

série de produtos: edi¢Ges criticas de textos, dicionérios, enciclopédias, revistas

27



académicas, estudos, reconstrucdes histdricas, etc., heranca dos ideias do Romantismo
Aleméo.

Entre esses materiais temos a coletanea Die Fragmente der Vorsokratiker, que
fornecia para estudantes de filosofia restantes de pensadores citados por diversos outros
autores classicos e pds-classicos. Os textos eram apresentados por sua ordem cronologica
de citacdo e distribuidos em trés rubricas: A — Biografia e doutrina; B- textos atribuidos
a cada autor; C- imitag0es.

Esta coletanea didatica teve uma primeira edicdo em 1903 por Hermann Diels A
ele se associou depois Walther Kranz, o que determinou a dupla Diels-Kranz, sigla DK,
como registro icénico da obra. Eudoro vale-se da quinta edi¢cdo em trés volumes, de 1952,
para publicar, ja no Brasil, em dois artigos o que denominou “Fontes de Estudo da
Filosofia Antiga, na Revista Brasileira de Filosofia” (SOUSA 1954) 3.. Seria como seu
batismo de chegada ao Novo Mundo. Antes de vir ao Brasil, por indicacdo de Delfim
Santos, comecou a trabalhar nessa traducéo que envolve ndo apenas um conhecimento de
linguas: trata-se de um acesso a fontes originais de um pensador fundamental da tradicdo
filosofica ocidental. E esse acesso em uma forma sisteméatica como o € o da coleténea
DIELS-KRANZ tanto situa o estudioso no universo académico, quanto projeta o futuro
docente. Afinal, pesquisar e ensinar se tornar faces de uma atividade de pesquisador
dentro do ambiente universitario.

O segundo artigo desse “Fontes” ¢ todo dedicado a Heréclito, seguindo o capitulo
22 de DIELS-KRANZ, vol 1. Ali podemos ver os 126 ‘fragmentos candnicos’ até a data
traduzidos e junto de seus contextos de citacdo®. Esse modo de proceder é fundamental
pois ndo temos textos originais na transmissdo de Heraclito: tudo depende de segunda
méo, de autores que citam de memoria ou com o livro de Heréaclito diante de si.

Como traduzir € também uma maneira de estudar, este trabalho de Eudoro leva-o
mais proximo dos matizes do texto, e de sua recepcao critica. As opcles tradutorias
estabelecem um dialogo com comentadores e outros tradutores. Por isso essa tradugéo é
um entremeado de diversos outros textos: temos aquele que segue os protocolos da
filologia cléssica registrados na edicdo DIELS-KRANZ; mas temos, ao lado, a insercéo
de adendos, justaposicdes, notas, palavras originais em grego, trechos em aleméo de

outras fontes, marcas de davida e/ou trechos interrompidos e/ou elipses, harmonia interna

3 A partir de 1952 temos, em relacéo a edicdo de 1934-1937, Gltima com alteragGes, um indice de palavras
elaborado por W. Kranz. V. REALE, 2006.
4 Essa pratica se V&, por exemplo, em COSTA, 2002.
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(referéncias a outros fragmentos), entre outros. De sorte, que ha uma enciclopédia
heraclitica no artigo, o que reitera uma longa etapa de meditagdo em torno do filésofo de
Efeso.

Esse trabalho filologico seria uma etapa da relacdo entre Eudoro e Heraclito
continuamente retomada. Os momentos que se seguem encontram-se indelevelmente
marcados pelo intenso estudo dos fragmentos. A partir dessa leitura detida, temos tanto
uma explosdo ensaistica que se vera a partir dos anos 60-70 do século passado, quanto
retraducdes dos fragmentos. Eudoro ira refazer essas traducfes em pelo menos duas
ocasides: como material base para a parte sobre Heraclito que fecha o livro Horizonte e
Complementaridade (SOUSA, 1975), ou em uma coletanea de textos para curso de
filosofia (SOUSA 1978)°.

Comparando com o0 momento anterior, vemos novamente o dualismo e
complementaridade entre texto e comentario, mas em um nivel bem superior: das ideias,
associagOes, intuicOes, expressividade verbal partimos para uma exploracdo mais
consciente das diversas referéncias que textos com séculos de interpretacdo difundem. Da

sintese primeira, temos agora o lento movimento das analises.

O Escritor e o Fildsofo

Em 18 de janeiro de 1969 Eudoro publica no caderno cultura do jornal Correio
Braziliense o artigo ‘Heraclito e a vocag@o do Filésofo’. Em primeiro lugar, chama a
atencdo o fato de Eudoro ter escolhido tal veiculo para fazer circular suas reflexdes. Nas
oito colunas do artigo publicado temos um inédito encontro entre Heréaclito e Eudoro,
impressos em papel e tinta entre noticias e antncios para o grande publico. O fato é que
Eudoro havia se mudado para Brasilia sete anos e no ambiente jovem da nova capital de
Brasilia empenhou-se em um projeto singular: no meio do nada fundar um Centro de
Estudos de Linguas e Cultura Classica (CEC) na Universidade de Brasilia. Essa utopia
transparece em artigo da jornalista Yvone Jean que no mesmo jornal em 18 de abril de
1962 reproduz a seguinte fala de Eudoro: “Brasilia ¢ mesmo o lugar ideal para ensinar a
civilizagdo classica (JEAN, 1962).” A cidade modernista, ponta de langa de um projeto

desenvolvimentista nacional, torna um terreno de construgdes as mais diversas.

5> Em prefacio a nova edicédo dessa obra por mim realizada, atenho-me a aspectos da publicacdo. V. MOTA
2012, SOUSA 2013.
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Participando da vida cultura da cidade, o CEC organiza seminarios, cursos,
pesquisas e grande parte de seus integrantes escreve para o Caderno Cultural do Correio
Braziliense. Eudoro publica textos ali entre 1965 e 1982, com maior énfase entre 0s anos
1965 e 1969. Muitos desses materiais seriam reutilizados em seus livros como Dioniso
em Creta e Outros Ensaios (SOUSA, 1973).

Nesse contexto, temos o artigo de Eudoro sobre Heraclito. Aqui vemos um Eudoro
maduro, ciente e cioso de si, movendo-se entre as trilhas e tramas da pesquisa
universitaria mais atualizada e do ensaismo agudo e vigoroso. O fulgor do jovem Eudoro
encontra-se com a erudi¢do, qualidade da escrita, e &gil argumentacdo. Mas o que mais
se destaca é que agora Eudoro ocupa o centro do palco, estd em primeiro plano: ndo é
mais o tradutor ou o comentarista de outros: é ele quem propde o caso e sua solucdo, ele
guem elabora o texto e as questdes que discute. O escritor-pensador é foco do texto, mas
ndo apenas Heraclito — o proprio Eudoro performa as qualidades desse sujeito em reflexao
que faz convergir o texto do artigo e a obra de Heraclito. Enfim, Eudoro, a partir do caso
de Heréclito, defende a atividade intelectual em sua mais dilatada experiéncia.

Esse protagonismo eudoriano é distribuido nos paragrafos que formam o artigo®.
Muito do que aqui esta registrado no jornal sera transladado para o livro Horizonte e
complementariedade, 0 que nos mostra os procedimentos de autoandlise e reelaboragdo
como fundamentos do pensamento eudoriano. Os dois primeiros paragrafos situam o
leitor em uma critica sobre aspectos comuns na recepc¢do de Heraclito, os quais
constituem obstaculo para uma leitura mais problematizadora do filésofo de Efeso e da
tradicdo helénica. Em seguida, Eudoro apresenta a sua opcdo para se enfrentar os
impasses oriundos da difusdo de ideias cristalizadas sobre Heréclito: fazer uma anélise
detida de um grupo de fragmentos que se aproximariam tematicamente em torno de
“algum indicio de que Heraclito se tenha pronunciado, ainda que sem deliberado intuito,
sobre a sua vocacao de filésofo”.

Esse método de selecionar e aproximar fragmentos € til, como forma de se
ultrapassar a descontextualizagcdo que ocorreu por sua dispersdo na Antiguidade, com a
perda do livro original de Heraclito, descontexualizacdo duplicada e exponenciada pela
edicdo de DIELZ-KRANZ, que, como sabemos distribui os fragmentos em uma

cronologia de suas fontes, sem se preocupar em seguir orientacdes expressas na biografia

6 O artigo completo segue em apéndice.
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de Heraclito de Didgenes Laércio (D. L. 9.5-6), que afirma que o livro, Da Natureza,
teria sido dividido em trés partes — Sobre 0 Universo, Sobre a Cidade, Sobre Teologia’.

A divisdo em grupos tematicos aparece na edicdo de Marcovich
(MARCOVICH,1965), a melhor na época, e fora utilizada na obra de G.S.Kirk citada no
paragrafo de abertura do artigo (KIRK, 1954). A mais recente edicdo de Heraclito, LAKS
& MOST 2016, também se vale dessa correlagdo entre grandes partes e temas para tentar
organizar o livro perdido de Heraclito®. Em todo caso, o agrupamento por temas aponta
para um procedimento escritural em Heraclito, como o de varia¢fes ou constelacdes de
referentes, as quais se correlacionam por diversos modos: reiteracdo, inversao,
sobreposicdo, lembrando as técnicas dodecafonicas de transformagdo de uma série®.

A partir da exegese dos fragmentos aproximados tematicamente, Eudoro vai
chamando para sua argumentacdo outros fragmentos, valendo-se da oposicdo e
complementaridade entre sono e vigilia para compreender agdes mais amplas, como a
prépria producdo de conhecimento, diade ja vista no texto sobre Novalis.

Esse empenho interpretativo é suspendido nos paragrafos finais do artigo, quando
Eudoro ratifica a inexauribilidade do material que analisa. Eudoro devolve a palavra a
Heraclito, e silencia sobre soluc¢do da questio que antes propusera: “A transcendéncia ndo
tem linguagem que propriamente a exprima. {...} Heréclito ndo é nem mais nem menos
“obscuro” do que qualquer outro espirito de eleicao, do que qualquer outro que o inviso
tenho visto e o inaudito tenha ouvido. A transcencdo da experiéncia comum tem seu
preco, que ndo é maddico: paga-se pela troca, inevitavel, da linguagem corrente por uma
cifra incodiciada, pelo cambio indesejado das “coisas”, que as palavras designam sem
ambiguidades, por “simbolos”, de que indefinidamente se fala sem nunca lograr a exata
expressao do que se pretende fizer.”

Tal abrupta interrupcdo nos lembra que Eudoro performa no espacgo limitado
fisicamente da metade da pagina de um jornal. Eudoro sai de cena, indicando futuros
desdobramentos, os quais retomam o fascinio que tomou conta de nos apds 0s
movimentos de sua acrobacia hermenéutica.

Temos agora diante de nos alguém consciente de seus recursos linguisticos e

argumentativos. As tradugdes realizadas para o exercicio de ensino aprendizagem s&o

V. LEBEDVEYV, 2014.

8 Para outras edicdes e métodos de organizar os fragmentos, v. KHAN 1979; JOHNSTONE, 1984;
CONCHE, 1986; ROBINSON 1991.

® SCHOENBERG, 1984, p.214-249.
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retomadas e revistas’®. Grande parte dessa reelaboragdo consiste da sintaxe, da
virgulagdo, da busca de novos matizes e contornos da frase. O trabalho com a frase
manifesta o dominio do movimento, da dindmica entre a interagdo com o leitor e com o
material que analisa, e da performance de um pensamento que se materializa em sua
imediata presenca, em seus jogos de desvios, aproximacdes, encaixes, saltos, cortes

abruptos.

A tese que faltava

A publicacdo de Horizonte e Complementariedade em 1975 (SOUSA,1975) é um
ponto culminante na carreira de Eudoro. Aos 64 anos ele enfim apresenta algo que se
aproxima de uma obra Unica, um estudo especifico e coesa, como uma tese. Para quem
vinha das lides do autodidatismo, sem experimentar em todos 0s niveis universitarios
(graduacdo, mestrado, doutorado), a formacao superior com suas divis@es disciplinares,
avaliacbes e produtos esperados (monografias, dissertacOes, teses), Horizonte e
Complementariedade representa um acerto de contas com a tradi¢éo académica.

Nas palavras de Eudoro, o livro se apresenta como um ‘ensaio’, dividido em 81
secdes ou paragrafos, dos quais os “trinta primeiros versam sobre a codificagdo mitica;
todos os seguintes, sobre a codificacdo filosofica; o ultimo conclui, propondo a
complementariedade como ideia-chave (SOUSA,1975, p.9).” Veja-se a construtividade
do livro, que, em sua divisdo em partes projeta sua hipdtese: mito e filosofia em tensdes
e convergéncias. Ou seja, a macroestrutura da obra cifra sua interpretacdo. Um livro
dividido em secdes, cada secdo com sua identidade, mas essas singularidades se
relacionam a uma forma de organizagdo que vai inserido as partes em um movimento
integrativo.

Neste experimento escritural, Heraclito assume um lugar de destaque: “ndo
passamos além dos limites da mitologia e da filosofia gregas, e nesta, s6 percorremos, a
longos passos, o caminho que vai de Tales a Platdo. Mas por motivos que se apresentam
em seu devido lugar, o ultimo filésofo referido ¢ Heraclito (SOUSA,1975, p.9).” Estamos
no ambito do prefécio do livro. E desde ja vislumbramos sua forma e o lugar de Heréaclito.
Eudoro rompe com uma linearidade cronoldgica e exclui Heréaclito do trajeto temporal de
Tales de Mileto ( 624/623 a.C. -548/545 a.C) a Platdo (428/427 a.C. — 348/347 a.C.). Tal

10°'H4 um trabalho ainda a se fazer, comparando as traducdes de SOUSA, 1954; SOUSA, 1969; SOUSA,
1975; e SOUSA, 1978.
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‘hipérbato temporal” funde a figura e o pensamento de Heraclito com a conclusdo mesma
de Horizonte e Complementaridade. Desse modo, deslocando-se hermeneutica e
historicamente, Eudoro habilita-se a propor, aquilo que em primeiro momento seria
inexprimivel dentro de uma normalidade historiografica e académica.

Se no prefacio esse deslocamento é indicado, mas postergado, como um coup de
théatre, na sec¢do de concluséo do livro temos, enfim, a entrada anunciada e ndo menos
impactante de Heraclito!!. Aqui os motivos desse ‘hipérbato temporal’ sdo explicitados:
“Deixamos Heraclito para o fim, por duas razdes que, de algum modo, sem sabermos por
ora qual seja, devem andar estreitamente correlacionados. A primeira € que o filosofo ndo
tem lugar na “historia” da filosofia grega, se por tal entendemos o desenvolvimento do
que se chama “filosfia”, em qualquer direcdo bem definida a partir dos problemas
enunciados, de Tales de Mileto a Proclo de Atenas, isto €, do primeiro dos pré-socraticos
ao Ultimo dos neoplatdnicos. Heréclito ndo pode ser posto depois de qualquer um e antes
de qualquer outro, por intrinseca necessidade de uma evolucdo do pensamento, seja qual
for a ideia que se proponha como propulsora de uma evolugdo. Se, ainda hoje,
compéndios e tratados de historia da filosofia Ihe designam um lugar que, com rarissimas
excecdes, € o da imediata precedéncia a Parménides, o fato se deve, certamente a
parcialidade de um mal-entendido, voluntario ou involuntério. E a segunda razéo é que o
“obscuro” Heraclito permanece na obscuridade e ainda ndao vemos que luz possa
esclarecé-lo. Ao que nos parece, 0s estudos mais recentes s6 penetram até o ponto, do
qual bem se avista o que ele jamais pensou (SOUSA, 1975, p. 114)*?”.

Como se pode observar, o estudo detido de Heréclito é uma provocacao a
estratégias sistémicas que propdem uma unidade historica e intelectual entre autores que
vao do século VI a.C. até século V de nossa era. A énfase em uma continuidade baseada
na ‘evolucdo do pensamento’¢ refutada em prol de uma abordagem menos geometrizante
e mais multidimensional: frente a descontinuidade historica, as lacunas, as sobreposicées,
nos movemos mais para a problematica de acontecimentos densos e incompletos.

Dai a ‘obscuridade’de Heraclito permanecer em algo mais que o epiteto: séculos
de constituicdo de uma historiografia sistémica, linear e geometrizante da tradi¢do

helénica sedimentaram praticas interpretativas que ainda determinam o ensino e

11 Sobre as entradas anunciada na tragédia grega, v. TAPLIN 1977; HAMILTON, 1978, MOTA,2008.
12 Foi esse ‘estado da questdo’ que me impeliu a escrever MOTA, 2018, indo para a performance e
musicalidade como meios de enfretamento do dilema apontado aqui por Eudoro de Sousa.
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aprendizagem da recepg¢ao dessa tradi¢ao. O ‘caso Heraclito’ é paradigmatico: retoma-lo
é confrontar essas préticas, é confrontar a nés mesmos.

Exemplo sintomético desse impeto totalizante e sistémico encontra-se na versao
hegeliana de Heraclito que “viciou a historia. Nao ha certeza mais certa do que esta: a
“fluéncia”de todas as coisas ndo é a primeira nem a ultima palavra de Heraclito; nem
sequer ¢ palavra que alguma vez tenha designado o quer que Heraclito tenha por verdade
a realidade: O panta rheil ¢ um dos maiores ludibrios da histéria (SOUSA,1975,114).”

E isso ndo é questdo de opnido: para fundamentar suas posicdes, Eudoro vale-se
de um dialogo com bibliografia especializada e atual, focando-se principalmente na
tradicdo filoldgica e filoso6fica germanica, mas que inclui tradicdes italiana e
estadunidense. E é desta Gltima vem a mais clara argumentacdo sobre o equivoco em
torno de uma completa defesa da ‘fluéncia de todas as coisas. Em obra referida no texto
mas ndo citada por Eudoro, G.S. Kirk afirma que “Agora, sobre essa doutrina de que as
coisas estdo em constante mudanga como o fluxo dos rios ndo h4 registro nenhum nos
fragmentos, exceto os fr. 12 e fr. 91. (...) Ainda, esses fragmentos simplesmente
consistem de afirmac6es sobre rios: nada é dito sobre coisas em geral comportando-se
dessa forma. (...) De outro lado, ha diversas evidéncias dos fragmentos nos quais
Heréclito de modo algum nega estabilidade aplicada ao mundo natural; ao contrério: seu
objetivo principal parece ratificar tal estabilidade, a qual, de acordo com ele, subjaz toda
mudanca, e, mais destacadamente toda mudanca entre opostos. Disso, a interpretacao
platdnica, que pode ser resumida na frase panta rhei , de fato coloca a énfase no lugar
errado (KIRK ,1954,p.370).

A partir de um Heréclito escoimado das carcagas natimortas das leituras
manualescas, Eudoro nos paragrafos 72 a 80, debruca-se a encontrar no filésofo de Efesos
0 espaco discursivo no qual as tensGes e convergéncias entre mito e metafisica se
manifestam. Desse modo o enunciado sintético de Heraclito, aquilo que chamamos de
‘fragmento’, seria o locus de encenagdo desse movimento complexo entre realidades
paradoxais, multiplas, simultdneas: “uma coisa que nos aparece de um modo, vem
aparecer-nos do modo contrario, ou como o contrario (SOUSA, 1975, p.124)”.

Assim, mas que um exercicio de estilo ou anti-estilo, para além da linguagem, ou
inserindo a linguagem na materialidade do cosmo, os fragmentos de Heraclito séo ao

mesmo tempo 1- uma reflexdo sobre o ritmo de continuidade/descontinuidade que
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determina as coisas no mundo e eles mesmos 2- coisas desse mundo em seu ritmo de
irrupcéo.

Desse modo, o Heraclito desse momento de Heraclito é mais que uma questao
linguistica ou um tema de dissertacao filosofica: a meditacdo sobre Heraclito impulsiona

uma abertura para a complexidade do real.

Eudoro em Video

Neste Gltimo momento, préximo de sua morte, Eudoro deixou-se filmar para
jovens estudantes da Universidade de Brasilia em maio de 1987. O material foi depois
reaproveitado no video Eudoro e o Logos Heraclitico!®. Nos poucos trechos em que
aparece, Eudoro brada: “Ele nunca disse ‘tudo flui, tudo corre’. S6 a agua corre. O rio
continua 0 mesmo. O movimento da matéria nao é problema de Heraclito. Nao ha
dialética em Heraclito. Todo ¢ um. O logos nos diz sobre a lei do universo. Mesmo e
outro.”

Tais veementes assertivas ecoam 0 que havia escrito em Horizonte e
Complementariedade, em 1975, e o artigo ‘Heraclito e a vocacdo do Filosofo’, de 1969.
Mais que reiteracdo, € possivel ver um cansado senhor ainda com energias de um éxtase,
quase em transe, tomado por aquilo que considera uma descoberta, o resumo de sua vida.
Esse esforco mobiliza 0 homem inteiro. Repetir, repetir até que o oucam. Redizer as
mesmas novas palavras, aquilo que é necessario. A voz que faz retornar o mesmo

prolonga-se para além de si mesma. Eudoro resta como a voz que brama no deserto.

Concluséo projetiva

Fechando as pontas, de seu primeiro texto até seu ultimo registro, Eudoro esteve
associado a Heraclito. Esse intimo vinculo foi se transformando, incorporando as
mudangas mesmas nos contextos vivenciais, profissionais e intelectuais de Eudoro. Em
todo caso, Heraclito é funciona como paradigma para Eudoro. Entre os pontos de
aproximagéo, temos:

a - atividade intelectual multidisciplinar;

b-postura critica;

13 Link para site do projeto: : eudorodesouza.wixsite.com/e-o-logos-heraclito . Acesso 20 07 2019. Este
video e o material de Eudoro foram dirigidos por Reginaldo Gontijo e Luiz Fernando Suffiati.
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c- expressao textual elaborada;

d-dominio de objetos complexos, racionais e surracionais (sonhos, sensibilidade,
imaginacéo)®4.

Disso, podemos estender a dimensdo paradigmatica de Heraclito para outros
temas poucos discutidos tanto na recepcao do fildsofo de Efeso e de Eudoro mesmo: a
racionalidade em torno de experiéncia amplas, integrativas e processuais aproximam
ambos os escritores-pensadores de eventos performativos.

No caso de Eudoro, sempre lembrar que seu fascinio por temas estéticos, como
visto no texto sobre Novalis, depois se diversifica no estudo dos mitos, e em seu trabalho
com a tradigdo teatral ateniense, seja na traducdo e comentério da Poética de Aristdteles
(1966), As Bacantes de Euripides (1974) e mesmos as notas de um curso sobre Antigona
(1978), seja inserindo a teatralidade como modelo para seus livros finais — Mitologia
(1980) e Historia e Mito(1981)*°.

Digno de nota é o feito escritural que precede a introdugdo dos paragrafos sobre
Heréclito como fechamento de Horizonte e Complementariedade: ap6s o comentério
detalhado do dramaturgia da caverna de A Republica de Platio, Eudoro acena: “Daqui
poderia arrancar uma teoria dramatica do conhecimento, da qual ndo discordariamos,
provisto que ndo se pretenda que, através da historia, s6 um drama se tenha representado,
tendo o homem por protagonista, e, como cenario projetado pela prépria acdo dramatica,
um mundo inteiramente submetido a seus propoésitos de dominio incondicionado. Ha um
drama gnosiologico, para cada cultura bem diferenciada (SOUSA, 1975, p.113)”.

Justamente antes do obscuro Heraclito temos correlagcdes entre teatralidade,
conhecimento e mito. N&o seria 0 enigma Heréclito a cifra de uma experiéncia
multiplanar, teatralizada, e sua escrita uma reencenacao, como uma performance mesma?

Dessa forma, quando mais avangou em seu paradigma intelectual, mais
reformulando-o, mais reformulando-se, Eudoro devolveu-nos uma desconstrugdo da
Grécia classica por meio de experimentos escriturais performativamente orientados.

A partir dai, e dai em diante, temos um campo aberto para retomar essa tradi¢do

e nos redefinir como seus intérpretes.

4 Valho-me do neologismo de Bachelard. V. BACHELARD, 1972, p.10. V. ainda MOTA,2014.

15 Qutro tema a se considerar é forte presenca de traducdes entre as atividades de Eudoro de Sousa, ndo
apenas tradugdes e comentéarios de obras, como as citadas, mas também o trabalho interno de
tradugdes/citacdes, em suas publicacées.
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Anexolt

Transcricdo do texto: Heraclito e a vocacao de fildsofo (SOUSA 1969)Y'.

De Heréaclito e em torno de Heraclito muitas paginas foram escritas, muitas se
publicaram, muitas mais, talvez, de que escritas e publicadas deveriam ter sido. Como
exemplo flagrante, ou do flagrante delito de propositadamente divagar, testemunham
aquelas, que tantas sdo, comentando o PANTA RHEI (“tudo corre”) que, ao que mais
provavel parece, o filosofo de Efeso jamais proferiu nem escreveu (cf. Kirk,
HERACLITUS: THE COSMIC FRAGMENTYS). E s6 isto, para ndo falar da invencao e
da aplicacdo da tdo famosa dialética, e dos inumeraveis planfletos que o situam triunfante
na vanguarda do materialismo. Mas, é claro que bem pode dispensar-se de ler o proprio
filésofo, quem quer que por objetivo ndo tenha averigurar o que ele disse ou ndo disse.

Outras e excelentes paginas se publicaram no mais louvavel propoésito de dissipar
a obscuridade que tradicionalmente acompanha a fama de Heréaclito HO SKOTEINOS
(“o obscuro™)!8. Ja na Antiguidade corria, como anedota, que, tendo Euripides perguntado
a Socrates, qual a sua opnido sobre o livro do Efésio, aquele lhe respondera: “O que
entendi é excelente. Julgo que também o seja aquilo que ndo entendi; alias, seria preciso
ser 0 mergulhador de Delos, para entendé-lo”. (Didgenes Laércio). Na realidade, ndo é
facil entender um pensamento expresso em um estilo aforistico e, especialmente, quando
nem mesmo os aforismos sdo citados na integra. Quem na Antiguidade os citou,
querendo, 0 mais das vezes, ilustrar doutrina sua, e ndo, expor a dele, pouco lhe importava
0 contexto. E acresce que, embora sendo, dos chamados pré-socraticos, o primeiro
fildsofo do qual possuimos texto mais extenso, nem de longe, o possuimos todo.

Exercem-se, por conseguinte, os métodos interpretativos, numa primeira intencéo
de constituir grupos, que se delimitam, naturalmente pela referéncia a determinados
conceitos, obtendo-se, deste modo, os grupos de fragmentos que falando de “l6gos”, do
“fogo”, dos “opostos”, da “guerra”, e outros que tais. Mas sempre sobram, afinal, os que
se recusam a entrar em qualquer grupo. Também é principio de método eficaz, cuidar de

gue demasiado se nao contradigam entre si as doutrinas que se apuraram pela anélise de

16 Mantivemos o estilo do autor, como se vé& em sua virgulagdo, modo de citar as fontes, e uso de letras
capitais para palavras, titulos de obras e expressdes em destaque.
e Link:
http://memoria.bn.br/DocReader/docreader.aspx?bib=028274 01&pasta=an0%20196&pesq=EUDORO .
Para reproducéo do texto, contactar dapress@dabr.com.br

18 No texto do jornal, pequena gralha, “SHOTEINOS”, aqui corrigida.
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cada grupo de fragmentos. E certo que a aplicacéo rigorosa e intransigente deste principio
pode conduzir a resultados ilusérios. Consulte, o leitor, dois ou trés verbetes do
NIETZSCHE-REGISTER, de Richard Oehler!®, e verificara por si mesmo quanto e de
quantas maneiras se contradizem, mesmo em poucos aforismos, os significados de
conceitos expressos pelas mesmas palavras. Por enquanto, nenhuma prova se prestou de
que para Heréclito como para Nietzsche, a regra de coeréncia ndo fosse a incoeréncia e a
contradicao.

E tanto basta, quanto a Heraclito, em geral. Nao pretendemos, de modo nenhum,
somar mais uma unidade ao maior nimero de espécimes de uma literatura inutil e
esterilmente contraditoria.

Um sO aspecto, no revolvidissimo campo probleméatico, nos preocupa, de
momento, designadamente, o de saber se havera entre os fragmentos tidos por auténticos,
algum indicio de que Heraclito se tenha pronunciado, ainda que sem deliberado intuito,
sobre a sua vocacao de filésofo. Ao que nos parece, a questao resolve-se afirmativamente,
e demonstra-lo (?), é o que nos propomos nas linhas que seguem.

Comecemos por selecionar um grupo de fragmentos (0s nimeros iniciais sdo 0s
da edico original de Hermann Diels e Walter Kranz?°):

(1) Este “logos”, sendo (como o enuncio), sempre 0 ndo entendem os homens,
quer antes de o haverem escutado, quer apds o terem ouvido. Pois, ainda que tudo
acontega segundo este “16gos”, inexpertos parecem, mesmo que experimentem palavras
e acOes, tal como eu as exponho, distinguindo a natureza de cada uma delas, e explicando-
a tal qual é. Os demais jovens, porém, tdo pouco sabem o que fazem despertos, quéo
pouco se lembram do que fizeram dormindo.

(21) Morte é o que vemos despertos, e 0 que vemos dormindo € sono.

(26) Acende o homem de noite uma luz para si, quando a luz de seus olhos se
extinguiu. Vivo, no sono adere ao morto, e na vigilia ao dormente.

(63) Diante dele, ali presente eles se levantam e convertem em vigilantes
guardides dos vivos e dos mortos.

(72) Com o “légos”, com o qual se encontram em t&o estreita relagéo (...) estédo

eles em desacordo, e 0 que dia a dia Ihes depara, estranho Ihes parece.

19 Referéncia & obra Nietzsche-Register Alphabetisch-Systematische Ubersicht Uber Friedrich Nietzsches
Gedankenwelt, Nach Begriffen Und Namen Aus Dem Text Entwickelt, de Richard Oehler ( Sturtgart: Alfred
Kréner, 1943). E uma concordancia/enciclopédia com entradas sobre autores e conceitos empregados por
Nietzche em suas obras.

2 No texto do jornal, pequena gralha, “Krazn”, aqui corrigida.
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(73) Importa ndo agir nem falar com dormentes.

(75) (Todos nos colaboramos num trabalho, uns ciente e inteligentemente, outros
inconscientemente, como, segundo creio, Heréclito chama aos que dormem) operantes e
cooperantes do que sucede no c6Smos.

(88) (Em no6s) o mesmo (€) o vivo e 0 morto, o vigilante e o dormente, o jovem e
o0 velho. Estes, mudando, sdo aqueles; e aqueles, tornando a mudar, séo estes.

(89) Os que vigilam tém um c6smo comum a todos, mas os que dormem, voltam-
se, cada um, para o seu proprio.

Grupo heterdclito, sem davida, que ndo parece denunciar nem o esbo¢o de uma
convergéncia de ideias, mas unicamente constituido, umas vezes pela equacao, outras
vezes pela oposicdo de SONO e VIGILIA (tnica excepcdo parece o frag. 72, mas é
facilimo verificar a laténcia do mesmo pensamento, se o cotejarmos com o frag. 1)

O que nos impressiona, logo de inicio, é que a imagem do sono e da vigilia deve
ter exercido no pensamento de Heraclito serta obsessdo fascinante; de contrério,
dificilmente se explicaria que a encontrassemos, nas primeiras linhas, se aceitamos, - e
nada se ople a que a aceitemos- , a opinido tradicional de que, no teor do frag. 1,
possuimos o primeiro periodo ou o primeiro aforismo do livro que se lhe atribui. A ideia
¢ esta: entre mim, que conheco € ensino o “l6gos”, e os outros que o desconhecem, € que
eless TAO POUCO SABEM O QUE FAZEM DESPERTOS QUAO POUCO SE
LEMBRAM DO QUE FIZERAM DORMINDO. Se ha uma oposi¢do e um contraste,
entre 0 sono e a vigilia, a gradacdo é tdo diminuta, que mal se apercebe, pelo menos, nos
ignorantes e incientes. E repare-se que tais homens ndo sdo propriamente os da massa
despreocupada do saber; entre esses, hd 0 que a muita ciéncia ndo ensinou a ser
inteligentes, como Hesiodo e Pitadgoras, Xenofanes e Hecateu (frag. 40), e 0s respectivos
sequazes, que ndo compreendendo o se lhes depara, nem o reconhecendo depois de 0
aprenderem (frag.17), muito menos se acham a altura de entender a sua mensagem
originalissima. Do sono a vigilia comum, vai um minimo de gradacdo qualitativa.
Despertos, agem e falam como dormentes (frag.73) isto €, operam e cooperam, sem
participacdo ltcida e consciente, como que sucede no mundo (frag. 75). Tao insignificante
é a gradacdo qualitativa, entre sono e vigilia, na vida mental do comum dos homens, que
MORTE é o que véem despertos, e SONO o que véem dormindo (frag.21): pouco ha que

distinguir, com efeito, entre os dois gémeos mito-poéticos o Sono e a Morte. E talvez
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concepcao semelhante se descobrisse sob a letra do original do frag. 26, se ndo fossem as
suas corruptelas desesperadoramente insanaveis.

Mas, por outro lado, h&d uma vigilia diferente, a dos que tém um Cosmos comum
atordos (frag.89) a dos Vigilantes que se erguem diante de ndo sabemos quem, para serem
os guardides dos vivos e dos mortos (frag. 63). E possivel que este Gltimo tratmento
pertencesse a um contexto escatolégico, como pretende o autor que o cita; mas talvez —
damos a hipétese pelo que se entender que valha — esse GUARDIOES vigilantes ndo
andem longe dos “Guardas” da REPUBLICA Platonica, que, na cidade ideal, seriam os
unicos a ascender grau a grau toda a escala da educacéo filosofica, aqueles que sairam da
Caverna a contemplar o Sol e nele subentederam a imagem fisica da metafisica Ideia das
ideias.

Eis-nos, por conseguinte, diante de duas vigilias, das quais s6 uma nao € como
que o outro lado do sono. Esta é, a que Heraclito reivindica para si; a outra é a da
multiddo. ..

O pensamento arcaico dos Gregos conforma-se a alguns esquemas, ou normas
fixas, fato por muitos estudiosos presssentido, mas que a bem poucos foi dado exprimir
em sua iluminante concrecdo. Entre estes, foi Hermann Fraenkel quem logrou denunciar
que Heraclito o sugestivo processo do “meio proporcional” 2. Os fragmentos 82 e 83,
que, infelizmente, sdo livre trasladacdo dos originais do fildsofo, constituem-se como
mais claro exemplo do mencionado esquema:

(82) “Homem, tu ignoras a verdade daquelas palavras de Heraclito; que o mais
belo dos simios é horrendo, comparado com o género humano, e, como diz o sabio Hipias,
a mais bela das marmitas ¢ feia, comparada com a estirpe das donzelas?”(Plat. HIPPTIAS
MAIOR p. 289222),

(83) “Que dizes, Socrates? As donzelas comparadas com os deuses, ndo estardo
no caso das marmitas comparadas com as donzelas? Nao pareceria feia a mais bela das
virgesn; N&o afirma o proprio Heraclito, que tu invovas: o mais sabio dos homens,
comparado com deus, parece um simio, em sabedoria, beleza e tudo o mais?” (IBID.
289b).

A norma é evidente (a:b=b:c) - o simio esta para 0 homem, como o homem esta

para deus; a mais perfeita das marmitas esta para a mais bela das virgens esta para a

21 Referéncia ao texto de H. Fraenkel de 1938. Uma rediscussio desse conceito encontra-se em
MARCOVICH,1982.
22 No texto do jornal, pequena gralha, “Olat.”, aqui corrigida, e inserida no inicio das aspas.
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exceléncia da divindade. O processo encontra-se completa ou incompletamente
formulado, plenamente expresso ou apenas sugerido em muitos e muitos outros
fragmentos. E, assim, no grupo que selecionamos: o dormente esta para o vigilante, como
o0 vigilante esta para X. E que é este X sendo O HOMEM QUE DESPERTA PARA UM
VIGILIA TAL QUE, COMPARADA COM ELA, A VIGILIA COMUM E SONO??

A vocacdo do filésofo manifesta-se pois, como apelo a uma Vigilia, como um
toque de despertar do sono que os demais prosseguem dormindo, ainda que se julguem
despertos. “A vida é sonho”, nem literariamente, isto é, nem mesmo desvestida das
insignias da transcendéncia que lhe impds o poeta espanhol, é uma verdade banal. Se o
que dorme, vive no mundo que s6 ele sonha, e esta voltado s6 para um, que é o seu proprio
mundo sonhado(frag.89), também os que todo o dia despertam para a vigilia comum
percorrem sonambulicamente as sendas que cruzam e Se entrecruzam no MesmMo
horizonte da cultura que receberam e os recebeu?®. Na verdade, mesmo despertors, agem
e falam como dormentes (frag.73).

Mas a relagdo “sono/vigilia”, mesmo na vulgar imanéncia do fisioldgico, tem um
senttido; e esse, de algum modo se transfere para a segunda relacdo “vigilia/X”. S6 que o
primeiro sentido passa, agora, quase depercebidamente, do plano da imanéncia para o
plano da transcendéncia. Da vigilia comum, que nem tanto difere do sono, passa-se a um
VIGILANCIA, a qual se acede por um auténtico salto para o transcendente. Chame-se-
Ihe, - se algo é preciso chamar-lhe -, uma transcendentalizacdo do horizonte cultural.
Diga-se, - se em algum dito se encontra apoio -, que a grande “Vigilancia” do filésofo
tem 0 LOGOS por novo horizonte. Mas o fundamental é compreender que o simbolo de
igualdade, s6 verdadeiramente o €, na proporcao a:b — b:c; pois na forma operacional,
metafisica, de Heréclito, &€ mais a sugestdo o convite instante para superar a minorada
gradagdo “sono-vigilia”, mediante a ACROBACIA espiritual, em que uma vez se viu,
como se pode ver, a real indiferenca do sono e da vigilia.

E nesse ponto que muito naturalmente se vem inserir toda a problematica atinente
a obscuridade da expressao filosofica em Heréaclito.

A transcendéncia ndo tem linguagem que propriamente a exprima. Depois do
guanto se escreveu acerca do LOGOS heracliteano, que ficamos nds sabendo, que se

possa expressar por palavras inequivocas, sem ambiguidade que nos deixe

2 No texto do jornal, pequena gralha, “VILILIA”, aqui ¢ corrigida.
24 No texto do jornal, “soambulicamente”.
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irremediavelmente perplexos, enrodilnados e empecidos em questdes insolutas e
insollveis? Que é 0 LOGOS? O proprio discorrer do filésofo, a exposicao verbal em que
distingue a natureza de cada uma das coisas, expondo-a tal qual é (frag. 1)? Ou o que faz
que tudo venha a ser o que na verdade é, segundo uma lei que o filésofo ndo formula
diretamente em nenhum dos fragmentos que restam da sua obra? N&o cremos que haja ou
jamais tenha havido alguém que, tendo alguma coisa que dizer, e bem quisesse dize-la de
propdsito, oculto ou manifesto, obscuramente a dissesse.

Heraclito nao ¢ nem mais nem menos “obscuro”do que qualquer outro espirito de
eleicdo, do que qualquer outro que o inviso tenho visto e o inaudito tenha ouvido. A
transcencdo da experiéncia comum tem seu preco, que nao é modico: paga-se pela troca,
inevitavel, da linguagem corrente por uma cifra incodiciada®®, pelo cdmbio indesejado
das “coisas”, que as palavras designam sem ambiguidades, por “simbolos”, de que
indefinidamente se fala sem nunca lograr a exata expressdo do que se pretende fizer.
Assim ¢ que, no horizonte da grande “Vigilia” avultam os simbolos dos “opostos”, do
“fogo”, do “prélio”, como cifra do LOGOS.

Alias, da impossibilidade de falar e da necessidade de ndo calar, testemunha o
proprio filésofo, propondo-se orgulhosamente na sede do Oraculo: “O Soberano de

Delfos nao diz nem cala: dé sinais”(frag.93).

% No texto do jornal, “incoficiada”.
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A metafisica da cisdo e da restauracdo em Eudoro de Sousa

Resumo:

A filosofia espiritualista de Eudoro de Sousa situa-se na corrente do pensamento
portugués contemporaneo, herdeira do neoplatonismo e do idealismo alemédo, que
desenvolve uma metafisica monista da degradagdo e da restauracdo de teor panenteista.
Fundada na mitologia antiga de obras como a Odisseia, a sua configuracdo cosmoldgica
da realidade apresenta o divino como misteriosa Excessividade Cadtica do Extremo
Horizonte de que o Além Horizonte, da Unidade indiferenciada e trans-objetiva entre
Deus, homem e Mundo, é originado por impulso mitico transbordante. Pela acdo humana
da objetivacao e da nomeacdo, que decorre no periodo histérico da Era axial e do milagre
grego do logos, esta unidade de indiferenciacéo entre o divino e 0 mundano é quebrada,
dando origem a condicdo diabolica da separacao do Aquém Horizonte. O regresso ao Mito
da condicdo divina da indistingdo originaria anterior a cisdo, em que se da a experiéncia
das fulguracGes ofuscantes projetadas da Origem, é possivel através da fruicdo estética e
da vivéncia religiosa sacramental que se realiza no pensamento simbdlico.

Palavras-chave: mito, metafisica, cisdo, restauracao, indiferenciacéo.

The metaphysics of scission and restoration in Eudoro de Sousa
Abstract:

The spiritualist philosophy of Eudoro de Sousa is situated within the current of
contemporary Portuguese thinking, an heir to Neoplatonism and German idealism that
developed a monist metaphysics of degradation and restoration with a panentheist basis.
Rooted in the classical mythology of works such as The Odyssey, its cosmological
configuration of reality proposes the divine as a mysterious Chaotic Excessiveness of the
Extreme Horizon rather than as the Horizon Beyond, with an undifferentiated and trans-
objective Unity between God, men and the world originating from some overflowing
mythical impulse. Through the human action of objectivising and nominating, which
stems from the historical axial Era and the Greek miracle of logos, this undifferentiated
unity between the divine and the mundane gets broken to give rise to the diabolic
condition of separation in the Horizon Beyond. Through regressing to the Myth of the
divine indistinct condition prior to the scission, in which there prevails the experience of
the bedazzling fulgurations projecting the Origin, through aesthetic fruition and a
sacramental religious livelihood, it is possible to achieve self-realisation through
symbolic thinking.

Keywords: myth, metaphysics, scission, restoration, undifferentiated.
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1. Introducdo: a degradacéo civilizacional na passagem do mythos ao logos

Pretendemos com esta investigacdo identificar o modelo metafisico de Eudoro de
Sousa no contexto da reacdo espiritualista do inicio do século XX aos dualismos deistas
neo-criticistas e aos positivismos materialistas. Nao se trata de uma metafisica no sentido
tradicional, mas no sentido em que se constitui como uma reflexéo filoséfica que, para
além das questdes gnosioldgicas, ontoldgicas, éticas e estéticas, inclui questdes miticas e
religiosas sobre a presenca do sagrado. De acordo com a sua filosofia da cultura, ha uma
degradacdo na compreensdo da relacdo entre Deus e 0 Mundo com o abandono da
configuragdo mitica da realidade.

No seu entender, com a passagem do Mythos para o Logos da reflexdo l6gico-
analitica e da diferenciacdo dualista e maniqueista entre o plano sensivel e natural e o
plano inteligivel e espiritual, a humanidade ficou mais longe da compreenséo da realidade
divina e da sua relagdo com o homem e o Universo. Na passagem da cultura antiga para
a cultura moderna, a realidade misteriosa volveu-se em realidade enigmética, que deixa
de o ser quando a razdo conseguir descobrir e desvendar os seus segredos. Para a
consciéncia diurna do iluminismo, o mistério é concebido como uma obscuridade que €
dissipada pela luz da razéo.

Devemos pois perguntar: em que modelo metafisico se situa a proposta de Eudoro
de Sousa na compreensdo do real? Num ontologismo panteista de pura indeterminacéo e
indiferenciacdo divina de extincdo no Nada que € Tudo, num teismo analdgico de
comunhdo e diferenciacdo pessoal, ou num pantiteismo que reconhece a presenca do

divino em toda a realidade sem nela se esgotar?

2. O mito como manifestacdo do Mistério de Deus

No desenvolvimento da sua teoria sobre a origem espiritual do Mundo, Eudoro
refere-se a nogdo de abismo sem fundo de Deus, que corresponde ao Indiferenciado da
Origem, para além do horizonte, aquém do qual o mundo aparece como separacao entre
Céu e Terra, e 0 homem aparece como separacio entre alma e corpo?. Partilha assim com
José Marinho a critica a teologia e a filosofia do mito, que reduzem a verdade a

racionalidade logico-analitica. A desmitificacdo € concebida por este autor como uma

26 Cf. Eudoro de Sousa, Mitologia, Histdria e Mito, Lisboa, INCM, 2004, p. 108.
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atividade iluminista e positivista, que na sua preocupacdo de uma explicacédo clara e
distinta ndo deixa lugar para o que é implicito ao ser e ao saber: «O mito é o sinal do que
estava implicito ao ser e ao saber tais como 0s outros homens 0s conceberam, ele é a
adverténcia do que permanece implicito. Ele diz: prestai atencdo, homens operosos e
razoaveis, aquilo mesmo a que é dificil atender!» 7.

O Ser de Deus é concebido como Suprema Excessividade e Absoluto Segredo, do
qual no6s apenas podemos participar na realidade absoluta e excessiva da nossa irredutivel
subjetividade, que ndo proporciona o conhecimento da objetividade cientifica, mas
continua a habitar na Fulguracdo Ofuscante do mundo mitico?®. A melhor parte do nosso
ser guarda o caracter misterioso e absoluto da mitica Excessividade Cadtica da
indiferenciagdo primordial, que nos identifica com o Ser Absoluto de Deus e cuja
fulguracdo ofusca o nosso olhar. A realidade de Deus habita na experiéncia do Mistério
que pertence ao tempo mitico dos simbolos, descrito como o tempo da Lonjura-Outrora,
por contraposicao com a experiéncia do enigma, que pertence ao tempo humano e l6gico
das coisas?®®. No entanto, o autor vai ainda mais longe e considera que para além dos
discursos filosoficos, também os proprios discursos miticos e situam ja no aquém-
horizonte, desvalorizando o mundo sensivel em relacdo ao mundo inteligivel e afastando
a compreensdo da unidade dramatica do mito no Além-Horizonte Extremo simbdlico da

Indiferenciagdo primordial do Ser-Origem®°.

3. Da experiéncia atematica mitica aos discursos explicitos mitoldgico e
I6gico
Para Eudoro de Sousa ndo é apenas a metafisica pluralista que afasta 0 homem da
unidade da Origem, mas também a metafisica monista, porque esta presa a abstracdo
conceptual, e até mesmo o discurso da mitologia porque ja se distingue do mito originario,
isto €, ja é filho da cisdo no seio da indiferenciacdo primordial do drama ritual simbdlico
entre Deus-Homem-Mundo. A mitologia introduz acidentais virtualidades explicativas,
que ndo irradiam da manifestacao religiosa, mas sdo ja reflexo da luminosidade légica da

reflexdo. Assim, conclui que sé o ritual religioso, que ndo seja apenas evocativo e

27 Cf. José Marinho, «Mitologia e Filomitia em Oliveira Martins», in Obras de José Marinho, volume VII
— Da Liberdade Necessaria e outros textos, Lisbhoa, INCM, 2006, pp. 335-336.

28 Cf. Eudoro de Sousa, Horizonte e Complementaridade. Sempre o Mesmo Acerca do Mesmo, Lisboa,
INCM, 2002, p. 189.

29 Cf. idem, Mitologia, Histdria e Mito, p. 114.

30 Cf. idem, Horizonte e Complementaridade. Sempre o Mesmo Acerca do Mesmo, p. 122.
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alegorico, mas que seja essencialmente mitico no ato da danca sagrada, nos pode dar
acesso a realidade indiferenciada da divindade, fundindo o passado e o presente no
Outrora e 0 proximo e distante na Lonjura®l. Assim se compreende que os mistérios de
Eléusis sejam definidos como o testemunho do esforco recuperar o significa do mito,
através de uma atividade ritual secretamente exercida pelos misticos ou iniciados®, pelo
drama ritual ou pela danc¢a do culto, a Unica expressdo do verdadeiro Mistério, porque é

a Unica maneira de dizer aquilo que apenas pela linguagem ndo poderia ser dito®,

4. O regresso a condicdo mitica de indiferenciacdo entre Deus, homem e
Mundo pela experiéncia religiosa e pela razdo simbolica e estética

Continuamos na presenca de um pensamento que deseja o0 regresso do homem a
sua Origem divina, mas que considera que o verdadeiro acesso nao se da pela ciéncia ou
pela filosofia abstrata e analitica, mas apenas pelo drama estético da religido que, a
semelhanca dos cultos de Eléusis, tiver como objetivo adquirir predisposi¢do, através do
exercicio catartico do rito, para a visdo mistica ou mistérica dos céus e dos infernos e para
0 encontro no mundo com Deus ou com os deuses®*. O retorno e religagdo & unidade
primeira da mistérica regido divina das origens e dos fins s6 € possivel no drama ritual
simbolizante da Religido, que atualiza o mito; na linguagem poética da Arte, que exprime
a realidade simbolica do mistério transcendente e imanente, e na compreensdo da
Filosofia, que reconhece a trans-objetividade mediadora do mistério do horizonte no
limite-liminar de Deus, que habita para além das teogonias, cosmogonias e
antropogonias®.

Para Eudoro de Sousa, o Mito é ontofanico, ou seja, hipostase do Ser originario,
pelo que a sua manifestacdo ndo € explicativa, mas simboélica e o seu discurso nao é
alegdrico, mas tautegdrico: realiza na concretude historica da temporalidade do horizonte
aparente a presenca divina da intemporalidade das origens e do meta-horizonte do Ser:
«O mito €é corpo do rito, o rito é alma do mito, 0 composto € drama ritual, unitivo, pelo

qual os deuses s&o presentes aos homens e os homens conhecem a presenca dos deuses»®.

5. A metafisica pantiteista emanativa da ciséo e da restauracao

31 Cf. idem, Mitologia, Historia e Mito, pp. 122-123.

32 Cf. idem, Dioniso em Creta e outros ensaios, Lishoa, INCM, 2004, p. 108.

3 Cf. ibidem, p. 112.

34 Cf. ibidem, p. 117.

3 Cf. ibidem, Mitologia, Historia e Mito, pp. 142-143.

3 Cf. idem, Origem da Poesia e da Mitologia e outros ensaios dispersos, Lisboa, INCM, 2000, p. 69.
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Esta configuracdo da realidade tem no panenteismo ou, melhor dito através da
versdo lus6fona de Cunha Seixas, tem no pantiteismo, a sua forma mais adequada de
classificacdo, pois preserva a nogdo criacionista de inadequacao entre o pensar e 0 Ser,
entre o conhecimento do ser humano originado e a verdade absoluta do Excesso
originante no extremo-horizonte.

N&o podemos classificar o seu sistema de puro panteismo, porque 0 autor recusa
as visdes ontologistas e preserva a diferenca ontoldgica da divindade misteriosa do
Extremo-Horizonte. Ndo ha davida que a sua nocao de indiferenciacdo entre os planos
divino e mundano da realidade assume a configuragdo mitica do real das religides
primitivas da natureza que concebiam o mundo como sagrado e das religides politeistas
que narravam a proximidade entre os deuses e 0s homens, mas, a semelhanca daquilo que
faz Plotino, ha algo de absoluto e misterioso que fica no extremo inefavel de todas as
categorizacOes e ndo se esgota na realidade emanada. Em comum a nocdo circular de
emanacao e retorno a origem.

Para Eudoro, o regresso a condi¢do dessa gratuita unidade simbdlica entre Deus e
0 Mundo, doada pelo impulso mitico, exige uma conversdo exclusiva e definitiva da
inteligéncia e da vontade para o siléncio do Mito na fruicdo estética do rito religioso
sacramental. A redencdo da-se no desapego da individuacdo aniquiladora do mundo das
coisas e concretiza-se na adesdo ao mundo da vida da despersonificacdo. Importa pois
perguntar: s6 o afogamento no Nada permitird a manifestacdo do Todo? O fim ndo é a
comunhdo, mas a indistin¢do ou indeterminacdo do nada que é tudo?

Ora, este movimento de retorno ou regresso a condi¢cdo originaria encerra dois
planos: no sentido existencial e psicolégico de ascensdo a um novo nivel de consciéncia
e no sentido ontolégico e cosmoldgico de regresso dos seres a sua perfeicdo infinita.
Invocando a linguagem mitica da religiosidade gndstica, poderiamos ser levados a pensar
que esse desejo de retorno do homem do Aquém para o Além Horizonte seria analogo ao
intuito de regresso platonico das almas a condicao originaria divina antes da queda e da
sua prisao no carcere do corpo ou analogo ao movimento dialético hegeliano do Espirito
absoluto. Mas o discurso de Eudoro ¢ diferente destas propostas dualistas e monistas
classicas, por duas razdes fundamentais: em primeiro lugar, porque o autor ndo usa a
nogdo de separacdo entre alma e corpo, mas refere-se ao homem na sua totalidade que
esta separado ou cindido entre o plano cronoldgico da objetividade e o plano kairologico

da subjetividade irredutivel, a imagem e semelhanca de Deus que é o Separado ou
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desligado do Mundo®’; em segundo lugar, porque considera que a conversdo ou catabase
do homem encerra uma passagem da realidade infernal do Aquém Horizonte para a
harmonia trans-objetiva do Além Horizonte que de forma solidaria significa igualmente
a metamorfose do proprio mundo. Contra o dualismo gnostico, ndo ha uma fuga do
mundo, mas sim uma transfiguracdo do proprio mundo, e contra o sistema fechado
hegeliano, ndo ha uma determinacdo da realidade, mas uma abertura para a
indeterminac&o inefavel do Mistério transcendente.

A metafisica de Eudoro é analoga aquelas que conttm o movimento ciclico
emanativo e necessario do regressus ou do reditus plotiniano, mas sem abdicar da visdo
cristd vertida no mito do Génesis que concebe a acdo ética humana como causa da
separacdo ou degradacdo ontoldgica, reconhecendo que caberd também ao homem,
embora com o auxilio das fulguraces divinas, a tarefa de restabelecer a harmonia
perdida. Ndo podemos deixar de identificar na teoria de Plotino sobre a transcendéncia
indizivel e misteriosa do Uno, a génese da teoria de Eudoro sobre a no¢do de Deus como
Absoluto Absconditos e Excessividade Caotica, da qual transborda ou irradia toda a

realidade.

6. A diferenca ontolégica entre a irradiacdo excedente para o Além-
Horizonte e a queda separadora do Aquém-Horizonte

O autor de Mitologia, Histéria e Mito defende que hd um anseio humano pela
unidade e pelo mesmo, no antes que o Mundo fosse®. Isto implica admitir a coexisténcia
entre uma metafisica da cisdo do Ser Uno e Absoluto do Extremo Horizonte, que emana
de forma degradativa os seres na indiferenciagdo do Além Horizonte, com uma metafisica
da queda, provocada pelo homem que da origem a realidade objetivada e separada do
Aguém Horizonte?

Eudoro ndo nos fala de um Espirito diminuido ou de uma desdivinizacdo, como
acontece por exemplo com a metafisica do Mistério de Sampaio Bruno, mas fala-nos da
realidade dos seres na unidade da Origem como resultado de uma excedéncia. A unidade
indiferenciada de mundo, deuses e homens, parece advir do Absoluto misterioso do
Extremo Horizonte por irradiacdo e excedéncia, ao passo que a realidade diferenciada e

objetivada do Aquem Horizonte parece advir por queda separadora. A Excessividade

37 Cf. Eudoro de Sousa, Mitologia, Histdria e Mito, Lisboa, INCM, 2004, p. 64.
38 Cf. ibidem, p. 68.

50



Cadtica do Ab-solutum ou separado, que € secreto, ndo pode ser experimentada
diretamente, mas apenas pelo efeito da sua agéo nos opostos do mundo mal contido e do

homem incontido, naquilo que designa de uma cosmo-antropofania®.

7. A possibilidade de acesso ao Mistério do Absoluto-Separado na realidade
altima do Extremo-Horizonte

O mundo é aquilo que 0 homem ndo €, pelo que o Aquém Horizonte constitui-se
dessa oposi¢cdo. Mas uma nova pergunta se impde: esse Absoluto do Extremo Horizonte
é totalmente inacessivel a razdo, a semelhanca dos deismos modernos de David Hume e
de Kant?

O autor responde a esta interrogacdo na sua obra Mitologia, considerando que na
teoria das ideias de Platdo ha uma separacdo ontoldgica e gnosioldgica entre 0 mundo
inteligivel e o mundo sensivel das coisas, e que na teoria emanativa de Plotino o Uno
também é um Absoluto-Separado, mas que essas teorias ndo servem inteiramente o
propdsito da sua metafisica, porque na realidade a separacdo ndo é tdo radical como
aquelas doutrinas defendem. Assim, afirma que o Separado Absoluto ou Secreto nao é
tdo separado como separadas sdo as coisas e considera que o horizonte para além do qual
e ele existe é também um liminar pelo qual, em determinadas condi¢des, se pode aceder
ao Absoluto transcendente. Esse acesso € possivel através de uma incomum metamorfose
das faculdades humanas cognitivas e pela ligacdo que o Absoluto mantém com o universo
noético, psiquico e somatico, derramando-se nos liminares inferiores da escala essencial
e existencial sem perder a sua Excessividade®.

Ao contrario da separacdo diabdlica que no Aquém Horizonte encerra um
movimento de fechamento a Unidade pela fragmentacdo de tudo em coisas, a separacao
do Pleroma no Extremo Horizonte encerra 0 movimento contrario de atragdo da finitude
e da caréncia no mistério transbordante da sua Existéncia®!. Isto quer dizer que o Mistério
de Deus que habita no Extremo Horizonte ndo € absolutamente inacessivel ou escuridao,
porque ndo é limite mas liminar, transbordando da sua contengdo na luz crepuscular e
auroral da realidade simbdlica do Além Horizonte Extremo*. Desta maneira, a realidade
simbolica e trans-objetiva do Além Horizonte € caraterizada por Eudoro como Purgatorio,

39 Cf. ibidem, p. 73.
40 Cf. ibidem, p. 93.
4 Cf. Loc. cit.

42 Cf. ibidem, p. 114.
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ou seja, como instancia mediadora entre o Inferno do Aquém Horizonte e o Paraiso do
Extremo Horizonte, no qual o0 homem ja ndo se sente apenas como humana criatura do
diabo, também ainda n&o se sente como mais-que-humana criatura de Deus*:,

Ora o que se conclui daqui é que a realidade simbdlica do Além Horizonte nédo € a
realidade ultima e definitiva a que o homem esta destinado, mas € o liminar-Purgatorio,
ou seja, a ponte que retine a Objetividade a Realidade e que religa as coisas-objetos ao
Ser-Originario. O mythos do Além Horizonte é a instancia mediadora entre o logos do
Aquém Horizonte e 0 mysterium do Extremo Horizonte, esse Absoluto Separado que na
condicdo existencial da temporalidade permanece intangivel. O nivel simbolico de ser
tem como finalidade purgar ou purificar a objetivagdo das coisas, € 0 acesso a esta
dimensdo sobrenatural é dado pelo amor. Considera Eudoro que se 0 homem conseguir
aceder ao limiar do Absoluto, que é além-trans-objetividade, corre menos riscos de se

degradar e fragmentar na objetividade do Aquém-Horizonte*,

8. Comunhdo teista ou indistin¢do panteista na realidade divina do Extremo
Horizonte?

Resta uma Gltima pergunta: a justificacdo de que o homem tem acesso a instancia
mediadora pressupde que podera ascender da realidade simbdlica a realidade Gltima e
absoluta do Ser Entificante, mas em que condi¢des € isso possivel e o que significara?
Significara uma Comunhao, preservando a identidade pessoal ou significard uma
Indiferenciacdo absoluta no divino infinito e ilimitado? Sobre esse Abismo Gltimo do
Extremo Horizonte que € Caos Excessivo ou Mysterium Temendum, Eudoro afirma sé ser
possivel aceder depois de se ascender a trans-objetividade por via de uma metamorfose
na vivéncia simbolica da experiéncia estética, no rito religioso e no lirismo metafisico®.

Sem explicitar o significado dessa Realidade paradisica da a entender, pela
descricdo da realidade intermédia transobjetiva que significara uma indiferenciagéo plena
entre Deus, Homem e Mundo. No entanto, autores, como Luis Loia, enunciam a
possibilidade de essa indiferenciacdo ndo significar a aniquilagdo da subjetividade pessoal
e da individualidade, mas sim a transmutagdo para uma condi¢cdo em que ja ndo se da a
separacdao objetiva entre sujeito e objeto nem a oposigéo coisificada entre realidades como

matéria e espirito, imanéncia e transcendéncia, divino e humano, mas sim uma fraterna e

43 Cf. ibidem, p. 123.
4 Cf. ibidem, p. 135.
4 Cf. ibidem, p. 139.
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universal comunhdo. O destino ndo seria a extingdo nirvanica no Absolutus, mas a
plenificacdo relacional de todos os seres no Ser, 0o que constituiria uma nova linha
hermenéutica na obra de Eudoro de Sousa. Neste sentido, a nocéo de despersonificacéo,
aludida por Eudoro, seria entendida, ndo como uma aniquilacdo da pessoa, mas como
uma morte para a sua condicdo temporal e mundana e uma metamorfose para a
consciéncia da sua condi¢do divina por via de uma nova racionalidade simbolica e
estetica.

A Unica coisa que podemos dizer com certeza é que Eudoro de Sousa considera que
pelo macro-simbolo da unidade indiferenciada de homem, mundo e divino, € possivel
aceder ao Além-Horizonte Extremo que é liminar do Abismo absoluto ou Ultra-Ser, para
além de tempo e lugar, mas d’ Este, nada pode ser dito sendo que ¢ origem e fim de tudo.
Na fulguracdo do aceno divino ndo esta cifrado o Ser de Deus, pelo que a razdo nédo o
pode decifrar. Conclui o filésofo que o passo derradeiro que permite transpor o limite do
Extremo Horizonte s6 é possivel na morte, ndo apenas como termo da vida, mas como
momento da vida®®, que significa a transmutagio de passar em vida os umbrais da morte
e nela vislumbrando a verdadeira Realidade da Origem*’.

Na metamorfose da unidade simbodlica, as coisas deixam de ser coisas e atraves
delas, enquanto simbdlicas e translucidas, passa a luz da sua verdade pela doacdo do
aceno criador divino: «a trans-objetividade é ponte que temos de atravessar querendo e
podendo passar do mundo que construimos para o “lugar” em que se encontra o Criador
de todos os mundos que nds, enquanto criaturas, ndo podiamos criar»*. Na comunidade
que se desenvolveu em torno do simbolo da morte de Cristo, esse acontecimento é
concebido como vida de um mundo sobrenatural que se nos revela no seu reinar oculto

ou misterioso®.

9. Conclusdo: uma metafisica monista da degradacao e da restauragéo como
solucéo para o problema da origem divina do Mundo

A filosofia espiritualista de Eudoro de Sousa situa-se na corrente do pensamento

portugués contemporaneo, herdeira do neoplatonismo e do idealismo aleméo, que

desenvolve uma metafisica monista da degradacao e da restauracao de teor pantiteista, no

46 Cf. ibidem, p. 179.
47 Cf. ibidem, p. 180.
48 |bidem, p. 183.
49 |bidem, p. 187.
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sentido em que defende a diferenciagdo ontoldgica do seres como resultado das
emanagc0es ou fulguracdes do divino.

Fundada na mitologia antiga de obras como a Odisseia, a sua configuragéo
cosmoldgica da realidade apresenta o divino como misteriosa Excessividade Cadtica do
Extremo Horizonte de que o Além Horizonte, da Unidade indiferenciada e trans-objetiva
entre Deus, homem e Mundo, é originado por impulso mitico transbordante. Pela acéo
humana da objetivacdo e da nomeacdo, que decorre no periodo historico da Era axial e
do milagre grego do logos, esta unidade de indiferenciacdo entre o divino e 0 mundano é
quebrada, dando origem a condicdo diabolica da separacdo do Aquém Horizonte. O
regresso ao Mito da condicdo divina da indistingdo originaria anterior a cisdao, em que se
da a experiéncia das fulguragdes ofuscantes projetadas da Origem, é possivel através da
fruicdo estética e da vivéncia religiosa sacramental que se realiza no pensamento
simbolico.

Mas esse além-horizonte, de condigdo simbdlica ndo espacial, que pode ser vivido
de forma kairoldgica na celebragdo poética e ritual do sacramento religioso € ainda apenas
a prefiguracdo na terra do paraiso celestial apenas concretizavel no horizonte extremo do
Mistério de Deus transcendente. Como refere Eudoro de Sousa, recorrendo a terminologia
biblica, a condi¢do do além-horizonte é um estado de purgatdrio ou de purificacdo da
condic&o terrena de finitude, sujeita ao mal e ao sofrimento, que faz a intermediacéo para
0 extremo-horizonte da vida plena em Deus de onde procedem as fulguracdes que O
revelam e, a0 mesmo tempo, O ocultam. Mas desta condi¢do Ultima nada pode ser dito,
porque é Mistério Infinito.

No entanto, se concebermos a condi¢do simbdlica do Além-Horizonte como
prefiguracdo na terra da realidade definitiva do Céu, apds a morte, tendemos a considerar
que se trata de uma indiferenciacdo. Resta saber se esta indiferenciacdo significa a
diluicdo e extingcdo panteista dos seres no Ser, ou significa uma comunh&o que preserva
a alteridade transcendente dos seres no Ser, embora sem a dicotomia e separacdo da
condigdo temporal que se traduz pela distin¢cdo entre sujeito e objeto. O sincretismo
religioso do autor ndo nos permite, neste momento, chegar a conclusdes definitivas, mas,
tendo em consideracdo o seu modelo monista de inspiragdo panteista ou pantiteista, ndo
parece ser adequado aplicar a sua metafisica das categorias escatoldgicas teistas de uma

comunh&o entre as pessoas divinas e as pessoas humanas que salvaguarde a memoria
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historica individual e irrepetivel das consciéncias numa relacdo de alteridade com a
Consciéncia Suprema.

Tendemos a concluir que para Eudoro de Sousa, 0 maximo que se pode atribuir é a
classificacdo de um pantiteismo, no sentido de que toda a realidade resulta de uma
emanacdo do divino e que a restauracdo da Unidade definitiva admite um Excesso do
Originante em relacdo aos seres originados, ndo havendo uma simétrica mesmidade ou
uma Absoluta unicidade. Mas o facto de o autor se referir & despersonalizacao nessa
condicdo ultima, leva-nos a considerar que a sua posicao panenteista ou pantiteista aplica-
se apenas ao movimento diferenciador emanatista e que em relacdo a origem e a

consumagdo final o termo que melhor se aplica é o de panteismo.
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Diogo Ferrer *

Eudoro de Sousa no contexto da Filosofia da Mitologia

Resumo:

Este artigo estuda as concepgbes de Eudoro de Sousa sobre a mitologia no contexto de alguns
momentos importantes da filosofia da mitologia. O estudo da influéncia da Filosofia da Mitologia
de Schelling e do Idealismo Alemao, nomeadamente no que se refere ao conceito de “tautegoria”,
e a referéncia a pontos de contacto com o pensamento de Nietzsche, Freud e Heidegger, conduz
a uma comparacao critica de aspectos significativos da Dialética do Esclarecimento de Adorno e
Horkheimer com concepcdes de Eudoro de Sousa acerca do mito. Conclui-se que o pensamento
de Eudoro de Sousa se insere no contexto da filosofia da mitologia instaurado sobretudo por
Schelling, contribuindo para o enriquecimento desse contexto com concepcles originais,
especialmente aquelas para que apontam os conceitos epistemoldgicos, histdricos e ontoéticos de
trans-objetividade e de disponibilidade.

Palavras-Chave: Eudoro de Sousa, Filosofia da Mitologia, Schelling, Dialética do
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E por vezes anunciado como uma evidéncia e objeto de critica que, ao longo da
historia da filosofia, mito e filosofia foram entendidos como duas categorias
epistemoldgicas totalmente opostas e inconciliaveis. A tal ponto que pensamos ser uma
excecdo historica e tedrica 0s casos em que os dois encontraram algum tipo de
compatibilidade. Se ao longo da Idade Média o mito foi essencialmente posto de parte
pela razdo filosdfica, e na Modernidade foi valorizado por correntes relativamente
marginais, pelo contrario, na Antiguidade e na Contemporaneidade, uma parte importante
da filosofia se fez em consonancia com o mito e com formas epistemoldgicas aparentadas
a0 mito, ou com especial atencdo a ele.>® Se assim ¢, Eudoro de Sousa insere-se no
contexto de uma forte tradicdo, principalmente antiga e reencontrada na
contemporaneidade, que estabelece uma relacdo muito proxima entre discurso mitoldgico

e discurso filoséfico.>!

A redescoberta da importancia da Filosofia da Mitologia ap6s o longo interregno
da modernidade, ocorre no pensamento de Schelling. A sua Filosofia da Mitologia®
fornece um modelo, cuja importancia Eudoro reconhece, embora sem aprofundamentos
importantes, em mais do uma passagem.>® Muitos dos temas da filosofia da mitologia
desde entdo estdo indicados e tratados pela primeira vez na obra de Schelling. Este modelo
é especialmente importante por ter encaminhado a filosofia do Idealismo Alem&do num
sentido que poderiamos caracterizar, sem grande exagero, como do Logos de volta ao
Mito. Assim, 0 movimento que se iniciou com a filosofia critica de Kant vai desembocar
historicamente numa Filosofia da Mitologia, que conserva ainda, de modo algo

improvavel, marcas dessa origem. Eudoro de Sousa recebeu essa herangca em parte através

%0 Sobre o tema, v. Ernst Cassirer, Philosophie der symbolischen Formen. Zweiter Teil: Das mythische
Denken, Meiner, Hamburg, 2002, pp. 4ss. José Maria Mardones, O Retorno do Mito: A Racionalidade
Mito-Simbdlica (Traducdo de Anselmo Borges, Almedina, Coimbra, 2005), passa em revista conceitos
fundamentais e muito da principal literatura sobre a filosofia da mitologia no Séc. XX. Para uma
panoramica breve do contexto historico v. Luc Brisson, Introduction a la philosophie du Mythe. 1: Sauver
les Mythes, Vrin, Paris, 1995, e Christoph Jamme, Introduction & la philosophie du Mythe. 2. Epoque
moderne et contemporaine, traduction de A. Pernet, Vrin, Paris, 1996.

51V, e.g. Cassirer, Das mythische Denken, 16-18, 33.

52 Cf. Friedrich Wilhelm Joseph von Schelling, Philosophie und Religion, in Schriften von 1801-1804,
Wissenschaftliche Buchgesellschaft, Darmstadt, 1981, pp. 653-656; e principalmente, Schelling, Einleitung
in die Philosophie der Mythologie, Wissenschaftliche Buchgesellschaft, Darmstadt, 1957. Sobre o
significado mais geral da obra de Schelling, cf. Cassirer, Das mythische Denken, p. 5: “Wie Herder in der
Sprachphilosophie, so iberwindet Schelling in der Philosophie der Mythologie das Prinzip der Allegorie”
(5).

%3 Cf. e.g., Eudoro de Sousa, Mitologia. Histdria e Mito, Apresentacdo de Constanca Marcondes César,
Imprensa Nacional-Casa da Moeda, Lisboa, 2004, 48, 76.
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de autores da filosofia da vida influenciados por Nietzsche, da enorme expansdo do
interesse pela mitologia na antropologia cultural e filoséfica das primeiras décadas do
Séc. XX, bem como por via de Heidegger, que é outra influéncia explicita.>*

Este ¢ um movimento iniciado ainda no final do Séc. XVI1I quando a necessidade
de uma Filosofia da Mitologia, sob forma de uma mitologia da razdo aparece pela
primeira vez dentro do ambiente kantiano e romantico inicial, em 1796, no conhecido
“Mais Antigo Programa de Sistema do Idealismo Alemao”, resultado da colaboragdo dos
jovens Schelling com Hegel e Holderlin.>® Lemos ai que “esclarecidos e ndo esclarecidos
[Aufgeklarte und Unaufgeklérte] tém finalmente de dar as méos, a mitologia tem de se
tornar filosofica [...], e a filosofia tem de se tornar mitoldgica [...],” sob a forma de um
“monoteismo da razdo e do coragio e politeismo da imaginacio e da arte.”>® Mas a ideia
de reconciliar razdo e mitologia tera ainda de fazer um percurso de varias décadas no
pensamento de Schelling até assumir uma forma extensiva e sistematica, com a sua
Introducdo a Filosofia da Mitologia, redigida na conclusdo da carreira filosofica do

autor.®’

Esta mais que improvavel derivacdo de uma filosofia da mitologia a partir da
influéncia sistematica de Kant, e dentro das premissas do idealismo alemdo, parte de trés
elementos centrais. Em primeiro lugar tem de se atender a importancia decisiva dada
desde o primeiro momento a questdo da consciéncia de si, ndo somente como uma
apercepcdo transcendental, como em Kant, cuja funcdo é sobretudo auxiliar e lateral, de
acompanhar as representacdes e garantir as condigdes da sua objetividade, mas como
tema central e constitutivo da filosofia. Em segundo lugar, a tese de que a consciéncia de

si tem condicGes de efetivacdo que sdo anteriores a ela e permanecem inconscientes ao

5 Cf. Eudoro de Sousa, Mitologia, 153-155, 171-176. Sobre a génese da filosofia da mitologia de Eudoro
de Sousa, nos contextos interno a obra e proximo v. Anténio Braz Teixeira, “A Génese da Mitosofia em
Eudoro de Sousa”, in Antonio Braz Teixeira - Renato Epifanio (eds.), A Obra e o Pensamento de Eudoro
de Sousa, Zéfiro, Lishoa, 2015, 7-16.; também Luis Léia, Philosophia e Philomythia em Eudoro de Sousa,
Dissertacgdo, Porto, 2018, 85ss, 121-123, 131-133, 135, 151.
%5 Sobre este texto “fetiche do Idealismo Alemao” (227), cf. Manuel José do Carmo Ferreira, “O Mais
Antigo Programa de Sistema do Idealismo Alemao”, in Philosophica 9 (1997), 225-237. De referéncia é
também Christoph Jamme - Helmut Schneider (eds.), Mythologie der Vernunft: Hegels »éalteste
Systemprogramm des deutschen Idealismus«, Suhrkamp, Frankfurt a. M., 1984,
% G. W. F. Hegel, Das alteste Systemprogramm des deutschen Idealismus, in Werke 1, ed. E. Moldenhauer
- K. M. Michel, Suhrkamp, Frankfurt a. M., 236.
5 V. nota 3 supra. Sobre o tema cf. Markus Gabriel, Der Mensch im Mythos: Untersuchungen uber
Ontotheologie, Anthropologie und SelbstbewuRtseinsgeschichte in Schellings Philosophie der Mythologie,
Walter de Gruyter, Berlin, 2006; Xavier Tilliette, La mythologie comprise: Interprétation schellingienne
du paganisme, Bibliopolis, Napoli, 1984.
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sujeito. E, finalmente, a tese de que estas condi¢des sdo desenvolvidas historicamente,®
seja esta historia da consciéncia um desenvolvimento puramente transcendental ou
conceptual, como em Fichte, ou na Logica de Hegel, seja ela um misto de ordenagédo
histérica com ordenacéo conceptual, como na Fenomenologia do Espirito de Hegel, ou,

finalmente, conforme Schelling entendeu essa tese, como historia efetiva.

A principal condicdo da consciéncia de si proposta na sequéncia de Kant é, em
Fichte, um ato absoluto de auto-posi¢do do eu, pura atividade incondicionada. Mas, logo
de seguida Schelling entende esta condi¢édo primeira da consciéncia como o Absoluto sem
mais, que sé pode ser conhecido como objeto e sujeito simultaneos de uma intuicdo
intelectual. O Absoluto estd na base de toda a consciéncia de si. Ndo é necessario
demonstra-lo, ou demonstrar a sua existéncia, porque ele, como tal, € pressuposto em toda
a demonstracdo, como o elemento onde qualquer demonstracdo pode ocorrer. Em
consequéncia da terceira tese que enunciei, ou seja, que esta condicdo prévia da
consciéncia deve ser entendida de modo histdrico, a consequéncia retirada por Schelling
€ que a consciéncia se forma necessariamente na historia, a0 mesmo tempo como
consciéncia de si e como consciéncia do Absoluto. E, uma vez que ndo se trata de histdria
transcendental nem de histéria de outro modo concebida, mas da historia real da
humanidade, o processo de conhecimento do Absoluto é a sua manifestagdo como
Histdria da Religido. Para Schelling, e nisto estara de acordo Eudoro de Sousa, a mitologia
é uma forma religiosa, e a Historia da Religido comeca por ser histdria da Mitologia, ou
Mitologia simplesmente. A Mitologia deve ser entendida da perspectiva religiosa e, ndo
tendo a histéria humana outro contetido que o da formacao da sua consciéncia, a Religido,
que acede a histéria e a consciéncia como mitologia, € o contetdo significativo da historia
humana, ou mesmo o Unico contetdo com exclusao de qualquer outro —a mesma tese que
encontraremos em Eudoro, sob a forma de um triangulo, de que o0 mundo é um Vvértice,
sendo 0 homem e 0s deuses 0s outros dois. O mundo, recorda-nos Eudoro, € “cosmofania”
que ocorre sempre a partir da sua relagao aos deuses. Nos termos de Eudoro, “«um deus

€ um mundo» e «outro deus é outro mundo», em suma, cada deus munda, faz seu mundo

58 Desenvolvo estas teses de modo mais aprofundado, bem como alguns outros dos temas do presente texto
em D. Ferrer, “Mito, historia y razon: entre Schelling y Adorno”, in Revista Anales del Seminario de
Historia de la Filosofia (2018) 35 (2), 375-394. A comparacdo com Adorno foi feita ja por Dirk Hennrich,
“Mitologia e Dialéctica do Esclarecimento. Eudoro de Souza e Theodor W. Adorno”, in Anténio Braz
Teixeira - Renato Epifanio (eds.), A Obra e o Pensamento de Eudoro de Sousa, Zéfiro, Lisboa, 2015, 87-
92.
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do que ainda nédo o era — diacosmiza, numa palavra s6. Um deus imerge no mundo que
ele emerge, morre a vida do mundo que vive a sua morte, encobre-se no mundo que é

descoberta sua, oculta-se no mundo que desocultou.”®

Assim como para Eudoro, a pergunta principal a colocar ao mito é acerca do seu
significado. Schelling apresenta duas interpretacdes possiveis do significado do mito,
uma interpretacdo poética e uma interpretacéo alegorica.®® A interpretacio poética acerta
ao ndo procurar um significado para o mito além de si mesmo, e também ndo procura no
mito distinguir entre forma e contetdo, como se 0 mito fosse uma alegoria, e contivesse
algum conteddo verdadeiro — por exemplo acontecimento historicos ou naturais —
expresso, porém, numa forma imprépria. Mas a interpretacdo poética, por seu lado, erra
ao ndo reconhecer duas caracteristicas centrais do mito: que ele € literal, e ndo uma
liberdade poética, e que a sua raiz, antes de ser artistica, embora se relacione com a arte,
é religiosa. Assim, reencontraremos na filosofia do mito de Eudoro, a tese de que tanto a
forma quanto o conteido do mito sdo verdadeiros, que o mito ndo é poesia e, embora
esteja relacionado com a arte, insere-se no fendmeno religioso. Por sua vez, a
interpretacdo alegdrica é correta ao atribuir uma verdade ao mito, mas erra ao procurar
essa verdade além do mito, em acontecimentos que pudessem, ou que coubessem ser

descritos sob uma outra forma que ndo a do préprio mito.

Schelling é o primeiro a dar forma filos6fica clara a recusa de que o mito
signifique algo além de si mesmo. Recorda-nos Eudoro que “de inicio, digamos: ndo ¢
facil resistir ao pendor alegérico. Ndo hd muito que se afirma, com suspeita veeméncia,
gue o mito ndo é alegoria, mas sim tautegoria (o primeiro foi Schelling; um século depois,
Cassirer).”®! A suspeita que Eudoro coloca sobre a afirmacio da tautegoria é que na
verdade ela ndo foi suficientemente afirmada, de tal modo que “para sempre
ensurdecéssemos ao apelo do alegorismo.”%? Eudoro retira da interpretacio tautegérica
precisamente a mesma consequéncia de Schelling, ou seja, que o mito ndo significa outra
coisa que lhe pudesse conferir significado, mas, pelo contrario, 0 mito é o que confere
significado as outras coisas, ao mundo em geral, e a um mundo em particular. Em termos

schellinguianos, o mito é a poténcia fundadora de um todo sistematico de significacéo,

59 Eudoro de Sousa, Mitologia, 42.
% Eudoro de Sousa, Mitologia, 44.
61 Eudoro de Sousa, Mitologia, 44.
62 Eudoro de Sousa, Mitologia, 44.
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ideia semelhante aquela que reencontramos em Eudoro com a tese referida de que cada
deus pde um mundo, ou seja, “munda” de maneira propria e inconfundivel, sendo os
mundo visiveis somente a partir do seu interior, isto é, da consciéncia finita e ndo reflexiva

do crente, e inevitavelmente irrepresentaveis do exterior.

Em contrapartida, recorda-nos Eudoro, a interpretacdo alegérica tem também o
seu cabimento, num sentido particular: se a interpretacdo alegorica “alegorizava os
deuses, [e] tautegorizava o Mundo”, na verdade, o mito ¢ alegoria, embora nao dos
deuses, mas do mundo. “Lastima é que os alegoristas ndo se dispusessem também a
alegorizar o mundo.”® Eudoro conclui que o mito implica a literalidade dos deuses — ou,
como diria Schelling, a narrativa mitoldgica é a narrativa literal das poténcias que
dominaram a consciéncia humana e, com ela, 0 mundo no inicio da sua historia. Esta
historia inicial ndo é propriamente historia das crencas da humanidade, que pudessem
supor também a descrenga, mas historia daquilo que se manifesta como o Absoluto para
cada configuracdo epocal da consciéncia, aquilo que confere sentido a todo um mundo.
Mas, ao mesmo tempo em que implica a literalidade dos deuses, tem também como
consequéncia a alegorizacdo do mundo, ou que o préprio mundo é que nao tem sentido
literal, mas é simbolo e alegoria. O mundo passa assim a ser categorizado ao nivel
epistemoldgico, ou ético-epistemoldgico que Eudoro caracteriza como o da “trans-

objetividade™.%

Na medida em que 0 mito ndo mais € uma expressdo de uma época historica
ultrapassada e de uma concepcao do mundo epistemologicamente deficitaria e aberrante
em relacdo a razdo filosofica, abrem-se novas possibilidades de compreensédo de toda a
presenca do homem e da sua consciéncia na historia e no mundo. Schelling compreende
a histéria como uma queda a partir de uma humanidade que existia hum tempo nao
historico e, como tal, pré-histdrica, de que a mitologia € uma rememoracdo. E ndo sé a
histéria, como também a natureza conforme a conhecemos hoje, sdo entendidas como
uma ruina, que ao mesmo tempo nos expde a grandeza do tempo passado quanto,
rememorando, nos evidencia aquilo que perdemos. Toda a historia é entendida como um
processo de sentido invertido, de perda e esquecimento, em relagéo as quais somente da

revelagdo se podem esperar 0s recursos para o retorno ao Absoluto. Na sua forma geral

8 Eudoro de Sousa, Mitologia, 47.
64 O tema é desenvolvido em Eudoro de Sousa, Mitologia, 120, 123, 131-146, 180.

62



estd aqui sem duvida apontado um tema de muito da filosofia da mitologia posterior, tema

que em Eudoro aparece sob a figura da ja referida “cosmofania teocriptica”.

Ja nos primeiros impulsos do idealismo alem&o, com Fichte, as figuracbes da
consciéncia humana, que permitem distinguir sujeito e objeto, bem como as formas e
categorias do conhecimento e do mundo humano emergem a partir de um choque (o
“AnstoR”) que provoca o retorno da atividade incondicionada do eu absoluto para Si
mesma e a consequente reflexdo. Se entendermos, segundo as concepcdes de Freud, que
pré-existe uma atividade original, que € Unica, incondicionada e indivisa, o choque é um
acontecimento de repressao e ricochete dessa atividade, que d& lugar as figuras e divisdes
da consciéncia humana, podemos enunciar o principio de que ndo ha figuracdo sem
repressdo, nem repressao sem figuragao. E um originério “além-horizonte” eudoriano que

se separa em simbolos e figuras do “aquém-horizonte”.

Reencontramos esta mesma dindmica de modo muito claro nas teses acerca do
acontecimento traumatico onde se inicia a cultura, condicdo de todas as figuracOes e
instituicOes da consciéncia humana, o ato que instaura a ordem edipiana e 0 regime
histérico humano na sua consciéncia ética, politica e religiosa, conforme estudado por
Freud nas mitologias do tabu e do totem.%® E sobre esse acontecimento mitoldgico que
Eudoro, sobre supostos bem diferentes dos freudianos, apresenta um dos seus mais
importantes contributos para a Filosofia da Mitologia, nomeadamente o mito da criacao
do horizonte pela separacio de céu e terra. Este “mito universal”®® ¢ o fundador da
mitologia, e aquilo de que ela essencialmente fala. Este é o acontecimento na base do
mundo humano, ou do que tem significado humano. Por isso, na base de todo o
significado esta esta rememoracado, o que quer dizer, a essencial auséncia do que, ao ser
dito, ¢ chamado a presenga. Segundo Schelling, no seu estudo sobre a “pré-historia” esta
era a funcéo dos megalitos no limiar da historia.®” Os megalitos mostram-nos a dimens&o
do tempo e da lonjura — nos termos de Eudoro — relativamente ao além-horizonte situado
antes da histdria, mas também a dimensdo do acidente da queda que conduz ao tempo

historico. Nos termos de Jankélévitch, “le temps n’est pas une chose normale.” Afinal,

8 Cf. Sigmund Freud, Totem e Tabu: Alguns Pontos de Concordancia entre a Vida Psiquica dos Selvagens
e a dos Neurdticos, Tradugdo de L. Almeida, Relégio d’Agua, Lisboa, 2001, 202-203.

% Eudoro de Sousa, Horizonte e Complementaridade. Sempre o Mesmo Acerca do Mesmo, Apresentagio
de Fernando Bastos, Imprensa Nacional-Casa da Moeda, Lisboa, 2002, 35.

67 Cf. Schelling, Einleitung in die Philosophie der Mythologie, 117, 149.
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“em rigor, ndo deveria existir.”®® Mas ndo s6 os megalitos e a mitologia nos falam desse
enorme acidente. Toda a linguagem ¢, nas palavras de Schelling, uma “mitologia
empalidecida”,®® na medida em que é da mitologia que provém o sentido, enquanto a
auséncia rememoradora das proprias coisas. A presenca das coisas ser-nos-ia absoluta
anteriormente a queda, no que Schelling denomina “monoteismo primitivo”, Eudoro
“além-horizonte”, ou também no inconsciente em versdo freudiana, onde justamente ndo
h& tempo, negacdo ou superacdo. Embora, naturalmente, as versdes Schelling, Freud e
Eudoro divirjam em mais do que pormenores importantes, a versao do mito, como
interpretacdo da mitologia, de Eudoro nos mostra como o horizonte € instaurado pela
morte do deus, o “deicidio primordial”,’ do deus cujo corpo é despedagado, e entdo, das
partes do seu corpo, ou do seu sémen, na versdo da castragdo, nascem as plantas de que
vivem o0s homens. O horizonte e, como podemos ver, afinal toda a linguagem enquanto
recebendo sentido da mitologia, é o saber do que ndo somos, e fala desta separacéo e
despedacamento, que Eudoro reconstréi na sequéncia mitoldgica, consignada em parte
por Hesiodo, de Oceano/Caos, Urano, Cronos a terminar em Zeus.”* Esta é a sequéncia

que instaura os deuses olimpicos que, com a sua figura humana, nos acenam.

O mito universal da criacdo do horizonte pela separacdo das aguas, ou de Céu e
Terra, pode ser entendido, nos termos de Schelling, como uma crise traumatica
instauradora do mundo, como uma queda que conduz a um mundo invertido, a historia
como tragéedia e a impossibilidade de resgate por meio dos recursos meramente humanos.
O resgate depende, pelo contrario, de uma revelagdo ou mesmo de um mundo
inteiramente outro, sob a forma de uma parousia. Desta concepcdo partilharam outros
mitologos significativos, como Adorno e Horkheimer, na sua Dialética do
Esclarecimento,’® ou da Aufklarung, onde, como vimos ja na proposta do Mais antigo
Programa de Sistema do ldealismo Alemao, Aufgeklarte e Unaufgeklarte caminham de
méos dadas. Aqui, na esteira das concepg¢des que temos vindo a acompanhar, mito e razao,
definida como Aufklarung, ndo se distinguem, mas a razdo é essencialmente a

continuacdo do mito sob outra forma. Tanto no mito quanto na razdo trata-se,

88 Vladimir Jankélévitch, L’Odysée de la conscience dans la derniére philosophie de Schelling, Félix Alcan,
Paris,

1933, 63.

6 Schelling, Einleitung in die Philosophie der Mythologie, 52.

0 Eudoro de Sousa, Mitologia, 81.

1 Eudoro de Sousa, Mitologia, 69.

2 Theodor W. Adorno - Max Horkheimer, Dialektik der Aufklarung, Fischer, Frankfurt a. M., 2015.
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basicamente, do dominio das forgas hostis da natureza, de modo a que esta se torne
suportavel e compativel com a consciéncia humana que dela se tenta separar. Mas este
dominio das forcas hostis da natureza é um genitivo tanto quanto subjetivo quanto
objetivo, e a consciéncia que domina essas forcas é também, no mesmo passo, dominada
por elas, frustrando invariavelmente o objetivo visado de libertacéo, transformado, pelo
contrario, numa crescente submissdo O instrumento principal pelo qual esse dominio das
forcas naturais é feito é por uma mimese astuciosa, de que a epopeia do nostos de Ulisses
fornece o paradigma. O mito € j& esclarecimento, a0 mesmo tempo em que O
esclarecimento é ainda mito, o prolongamento do mito, sob a forma astuciosa de uma

falsa libertacéo dele.

O mito, para Adorno e Horkheimer parte da experiéncia da subjugacdo da
consciéncia humana ao poder esmagador da natureza. O acidente, ou trauma na base da
mitologia e do nascimento do homem, é a prdpria violéncia e o terror da subjugacdo que
a natureza exerce sobre aquele que dela se tenta separar. E o poder da unidade anterior &
consciéncia, a pulsdo de morte que dificilmente dela se separa. Para a dialética do
esclarecimento, a totalidade do processo histdrico da consciéncia humana é um processo
de perda, terror e subjugacdo, do outro e de si mesmo, que culmina na mitologia,
novamente reencontrada no culminar do processo do esclarecimento técnico, ou seja, com
a mitologia de fancaria pseudo-pagd do nacional-socialismo alem&o.”® Em todo este
processo de historia invertida, contudo, e desde os seus alvores na Odisseia homérica, a
Unica arma, arma paradoxal que a consciéncia emergente tem perante a submissdo a
natureza é a mimese. A consciéncia nasce da mimese, porque é antes de mais uma imagem
do mundo, de si mesmo e do outro, € aparecimento ou revelacdo. Através da mimese, a
unica forma que a consciéncia tem de resistir ao poder subjugador da natureza é a adesao
a ele, a sua reproducdo e o seu exercicio, justamente contra tudo aquilo de que a
consciéncia é imagem, contra si mesmo, contra a natureza e contra o outro. A violéncia
dirigida contra a natureza e contra si mesmo, constitui uma introjecdo do sacrificio, esta
na origem do eu, conforme Nietzsche tinha tematizado.” A mimese manifesta-se entio
pela adesdo a natureza, e pela sua imitacdo e invocagdo, que permite dominar

astuciosamente o seu poder e utiliza-lo para os fins do homem, permite utilizar o seu

73 “Talmi-Mythos”. Adorno- Horkheimer, Dialektik der Aufklarung, 19.
" Cf. por exemplo, Friedrich Nietzsche, Para a Genealogia da Moral, Tradugdo de José M. Justo, Rel6gio
de Agua, Lisboa, 2000, 97, 108, 139.
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poder contra ela ou a favor do homem, pela adesdo, assumindo a sua mascara, pela
ostentacdo da subjugacdo, pela suplica, pela invocacdo mégica ou finalmente, na
modernidade, pela ilusédo de que a depde e toma finalmente o seu lugar — o que para

Eudoro coincide com o grande mito do homem, ou da auséncia do mito.

Mas a mesma mimese que faz a adesdo por imitacdo e encarnacdo dos poderes
divinos da natureza, é igualmente a dissimulacdo, que permite produzir a separacao entre
a palavra, ou a imagem, e o objeto, abrindo-se a possibilidade da falsidade, do logro e da
instauracdo de todo um novo patamar do dominio e de exercicio do poder, pela mentira
e, na sequéncia desta, pela planificacdo. Também a técnica que se tornou crescentemente
dominante tem precisamente a mesma origem. Por conseguinte, o poder inicialmente
exercido pela natureza, passa a ser exercido pela sua mimese técnica, ¢ “a histéria da
civilizagdo ¢ a historia da introversdo do sacrificio”.” Do mesmo modo, “s6 o pensar que
se faz violéncia a si proprio é suficientemente duro para destruir os mitos.”’® Este é o
principio violento da razdo, sobre a natureza, sobre o outro e sobre si mesmo — mas era
também ja o principio do mito, ndo havendo qualquer consciéncia humana que possa

escapar a sua maldicdo especifica.

Eudoro compartilha s6 em parte deste tipo de analise, recusando o lado
profundamente negativo da visdo adorniana. O mal histérico sera talvez uma
consequéncia da lapidar defini¢do do homem por Eudoro: “o homem ¢ o animal que se
recusa a aceitar o que gratuitamente Ihe ddo.”’” O homem é essencialmente um animal
que recusa. Lemos entdo, por exemplo, que “o Exilio Adamico ¢ mito que corre
paralelamente a historia, embora Paraiso e Natureza ndo sejam 0 mesmo, ja que esta nao
volta sempre para 0 homem a sua face benéfica. Adao pdde sair do Paraiso, mas o homem
ndo pode exilar-se da Natureza. Destrui-la é a precarissima solugdo do insollvel, pois,
consumada, lhe custara a vida. Mas Natureza ndo é o seu mundo...”’® Assim, o0 homem
parece entregue a um problema insoltvel, de ter de destruir a base sobre a qual ele
precisamente assenta. Como definido pela Recusa, 0 homem na hist6ria parece um ser
inevitavelmente diabolico, que vive de devorar o que o sustenta, até se precipitar no vazio.

Segundo a definicdo principal do mito, 0 homem parece receber sentido unicamente dos

5 Adorno - Horkheimer, Dialektik der Aufklarung, 62.
6 Adorno - Horkheimer, Dialektik der Aufklarung, 10.
" Eudoro de Sousa, Mitologia, 27.
8 Eudoro de Sousa, Mitologia, 28.
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deuses que tem de matar para que o0 seu mundo possa ser. No entanto, se é verdade que
Eudoro parece compartilhar, embora sob outras formas, destas ideias, ndo é claro, no
filésofo luso-brasileiro, onde situa a transformagéo dos mundos em Mundo, dos homens
em Homem, ou a instauracdo do que chama o Projeto, ou a Cultura, o império diabdlico

da Coisa, destruidor do simbdlico, cuja critica é parte essencial da sua teoria da mitologia.

Apesar de partilhar alguns aspectos da descri¢cdo da histéria como uma Dialética
do Esclarecimento, contrariamente a abordagem dialética de Adorno e Horkheimer, a
abordagem complementar de Eudoro fornece uma resposta bem diferente. Conceitos
como o de disponibilidade, trans-objetividade e o do aceno dos deuses oferecem uma
concepgdo em que podemos observar que ndo € inevitavel o dominio da Coisa, do Homem
e do Projeto sobre as coisas simbolicamente afeicoadas, 0s homens e as culturas que
configuram outros tantos projetos. A principal caracteristica destes é a de aceitar o aceno
divino, sem se encerrar no beco sem saida do mito do Homem, de que Adorno e
Horkheimer parecem comungar. Eudoro considera que o Projeto configurado pelo mito
do Homem foi o projeto grego, embora pareca implicar também que s6 a modernidade,
junto com o exilio do mito, matou as fontes de sentido do mundo, doravante sem horizonte
e sem centro. O facto de que “a morte de um deus é vida de um mundo”’® ndo obriga a
morte de Deus e ao império da Coisa e do trabalho forcado, mas, pelo contrario, a reger
toda a consciéncia e a vida humana por um principio de mediacdo pela face benévola da

natureza e do divino que acena.

Por outro lado, contrariamente a Schelling, que via a recuperacdo das fontes de
sentido da consciéncia humana na Revelacdo, a Nietzsche, que esperava com 6dio e
desprezo a humanidade pelo Gltimo homem, para poder finalmente projetar a superagédo
do humano, a Heidegger, que aguardava a salvacdo na poesia de um mais que incégnito
deus futuro, ou a Adorno, que situava o que chamava o ndo-idéntico no dominio da utopia
e ucronia, cujo brilho menos que bruxuleante se poderia vislumbrar ainda na arte, Eudoro
propbe uma conversdo ética a partir dos conceitos da disponibilidade e da
transobjetividade, conceitos cujo aprofundamento excederia os limites deste texto. Note-
se apenas que na ética da disponibilidade e na epistemologia da trans-objetividade
reencontraremos — e peco desculpas pelo comentério histérico-filosofico — as trés grandes

figuras da mediacao que ddo a sua forma final ao mundo do espirito absoluto hegeliano,

0 Eudoro de Sousa, Mitologia, 184.
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arte, religido e filosofia. Veja-se a este respeito as palavras de Eudoro: “reencontramos a
Religido, a Arte e a Filosofia como os trés codigos de decifracdo das cifradas mensagens
da Divindade, para as que os deuses acenantes acenam, quando acenam cada um para o

seu mundo, que é objetivo para eles e trans-objetivo para nos.”®

8 Eudoro de Sousa, Mitologia, 161.
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O texto que escolhi para tentar mostrar como Eudoro, em sua (in)atualidade, pode nos ser
contemporaneo, esta habitado, desde sua elaboracdo até sua publicacdo final, por uma
heterocronia. A (in)atualidade de Eudoro de Sousa, sua intempestividade, também se
revela por um desconforto com a compreensdo da cultura histérica de seu tempo. Ele se
desconecta, ele se dissocia dessa compreensdo, mas ndo deixa no indeterminado a
suspensdo da dindmica passado-presente. Ele propGe que esta seja substituida, na Historia
entendida doravante como presenca do presente, pela extensdo delimitada pela
antiguidade e pela atualidade.
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Abstract:

The text | chose to try to show how Eudoro, in its (in)actuality, may be contemporary to
us, is inhabited, from its elaboration until its final publication, by a heterochrony. The
(un)actuality of Eudoro de Sousa, his untimeliness, is also revealed by a discomfort with
the understanding of the historical culture of his time. He disconnects and he dissociates
himself from this understanding but does not leave in suspension or undetermined the
dynamics of the past-present. He proposes that, in History, that dynamic should be
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H& multiplas entradas para se falar do (in)atual no pensamento de Eudoro de
Sousa, doravante tratado aqui por Eudoro. Gostaria de tomar a entrada que permite fazer
dele um de nossos contemporaneos. Para ajudar a responder a questdo que delimita essa
entrada — como Eudoro nos é contemporaneo na sua (in)atualidade? — conto com o apoio
do belo texto de Giorgio Agamben, “O que ¢ o contemporaneo?”, resultado de aula
inaugural preparada, em 2006, para um de seus cursos na Faculdade de Arte e Design de
Veneza®l,

Para comecar, delimito melhor a entrada, concentrando-me em um texto
originalmente redigido por Eudoro para ser também uma espécie de aula inaugural. Trata-
se do apéndice a Mitologia 2: Historia e Mito, que ele intitulou de “A Grécia e a Historia”
e resolveu colocar ao final desse livro.8? Na “Nota prefacial & primeira edi¢do”, de 1981,

ele explica como o apéndice tomou forma.

«E o texto de uma conferéncia que nunca foi proferida, pois destinava-se
a iniciar uma série de exibicGes de filme sobre a Grécia. Afinal, em vez
de abri-la coube-me a honra de fecha-la; por isso, o texto ndo podia ser 0
mesmo. Mas acho que este presta aqui bem melhores servicos do que
prestaria se, efetivamente, tivesse cumprido seu destino.»%

Eudoro se mostra ciente de que a finalidade de um escrito, de acordo com a
temporalidade exigida pelo momento de sua exibicdo — por exemplo, conferéncia de
abertura ou de encerramento — determina fundamentalmente sua natureza e seu “destino”.
Ele havia preparado o texto para abrir um evento, mas como a mudanca de programacao
reservou-lhe o encerramento, 0 manuscrito acabou por perder sua identidade e,
consequentemente, sua serventia; ja “ndo podia ser o mesmo”. Em resumo, o texto que
era para introduzir a mostra de cinema transformou-se no apéndice que encerra Mitologia
2: Historia e Mito. Convenha-se que “encerrar” talvez ndo seja uma boa palavra para
definir os servicos desse texto no dito opusculo. Malgrado esteja localizado ao final do

livro, ele é um apéndice; e um apéndice, ndo é exatamente uma conclusdo ou um posfacio.

81 Agamben, G. “O que é o contemporaneo?”, in O que é contemporaneo e outros ensaios. Traducéo de
Vinicius Nicastro Honesko. Chapecd, SC: Argos, 2009, p. 55-73.

82 Sousa, E. de. “A Grécia e a Historia”, in Mitologia 2: Historia e Mito, 2a ed. Brasilia: Editora
Universidade de Brasilia, 1988, p. 83-90.

8 Sousa, E. de. “Nota prefacial a primeira edi¢do”, in Mitologia 2: Histéria e Mito, 2a ed. Brasilia: Editora
Universidade de Brasilia, 1988, p. 3.
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A relacdo temporal de um apéndice e de uma conclusdo ou um posfacio com o corpo do
livro ndo é certamente a mesma®,

Aliés, o proprio Eudoro, na citada “Nota prefacial a primeira edi¢ao”, ja indicava
dois elementos que retiram do texto qualquer papel conclusivo. O primeiro encontra-se
na informagao de que, ao invés de encerrar, de concluir, o apéndice, ali, “resume parte do
livro”; e mais, como resume, apresentando “certos elementos terminologicos que
desempenham importante papel no conjunto”, deve ser lido previamente apesar de
posicionado nas ultimas paginas.®® O segundo elemento liga-se ao reconhecimento por
Eudoro de que dos dois ultimos paragrafos do trabalho “tanto se pode dizer que fecham
0 opusculo quanto se diria que abrem outro”. Eles, esses paragrafos, podem ser
entendidos, nas palavras o Eudoro, como uma “promessa”®. E o tempo da promessa,
certamente, ndo ¢ aquele do encerramento®’.

Resumo da opereta: o texto que escolhi para tentar mostrar como Eudoro, em sua
(in)atualidade, pode nos ser contemporaneo, esta habitado, desde sua elaboragdo até sua
publicacdo final, por uma heterocronia. Ele é testemunho de turbuléncias e dissonancias
temporais®. Redigido para uma conferéncia de abertura, transformou-se em um apéndice
colocado ao final de um livro, mas que deveria ser lido antes que a leitura comecasse. Sua
producdo e sua forma de exibicdo, com esses deslocamentos e entrecruzamentos de
posicOes temporais, metaforizam uma de suas questfes principais, sendo sua questdo
principal: “o alcance e validez dos estudos historicos”®, ou seja, 0 alcance e a validez da
Histdria como esse saber do tempo no tempo. O texto se pde por tarefa pensar, logo de
saida, essa relacdo, de ordem eminentemente temporal, entre a “Grécia uma vez

acontecida” e o “acontecer da Grécia, repetidamente descrito pela Historia”.

8 Ver Genette, G. Seuils. Paris: Seuil, 1987.
8 Sousa, E. de. “Nota prefacial a primeira edigdo”, in op. cit., p. 3.
& 1dem.

87 Ver Ost, F. “Promessa. Ligar o futuro”, in O tempo do direito. Traducao de Elcio Fernandes. Bauru, SP:
Edusc, 2005, p. 187-300,

8 Ver Salomon, M. (org.). Heterocronias — Estudos sobre a multiplicidade dos tempos histéricos. Goiania:
Edicdes Ricochete, 2018.

8 Sousa, E. de. “A Grécia e a Historia”, in op. cit., p. 83.
% 1dem.
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Passo a anunciada conversa entre Agaben e Eudoro em torno da ideia da
(in)atualidade como forma de ser do contemporaneo. Uma primeira orientacdo para o
desenvolvimento dessa conversa vem de Friedrich Nietzsche por meio Roland Barthes.
Em um de seus cursos no Collége de France, o linguista francés anota: “o contemporaneo
¢ o inatual”®!. Barthes, com essa tirada, evoca, evidentemente, as conhecidas
Consideragdes inatuais (ou intempestivas ou extemporaneas ou inoportunas, para citar
apenas algumas das mais frequentes traducbes em portugués do termo alemé&o
Unzeitgemasse), publicadas pelo fildlogo e filosofo alemdo em 1874, logo apds a
inesperada celebridade alcancada com O nascimento da tragédia (1872). Nietzsche quer
com esses textos, sobretudo com a segunda das Consideragfes, “Da utilidade ¢
desvantagem da historia para a vida”, acertar contas com o seu tempo, tomar posicao
relativamente ao presente. No inicio desse texto, ele explica porque a Consideracgao deve

ser entendida como intempestiva (inatual).

«Esta consideragdo também € intempestiva (inatual) porque tento
compreender aqui, pela primeira vez, algo de que a época estad com razao
orgulhosa — sua formagdo histérica como prejuizo, rompimento,
deficiéncia da época — porque até mesmo acredito que padecemos todos
de uma ardente febre histérica e ao menos deviamos reconhecer que
padecemos dela.»%2

O modo de Nietzsche habitar a contemporaneidade da-se, assim, observa
Agamben, por meio do intempestivo, do inatual, ja que o fildsofo, no caso, manifesta seu
pertencimento ao presente por meio de uma “desconexio”, de uma “dissociacio”®. A
primeira marca da contemporaneidade, para o pensador italiano, pode, portanto, ser

expressa nos seguintes termos.

«Pertence verdadeiramente ao seu tempo, € verdadeiramente
contemporaneo, aquele que ndo coincide perfeitamente com este, nem
esta adequado as suas pretensGes e €, portanto, nesse sentido, inatual;
mas, exatamente por isso, exatamente atraves desse deslocamento e desse
anacronismo, ele é capaz, mais do que os outros, de perceber e aprender
0 seu tempo.»*

%1 Barthes, R. La Préparation du roman (I et 11). Cours et séminaires au Collége de France (1978-1979 et
1979-1980). Paris: Seuil, 2003.

%2 Nietzsche, F. Segunda consideracéo intempestiva: da utilidade e desvantagem da histéria para a vida.
Tradugdo de Marco Antonio Casanova. Rio de Janeiro: Relume-Dumara, 2003, p. 6.

% Agamben, op. cit., p. 58.
% |dem, p. 58-59.
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A (in)atualidade de Eudoro de Sousa, sua intempestividade, também se revela por
um desconforto com a compreenséo da cultura historica de seu tempo. Ele se desconecta,
ele se dissocia dessa compreensao.

Para por em marcha sua argumentacdo, o helenista lisboeta comeca,
provisoriamente, por reconhecer: “a Grécia antiga nao pode ser sendo objeto de
investigacdo historica!”®. Admite, contudo, para logo em seguida dizer que persiste e
insiste numa questdo: “que posso eu esperar da Histdria quanto ao conhecimento da
Grécia?”%. Ha respostas Obvias a essa questio, bem assentadas em seu tempo, como as
que afirmam que a investigacao historica recolhe vestigios “na intengdo de conhecer o
que quer que os deixou pelo caminho” e que, portanto, a “Historia € historia do passado”;
dirige-se para o passado e persegue vestigios que sdo do passado®’. Todavia, essa resposta
Obvia ndo é necessariamente, para Eudoro, a mais verdadeira. Ele se dissocia dela,

desconecta-se dela, para propor outra compreensao da Historia.

«Nao receio assumir o risco de dizer o contrério: a Histéria é sempre e de
cada vez que o seja, um conhecimento, um saber da presenca do

presente.»®
Essa formula breve, a Histéria como saber da presenca do presente serad
intensamente explorada por Eudoro em todo o texto e aponta de imediato para o descarte
da compreensdo da Histéria como mero conhecimento do passado. A presenca do
presente ndo opde simplesmente passado e presente, tampouco coloca o presente no lugar
do passado. Com a formula é abandonado um dos alicerces da concep¢édo de tempo que
suporta a historia como conhecimento do passado, o presente como um simples “ponto”

de transicdo®.

«(...) o presente, qualquer presente que se fixe ao longo do eixo
cronoldgico, para tras ou para diante deste em que nos encontramos, ndo
deve ser considerado como um ponto. Um ponto ndo tem dimensdes; mas
a presenca do presente (...) € um segmento mais ou menos extenso e, por
isso, dimensionavel.»'%

% Sousa, E. de. “A Grécia e a Historia”, in op. cit., p. 83.
% |dem.

% Ibidem.

% |bidem.

% Ver Agamben, G. “Tempo e historia: critica do instante e do continuo”, in Infancia e histéria: destruicdo
da experiéncia e origem da histéria. Traducdo de Henrique Burigo, Belo Horizonte: Editora UFMG, 2008,
p. 109-128.

100 Sousa, E. de. “A Grécia e a Historia”, in op. cit., p. 83-84.
73



Como é mantida com a férmula da presenca do presente a imagem da reta axial
do tempo, Eudoro ndo deixa no indeterminado a suspensao da dindmica passado-presente.
Ele propde que esta seja substituida, na Historia entendida doravante como presenca do
presente, pela extensdo delimitada pela antiguidade e pela atualidade. E, assim, nos
explica:

«... substituimos (...) a oposi¢do mais abstrata, que se da em presente e
passado, por outra, mais concreta: a de atual e antigo, dentro de cada
época, a atualidade que a individualiza e caracteriza, atrai a si, por forca
retroativa, a sua prépria antiguidade. (...) A Historia esta condicionada a
percorrer 0 espaco (ou 0 tempo) que medeia entre uma antiguidade e uma
atualidade conexas, porque situadas, ambas, nos extremos do segmento
representativo de uma forma especifica da presenca do presente.
Portanto, digamos que ndo ha atualidade que se refira a uma antiguidade
absoluta, isto &, dela separada ou separavel. Qualquer atualidade tem sua
prépria antiguidade; diriamos até, que s6 tem a antiguidade que
merece.»%

Resta claro, parece-me, particularmente no que interessa aqui, a concepcdo de
Histdria, a ndo-coincidéncia de Eudoro com seu tempo. Essa discronia nao signfica, como
sublinha Agamben, que 0 contemporaneo seja aquele que vive em outro tempo, um
nostalgico por exemplo!®2, Eudoro bem vive no tempo que Ihe foi dado viver. Eventuais
desconfortos com seu tempo ndo significa que acredite em poder dele escapar. Eudoro
sabe lhe pertencer irrevogavelmente. Na presenca do presente, ndo ha antiguidade sem
atualidade. Além disso, a Historia que desenha contornos na presenca do presente
delimita sempre seu horizonte; e “horizonte quer dizer limitante”, “mesmo que o limite
ndo seja sempre 0 mesmo”1%,

O autor de Dioniso em Creta, voluntariamente exilado em Brasilia, poderia ser,
para Agamben, um verdadeiro contemporaneo, pois, na relagdo com seu préprio tempo,
adere a ele e, a0 mesmo tempo, dele toma distancia. Os que coincidem plenamente e
perfeitamente com a época em que vivem, que ndo experimentam dissociagdo e
anacronismo, nao sdo contemporaneos, ja que sem distancia, ndo conseguem “manter fixo

o olhar sobre ela”04,

101 |dem, p. 84.

102 Agamben, G. “O que é o contemporaneo?”, in op. cit., p. 58-59.
103 Sousa, E. de. “A Grécia e a Histéria”, in op. cit., p. 85.

104 Agamben, G. “O que é o contemporaneo?”, in 0p. cit., p. 59.
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A esta primeira definicdo da contemporaneidade Agamben ajunta uma outra.
Quem olha para o seu tempo, o0 que v&? — pergunta. E logo responde: “0 contemporaneo
é aquele que mantém fixo o olhar no seu tempo, para nele perceber nao as luzes [apenas]
mas o escuro”. Mas o que significa exatamente, continua Agamben, “perceber o escuro”?
105 S40 sugeridas duas respostas: a primeira vinda da hodierna neurofisiologia da viséo e
a segunda da astrofisica contemporanea.

A neurofisiologia nos mostra, em resumo, que a percep¢do do escuro ndo €
exatamente derivada de uma simples auséncia de luz. O que acontece quando fechamos
os olhos? O que é o escuro que vemos? A obscuridade ativa células periféricas da retina
chamadas de off-cells. Sdo elas as responsaveis por nos apresentar as trevas. Escuro,
destaca Agamben, ndo &, portanto um conceito privativo, negacéo da claridade, uma nao-
visdo, “mas o resultado da atividade das off-cells, um produto de nossa retina”%, Um
legitimo contemporaneo, assim, é aquele que ndo € inerte nem passivo ao perceber as
obscuridades do seu tempo, pelo contrario, sua observagdo do tempo em que vive implica
uma atividade e uma habilidade particulares que “equivalem a neutralizar as luzes que
provém da época para descobrir as suas trevas, 0 seu escuro especial, que ndo €, no
entanto, separavel daquelas luzes”%’.

N&o seria ousado dizer que Eudoro é, nesse sentido proposto por Agamben,
novamente um bom contemporaneo. Ele ndo se deixa cegar pelas luzes de sua época e
consegue perceber no seu tempo a parte de sombra que o compde. O contemporaneo
Eudoro toma o escuro do seu tempo como algo que lhe concerne e ndo cessa de interpela-
lo como algo que, além da luz, se dirige diretamente a ela e provoca sua reflexdo. De
acordo com Agamben, o “contemporaneo ¢ aquele que recebe em pleno rosto o facho de
trevas que provém do seu tempo”°8,

Posso oferecer alguns exemplos desses fachos de trevas que atingem a

intempestiva reflexdo de Eudoro acerca da histéria. Antes de mais nada, para ele, a

105 |dem, p. 62-63.
106 |dem, p. 63.

107 |bidem.

18 |dem, p.64.
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presenca do presente so ¢ possivel porque ela é “presenga do homem no mundo”!®, E

como se da essa presenga?

«Presente € o Homem, que s6 se afirma, negando; que sO aceita,
recusando; que sé constroi, destruindo. Presente é 0 Homem, e a Historia
faz-se presenca da positividade do reverso dessa moeda corrente, cujo
anverso € a negacao, a repulsa e a recusa devastadoras. Carregamos nas
cores sombrias que tingem a figura da rejeicdo hominizante, pois, se
agora nos voltamos para presenca do passado, fazemo-lo ja na convicgao
de que o passado se constitui desses rejeitos necessarios, necessariamente
rejeitados para que se abrisse espago e tempo ao projeto que designamos
por “homem-presente a presenga do presente”, isto €, presente a presenca
de si mesmo, o que, no fundo, equivale a nomear o projeto da
historicidade.»°

Sem que eu possa aprofundar o comentario dessa longa cita¢do, sublinhemos
apenas duas coisas. Primeira: ndo ha “homem-presente a presenga do presente” sem
“cores sombrias”. Segunda: a nova categoria que aparece na citagdo, a presenca do
passado — que ndo é o passado do saber histérico que se atém a coletar vestigios — é, como
diz Eudoro, o “limite da presenca do presente”!!!, seu estranho ou, em termos que
agradariam Agamben, sua ativa obscuridade.

Passo a anunciada contribuicdo da astrofisica para caracterizar a percepcao do
obscuro como uma das marcas da contemporaneidade. Como apaixonado astronomo
amador, creio que Eudoro pudesse aprovar esta analogia'?. Quando olhamos as estrelas
no firmamento, a noite, vemos igualmente a obscuridade que as envolve. Considerando
que o universo € constituido por um numero infinito de galéxias e corpos luminosos,
como explicar essas trevas circundantes? Os astrofisicos acreditam que em um universo
em expansdo, as galaxias mais remotas se distanciam de n6s em uma velocidade tdo
grande que sua luz ndo consegue nos alcancar. O que percebemos como o escuro do céu
é, na verdade, essa luz que viaja velocissima até n6s, mas que, no entanto, ndo nos atinge,
ja que as galéxias de onde provém deslocam-se em velocidade superior a da luz. De

acordo com Agamben, “perceber no escuro do presente essa luz que procura nos alcangar

e ndo poder fazé-lo, isso significa ser contemporaneo”*3, E mais, para ser contemporaneo

109 Sousa, E. de. “A Grécia e a Historia”, in 0p. cit., p. 85.
110 |dem, p. 86.
1 bidem.

112 permitam-me remeter a Nogueira Guimardes, J.O. “Entre-lugar e lugar-nenhum: Eudoro de Sousa, de
Portugal a Brasilia”, Archai, n. 8, jan.-jun. 2012, p. 75-79.

113 Agamben, G. “O que é o contemporaneo?”, in 0p. cit., p. 65.
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nesse sentido, € preciso coragem: “porque significa ser capaz ndo apenas de manter fixo
o olhar no escuro da época, mas também de perceber nesse escuro uma luz que dirigida
para nds, distancia-se infinitamente de ns”4,

Seria ousado — para mais uma vez compreender a contemporaneidade da reflex@o
de Eudoro sobre a Historia e dos seus limites como forma de conhecimento — propor que
sua evocada presenca do passado seja como esse escuro astrofisico, manifestacdo dessa
luz dirigida até ndés mas que nunca nos alcanga? Para Eudoro, esse passado que € o da
presenca, “reside a um passo do antigo, mas esse passo nunca a Histéria o deu, nunca
podera da-lo, como jamais ninguém dara o passo que transponha a distancia para a
lonjura, e o agora para o outrora”*'®. Evidentemente que ninguém o dara, pois a “lonjura
é uma distancia absoluta e que, por ser absoluta, ja ndo é sempre relativa distancia. E
outrora € 0 que a mesma palavra diz, hora que é sempre outra, ndo € a mesma que esta
em todos o0s agoras, mais ou menos distantes”*'®. O passado da presenca é obscuro ainda
porque, como a luz das estrelas que ndo nos alcangam, ele “passou”, e, “tendo dobrado a
esquina da longa quadra do tempo histérico se perdeu de vista”''’. A Historia que é
presenca do presente, insiste Eudoro, “detém-se, por necessidade intrinseca a beira do
passado, cujas indimensionaveis dimensdes sdo 0 outrora, que é outra hora, e a lonjura,
que seria, no dizer do poeta, ‘uma distancia subitamente impossivel de percorrer’’18,

Impossivel de percorrer e, portanto impossivel de se enxergar, a ndo ser que se passe a

olhar fixamente a obscuridade bem como a distancia dessa luz que nunca nos chega.

AV
Por fim, Agamben acrescenta mais uma caracteristica do tempo da
contemporaneidade. Para ele, “somente quem percebe no mais moderno e recente os
indices e as assinaturas do arcaico pode dele ser contemporaneo”!®. Arcaico, no sentido

que interessa a sua argumentacdo, quer dizer proximo da arché, isto ¢, da origem. E a

origem,
«... ndo esta situada apenas num passado cronoldgico: ela €
contemporanea ao devir histérico e ndo cessa de operar neste (...). A

114 |dem.

115 Sousa, E. de. “A Grécia e a Histoéria”, in op. cit., p. 86.

116 |hidem.

17 |bidem.

118 |hidem.

119 Agamben, G. “O que é o contemporaneo?”, in 0p. cit., p. 69.
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distancia — e ao mesmo tempo a proximidade que define a
contemporaneidade tem o seu fundamento nessa proximidade com a
origem, que em nenhum ponto pulsa com mais forca do que no
presente.»'2

Existe, assim, de acordo com o pensador italiano, uma espécie de “compromisso
secreto entre o arcaico € 0 moderno”, “a chave do moderno esta escondida no imemorial
e no pré-historico”, por isso, que a via de acesso ao presente, a0 contemporaneo, deve ter
“necessariamente a forma de uma arqueologia que nao regride, no entanto, a um passado
remoto, mas a tudo aquilo que no presente ndo podemos em nenhum caso viver e, restando
n&o vivido, é incessantemente relancado para a origem, sem jamais poder alcanga-la”*2.

Essa arqueologia de Agamben, mais uma das caracteristicas do modo de ser
contemporaneo, do modo de ser inatual, porque intempestivo, ndo se aproxima da forma
como, em Eudoro, se apresentam as possibilidades de se dizer a presenca do passado? Ja
vimos que a Historia diz a presenca do presente, mas a expressdo adequada a presenca
do passado, assevera Eudoro, cabe ao Mito. Mito que, no pensador portugués, ndo
representa coisas ou eventos originados, mas as coisas ou eventos “originarios”.
Originarios ndo sao justamente esses archai inapreensiveis pela alegoria, pela luz da
inteligibilidade, que se oferecem apenas ao relato simbdlico e a captacdo sensivel do
mito? E ndo é o mito essa obscura face do logos, que Eudoro, como um contemporaneo
corajoso, intempestivo e inatual, encarou de frente? A ultima frase de “A Grécia e a
Historia”, o texto que me permitiu explorar a “(in)atualidade” do pensamento de Eudoro,
diz que o 16gos, mesmo que heraclitico, ndo encarou “o grande mistério da presenga do

passado, que ndo se fez presente a presenga do presente”??,

\
Para concluir, gostaria de sublinhar que a entrada temética e o texto escolhidos
para ensaiar algumas reflexdes sobre a (in)atualidade de Eudoro de Sousa valorizam a
problematica das formas de expressdo e de experiéncia do tempo!?. Ordep Serra ja

apontava, em texto de 2003, “Tracos & margem do horizonte”, onde apresenta algumas

120 1 dem.
121 |dem, p. 70.
122 5ousa, E. de. “A Grécia e a Historia”, in op. cit., p. 90.

123 Acerca dessa problematica, ver os magnificos 3 volumes de Paul Ricoeur, Tempo e narrativa, I, 11 e I11.
Traducdo de Constanca Marcondes Cesar, Marina Apenzeller e Roberto Leal Ferreira, Campinas: Papirus,
1994, 1995 e 1997.
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questdes em torno de sua leitura de Horizonte e complementariedade (1975) e de Sempre
0 mesmo acerca do mesmo (1978), que, nesses livros, Eudoro ja demonstrava “rejeigao
decidida do ponto de vista cronoldgico-progressivo que fez dos textos dos chamados pré-
socraticos um prologo a Platdo e Aristoteles”?*, Tal rejeicdo, continua Serra, encontra-
se, na verdade, assentada na recusa mais ampla, por parte de Eudoro, “da possibilidade
de um transito historiavel do mito ao logos™?®. Entre os dois livros e a publicagdo de
Mitologia I: Mistério e Surgimento do Mundo e Mitologia II: Historia e Mito, no inicio
dos anos 1980, havia se tornado claro, para Eudoro, a impossibilidade de “relagdes de
significa¢ao” entre enunciados mitologicos e filosoficos. Segundo Serra, Eudoro pode
entdo comecar a pensar que a mitica e a metafisica gregas podiam conformar-se a um
mesmo a priori cultural. A linguagem kantiana, todavia, ndo foi a escolhida, em um
“estudioso nietzscheanamente avesso a rotina tedrica” para expressar essa descoberta®?®.
Na ocasido, surpreendeu assim Serra a leitura de trabalho de Eudoro, Mitologia I:
Mistério e Surgimento do Mundo, em que o0 portugués apresenta o contetdo do livro como
sendo “mitologia, mitologia sui generis”'?’. N&o se trata, escreve Eudoro no Préfacio a 12
edicdo, de “coletanea de mitos, nem de filosofia da mitologia. E, pura ¢ simplesmente,
mitologia™?8, A solugdo poética para expressar essa mitologia sui generis precisava
encontrar uma nova reflexdo sobre o tempo e a experiéncia historica. Mitologia 2:

Historia e Mito veio a se oferecer, em prosa porosa, como essa reflexao.

José Otavio Nogueira Guimardes!?®

124 Serra, O. “Tracos a margem do horizonte”, Humanidades (Editora UnB), n. 50, 2003, p. 89.
125 |dem, p. 94.
126 |dem, p. 95.

127 Sousa, E. de. “Prefacio a 12 edigdo”, in Mitologia I: Mistério e Surgimento do Mundo. Brasilia: Editora
Universidade de Brasilia, 1988, p. 3.

128 |dem.

129 Doutor em Historia e Civilizagdes pela Ecole des Hautes Etudes en Sciences Sociales — Paris e Professor
Adjunto no Departamento de Histéria da Universidade de Brasilia — Brasil. O presente texto foi
originalmente produzido como comunicagdo para o Seminério Internacional Eudoro de Sousa — Estudos
de Cultura entre a Universidade de Brasilia e a Universidade do Porto, ocorrido em Brasilia nos dias 17 e
18 de junho de 2019. Agradeco ao Prof. Marcus Mota e a Profa. Agatha Barcelar pelo gentil convite para
participar do seminario.
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Notas a Uma leitura de Antigona

Resumo:

Com a presente comunicacao pretende-se apresentar e discutir as leituras contemporéaneas
das tragédias classicas tomando referéncia e ponto de partida o texto de Eudoro de Sousa
«Uma leitura de Antigona». Dar-se-4 particular atencdo a interpretacdo idealista-
romantica do sentido da tragédia e a discussao contemporanea sobre o papel e a acéo da
personagem desempenhada pelo Coro, quer como elemento cénico e preformativo de uma
composicao que é musical, mas também é revela um contetdo textual e filosofico.
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Remarks to Uma leitura de Antigona

Abstract:

The present paper intends to present and discuss the contemporary readings of the classic
tragedies, taking as reference and starting point the text by Eudoro de Sousa «Uma leitura
de Antigonax. Particular attention will be given to the idealist-romantic interpretation of
the meaning of tragedy and to the contemporary discussion of the role and action of the
character played by the Choir, both as a scenic and a performative element of a
composition that is musical but also reveals a textual and philosophical content.
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Diferentemente da maioria dos colegas com quem muito aprendi durante os dois
adoraveis dias do Seminario Internacional Eudoro de Sousa, meu contato com a obra do
fundador do Centro de Estudos Classicos da Universidade de Brasilia foi quase nulo.
Como professora de lingua e cultura grega antiga na referida instituicdo, beneficio-me,
obviamente, da presenca de inimeros volumes de sua biblioteca na atual Biblioteca do
Centro de Estudos Classicos. E também, e sobretudo, como professora da UnB que
apresento estas notas: ministrando a disciplina optativa de graduacéo, “Tragédia Grega”,
voltada na oferta vigente para o estudo da Antigona sofocliana, deparei-me, como de
costume na elaboragéo dos cursos que ministro, com o desafio de selecionar bibliografia
especifica da area de Estudos Classicos em vernaculo. Outro desafio proposto pela
disciplina ¢ a distancia que se evidencia entre as abordagens das tragédias aticas antigas
em estudos de especialistas da &rea de Classicas e em estudos de outras areas das
Humanidades: de um lado, acredito ser meu dever de helenista apresentar aos estudantes
uma bibliografia atualizada e especifica de minha area de atuacdo; de outro lado, esses
estudantes chegam a sala de aula com uma série de expectativas sobre as tragédias antigas
fundamentadas maioritariamente — e ndo raro inconscientemente — em discussdes
tributérias de concepcdes e teorizacOes idealistas-romanticas do género poético antigo.

Diante disso, o0 curso se abre com um convite as indagacfes dos Estudos de
Recepcdo!® de modo a desenvolver uma reflexdo critica sobre as dindmicas de
apropriacédo que tecem os lagos entre o passado e 0 presente constitutivas de toda tradi¢éo
cultural®l; sobre a recepcdo tanto dos textos antigos quanto dos proprios textos
académicos gue os interpretam; enfim, sobre a provisoriedade e plasticidade que mantém
vivos nossos saberes universitarios!®. Em seguida, propde-se uma contextualizacdo da
génese do conceito idealista-romantico de ‘tragico’*®3, acompanhada de um estudo
panoramico da recepcao da Poética aristotélical®. S6 entfo o curso se volta para o estudo

do contexto (civico, religioso, performatico) das tragédias aticas a partir de bibliografia

130 Cf., p.ex., Bakogianni, 2016.

131 Na disciplina, notadamente a partir de Goldhill, 2007.

132 Sobre a necessidade de se considerar o contexto institucional e intersubjetivo da recepcéo dos trabalhos
académicos no processo de validagdo dos mesmaos, ver, por exemplo, Borutti, 1999a; 1999b; Kilani, 1992,
p. 91-100; Calame, 2002 (antropologia cultural); Martins, 2009; 2010 (historiografia); Marcuschi, 2007
(linguistica).

133 Cf. Most, 2001; Judet de la Combe 2010; Billings, 2014.

134 Malhadas, 2003; Dupont, 2017.
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atualizada em estudos helénicos!3®

, que oferece as bases da leitura comentada de Antigona
em sala de aula. O Gltimo mddulo da disciplina, “Recepgdes filosofico-literérias e
cénicas”, apresenta e discute alguns exemplos da miriade de discussfes suscitadas por
interpretacdes e apropriagdes de Antigona.t3®

E neste Gltimo mo6dulo que propus aos estudantes a discussdo de Uma leitura de
Antigona, de Eudoro de Sousa. Escrito nos anos de 1960 e publicado em 1978, o texto se
apresenta humildemente como “notas de curso” mais ocupadas com a “veracidade” que
com a “originalidade”. Exemplar admiravel de publicacdo académica da area de Classicas
em vernaculo (cujas especificidades técnicas, como normas de citagdo de textos antigos,
muitas vezes assustam estudantes), a Leitura de Eudoro, para se manter viva em sala de
aula, precisa ser atualizada, posta em didlogo com a contemporaneidade. Nesse sentido,
tais notas de curso constituem 6timo exemplo do impacto das teorias e generalizacfes
romanticas sobre a Tragedia Grega, ainda predominantes nos estudos helénicos ha meio
século, quando de sua composicdo. De fato, a Tragédia Grega, com letras maidsculas, ndo
deixa de ser uma invencdo romantica que, num movimento ciclico, formula o conceito
filosofico de “tragico”’ e transforma o que nos chegou da poesia tragica em filosofial®,
Movimento que tem como principal forca centripeta a projecéo das concepcdes modernas
de sujeito’®® (Descartes, Kant e, posteriormente nos prolongamentos da critica romantica
no séc. XX, Freud) sobre os éthe, as personagens dos espetaculos para os quais foram
compostos 0s poemas, bem como a projecdo das convencdes teatrais dos séculos XIX e
XX sobre o contexto antigo'®®. A construgdo tedrica do “herdi tragico” interioriza
conflitos circunstanciais nos poemas atenienses, a partir de leituras que enxertam
subtextos psicolégicos nos didlogos das personagens, se ocupando de conjecturar
motivagdes e justificativas subjetivas para as acdes em cena que corroborem o “sentido
geral” da peca proposto; leituras que, portanto, conferem uma esséncia subjetiva a

personagens compostas sob um regime de jogos de atuacdo'*! muito distantes dos

135 Na disciplina, com Easterling, 2013; Mota 2012, 2017; Castiajo, 2012; Hall, 2008; Bacelar, 2018.

136 Nesta Ultima oferta, os exemplos escolhidos foram: Rosenfield, 2002; Sousa, 1978; Butler, 2014; Carson,
2012 (traducdo/adaptacdo da peca intitulada Antigo Nick; leitura dramatica disponivel em
https://www.youtube.com/watch?v=6ygeQDu-4EU).

137 Szondi, 2004; Judet de la Combe, 2010.

138 Billings, 2014; Most, 2001.

139 Gill, 1996.

140 Dupont, 2017.

141 Mota, 2008, 2012, 2013, 2017; Hall, 2008.
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ocidentais modernos, mas, ainda assim, personagens ai transmudadas em simbolo das
contradi¢Ges ou agonias da existéncia humana.

E claro, o passado se vé sempre do presente. O objetivo de se apontar o jogo de
espelhos nas teorias do tragico e nas leituras romanticas das tragédias ndo é tanto criticar
seus proponentes (que estavam em seus contextos interagindo com a poesia tragica
antiga), quanto mostrar outras formas de lidar com a poesia tragica ateniense, formas
moldadas por questionamentos mais recentes. O convite ao esfor¢o atento as armadilhas
das projecOes, longe de supor ser possivel escapar delas, insiste, como postura
metodologica, na condicdo projetiva de toda interacdo com artefatos culturais de outras
épocas. As ferramentas tedricas contemporaneas, as questdes que com elas se colocam
sdo mais bem adequadas ndo exatamente aos textos antigos, mas precisamente a seus
intérpretes... O que ndo autoriza um relativismo vale-tudo que facilmente se torna terreno
fértil para revisionismos perversos. O mesmo Umberto Eco que escreve A obra aberta
(1962) e Lector in fabula (1979), também publica Os limites da interpretacdo (1990): a
infinitude de possibilidades interpretativas em nada altera a constatagdo das
impossibilidades e improbabilidades interpretativas. Desse modo, ndo se trata de buscar
o sentido original de um poema, mas, antes, sentidos ndo s6 possiveis como provaveis, e
tal probabilidade se mede pela coeréncia entre determinada interpretacdo e o que, hoje
em dia, se conhece da Grécia antiga.

Os estudos da poesia grega antiga em geral, e das tragédias aticas em particular,
passaram, notadamente a partir dos anos de 1990, pelo que se convencionou chamar de
“virada coral”. O numero da revista Arion dedicado ao “Coro na tragédia e cultura grega”
em 1994/5 constitui um marco desta virada, ainda que, ja em 1985, John Henrigton tenha
dado o primeiro passo nesta dire¢do, ao incluir a tragédia ateniense no que chama de song
culture da poesia grega antiga. Diferentemente da épica, a poesia coral grega antiga se
caracteriza justamente pelos estreitos lagos que estabelece com sua ocasido, quase sempre
cultual, de performance. Esta “virada coral”, que se revela ainda hoje extremamente
produtiva, insiste nos aspectos pragmaticos da poesia tragica, simultaneamente religiosos,
civicos, performativos e performaticos'#2. Ora, um dos principais problemas que a critica
de inspiracdo idealista-romantica apresenta reside em seu logocentrismo que abstrai a

materialidade da performance. De fato, o que se observa na “virada coral” dos estudos da

142 por exemplo, Ley, 1997; Wiles, 1997; Mota, 2008; 2012; 2013; 2017; Seaford, 1994; Wilson, 2000;
Sourvinou-Inwood, 2003; Gagné & Hopman, 2013.
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poesia tragica ¢ uma verdadeira reconfiguragao de seu proprio objeto de estudo: nessa
perspectiva, uma “tragédia grega” ¢ um espetaculo musical do qual o poema faz parte, e
ndo algo redutivel ao texto do poema performado.

A inser¢do da Leitura de Eudoro de Sousa no paradigma idealista-romantico se

faz clara desde o comeco do ensaio. Nas “Generalidades de Interesse Prévio”, ele escreve:
b

«Essa situagdo de oralidade da comunicacdo, que — podemos dizé-lo
sem receio de cair em erro grosseiro — abrange toda a literatura grega,
com todos seus géneros, desde Homero e Hesiodo até Euripides, tem
consequéncias a que o intérprete prestara merecida aten¢do: memorizar
0 que escutamos ¢ um luxo a que bem poucos, dos modernos, se podem
dar; mas, para os antigos, era uma imperativa necessidade, pois se ha
bons motivos para crer que todo o publico, ou a maioria dele,
compreendia o sentido do espetaculo, isso ¢ fato que s6 podemos
entender se também acreditarmos que, a cada momento, no decorrer da
representagdo, o auditério ndo havia esquecido os versos ja recitados
pelos atores em cena e cantados pelo coro na orquestra — aqueles que
mais importava lembrar. Porque, como teremos a ocasido de repeti-lo,
cada momento da peca se constitui como que em um ponto de irradiacdo
luminosa, que esclarece o todo, para trds e para frente (e isso vale
particularmente para a “Antigona”!)»**3

Por mais que Eudoro reconheca o carater oral da poesia grega antiga e afirme que
o texto das tragédias se destinava a representagdo teatral que incluia canto e danca (com
significativa referéncia a Wagner, p. 6), as consequéncias dai tiradas, em vez de buscar
compreender a comunicagao poético-teatral de modos diferentes que os da cultura letrada,
acaba por projetar sobre a audi¢do antiga os mesmos mecanismos cognitivos da leitura,
dotando a audiéncia de uma memoria sonora capaz de ir e voltar no texto.

De forma semelhante, Eudoro, ao apresentar seu didlogo com o texto de
Nietzsche, A filosofia na época dos gregos, lamenta ndo ter encontrado nele a
problematica expressa na pergunta: “como e em que medida a filosofia (dos pré-
socraticos, pois esta que ¢ a da “época tragica dos gregos”) ¢ ‘tragica’ e a tragédia ¢
“filosofica’?”1*. A problematica se justifica em seguida pela contemporaneidade entre

essa filosofia e a tragédia, e pela recusa da “reparti¢do disciplinar do saber”14

, ausente
na Grécia classica. Tal como o reconhecimento da oralidade permanece inserido em uma
logica textual, a alusdo a polymathia antiga ndo nos convida a repensar as proprias

categorias que repartem o saber — “tragédia” e “filosofia” remetem as mesmas praticas

143 Sousa, 1978, p. 5.
144 idem, p. 6.
145 jbidem.
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discursivas na antiguidade e na atualidade? —, mas, reafirmando ciclicamente a

aplicabilidade da reparti¢do, caracteriza a peca de Séfocles como filosofica:

«Assim foi que relemos a tragédia de Sofocles, ndo como se ele fosse
apenas um artista do drama, mas também como se o preocupasse a
solugdo de um problema que a maioria dos estudiosos s6 espera
encontrar na especializacdo dos escritos ostensivamente apresentados
pela tradicdo, como se estrito interesse filoso6fico, ou no caso presente,
“teologico”.»46

Como demonstra Joshua Billings!*’, ¢ o pensamento idealista-romantico que
transforma a poesia em filosofia trdgica. Nao se trata de negar que as tragédias
abordassem questdes éticas — afirmacdo que deve ser estendida a uma série de géneros
poéticos gregos, a comegar pela épica, como sugerem as citacdes de Aristoteles a

148 ¢ talvez a boa parte das praticas discursivas ficcionais em diversas culturas.

Homero
Os enredos das telenovelas contemporaneas estao repletos de dilemas éticos, mas nem
por isso sdo caracterizados como filosoficos... O problema € que ao ver na tragédia um
interesse sobretudo filos6fico, pressupde-se uma audiéncia habituada a praticas
filosoficas, uma audiéncia de pensadores (quando sabemos que na Atenas do séc. V a.C.
os espetaculos das tragédias eram entretenimento de massa) e, sobretudo, reduz-se o
sentido da tragédia ao que pode ser lido em seu texto. Criticado em certos circulos de
estudiosos contemporaneos, tal textualismo filoséfico ainda permanece nas leituras
escolares de Antigona, mesmo se repaginados pelas leituras de Jean-Pierre Vernant e
Pierre Vidal Naquet, que especializam o “interesse filosofico” das tragédias em
“pensamento politico”. 149

No pensamento idealista-romantico, a “filosofiza¢do” dos espetaculos tragicos se
torna possivel notadamente pela focalizacdo do “sentido da tragédia” nos dilemas
subjetivos de suas personagens. Em consonancia com isso, os estudos sobre o teatro
antigo desenvolveram, a partir de um corpus extremamente lacunar, teorias generalizantes
do desenvolvimento da poesia tragica, que teria passado por um percurso linear de

transformagoes, de seus primodrdios corais a total emancipacdo do didlogo dramatico

falado, sendo os “herois sofoclianos” seu marco inicial*®. E inserido no consenso desta

146 ibidem.
147 Billings, 2014.
148Gill, 1996.

149 Vernant & Vidal Naquet, 1999; criticas: Seaford, 1994; Dupont, 2017.
150 Para uma critica mais detalhada, ver Mota, 2012; 2013.
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suposta evolugcdo do teatro ateniense que Eudoro descreve a “nova esticomitia”
sofocliana. Caracterizando Antigona como um “drama de contrastes”®! — em que o
confronto de duas personagens inicialmente concordantes e finalmente discordantes se
repete ao longo da pega: Antigona e Ismena; Creonte ¢ Hemon; Creonte e Tirésias —,
Eudoro vé no uso sofocliano da técnica de aceleragao dramadtica que constitui troca de
enunciador verso a verso (ou meio verso a meio verso) uma etapa importante, uma espécie
de superagio do “recitativo” das rhéseis (fala longa pronunciada por um tnico
enunciador, em geral argumentativa), uma vez que, segundo a cronologia das pegas que
nos chegaram tal como estabelecida pelos helenistas a época da composi¢do da Leitura
(como Jens e Reinhardt), Antigona teria sido a primeira peca em que a esticomitia deixaria
de ser uma espécie de acessorio as rhéseis para ser capaz de instituir, por si mesma, “uma
situacao de irremediavel antagonismo”lSz; Eudoro, entdo, conclui: “na sucessdo das
etapas da evolucdo da tragédia — coral, recitativo e didlogo — esta nova esticomitia € o que
faz, verdadeiramente, ‘do dialogo, protagonista’”®,

De fato, nos cerca de cinco por cento da producgdo poética tragica do periodo
classico que nos chegou, os coros de Esquilo cantam, quantitativamente, mais versos que
os de Sofocles; no entanto, como demonstram os trabalhos de Marcus Mota e Sarah

Nooter!®

, a essa redugdo quantitativa da voz coral, corresponde, no teatro de Séfocles,
uma “melicizagdo” das personagens protagonistas, que cantam muito mais sozinhas em
cena do que as personagens de Esquilo. Quer dizer que, longe de constituir uma etapa na
suposta evolucdo que diminuiria a dimensao musical do espetaculo destinado a se tornar
teatro falado, a “arquitetura musical” de Sofocles — para retomar a expressio de Mota'®
— trabalha a intercalagdo entre partes cantadas e partes recitadas de modo diferente da
“arquitetura musical” de Esquilo. A “virada coral” promove justamente uma maior
sensibilizacdo dos estudiosos para as possiveis significagdes performaticas dos diferentes
recursos midiaticos (visuais, verbais, sonoros) em uso nas tragédias atenienses. Deste
modo, em vez de testemunhar um suposto protagonismo do didlogo (que reduz o “sentido
da pega” ao que se 1é no texto), a comparagdo entre o que nos chegou do teatro de Esquilo

e de Sofocles permite se indagar sobre modos diversos de se compor um espetaculo

151 Sousa,1978, p. 6

152 jbidem

153ipidem

154 Mota, 2013; Nooter, 2012.

155 Mota, 2008, com Scott, 1984; 1996.
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1%6 observa que, em Esquilo, onde a delimitagdo na

tragico na Atenas do séc. V a. C. Mota
intercalacdo entre cantos corais e didlogos ¢ bem marcada por justaposigdes, as
personagens costumam compartilhar uma mesma perspectiva sobre os eventos encenados
ou relatados na peca, ao passo que, em Sofocles, a diluicdo dos cantos nas partes
dialogadas por sobreposi¢des ¢ acompanhada por uma multiplicagdo de perspectivas que
entram em conflito. O isolamento do “hero6i sofocliano” — construto que tem no livro de
Bernand Knox uma de suas versdes mais completas —, longe de decorrer de motivagdes
subjetivas-existenciais das personagens, como “a recusa das limitacdes humanas” no

subtexto romantico da “témpera heréica”®®’

, passa a ser considerado um recurso
audiovisual das composicdes tragicas. Além disso, dado que os versos cantados evocam
para a audiéncia todo um repertorio simultaneamente ritmico, melodico e tematico de

158

tradi¢cdes poético-musicais™°, a “melicizacdo” da personagem sofocliana confere,

segundo a sugestio de Nooter'®

, & voz da personagem que canta uma autoridade
semelhante a da tradicao poética que ecoa.

A multiplicacdo de pontos de vista divergentes na cena no teatro de Séfocles, alids,
nos convida a repensar a posi¢ao de onisciéncia que muitas vezes ¢ atribuida a audiéncia.
A polifonia constitutiva do jogo dramatico é frequentemente evocada nos estudos sobre
a tragédia atica em torno da ironia tragica'®®: um mesmo enunciado assume significagoes
distintas em cada uma das duas situa¢es de comunicacao, a intra e a extra-cénica, em
consequéncia da assimetria nos saberes de cada destinatario (as personagens do drama e
a audiéncia no teatro). Porém, se por vezes a audiéncia sabe mais que as personagens em
cena, essa superioridade do conhecimento dos espectadores sobre o conhecimento das
personagens é apenas uma das possibilidades ofertadas pelo jogo da enunciacao teatral,

como observa de modo bastante pertinente Goldhill:

«A ironia tragica tem sido um componente basico da critica literaria
acerca da tragédia desde o século XIX e, como o coda [do livro de
Goldhill] vai mostrar, apenas a partir do século XIX; este capitulo
espera levar o debate adiante ao se afastar do modelo da ironia, que
enfatiza a superioridade do leitor ou audiéncia em relagdo aos atores no

156 Mota, 2013.

157 Knox, 1964.

1%8 Swift, 2010.

19 Nooter, 2012.

160 Um dos estudos mais lidos a esse respeito é o de Vernant, 1999, p. 7-24.
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palco, e investigar, antes, como a seguran¢a ou a estabilidade do
conhecimento do leitor ou da audiéncia é posta em jogo.»*6*

Ora, de fato, uma vez diante das agdes que se passam no tempo-espaco ficticio do
drama, os espectadores se encontram em uma situacao, por vezes bastante instavel, em
que devem construir seus conhecimentos sobre a narrativa encenada a partir das
interacdes de atos de fala dramaticos. Quer dizer que os saberes dos espectadores sao
negociados através da polifonia das personagens que relatam acontecimentos, discutem
entre si, se confrontam... E, ndo raro, um unico evento é relatado de forma diferente por
personagens diferentes, de modo que os espectadores ndo tém como saber se a fala de
uma personagem corresponde de fato ao que se passou. Como sugere Felix Budelmann?®?,
a linguagem de Sofocles em particular engaja os espectadores (e os leitores modernos)
fornecendo-lhes informac6es suficientemente significantes para criar expectativas, mas
insuficientemente completas para lhes permitir um saber certeiro e infalivel sobre o que
se passa nas pecas. Assim, nao surpreende que a multiplicacdo dos pontos de vista exerca
um papel importante nessa poética da suspensdo em que o publico se vé constantemente
obrigado a negociar certezas e incertezas. Por exemplo, em Antigona o emprego do
vocabulo nomos, lei, com sentidos diferentes, até mesmo contrarios, quando pronunciado
por Antigona ou Creonte, ndo precisa ser visto como um meio de expor as ambiguidades
do vocabulario grego antigo e, por conseguinte, de supostos “principios universais” em
que se fundamentariam a existéncia humana, nem mesmo ambiguidades do “pensamento
juridico” ateniense; antes, o emprego de um mesmo vocdbulo com sentidos diferentes
pode ser considerado um dos meios de mapear os posicionamentos das personagens na
peca (uma espécie de mapeamento verbal, em interagdo os movimentos espaciais €

ritmicos dos corpos e vozes dos atores).
Na Leitura, Eudoro restringe a “ironia tragica” aos enunciados corais:

«“Ironia tragica” da-se de cada vez que o juizo do coro sobre os
acontecimentos, que manifestadamente faz incidir desfavoravelmente
sobre Antigona, ¢ parte da ilusdo que se apresenta € que representa: na
realidade, tal juizo recai com muito mais acerto em Creonte. De modo
que a sua aparentemente supérflua presenca em cena, seria, na verdade,
de uma inexcedivel dramaticidade e eloquéncia. Ali estaria ele, em sua

161 Goldhill, 2012, p. 6. Essa prevaléncia dos estudos sobre a ironia tragica a partir do século XX sugere
que o modelo de um puablico quase onisciente ndo deixa de ter relagdes com o paradigma romantico,
textualista e subjetivo.

162 Budelmann, 2000, p. 10.
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mudez ¢ imobilidade, dizendo ao publico: “cuidado! Nao se iludam,
olhem para mim, que s6 para mim veridicas se mostram as palavras
daqueles sabios velhos!” E claro, Creonte nio poderia efetivamente
dizé-lo, sem irremediavelmente arruinar a tragicidade da pega.»®

Ainda que a observacao sobre o efeito da constante presenca de Creonte em cena pareca
indicar um caminho de leitura que considera ndo apenas o texto, mas também sua
performance, trata-se de um caso isolado na Leitura. As estreitas relagbes entre o
textualismo filosofico, essencializacdo subjetiva das personagens e a “Ironia tragica” se
apresentam de forma clara na passagem: a analise se concentra no “juizo” do coro sobre
as personagens, limitando as significacGes de performances cantadas e dancadas a seus
aspectos intelectuais — o conteldo das odes serve apenas a caracterizacdo das
personagens; 0s enganos do coro servem a “tragicidade” da pecal®*. A articulacio dos
“juizos do coro” com a essencializacgdo das personagens fica ainda mais clara na abertura
do comentario de Eudoro sobre o parodo da peca: “Sofocles ndo simplifica, isto €, ndo

deixa passar em siléncio toda a complexidade da vida real de seus personagens™®.

Eudoro, na sequéncia da sesséo sobre a “Ironia tragica”, apresenta um resumo da
peca. Logo em seguida, no “Primeiro relance as interpretacdes da tragédia” que conclui
a Introducéo da Leitura, afirma a “solidariedade entre os destinos de Antigona e Creonte”
por meio da imagem de uma balanga cujo peso se inverte ao longo da peca, e sintetiza as
duas principais interpretaces concorrentes da Antigona em seu tempo: a proposta pelos
irmdos Schlegel e a proposta por Hegel. Grosso modo, a primeira vé Creonte como
“vilao” desde 0 comeco da peca e Antigona como a heroina que encontra seu triunfo em
sua propria morte; a segunda, abstraindo as duas personagens em “principios”, V& no
conflito entre as personagens a expressao da antitese simétrica entre principios abstratos
(Estado/ Familia), e faz da morte de Antigona um castigo necessario, ja justificando sua
ades3o a primeira*®®.

N&o me deterei aqui em comentérios detalhados sobre o0s “Pontos de mais luminosa

167

irradiacdo, em cada parte da tragédia”, a segunda e mais longa sessdo da Leitura™’, que

continuariam apenas apontando mais exemplos do textualismo filoséfico em que se

163 Sousa, 1978, p. 7.

164 |bidem.

185 |dem, p. 9 (grifo nosso).
166 |dem, p. 8.

167 Idem, p. 9-16.
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insere. Minha proposta sera contrapor brevemente uma outra interpretacdo, que tenta nao
se filiar a nenhum dos pensadores romanticos que dividem a fortuna critica de Antigona
em dois grandes grupos e volta seu interesse para aspectos ndo apenas textuais e

historicos, mas performaticos da peca sofocliana.

O ponto de partida, ou de ruptura, desta interpretacdo outra aqui proposta € o
questionamento da idéia de que o coro seira necessariamente partidario de Creonte ou
passaria progressivamente de partidario de Creonte a partidario de Antigona. A identidade
ficcional do coro em Antigona constitui uma excecdo em relagdo ao corpus tragico que
nos chegou, em que o coro costuma representar personagens socialmente marginais ou
extremamente dependentes de uma ou mais personagens do drama’®®. Em Antigona os
ancidos de Tebas cantam no parodo um ped em comemoracao a vitoria de Tebas na guerra
com os Sete'®®. Eudoro vé, ja nessa ode, a adesdo do coro a Creonte, considerando as
alusdes negativas a guerra como um obstaculo a “um juizo favoravel a Antigona”, ou
seja, inferindo dessas alusdes uma avaliacdo negativa nao sé de Polinice mas igualmente

de sua futura defensora.

A sequéncia da peca, porém, ndo me parece autorizar a inferéncia. Logo ap6s o
parodo, a identidade ficcional do coro é apresentada ao publico na fala de Creonte, que
os interpela como cidad&os leais a Tebas, reverentes aos tronos de Laio, Edipo e seus
filhos, solicitando-lhes igual apoio a seu governo (162-169), na abertura de seu “discurso
da coroa”, imediatamente antes de anunciar seu decreto sobre o sepultamento de Polinice.
No entanto, o coro, ouvindo o decreto, como observa o préprio Eudoro, “consente mas
n&o aprova”!’C e, diante da solicitagdo de Creonte — que os ancidos ajudem na observancia
do decreto —, responde ao novo governante que “encarregue disto alguém mais jovem”
(216). Se em Edipo Rei os ancifos de Tebas entram em cena no parodo como frageis
suplicantes que se dirigem a Edipo, que véem nele sua salvago e a de Tebas, em Antigona
tanto a forma como os ancidos sdo interpelados, quanto a forma como eles respondem a
Creonte ja indicam desde a abertura da peca um distanciamento desse conselho de
cidaddos que permanece no poder por varias geraces dos Labdacidas. Além disso, é o
coro quem, na cena do guarda no primeiro episddio, sugere a Creonte que 0 misterioso

sepultamento de Polinice seja obra divina (278-279). Ao longo dos embates entre as

168 Calame, 2013, p. 37-38; Souvinou-Inwood 2003, 265-75.
169 Swift, 2010, p.29-30.
170 Sousa, 1978, p. 9.
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personagens do drama, 0 coro parece manter-se neutro (ndo se aproxima muito nem de
Creonte, nem de Antigona, nem de Hemon), com excecéo do Gltimo, o agon entre Creonte
e Tirésias, apos o qual aconselha o irmdo de Jocasta a voltar atras, libertar Antigona e
sepultar Polinice. O coro de ancidos Tebanos em Antigona néo cria lagos estreitos com
nenhuma das personagens: do mesmo modo que reconhece a autoridade do posto de
Creonte sem aderir com entusiasmo a seu decreto, se compadece com a situacéo de

Antigona sem lamentar-se com ela.

A proposta de um posicionamento neutro do coro em relacdo as personagens da
peca se apoia igualmente nas criticas a aplicacdo da oposi¢do moderna entre “publico” e
“privado” ao contexto antigo, sobretudo a partir de estudos das praticas juridicas e
politicas atenienses!’t. Nas arenas de competicdo politica que constituiam os confrontos
nos tribunais, a vida privada dos cidaddos contava tanto ou mais que os dados especificos
constantes das acusacfes. Na Atenas Classica, para ser um bom politico, é preciso ser
bom parente. Como sugerem tanto a analise detalhada de Helen Foley!’? quanto a
discussio de Judith Butler!”, as especificidades dos vinculos familiares entre Creonte e
Antigona, bem como a excepcionalidade das circunstancias em que a a filha de Edipo se
encontra, ndo autorizam a abstracdo hegeliana dessas personagens em principios opostos,
Estado e Familia. O fato de o ndo reconhecimento do poder e do decreto de Creonte por
Antigona ser designado repetidas vezes como “masculino”!’* na peca parecem apontar
para o estatuto da filha de Edipo como epiklerost’®: uma questdo politica — Antigona é
herdeira do trono, que seria ocupado por seu marido — e familiar — Creonte ndo cumpre
sua obrigacdo de tio de casar Antigona. Por fim, um Gltimo argumento histérico-textual:
para justificar o decreto de Creonte, a critica de Séfocles costuma evocar, como o faz
Eberlein no artigo traduzido por Eudoro no final da Leitura, uma passagem de Tucidides
(1, 138) sobre a proibicao de enterrar traidores dentro dos limites do territério da cidade.
Porém, um discurso proferido por Atenienses em uma passagem de Herodoto (9, 27, 3)
relata que os cadaveres do Argivos que acompanhavam Polinice foram recolhidos por

Atenienses e sepultados em Eleusis. Quer dizer que, desde o prélogo da peca, a audiéncia

"1Cohen, 1991, 70-91; Smitt-Pantel, 1998.

172 Foley, 2001, p. 192-200.

173 Butler, 2014, p. 49-82.

174 Ant. v. 248, 348, 484-5, 525, 648-52, 678-80, 740-1, 756; com Cairns, 2016, p. 31.
175 Foley, 2001, p. 178
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ateniense provavelmente ja tendia a simpatizar mais com Antigona do que com

Creonte®’®.

Esses argumentos historico-textuais a favor da neutralidade do coro aqui proposta,
no entanto, s6 ganham peso quando conjugados com argumentos nao textuais. Nesse
sentido, ndo € apenas a presenca fisica de Creonte na maioria das cenas da tragedia que
merece ser observada. O distanciamento do coro em rela¢do as personagens da pega é
marcado musicalmente. O parodo (100-160) celebra a alegria do fim da guerra em Tebas
(e, diga-se de passagem, sem exaltar Creonte); ainda, e de modo mais significativo, o
parodo inaugura o padréo que estrutura a “arquitetura musical” de Antigona: deste canto
até o quarto episddio da peca, as odes corais sdo interrompidas pelas chegadas das
personagens, que quebram os ritmos mélicos ao serem sistematicamente anunciadas em

anapestos’’.

Na segunda estrofe de seu canto de entrada, o coro proclama que ira celebrar
Dioniso por toda a noite para esquecer 0os males da guerra. Porém o canto coral é
interrompido: encerra-se com o anuncio da chegada de Creonte, que vem comunicar e
pedir auxilio na execucdo de seu decreto. O elogio a humanidade que constitui o primeiro
estasimo (332-383), onde a voz coral assume um tom sapiencial, distanciado pelo caréater
generalizante e auséncia de envolvimento emotivo, se quebra abruptamente em anapestos
que expressam a surpresa dos ancidos diante da entrada de Antigona. Esse mesmo tom
sapiencial e distanciado permanece no segundo estasimo, uma ode a Zeus (582-630), que
insere a triste sorte de Antigona na sucessao de desgracas que se acumulam sobre a casa
dos Labdéacidas, e também passa abruptamente de sentencas gnémicas ao anuncio da
chegada de Hemon. No terceiro estasimo (781-800), o Hino a Eros e Afrodite retoma o0s
elementos tematicos tradicionais desse subgénero poético sem, no entanto, a utilizacdo da
primeira pessoa verbal, ou seja, sem a representagdo do desejo pelo “sujeito da
enunciagdo”’8, ja que o Eros nele cantado ndo subjuga os ancidos tebanos, mas € o
responsavel pela contenda entre Hemon e Creonte (793-4); e, novamente, ao final do hino,
|4 onde se esperaria uma prece'’®, o coro anuncia a chegada de Antigona, em anapestos
gue retomam elementos tematicos de um epitalamo, de uma marcha nupcial (804-5). Na

transicao do terceiro estasimo para o quarto episddio, a chegada de Antigona interrompe

176 Tyrrel & Bennet, 1998, p. 5-28.

177 Scott, 1996, p. 25-64.

178 Calame, 2009, p. 25-60.

179 Sobre a estrutura formal dos hinos gregos, ver Furley & Bremer, 2001, p. 1-64
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0 canto coral, mas ndo o canto: o par estréfico do coro é seguido por dois pares estréficos
cantados pela filha Edipo, sempre intercalados por anapestos do coro. O que comeca
como uma estranha cangdo de amor impessoal na boca do coro se transforma
simultaneamente em canto nupcial e lamento finebre na boca de Antigona, que canta e
lamenta, sozinha e publicamente, suas bodas com Hades®. Este canto de Antigona nio
chega a ser interrompido, termina com um epodo que ndo anuncia a volta de Creonte a
cena; mas o episddio se fecha com a troca de anapestos entre o coro, Creonte e Antigona,
que entoa nos versos finais sua despedida a Tebas acompanhada de uma interpelacdo aos
“governantes de Tebas” para que vejam 0 quanto a “anica que resta da casa real” sofre
por conta de Creonte (937-943).

O quarto estasimo constitui uma resposta do coro a Antigona: esta € a Unica ode
coral com vocativos com referéncia a uma personagem da peca (948, 987). O que ndo
implica, de modo algum, uma aproximacao afetiva do coro, ja que os ancidos oferecem
paralelos lendérios a sorte de Antigona sem se engajarem em um lamento. No quinto
episodio, o padrdo de cancGes interrompidas por chegadas anunciadas em anapestos é
deixado de lado. Tirésias entra em cena interpelando diretamente 0s “senhores de Tebas”
(anaktes, no plural 988), mas é respondido apenas por Creonte. O coro s6 se manifesta
apos a saida do profeta, para dar conselhos ao filho de Meneceu e convencé-lo de corrigir
suas acdes. Com a saida de Creonte, 0s ancidos cantam o Hino a Dioniso que constitui o
quinto estasimo, no qual rogam ao deus que apareca para salvar Tebas de “violenta

doenga” — da tirania de Creonte®®?, ja sugerida por Hemon (737) e Tirésias (1052).

Ainda que superficial, esta visdo panordmica das odes de Antigona nos mostra um
coro dotado de autoridade politica (clara no modo como € interpelado por Creonte,
Antigona e Tirésias) que ndo se envolve emocionalmente com nenhuma personagem da
peca. Este conselho de ancidos ndo se demonstra preocupado com nenhum membro da
casa real, mas, antes, com a cidade de Tebas — no parodo e no quinto estasimo. Repare-
se que, tal como ndo se lamenta com Antigona no quarto episodio, o coro também néo
compartilha versos mélicos com Creonte: no kommos da Gltima cena da peca, que retoma
0 uso de anapestos corais no anuncio da chegada de Creonte, é o filho de Meneceu que
canta em ritmos mélicos, o coro intervém apenas em um verso iambico (1270). Assim,

ndo me parece forcado propor que o coro de Antigona se mantém neutro em relacéo ao

180 Swift, 2010, 242-251; Seaford, 1987.
181 Scullion, 1998, p. 96-122.
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conflito entre Antigona e Creonte, um conflito que op6e dois membros de uma mesma
casa real, e ndo principios abstratos modernos como Estado e Familia. Nesse sentido, cabe
notar que a profecia de Tirésias no quinto episddio anuncia desgracas ndo a polis tebana,
mas a familia de Creonte (1064-71). O conselho de ancidos que compde o coro toma o

partido da pdlis, ndo de seu governante.

O envolvimento do coro com Tebas, em vez de com a casa real, se expressa
sobretudo no parodo e no quinto estdsimo. E, entre a primeira e a Gltima odes corais, a
celebracdo de honras a Dioniso estabelece um vinculo em estrutura anelar: os ritos
anunciados pelo parodo acabam se transformando no hino clético que faz uma prece em
beneficio da cidade de Tebas e, pelos jogos de ambiguidade referencial da voz coral que
justapde a identidade ficcional do coro-personagem e a identidade social do coro-
performer, em beneficio da cidade de Atenas.'® Antigona se encerra com a ruina de
Creonte, ndo a de Tebas. Uma avaliacdo do final da peca como feliz ou infeliz € uma
questéao de perspectiva. Aos olhos do grupo de ancidos que permaneceu firme e sobreviveu
as desgracas da casa dos Labdacidas ao longo de trés gerac@es, parece-me plausivel supor
que a prece dirigida a Dioniso no quinto estasimo tenha sido atendida. Tais presencas
concretas de atos cultuais em honra de Dioniso na peca de Sofocles, no entanto, ndo
recebem a atencdo de Eudoro em sua Leitura. Em mais um exemplo de sua inser¢ao na
tradicdo idealista-romantica, a terceira e uUltima parte autoral da Leitura intitula-se,
significativamente, “O ‘dionisiaco’ na Antigona” — tal como em Nietzsche, a divindade
de Dioniso ¢ subsumida em abstracBes conceituais!® como a “cadtica excessividade8,
promovendo uma quase equivaléncia entre as no¢des modernas de ‘dionisiaco’ e do

‘tragico’.
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(in memoriam)

185 o Antonio Braz

Com o nome de O Grupo de Sdo Paulo Antonio Paim
Teixeira'® designaram os mestres fundadores do pensamento brasileiro: Vicente Ferreira
da Silva, Agostinho da Silva, Eudoro de Sousa e Miguel Reale, que mantiveram entre si
“fecundo dialogo espiritual”'®’ Braz Teixeira distingue entre “ O Grupo de Sdo Paulo”
gue compde-se dos autores supracitados ¢ o “Circulo de Vicente”, mais amplo, composto
pelos pesquisadores que frequentavam a casa do filosofo paulista e a “ Escola de Sao
Paulo”, “ cujos centros irradiadores foram(...) 0 IBF e a Revista Brasileira de Filosofia ,
e cujos principais elementos dinamizadores foram Vicente e Miguel Realee de que
partiram duas das linhas principais da especulacdo brasileira contemporanea: o
culturalismo e o pensamento de feicdo existencial, na sua vertente aberta ao valor
gnosioldgico e fundante do mito”*%8,

Mais tarde, Braz Teixeira desenvolveu um estudo aprofundado do que chamou de
A Escola de Sao Paulo, publicando o volume em 2016, ap6s um longo debrucar-se sobre
0 tema e 0s autores que a compuseram. Nosso pensador estrutura em trés partes distintas
o0 exame da reflex&o desses autores, cuja originalidade pde em relévo®. A primeira parte
¢ dedicada aos “mestres fundadores “da “Escola”: Miguel Reale e Vicente Ferreira da
Silva, cujos percursos e temas considera. A segunda parte atribui a Eudoro e a Agostinho
um papel relevante: o de “ companheiros” dos “ mestres fundadores”.

Para compreendermos o encontro entre Agostinho, Eudoro e Vicente, é preciso
recordar a trajetoria desses pensadores.

Agostinho faz seu doutoramento em 1929, na Universidade do Porto, sobre O
sentido histdrico das civilizagdes classicas, partindo em 1930 para Lisboa, onde frequenta
a Escola Normal Superior, preparando-se para lecionar em Liceus e publica A Religido
Grega. Funda, na Universidade de Lisboa, o Centro de Estudos Filoldgicos e viaja em

185 Antonio PAIM, Das Filosofias Nacionais,Lisboa, Universidade Nova, 1991, p.72,73.

18 Antonio BRAZ TEIXEIRA, “Haver4 uma ‘Escola de Sdo Paulo’?”in id., O Espelho da Razdo. Estudos
sobre o Pensamento Filosdfico Brasileiro,Londrina, 1997, p.223-226.

187 1d., op.cit , in Constanga MARCONDES CESAR, O Grupo de Sdo Paulo, Lishoa, Imprensa Nacional-
Casa da Moeda,2000, p. 245 e segs.

18 Antonio BRAZ TEIXEIRA, in Constanga MARCONDES CESAR, op. cit., p.9.

189 Antonio BRAZ TEIXEIRA, 4 “Escola de Sdo Paulo”, Lisboa, MIL e Linda-a-Velha, DG Edig0es,
2016. Ver também do mesmo autor, A teoria do mito na filosofia luso-brasileira contemporanea, Sintra,
Zéfiro, 2014.
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seguida para a Franca, fazendo cursos como bolsista, na Sorbonne e no College de France.
Ao retornar, leciona em Portugal.

Demitido, pela ditadura de Salazar, da escola onde trabalhava, publicou, para
sobreviver, os Cadernos de Informacao Cultural, enciclopédia em fasciculos , vendida
por ele em diversos lugares em seu pais.

Seus lagos com a cultura antiga aparecem em muitos textos desde 1930, data em
que publicou A religido grega. Nos Cadernos, abordou O pensamento de Epicuro, O
Estoicismo, A escultura grega, A filosofia pré-socratica, Sécrates, O Platonismo, O
sistema de Aristoteles, Literatura grega. Publicou também didlogos: Policlés, Apbélogo
de Prodico de Ceos, Sete Cartas a um Jovem Fildsofo, Diario de Alcestes.

Em 1935, Agostinho conheceu Eudoro em um café, em Lisboa. Eudoro lia o livro
de Agostinho, A Religido grega. Tornaram-se amigos.

Em 1943, Agostinho escreveu O Cristianismo e em 1944, A Doutrina Crista.Foi
preso, sua biblioteca foi confiscada e ele decidiu partir para o Brasil. Viveu em 1944 no
Uruguai e na Argentina, mas em 1945 ja se encontrava novamente no Brasil, em S&o
Paulo. E a partir dessa data que conhece e passa a frequentar o circulo de Vicente Ferreira
da Silva, conforme depoimento de Dora Ferreira da Silva, esposa de Vicente!®.

O dialogo entre Agostinho e Vicente envolveu longas conversas; dele resultou o
texto O Alcoréo, ao qual Agostinho deu forma final ao longo de muitos anos.No primeiro
encontro com Agostinho, Dora e Vicente reuniram amigos em sua casa e Agostinho leu
e comentou a Ode Maritima , de Fernando Pesoa. Fez também uma conferéncia na
Biblioteca Municipal de Sdo Paulo, onde expos sua utopia: “ o desejo de encontrar um
modo de viver, mais perfeito  1°1. Dai nasceu a utopia que Vicente, Dora, Agostinho e
outros amigos tentaram concretizar em Penedo, vivendo em grupo e fazendo os trabalhos
todos da casa e encontrando-se para conviver. Durou pouco, sé trés meses. Mas ai
Agostinho traduziu os Quartetos , de Eliot, que lia e comentava. Ai fizeram um centro de
atendimento ao pessoal da regido, com servi¢os médicos. O lema era:” arte, amor, servigo
do préximo”. E gindstica, natacdo, sauna. Integravam “o cuidado do corpo, o cuidado da
imaginaco, arte , cuidado dos outros, o elemento religioso”!%.E Agostinho, diz Dora,

nas diferentes situagdes, ensinava: a fidelidade de cada um a si mesmo , a propria vocacéo.

190 A, SILVA e P. AGOSTINHO (orgs.,) , Presenca de Agostinho da Silva no Brasil, Rio de Janeiro, Ed.
Casa de Rui Barbosa, 2007, vol. 1, p.131.

91 d., ibid., p.132.

192 Dora FERREIRA daSILVA, “Agostinho da Silva “ in Amandio SILVA e Pedro AGOSTINHO (
orgs),Presenca de Agostinho da Silva no Brasil, RJ, Ed. Casa de Rui Barbosa, 2007, p.131 e segs.
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Milton Vargas, mencionando outros encontros , assinalou o surgimento, em Séao
Paulo, de um grupo que se chamou de Colégio Livre de Estudos Superiores, que se reunia
em uma garagem no centro da cidade de Sdo Paulo: “ Vicente convidava as pessoas para
fazer conferéncias e a gente se reunia semanalmente. O Agostinho apoiou bastante essa
ideia, mas ndo frequentou muito, porque a essa altura ja estava no Uruguai”*?,

O grupo era constituido por Vicente, Dora, Diva Toledo Piza (irma de Dora) e o
propro Milton. No Colégio Livre, em 1946, Antonio Céandido falou sobre a poesia de
Eliot.

Voltando do Uruguai, Agostinho da Silva estava casado com Juditth Corteséo,
filha do célebre historiador Jaime Cortesdo. E no Colégio Livre , frequentado por poetas
e pensadores, florescia um grupo de pensamento , poesia.

Entre 1947-1955, Agostinho foi para o Rio de Janeiro, Paraiba, Santa Catarina.

Em 1952, Eudoro de Sousa veio ao Brasil. Participou brevemente do Circulo de
Vicente. Lecionou na Faculdade de Filosofia, Ciéncias e letras de S&o Bento em
1954 Participou do IBF, criado por Reale e escreveu para a Revista Brasileira de
Filosofia, com apoio de Agostinho, que se achava na Paraiba.

O trabalho de Agostinho o levou a percorrer o Brasil. Na Bahia, prop6s uma
comunidade luso-afro-brasileira a luz da nogdo de Quinto Império, inspirado em Joaquim
de Flora. Tratava de reunir portugueses de Portugal, Brasil, Africa, india, Macau e Timor
Leste. Promoveu o V Coloquio Internacional de Estudos Luso-Brasileiros, na
Universidade Federal da Bahia, em 1959.

Em 1955, Agostinho fora um dos fundadores da Universidade Federal de
Floriandpolis, e Eudoro o acompanhou e ai trabalhou até 1962.

Agostinho percorre o Brasil entre 1950 e 1962. Em 1962, Eudoro e Agostinho véo
para Brasilia: Eudoro como diretor do Centro de Estudos de Linguas e Culturas Classicas
e Agostinho como diretor do Centro Brasileiro de Estudos Porugueses.

Como Agostinho, o filologo Eudoro de Sousa fez o percurso da Filologia a
Filosofia, meditando a partir dos mitos e da cultura classicos .

Mencionamos aqui o periodo de contato entre Vicente, Dora, Agostinho e Eudoro.

Para uma compreensdo do alcance e da amplitude da atuacdo de Agostinho ndo s6 no

193 Milton VARGAS, “ Agostinho da Silva”in A. SILVA e P. AGOSTINHO ( orgs.) Presenga de Agostinho
da Silva no Brasil, p. 139 e segs.
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Brasil mas também no Uruguai e na Argentina, bem como para o aprofundamento do
dialogo entre Brasil, Africa e Oriente, veja-se o texto de Romana Valente!®*,

Examinando as datas de nascimento e morte dos nossos pensadores, temos :
Agostinho da Silva: 1906-1994 ,tendo se deslocado da Europa para o Brasil, Uruguai e
Argentina em 1943, aos 37 anos, escapando da ditadura salazarista e sO retornando a
Portugal em 1969, fugindo , desta vez, dos crescentes obstaculos a seu trabalho, em razéo
da ditadura militar instaurada em nosso pais em 1964.

Eudoro viveu de 1911 a 1987; tem 41 anos quando chega ao Brasil em 1952,
lecionando inicialmente em S&o Paulo na Faculdade de Filosofia, Ciéncias e Letras de
Sdo Bento e acompanhando Agostinho da Silva na fundagcdo da Universidade de
Floriandpolis,e em seguida, em 1962, indo a com Agostinho a Brasilia, onde permaneceu
por 25 anos, enquanto Agostinho retornava a Portugal.

Vicente Ferreira da Silva viveu de 1916 a 1963, quando faleceu aos 47 anos
incompletos em um acidente de carro. Dora Ferreira da Silva nasceu em 1918 e faleceu
em Sao Paulo em 2006.Vicente tem 29 anos quando conhece Agostinho e 37 anos quando
conhece Eudoro. Dora tem 27 anos quando conhece Agostinho o que explica a descoberta,
0 encantamento e a imediata ressonancia que Agostinho e depois Eudoro nela
provocaram. Agostinho ja publicara varios textos sobre Filosofia e Filologia classicas
quando se d& o seu encontro em S&o Paulo com Vicente, Dora, Reale.

Os lacos de Agostinho com a cultura grega podem ser atestados ndo sé pelo A
Religido Grega, de 1930, que estuda os mitos a luz da filosofia, da poesia e da tragédia,
mas também pelos Cadernos de Informacéo Cultural, nos quais publicou, por exemplo,
O pensamento de Epicuro, com suporte nos estudos de Bréhier, Robin, Rivaud, Cresson,
Guyau e nas traduc6es dos textos de Epicuro e Lucrécio, feitas em Paris e Lisboa. Publica
também textos seus como Policlés, escrito em 1944, a maneira dos dialogos platénicos,
tematizando a liberdade e a utopia, e assinalando a educacdo como via de melhora
qualitativa da sociedade .Em outros textos, como na sua interpretacdo do mito de
Hércules, mostra o her6i como aquele que, curvando o arco, lanca a seta até as estrelas, e
assinala o caminho da esperanca e do futuro. Também de 1944, no Apdlogo de Prédico
de Ceos, afirma que o caminho do homem consiste em abrir sua prépria senda, sendo fiel
a si mesmo. Assim, estara cumprindo seu destino. Ainda em 1944 publica Conversagao

com Diotima..Escrito a maneira dos didlogos platonicos, pde em cena os temas do amor

19 Romana VALENTE PINHO, O essencial sobre Agostinho da Silva, Lisboa, Imprensa Nacional, 2006.
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e da compreensao da arte, da filosofia, da matematica, como modos de libertacdo da dor.
Retoma o tema da alma universal, j& mencionado no A Religido Grega, esboca o tema
dos heterbnimos, que caracterizardo, como em Pessoa, sua obra madura. Em Diario de
Alcestes, de 1945, propde uma ética, que consiste na afirmacdo da justica e na ajuda , a
quem quer que seja, para ““ viver uma vida mais humana” ,propondo que nao cedamos as
pressoes, aos rancores; que nao quebremos “as leis ndo escritas” , ante os caprichos do
momento. Um dos textos de Agostinho, também de 1945 que melhor sintetiza nesse
periodo o exercicio da filosofia, da arte, da ciéncia , da religido e da politica é o que expde
a compreensdo da vida como exercicio de amor, caminho para Deus: o Sete cartas a um
jovem filésofo evoca o Cartas a um jovem poeta, de Rilke.

Em um depoimento sobre Vicente Ferreira da Silva, com quem dialogou
intensamente, na sua chegada ao Brasil, Agostinho reconhece, no pensador brasileiro, a
sensibilidade para a filosofia, a arte, a religifo, o mito®®. Ambos representaram a
erudicdo, a universalidade do conhecimento aliados a um sentido ético da existéncia, onde
a alegria e 0 amor s&o propulsores da atividade criadora.

O fil6logo Eudoro de Sousa, no seu artigo publicado em 1944, Duas perspectivas
de Helenidade, refere-se ao texto de Agostinho , A religido grega , publicado em 1930,
como um dos mais importantes escritos editados na época. Eudoro,,enfatizando a leitura
romantica que indagou o que é a Grécia para nés,p6e em primeiro plano as questdes: que
é 0 simbolico? Que € o mito? Mostra que, a partir de Schelling, a filosofia romantica fez
a hermenéutica do mito, buscando uma significacdo que responda ao enigma do homem,
e exceda a mera alegoria. Meditacdo sobre a linguagem, sobre o logos, a filologia é, para
Eudoro, “o mais vidvel caminho para a filosofia”'%.Pondo em evidéncia “a consciéncia
da co-naturalidade da luz e do conhecimento”, nas linguas indo-européias, vincula “as
imagens da luz aos conceitos de ciéncia e veracidade”, caracterizando ¥, assim %, a
filosofia e a cultura gregas, bem como a sua episteme , a partir do orfismo e do platonismo.
Belo, Mistério e Simbolo sdo, para Eudoro ,categorias estéticas : ““ o mistério da poesia ¢

(...) “desvelamento’, revelacio da originalidade, ou a verdade das coisas “ 1%,

1% Agostinho da SILVA, “ Vicente: Filosofia e Vida”, Convivium,S8o Paulo, maio-junho, ano XI, n° 3,
vol.16, 1963, numero especial: O Pensamento de Vicente Ferreira da Silva, p.246-251.

1% Eudoro de SOUSA, “ Filosofia e Filologia” , p.42. Aula inaugural dos cursos da Faculdade de Filosofia
, Ciéncias e Letras de S&o bento, Marco de 1954, Anais da Faculdade de Filosofia, p.54 e segs.

197 1d.,ibid.

198 1.ibid.,p.50.

199 1d., Dioniso em Creta, Sdo Paulo, Livraria Duas Cidades, 1973, pp. 172-173.

103



Conheci Eudoro em 1973, levado por Milton Vargas a casa de uma amiga que me
hospedava em Sdo Paulo. Comecava a preparar minha tese de livre-docéncia, sobre
Vicente Ferreira da Silva: trajetoria intelectual e contribuicdo filoséfica. Disse isso a
Eudoro , que acabara de conhecer. E éle me desafiou a escrever logo, porque sendo ele
escreveria primeiro, porque o assunto também o interessava. Figquei surpresa. E depois ,
encantada, ,lendo Dioniso em Creta , que éle publicara e me ofereceu, nessa ocasido. A
Grécia imortal ressurgia, ai, como na filosofia da mitologia de Vicente...Trabalharam
fontes comuns: Schelling, Jung, Kerényi, W.Otto, Heidegger e a poesia de Holderlin,
Rilke, Lawrence , a obra de Eliade; meditava sobre os Mistérios de Eléusis...

Nos Dialogos tardios de Vicente, aparecem Agostinho , Eudoro, Dora, o préprio
Vicente, sob nomes diversos: George ( nome também de Agostinho);Paulo (
Eudoro);Diana ( Dora);Mério ( Vicente). Os Dialogos :do Mar e o da Montanha, de
1962, coincidem com o tempo em que estavam todos em S&o Paulo, ainda que
brevemente, e havia , em todos, a expectativa do surgimento de uma nova expressao do
divino, uma nova época em que a realidade prototipica visitasse 0s homens, reabrindo a
proximidade com a realidade Originéria, fazendo emergir uma nova manifestacéo do Ser,
do Sagrado.

Seria interessante, pelas fontes que utilizavam, ver a possibilidade de terem se
inspirado no célebre “Circulo de Eranos”, depois “Escola de Eranos”, dos quais
participaram autores como Jung, Eliade, W. Otto, Kerényi — fontes de Vicente , Eudoro
e Agostinho.

O recurso a Grécia aparece, em Agostinho e Eudoro, no entre guerras, e depois,
nas experiéncias do exilio, que escolheram para poderem viver a liberdade, a possiblidade
de criar.E também em Vicente, na sua Filosofia da Mitologia, emerge o aceno de uma “
nova rotagio da roda do divino”?®, de uma mudanca profunda que se anunciava e que
libertaria 0 homem da escraviddo a sociedade técnica e a mecanizagdo da vida.

O esgotamento da sociedade técnica € o ponto em comum das reflexdes de nossos
autores.E o sentido ético da existéncia, a abertura e a fidelidade ao “deus vindouro”, o
aspecto marcante de suas vidas, mesmo quando Agostinho, em outro registro, fala da

Idade do Espirito Santo, inspirado em Joaquim de Flora.

200 Vjcente FERREIRA DA SILVA, Dialogo do Mar, in id., OBRAS COMPLETAS, vol.2, Sdo Paulo, IBF,
1966, p.506
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Mito e poesia, mito e religido, mito e filosofia sdo os grandes temas desses
pensadores.

No livro de Luis Léia, Eudoro de Sousa e a presenca do mito na filosofia
portuguesa®®,sio mencionadas como fontes comuns dos nossos estudiosos : Schelling,
Klages, Schiller, Novalis, Hoélderlin, Rilke, Nietzsche, Heidegger, Kerényi, W. Otto,
Mircea Eliade.

Também de Luis L6ia, o livro Eudoro de Sousa. Vida e Obra de um Mit6logo?®?,¢
importante estudo sobre a obra, vida e contribui¢cdes de Eudoro, com ampla bibliografia,
cronologia das edicdes, documentacdo fotografica e um impecavel estudo sobre o
pensador, mostrando a progressiva constituicdo do pensamento do” filésofo da colina” e
a “ bela dadiva” de sua espantosa erudigao.

O dialogo permanente entre os trés e o uso de fontes comuns inscreveram
Agostinho, Eudoro e Vicente em uma mesma familia espiritual, cujo significado s
comecamos a descortinar, como atestam as importantes contribui¢cdes de Antonio Braz
Teixeira, nos seus significativos e magistrais estudos sobre 0 0 mito no pensamento luso
brasileiro e sobre a “Escola de Sdo Paulo”, que inspiram nossos trabalhos assim como os
de Luis Ldia, cujo langamento comemoramos.

Celebrando a ““ a bela dadiva”, inscrita no nome e na obra do “ filésofo da colina”.
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mebros do grupo que se reunia em sua casa ¢ que participaram da ‘Escola de Sdo Paulo’.Ha
também um testemunho comovido de Agostinho da Silva sobre Vicente Ferreira da Silva.

E preciso dizer que a bibliografia sobre Agostinho, Eudoro e Vicente é mais ampla . Destacamos
apenas alguns textos que podem auxliar na compreensao da amplitude e originalidade de seus
trabalhos.
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Renato Epifanio *

A partir de Agostinho da Silva: Pensar a Lusofonia no Século XXI

Resumo:

Se, por um lado, o pensamento filoséfico ndo pode submeter-se a nenhum designio que lhe seja
extrinseco, sob pena de se negar, por outro, ndo pode alhear-se do espagco-tempo onde emerge e
se afirma como tal. Tornou-se, entretanto, uma evidéncia que Portugal esta hoje num processo de
viragem estratégica. Depois de, no rescaldo da descolonizacéo, ter apostado tudo na integracdo
europeia, voltando as costas ao espac¢o lus6fono, importa agora que, Portugal, sem voltar as costas
a Europa, aposte de novo na convergéncia lusofona, ou seja, no refor¢o dos lagos com os restantes
paises e regides do espaco da lusofonia. A nosso ver, os estudos filosoficos a realizar em Portugal
devem ter em conta essa viragem estratégica, promovendo-a na sua area. A Universidade
Portuguesa tem, a esse respeito, uma acrescida responsabilidade. Ela deve liderar, no plano
reflexivo, essa viragem estratégica. Se ndo o fizer, a Universidade Portuguesa condenar-se-a a
irrelevancia. N&do ha aqui meio termo — ou ela assume a responsabilidade de liderar, no plano
reflexivo, essa viragem estratégica em prol da convergéncia luséfona ou ela falha, por inteiro, a
sua missdo. Por isso lembramos aqui 0 pensamento de Agostinho da Silva.

Palavras-chave: Portugal, Lusofonia, Europa, Agostinho da Silva

From Agostinho da Silva: Thinking Lusophony in the 21% century
Abstract:

If one hand, philosophical thinking can not submit to any plan that is extrinsic to him, under
penalty of denying the other, can not distance itself from the space-time emerges and where it is
stated as such. Has now become quite evident that Portugal is now in the process of strategic
change. Once, in the aftermath of decolonization, have bet everything on European integration,
turning his back to the Lusophone space, must now, Portugal, without turning our back on Europe,
bet again on Lusophone convergence, ie the strengthening of ties with other countries and regions
of the Lusophone space. In our view, the philosophical studies to take place in Portugal should
take account of this strategic change, promoting it in your area. A Portuguese University has, in
this respect, an increased responsibility. It should lead, in the plane reflective, this strategic
change. If you do not, the Portuguese University will condemn ourselves to irrelevance. There is
no middle ground here — or she assumes the responsibility to lead, on a reflexive, this strategic
shift towards convergence Lusophone or her fault, entirely, to its mission. So here we remember
the thought of Agostinho da Silva.

Keywords: Portugal, Lusophone, Europe, Agostinho da Silva

* Renato Epifanio. Instituto de Filosofia da Universidade do Porto: r.epifanio@sapo.pt
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| — Agostinho da Silva: breve roteiro bio-bibliografico.
Nascido no Porto, a 13 de Fevereiro de 1906, vai logo, no ano seguinte, viver para

203

Barca de Alva (Tras-os-Montes), onde passa toda a infancia=™°. Ao Porto regressa para

realizar o Liceu, findo o qual ingressa, em 1924, na Faculdade de Letras?®

— primeiro em
Filologia Romanica, depois, por desentendimentos com Hernani Cidade, em Filologia
Classica®®. Durante a Licenciatura, colabora com a Accdo Académica, publicacdo
monarquica portuense, e com A Aguia, célebre revista da “Renascenca Portuguesa”, onde,
entre outros, se salientaram Teixeira de Pascoaes e Leonardo Coimbra.

Logo apo6s a Licenciatura, concluida em 1928 com a nota de 20 valores, obtém o
Doutoramento, igualmente com o “maior Louvor”, com uma dissertacdo intitulada
Sentido historico das civilizacGes classicas — sobre esta tematica, publica ainda, nos anos
imediatamente seguintes, as obras Breve Ensaio sobre Pérsio e A Religido Grega?®.
Entretanto, inicia uma prolongada colaboragdo com a revista Seara Nova, onde se
salientaram, entre outros, Antonio Sérgio, Raul Proenca e Jaime Cortesdo, com quem,
alids, Agostinho da Silva privou, aquando da sua estadia entre 1931 e 1933, enquanto
bolseiro, em Paris (onde frequentou a Sorbonne e o Collége de France), que ai se
encontravam enquanto exilados politicos®’.

Regressado a Portugal em 1933, vai para Aveiro onde 110eciona no Liceu José

208

Estevao<™ — por, contudo, se ter recusado a assinar uma declaracdo de ndo pertenca a

203 E aonde ficara para sempre ligado — nas palavras do proprio Agostinho da Silva: “Fiz o curso no Porto,
andei por toda a parte quanto é mundo, mas a minha terra continua a ser Barca de Alva.” [AGOSTINHO
DA SILVA, 1994, p. 16].

204 Na primeira Faculdade de Letras do Porto, que existiu durante os anos de 1919 e 1931.

205 Nas palavras do préprio Agostinho da Silva, contudo, a real Licenciatura que ele obteve na Faculdade
Letras do Porto foi uma Licenciatura em “Liberdade” — e, posteriormente, um Doutoramento em “Raiva”
[cf. AGOSTINHO DA SILVA, 1989, p. 52] —, dado que, ainda nas suas palavras, essa Faculdade era,
sobretudo, “uma escola de liberdade” [cf. ibid., p. 147], reflexo da “largueza de espirito de Leonardo
Coimbra” [cf. ibid., p. 174] — por isso mesmo, porém, “o governo ndo gostava dela e fechou-a” [cf. ibid.,
p. 31].

206 Estas trés obras foram recentemente republicadas na colectanea Estudos sobre Cultura Classica, Lisboa,
Ancora, 2002.

207 Grupo de pessoas as quais, de resto, Agostinho da Silva se mantera ligado, em particular a Anténio
Sérgio, a ponto de o ter reconhecido como “mestre” — isto apesar destas suas consideragdes: “...Sérgio ndo
ousou afrontar os problemas filoséficos mais profundos, as questdes de duvida. Preferia manter-se na
certeza.”; “Mesmo como pedagogo, a sua atitude tendia a ser de grande arrogancia intelectual.” [cf.
AGOSTINHO DA SILVA, 1989, p. 55]. Como, contudo, o préprio Agostinho reconheceu, o seu discipulato
relativamente a Sérgio cumpriu-se, sobretudo, por oposi¢do: “...mas ele [Sérgio] ndo me ensinou o
racionalismo: ensinou-me antes o irracionalismo, por reac¢do minha.” [cf. Francisco Palma Dias,
“Agostinho da Silva, Bandeirante do Espirito”, in AA.VV., 2000, p. 155].

208 A experiéncia enquanto professor do ensino secundario ndo comegou, contudo, af, ja que, em 1929, tinha
sido professor no Liceu Alexandre Herculano, em 1930, no Liceu Gil Vicente, em 1931, no Liceu Pedro
Nunes, e em 1932, de novo no Liceu Alexandre Herculano.

110



sociedades secretas?®®

, € demitido do ensino publico, tendo entdo passado a leccionar no
ensino particular. Entre 1935 e 1936, volta a sair de Portugal. Desta vez, Madrid foi o
destino — ai esteve como bolseiro do Ministério das Rela¢fes Exteriores, por convite de
Joaquim de Carvalho, cerca de um ano, tempo durante o qual se debrucou, em particular,
sobre o misticismo. Em 1937, regressa novamente ao nosso pais — nesse mesmo ano,
inicia, na Seara Nova, a sua série de Biografias?!°.

Em 1942, publica o optsculo O Cristianismo?!!, que causou uma grande polémica,
tendo-o inclusivamente levado a prisdo. Tendo-se tornado insustentavel a sua
permanéncia em Portugal, parte, em 1944, para o Brasil — desse ano e do seguinte datam
as obras Parabola da Mulher de Loth, Conversacdo com Diotima e Sete Cartas a um
Jovem Fil6sofo?!?. Ai inicia uma série de actividades — ndo so, alias, no Brasil, como
ainda no Uruguai e na Argentina. Resultado desse seu activismo foi nada menos do que
a criacdo de quatro Universidades — as Universidades Federais de Paraiba, Santa Catarina,
Brasilia e Goias —, bem como de diversos Cursos e Centros de Estudos — nomeadamente,
imagine-se, o Centro de Estudos luso-brasileiros na Universidade de So6fia, em 1959, data
de uma das suas mais conhecidas obras: Um Fernando Pessoa?®,

Naturalizado brasileiro desde 1958%'4, torna-se, em 1961, assessor de politica
cultural externa de Janio Quadros, o Presidente da Republica do Brasil na época,
colaborando igualmente com a Direccdo Geral do Ensino Superior do Ministério da
Educacdo. Nesse mesmo ano, participa ainda na criacdo de outros Centros de Estudos:
nomeadamente, o de Estudos Goianos na Universidade de Goias, o de Estudos Ibéricos
na Universidade de Mato Grosso, o de Estudos Europeus na Universidade do Parana e o
de Estudos Portugueses na Universidade de Brasilia, na qual promoveu igualmente o

Centro de Estudos Classicos. Para divulgar entre n6s o Centro Brasileiro de Estudos

209 Nas suas proprias palavras, tdo sucintas quanto esclarecedoras: “Pensei bem, € embora ndo pertencendo
a associagdes secretas e também precisasse de comer, decidi ndo assinar o papel.” [AGOSTINHO DA
SILVA, 1995, p. 35].

210 A maior parte delas republicadas em Biografias, Lisboa, Ancora, 2003, 3 vols.

211 Republicado em Textos e Ensaios Filosoficos, Lishoa, Ancora, 1999, vol. |, pp. 67-80.

212 |gualmente republicadas em Textos e Ensaios Filosdficos, vol. I.

213 Republicada em Ensaios sobre Cultura e Literatura Portuguesa e Brasileira, Lisboa, Ancora, 2000, vol.
I, pp. 89-117.

214 Facto por si assumido com a maior naturalidade — dai, a titulo de exemplo, estas suas palavras: “Porque
me naturalizei? Por pensar que a ditadura ia durar para sempre, e como entendi o Brasil e ele a mim, ndo vi
inconveniente na atitude. Para mim, o Brasil traduzia o alargamento tropical das qualidades e dos defeitos
dos portugueses.” [AGOSTINHO DA SILVA, 1989, p. 117].
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Portugueses da Universidade de Brasilia, vem a Portugal, chegando inclusivamente a
encontrar-se com Franco Nogueira e Adriano Moreira?®,

Ainda e sempre de partida, inicia, em 1963, uma digressdo pelo Oriente, que 0
levard, nomeadamente, a Macau, a Timor e ao Japdo — neste ultimo pais, funda mais um
Centro de Estudos. A Portugal regressa, por fim, em 1969, onde vira a assumir diversos
cargos: nomeadamente, o de Director do Centro de Estudos Latino-Americanos do
Instituto de Relagdes Internacionais da Universidade Técnica de Lisboa e o de Consultor
do ICALP (Instituto de Cultura e Lingua Portuguesa). Em 1987, é condecorado com a
Gré Cruz da Ordem de Espada. Em 1988, é publicada a primeira grande colectanea de
textos seus (Dispersos, ICALP). Em 1990, protagonizou as Conversas Vadias, programa
televisivo que lhe granjeou uma significativa popularidade. A 3 de Abril de 1994, num
Domingo de Péscoa, falece, ndo sem antes ter dado & luz a obra Ir & india sem abandonar
Portugal. Prova de que a Verdadeira Viagem se cumpre no interior de nds, de cada um

de nos...

Il — Pensar Portugal

O homem nao ¢, ou ndo ¢ apenas, uma “pura abstrac¢ao”, mas um ser concreto,
universalmente concreto, um ser que, de resto, sera tanto mais universal quanto mais
assumir essa sua concretude, a concretude da sua propria circunstancia. Dessa
circunstancia faz axialmente parte a “patria”, isso que, segundo José¢ Marinho, configura
a nossa “fisionomia espiritual” (MARINHO, 1981, p. 19). Nessa medida, importa pois
assumi-la, tanto mais porque, como escreveu igualmente Marinho, foi “para realizar o
universal concreto e real [que] surgiram as patrias” (MARINHO, 2001, p. 502). Ainda
nesta esteira, propde-nos Marinho a distingdo entre “universal” e “geral” — nas suas
palavras: “O geral tem ambito mais restrito ¢ insere-Se na prossecugdo de conceitos, o
verdadeiro universal esta ja numa relacdo da intuicdo para a ideia e vincula o singular
concreto e indefinivel com o uno ou o unico transcendente.” (MARINHO, 1972, p. 45).

Dai, enfim, a sua expressa defesa de uma filosofia situadamente portuguesa, nao fosse

215 O segundo, alias, providenciou, desde logo, o envio de uma biblioteca de cerca de oito mil volumes,
tendo vindo igualmente depois a apadrinhar o ingresso de Agostinho da Silva na Academia Internacional
de Cultura Portuguesa — como recordou o proprio Agostinho a este respeito: ... Adriano Moreira me levou,
sem dizer nada, o colar da Academia Internacional de Cultura Portuguesa, por ele fundada. Foi uma das
suas grandes ideias, posta de parte depois da Revolucéo de 25 de Abril, absurdamente, pois poderia ter um
papel muito interessante no mundo, porque era uma associagdo de gente de todos o0s paises, interessada em
cultura portuguesa.” [AGOSTINHO DA SILVA, 1994, p. 158].
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esta “dirigida contra o universalismo abstracto e convencional de escolasticas e
enciclopedistas em que tém vivido” (MARINHO, 2007, p. 553).

Os filosofos sdo, decerto, os grandes pensadores da universalidade. Mas, por isso
mesmo, sdo ou devem ser também os grandes pensadores do “universal concreto”, do
“universal situado” — e nao apenas do “universal geral e abstracto”. Se se restringirem
apenas a este plano, néo seréo de resto, verdadeiros pensadores do universal — mas apenas
do geral. S6 o serdo se pensarem, se se pensarem, no ‘“universal concreto”, no “universal
situado”. Nessa medida, pensadores portugueses universais serao aqueles que pensarem,
se pensarem, no “universal concreto”, no “universal situado”, ou seja, aqueles que
pensarem, se pensarem, na situa¢do concreta da nossa Historia e Cultura.

Se tivéssemos que escolher o filésofo portugués que mais profundamente pensou
a situacao concreta da nossa Histdria e Cultura, escolheriamos, sem desprimor para todos
os outros, Agostinho da Silva. Nessa medida, sera com ele que aqui iremos dialogar?:®,

para pensarmos a nossa situagdo historico-cultural, em suma, para pensar Portugal.

111 — Entre o Espaco Europeu e o Espac¢o Lus6fono

A nosso ver, e também na visao de Agostinho da Silva, Portugal s6 se pode pensar
na complementaridade de dois espacos: 0 espaco europeu € o espago luso6fono. Na
complementaridade, ndo na exclusdo mutua, sublinhe-se — ou seja, nem ndo apenas no
espaco europeu nem ndo apenas no espaco luséfono. Decerto, no espaco europeu, porque
Portugal €, desde sempre, um pais europeu — 0 pais europeu com as mais antigas fronteiras
definidas, mais do que isso, um pais que sempre participou activamente na construcdo da
civilizacdo europeia, por extensdo, da civilizacdo ocidental, que depois se alargou,
sucessivamente, a Africa, &5 Américas e mesmo a algumas regibes do Proximo e
Extremo-Oriente. Mas ndo apenas no espaco europeu — ao contrario do que, na ressaca
da descolonizacéo, se propds, dado o amontoado de traumas e ressentimentos que entéo
todos nds, directa ou indirectamente, vivemos. Contudo, como defendemos ja no nosso
livro A via luséfona: um novo horizonte para Portugal:

“...depois de mais de trés décadas de costas voltadas, por um
amontoado de traumas e ressentimentos, todas essas feridas estdo agora,
finalmente, a cicatrizar, assim abrindo caminho para a recriagdo do
espaco luso6fono enquanto um verdadeiro espago cultural e
civilizacional. Sabemos que ainda h& quem agite fantasmas do passado,
mas 0 nosso paradigma é um paradigma novo, de futuro.

216 Como universo textual, iremos privilegiar as suas entrevistas publicadas em livro, dado que ai Agostinho
da Silva muitas vezes foi mais longe, em termos de propostas, do que nos seus ensaios.
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Queremos que esse espaco luséfono seja o lugar, a casa comum, onde
todos os lus6fonos tenham, numa base de liberdade e fraternidade, uma
vida digna, sem mais adjectivos. Para mais, no caso dos portugueses, se
de novo nos viramos para o Atlantico, ndo € para de novo virar as costas
a Europa — somos europeus e por isso manteremos todos os lagos: desde
logo com a Galiza (...), depois, com 0s demais povos ibéricos (sem
procurar ressuscitar guerras do passado); por fim, com todos 0s outros
povos europeus, em especial os do Sul (com os quais partilhamos uma
histéria milenar). Mas esses lacos ndo sdo para nds amarras que
impegam o reencontro com a nossa vocagao desde logo mediterranea e
atlantica; por fim, por tudo aquilo que nos liga aos demais paises
lus6fonos, universal. Por isso também defendemos o trans-
nacionalismo luséfono — mais do que um sistema, uma dindmica,
através da qual, sem pbr em causa a soberania dos diversos paises da
CPLP, estes escolham, livremente, cooperar, de modo crescente, nos
mais diversos niveis, para beneficio de todos (...). Por esse caminho,
quem sabe se, mais a frente, ndo se criard um bloco cultural, social,
econdmico e politico — em suma, civilizacional —, que seja um exemplo
para outros povos do mundo, hum tempo em gue o sistema econémico
e politico que nos tem desgovernado se apresenta cada vez mais
exangue.” (EPIFANIO, 2010, p. 116-117)%

Dai, também o texto que escrevemos no primeiro numero da Nova Aguia:

“Tese, Antitese e Sintese: por um novo paradigma de Portugal 28
Tese — Paradigma do 24 de Abril:

Tenho da Historia uma visdo hegeliana. Por isso, considero que todos
0s regimes que caem merecem cair. O Estado Novo ndo foi excepgéo.
A 24 de Abril de 1974 estava em inteiro colapso. Por isso, caiu. E, com
ele, o seu paradigma de Portugal: um Portugal que mantinha um
império colonial completamente anacrdnico, sem qualquer perspectiva
de Futuro.

Antitese — Paradigma do 25 de Abril:

Todas as revolugdes sdo, por natureza, antitéticas. A revolucao de 25 de
Abril de 1974 também n&o foi excepcédo. Por isso, se o Estado Novo
defendia um Portugal do Minho até Timor, o paradigma saido da
revolugdo defendeu exactamente o contrério: dai que Portugal tenha
virado as costas as suas antigas colonias (com as consequéncias
imediatas que se conhecem e que ainda hoje se fazem sentir), tornando-
se apenas em mais um pais da Europa.

Sintese — Paradigma do 26 de Abril:

Passado todo este tempo (mais de trés décadas), em que os traumas dos
ex-colonizadores e dos ex-colonizados ja cessaram (sendo por inteiro,
pelo menos em grande medida), urge um novo paradigma, que faca a
devida sintese: recuperando essa visdo maior ndo ja de Portugal mas do
Espaco Lusofono, em Liberdade e Fraternidade (...).” (AA.VV., 2008,
p. 61).

IV — Agostinho da Silva: prefigurador da Comunidade Luséfona

217 Uma continuag&o desta obra foi entretanto publicada (A Via Luséfona Il, Lisboa, Zéfiro, 2015).
218 Desenvolvemos esta perspectiva num numero posterior da revista: “Nos 15 anos da CPLP: a futura patria
de todos nés” [in NOVA AGUIA: Revista de Cultura para o século XXI, Lisboa, n® 7, 1° Semestre de 2011,

pp. 27-31].
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Agostinho da Silva ¢, na nossa perspectiva, o grande teorico desta via, da “via
lus6fona”. Em muitos textos seus, pelo menos desde os anos 50, Agostinho da Silva
antecipou, com efeito, a criacdo de uma verdadeira comunidade lus6fona®'®. De tal modo
que, mesmo depois de falecer, Agostinho da Silva tem sido recordado por isso. Eis, desde
logo, o que aconteceu quando se instituiu a CPLP: Comunidade dos Paises de Lingua
Portuguesa, conforme registdmos na nossa obra Perspectivas sobre Agostinho da Silva:

«No dia 17 de Julho desse ano, criar-se-a finalmente a CPLP, a
Comunidade de Paises de Lingua Portuguesa, facto que seré noticiado,
com destaque, na generalidade dos jornais. Na maior parte deles, real¢a-
se igualmente o contributo de Agostinho da Silva para essa criacdo, por
via do seu pensamento e acgdo. Eis, nomeadamente, 0 que acontece na
edicdo desse dia do Diario de Noticias — como se pode ler no texto de
abertura da noticia: “A Comunidade dos Paises de Lingua Portuguesa,
hoje instituida em Lisboa, foi premonitoriamente enunciada por
Agostinho da Silva em 1956 como ‘modelo de vida’ assente ‘em tudo
aquilo que (Portugal) heroicamente fez surgir do nada ou ha América
ou na Africa ou na Asia’.”. Depois, aparece a foto de Agostinho,
ladeado pelas fotos de Jaime Gama e José Aparecido de Oliveira, com
a seguinte legenda: “Pioneiros da CPLP: Agostinho da Silva
(enunciacdo original), Jaime Gama (primeiro texto diplomatico Unico
dos Sete na lingua comum) e Aparecido de Oliveira (formalizacao
politica da proposta)». (EPIFANIO, 2008, p. 108)

Sabemos que este projecto estd ainda aquém, muito aquém, do sonho de
Agostinho da Silva. A CPLP ndo é ainda uma verdadeira comunidade lus6fona. Mas nem
por isso — j& vinte anos apds a sua criacdo — a CPLP deixou de ser um projecto em que
Portugal deve apostar enquanto designio estratégico. De resto, se ha inevitabilidades
historicas, a criacdo da CPLP foi, decerto, a nosso ver, uma delas. Se 0s paises se unem,
desde logo, por afinidades linguisticas e culturais, nada de mais natural que os Paises de
Lingua Portuguesa se unissem num projecto comum: para defesa da lingua, desde logo,
e, gradualmente, para cooperarem aos mais diversos niveis. Se estranheza pode haver
quanto a criacdo da CPLP, decorrera somente do facto de ter nascido tdo tarde. Mas isso
deve-se, a nosso ver, a todos os traumas que decorreram da longa guerra e do abrupto
processo de descolonizacdo, que tantas feridas causaram, aqui e la. Ja se sabe que as

feridas historicas demoram mais tempo a cicatrizar.

219 Num texto publicado no jornal brasileiro O Estado de Sdo Paulo, com a data de 27 de Outubro de 1957,
Agostinho da Silva havia ja proposto “uma Confederagdo dos povos de lingua portuguesa”. Num texto
posterior, expressamente citado no prélogo da Declaracdo de Principios e Objectivos do MIL: Movimento
Internacional Luséfono, chegara a falar de um mesmo povo, de um “Povo nao realizado que actualmente
habita Portugal, a Guiné, Cabo Verde, S&o Tomé e Principe, o Brasil, Angola, Mo¢ambique, Macau, Timor,
e vive, como emigrante ou exilado, da Russia ao Chile, do Canada a Australia” [“Proposigdo” (1974), in
AGOSTINHO DA SILVA, 1989, p. 117].
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Como ainda hoje é reconhecido, Agostinho da Silva foi, de facto, desde os anos

cinquenta, o grande prefigurador de uma

“comunidade luso-afro-brasileira, com o centro de coordenagdo em
Africa, de maneira que nio fosse uma renovacdo do imperialismo
portugués, nem um comeco do imperialismo brasileiro. O foco central
poderia ser em Angola, no planalto, deixando Luanda & borda do mar e
subir, tal como se fizera no Brasil em que se deixou a terra baixa e se
foi estabelecer a nova capital num planalto com mil metros de altitude.
Fizessem a mesma coisa em Angola, e essa nova cidade entraria em
correspondéncia com Brasilia e com Lisboa para se comecar a formar
uma comunidade luso-afro-brasileira”. (AGOSTINHO DA SILVA,
1994, pp. 156-157)

Na sua perspectiva, assim se cumpriria essa Comunidade Luso6fona, a futura

“Patria de todos nds’:

“Do rectangulo da Europa passamos para algo totalmente diferente.
Agora, Portugal € todo o territério de lingua portuguesa. Os brasileiros
poderdo chamar-lhe Brasil e 0os mocambicanos poderdo chamar-lhe
Mocambique. E uma Patria estendida a todos os homens, aquilo que
Fernando Pessoa julgou ser a sua Pétria: a lingua portuguesa. Agora, é
essa a Patria de todos nds.”??° (AGOSTINHO DA SILVA, 1998, pp.
30-31)

Dai ainda o ter-se referido ao que “no tempo e no espaco, podemos chamar a
area de Cultura Portuguesa, a patria ecuménica da nossa lingua” (AGOSTINHO DA
SILVA, 2000, vol. I, p. 139), dai, enfim, o ter falado de uma “placa linguistica de
povos de lingua portuguesa — semelhante as placas que constituem o planeta e que
jogam entre si” (AGOSTINHO DA SILVA, 1989, p. 171), base da criagdo de uma

“comunidade” que expressamente antecipou:

“Trata-se, actualmente, de poder comecar a fabricar uma
comunidade dos paises de lingua portuguesa, politica essa que
tem uma vertente cultural e uma outra, muito importante,
econdémica” (Ibidem)

Prefigurando até, com esse horizonte em vista, o “sacrificio de Portugal
como Nagao”:

“esse Império, que s6 podera surgir quando Portugal, sacrificando-se
como Nacgdo, apenas for um dos elementos de uma comunidade de
lingua portuguesa”. (AGOSTINHO DA SILVA, 2000, vol. I, p. 117)

220 Conforme afirmou ainda: “Fernando Pessoa dizia “a minha Pdtria é a lingua portuguesa’. Um
dia seremos todos — portugueses, brasileiros, angolanos, mogambicanos, guineenses e todos 0s
mais — a dizer que a nossa Patria ¢ a lingua portuguesa.” [in AGOSTINHO DA SILVA, 1989, p.
122].
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V — Agostinho da Silva: a sua Visao da Histéria de Portugal

Agostinho da Silva ndo foi, decerto, um historiador, na acepgdo mais estrita do
termo — nem, de resto, jamais reclamou essa condi¢do. Em muitos dos seus textos,
podemos, contudo, encontrar uma original visdo da Historia de Portugal®?!.
Provavelmente, nalguns casos a sua Visdo sera excessivamente mitica — como sera o caso

da sua visdo do “Portugal da Idade Média:

“o Portugal da Idade Média, o que era? Eu continuo a achar que era
uma federacdo de republicas, que a monarquia portuguesa era uma
monarquia federal de replblicas. Quais eram as republicas? Os
municipios! Cada um com a sua constituicdo. Ndo havia uma
constituicdo para todo o pais. Cada concelho tinha a sua constitui¢éo
chamada foral.” (AGOSTINHO DA SILVA, 2001, p. 179)

O mesmo se dira, talvez, da sua visdo do inicio da expansdo ultramarina:

“a ida para Ceuta ndo ¢ mais do que a continuacdo da expansdo de
Portugal para sul. Os Portugueses tinham empurrado os Mouros, estes
passaram o mar para o lado de 14 e nds seguindo-os fomos la fazer a
nossa sondagem. Evidentemente, que também havia o trigo, mesmo o
bife que se trazia mais barato de Marrocos do que se podia criar em
Portugal, e havia muitas outras coisas, desde o espirito de aventura até
ao facto de o rei estar longe, 0 que era bom para muita gente. Eu acho
gue o Brasil se desenvolveu daquela maneira entre outras razdes porque
estava a oito mil quilémetros do rei e, portanto, a coisa podia fazer-se
de forma muito diferente daquela que agradaria ao rei.” (AGOSTINHO
DA SILVA, 2016, p. 13)

Isto apesar de, saliente-se, a sua visdo dos chamados “Descobrimentos” ndo ser

nada idilica — Agostinho da Silva chegou a considerar que estes “prejudicaram Portugal”:

“Prejudicaram o pais, sim, prejudicaram Portugal, porque passou ser
facil enriquecer. Bastava ir e pilhar. Toda a gente que ndo queria fazer
nenhum esforco de trabalho resolveu mudar de vida e langar-se a essa
aventura dos Descobrimentos, essa empresa estatal dos
Descobrimentos, e isso levou aqueles que ficam em Portugal a viver
daquilo que colhiamos & fora, portanto a ndo tomar aqui nenhuma
espécie de iniciativa.”??? (AGOSTINHO DA SILVA, 2001, p. 76)

221 Conforme desenvolvemos igualmente na nossa obra: Visdes de Agostinho da Silva, Lisboa, Zéfiro, 2006.
222 Dai ainda estas passagens: “Sob o ponto de vista comercial e econémico, o Sérgio tem razdo, que
empresa desastrosa! Portugal s6 perdeu dinheiro com aquele negdcio!” (ibid., p. 133); “o portugués preferiu
a poesia da aventura, do sonho, a ser impelido para as coisas ao trabalhinho que teve o holandés, que teve
o inglés... Agora Portugal vai ter problemas.” (ibid., pp. 139-140).
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Ainda assim, Agostinho da Silva salvaguardou sempre a singularidade da
colonizag&o portuguesa relativamente as demais colonizagdes europeias — como defendeu

a respeito, por exemplo, do Senegal:

“Os Senegaleses, de acordo com a documentag¢ao portuguesa da época,
sabem hoje como se comportavam os homens que la ficavam a
comerciar e que ali constituiam familia africana entrando na
mesticagem. Acham eles que essa gente compreendeu muito bem o
Africano, que ndo os olhava de cima para baixo, que os achava decerto
diferentes, mas como muita coisa que constituia uma plataforma em
que se podiam entender perfeitamente uns com 0s outros e entrar em
empreendimentos comuns.” (AGOSTINHO DA SILVA, 2016, p. 22)

De resto, Agostinho da Silva chegou a pOr em causa o termo “colonizagido”,
nomeadamente quanto ao Brasil:

“temos de dizer nunca ter sido o Brasil uma colénia sendo no sentido
grego da palavra. Quando alguém, numa Pétria grega, numa cidade
grega, ndo estava contente com o quanto l& se passava, emigrava
tranquilamente para outro lugar com o objectivo de ai viver segundo as
suas ideias. Creio ter sido isso que aconteceu no Brasil.

O mesmo sucedeu, no inicio do século XV, na Costa da Guiné. Os
portugueses, descontentes com o rumo tomado por Portugal no século
XIV mas, sobretudo, no século XV, emigraram tranquilamente e foram
fazer, 1a fora, aquele Portugal que ndo encontravam aqui dentro e que
ndo existe aqui dentro mesmo hoje.” (AGOSTINHO DA SILVA, 1998,
p. 30)

Para tal, invocou o testemunho do Presidente Janio Quadros, de quem foi

assessor, no inicio dos anos sessenta:

“O presidente Janio Quadros, numa entrevista que deu, quando lhe
perguntaram se ele censurava alguma coisa na colonizacdo portuguesa
— esta palavra colonizacdo é perigosa quando se trata do Brasil, eu
acho gque ndo houve colonizagdo! —, mas quando lhe perguntaram o
que é que ele censurava a colonizacdo portuguesa, Janio disse: censuro
gue eles ndo tivessem subido os Andes, descido do outro lado e tomado
conta do Pacifico! Eu estou inteiramente de acordo com o presidente
Janio, a quem assessorei em muita coisa de politica africana do Brasil.”
(AGOSTINHO DA SILVA, 2001, p. 34)

VI — Agostinho da Silva: a sua Visédo do Futuro de Portugal
Apesar de ter chegado a considerar que Portugal havia cumprido a sua “missao

histérica” com a descolonizagdo??®, em muitos outros depoimentos diz-nos, Agostinho

223 Cf.. nomeadamente: “Considero que a missdo daquele Portugal que foi, principalmente, um rectangulo
situado numa peninsula geograficamente, e apenas geograficamente, pertencente a Europa, foi cumprida e
terminou quando acabou aquilo a que se chamou o Império ou as colonias, palavras susceptiveis de muitas
interpretagdes.” [AGOSTINHO DA SILVA, 1998, p. 29-30].
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da Silva, precisamente o contrario. Simplesmente, doravante, nunca é ja apenas de

Portugal que Agostinho da Silva fala, mas de toda a comunidade lusdfona:

diz:

“Quando se diz ter Portugal de fazer alguma coisa, 0 que tem de ser
feito sé-lo-4 por todos os homens de lingua portuguesa. A misséo de
Portugal, agora, se de missdo poderemos falar, ndo é a mesma do
pequeno Portugal, quando tinha apenas um milhdo de habitantes, que
se langou ao Mundo e o descobriu todo, mas a misséo de todos quantos
falam a lingua portuguesa. Todos estes povos tém de cumprir uma
missdo extremamente importante no Mundo.” (AGOSTINHO DA
SILVA, 1998, p. 29-30)

E que “missdo” ¢ essa? Oucamos, uma vez mais, o que Agostinho da Silva nos

“Os portugueses levaram a Europa ao Mundo mas, agora, todos aqueles
que falam a lingua portuguesa, tém o dever de trazer o Mundo a Europa.
E espero que tragam esse Mundo tdo diferente da Europa, que ndo
deseja aniquilar a Europa como muita gente supde mas, isso sim,
humanizar essa mesma Europa, restituir-lhe aquela forca interior e
aquela capacidade de imaginag&o por ela perdida por s6 imaginar num
determinado sentido, por se restringir a um certo campo.” (Ibid., pp.
57-58) 224

Obviamente, esta € uma visao tendencialmente negativa da Europa — facto, que,

contudo, Agostinho da Silva nunca escamoteou:

Europeia:

“Realmente, ndo morro muito de amores por ela. Mas sera que a
Europa julga que pode governar sem a Peninsula, sobretudo sendo ela,
como é, duplamente mediterranica e atlantica? E bom lembrarmo-nos
gue foi essa Peninsula que construiu 0 Bundest Bank e outras coisas de
grande dimensdo; o Delors vem de vez em quando com um pacote e
oferece-nos 10%, esquecendo-se que muito mais que esse dinheiro
roubaram-nos eles no Tejo, aquando do negdcio da pimenta, e mais
tarde também ficaram com o dinheiro que veio do Brasil, a primeira
grande exportagdo do agucar. Mas depois ainda veio o ouro, e 0s
diamantes, e a madeira da Amazonia, foi tudo isso que construiu a
Europa. Talvez seja realmente menos pré-europeu, porgue entendo que
cabe a Peninsula comandar essa unido, sem a menor hesitacao, e ndo s
deve como pode fazé-lo.” (AGOSTINHO DA SILVA, 1995, p. 50)

Dai, também, a sua visao da Unido Europeia, entdo CEE: Comunidade Econémica

“organizagdo inutil, doente, que ndo se entende, que dificilmente
resolve os seus problemas pois levou anos, até, para saber qual deveria
ser a cor do passaporte europeu (...). A Comunidade Econdmica
Europeia encontra-se, continuamente, em desacordo consigo prépria
pois trata-se de pequenas nagdes provincianas a tentarem agregar-se
numa Nacdo grande.

Nos, que fizemos o Brasil, sabemos o que isso é ha muito tempo, ha

224 Cf., igualmente, ibid., p. 58: “vamos ser médicos e enfermeiros da Europa ou ndo seremos nada”.
p p
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centenas de anos. Além do mais a CEE ndo é a Europa, como se
costuma erradamente dizer, mas apenas o departamento econdémico da
Europa. Qualquer departamento econdmico deve ser, sempre,
secundario porque o que devemos ter € uma Europa cultural onde a
economia seja 0 sustento mas nunca o objectivo.” (AGOSTINHO DA
SILVA, 1998, p. 60)

Com efeito, Agostinho da Silva distingue bem as varias acep¢des de “Europa” —
ainda nas suas palavras:

“Ha uma Europa, uma Europa geografica que vem nos livros, que € a
que 0s meninos aprendem na instrugdo primaria. A Europa que vai do
Cabo da Roca até aos Urais € uma. Depois ha uma segunda Europa, a
que deu a cultura europeia para la dos Urais e para 1a do mar, que do
lado do mar deu uma cultura europeia que foi sobretudo para a
América do Norte, Estados Unidos e Canada, e que é hoje, num certo
sentido, a mais importante, a mais avangada da cultura europeia de
descobrimentos de meios de vida, técnicas, por exemplo, muito mais
avancadas do que na prdpria Europa. Mas também foi para outro lado,
como para o Japao. Tecnicamente, hoje o Japdo é Europa, 0s Japoneses
sdo europeus durante doze horas por dia, das oito as oito, e depois sdo
Japoneses o resto do tempo. E, além dessa Europa que se estendeu por
um lado até a Califérnia e por outro lado até ao Japdo, ha outra
Europa ainda, a que os portugueses e espanhdis foram plantar no
mundo. Claro que hoje a Africa &, em grande parte, europeia, europeia
até prejudicando muita coisa africana que devia estar viva. E a América
Latina? A América Latina é europeia. Além das coisas que nds vemos
plantadas, sdo nitidamente europeias, por exemplo, a Africa do Sul ou
a Australia ou até determinadas regides da América Latina, por
exemplo, o Chile. O Chile é muito mais europeu que o Brasil, esta claro.
Ou até a Argentina, ja menos europeia do que o Chile, mas europeia
também.

De maneira que, quando nés falamos da Europa, estamos a falar daquilo
gue hoje se chama Europa ocidental ou Ocidente da Europa, que é afinal
o hemisfério norte com excluséo, por exemplo, da China, que ja é outra
coisa, e a tal Europa que se expandiu pelo mundo, que se estendeu pelo
mundo. De maneira que, realmente o que hoje se faca na primeira
Europa, na Europa aqui do Atléantico aos Urais, vai reflectir-se em todo
0 mundo. Este parece ser o ponto mais sensivel do mundo; o que ali se
fizer espalha-se. E, naturalmente, logo a seguir a Europa do lado do
Ocidente, os Estados Unidos e o Canada, a Europa do lado do Oriente,
0 Japdo. Com aquela coisa ainda indistinta e dificil de entender e meio
completa que é toda a Rdssia asidtica, toda aquela Sibéria que
naturalmente um dia vai ter a sua vida prdpria, com populagdes que ndo
sdo indo-europeias. Porque também podiamos dizer que a Europa é
onde estd o indo-europeu e ai temos uma Europa em dificuldades
porque o indo-europeu esta desaparecendo do mundo, é uma populacéo
de muito baixa natalidade, e é possivel que um dia desapareca,
dissolvida nas outras popula¢fes com taxas mais altas de natalidade.
Um dos pontos importantes é que ainda podemos definir a Europa como
0 dominio do indo-europeu.” (AGOSTINHO DA SILVA, 2016, pp.
116-117)
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Ora, ¢ precisamente “esta Europa”, como “dominio do indo-europeu”, que se

encontra, na visdo do Agostinho da Silva, “esgotada”:

“A Europa, com tudo quanto fez, dando tanto instrumento ao Mundo
e tendo Portugal transportado grande parte desses instrumentos para
toda a Terra, esta esgotada. A Europa esgotou-se, fisicamente, porque
levou toda a sua vida a realizar coisas, a pesquisar para saber, a saber
para prever e a prever para poder. Mas as pessoas, a maior parte das
pessoas do Mundo — isto acontece com oito em dez homens — néo
sd0 dessa zona europeia ou euro-americana.

Toda essa gente possui outros ideais que ndo sdo os do Poder sobre 0s
outros nem os do Poder sobre si préprios. Coibindo-se, restringindo-se
a um determinado cddigo que Ihe impuseram, a sua ambic¢do ndo é o
Poder mas, fundamentalmente, o Ser.

A Europa esgotou-se no Poder e temos, agora, de partir para outra
formula que é cada homem ser aquilo que é. Para isso ha necessidade
de mudar, muitas vezes, as préprias estruturas do Homem e é para isso
que estdo a avancar as ciéncias técnicas e médicas. Temos de avancar
para modificar, radicalmente, todas as circunstancias em que até hoje
tem vivido o Homem (...). Deu o que tinha a dar e deu muito.”
(AGOSTINHO DA SILVA, 1998, pp. 55-56)

Face a esse “esgotamento” da Europa, antecipa Agostinho da Silva a emergéncia

de Africa, do Brasil e da China;

“Africa vai ser a grande terra do futuro. Hoje, os africanos, depois de
terem tido em cima deles, ao longo de mais de 600 anos, gente nao
africana, os europeus, 0s mugulmanos, que chegaram primeiro que estes
a costa, sentem-se agora finalmente livres. Conseguiram ressuscitar,
tém ali gente extraordinaria, com qualidades incriveis, muitas das quais
se transmitiram ao Brasil. Uma das caracteristicas do Brasil € realmente
estar muito africanizado. O toque de Africa também foi muito
importante, muita gente foi para 1& servir. Ndo os escravos, mas as
escravas, as grandes escravas, que passaram 0S Seus costumes, a sua
maneira de ser, a muita outra gente no Brasil. De maneira que essa
Africa vai receber duas ajudas extraordinarias: uma é a ajuda do Brasil,
gue, tanto quanto sei, continua com o Presidente Itamar [Franco]. Hoje,
0S que querem navegar ja ndo precisam de o fazer por navio, porque
hoje navega-se com fax, da-se a volta ao mundo com fax, e 0 navio ja
ndo é preciso para nada. A outra é a da China, porque Ihe vai tracar uma
economia para 0 mundo na juncéo das duas economias: a de mercado e
a outra, a do nosso amigo Li-Peng, quando estiver aperfei¢coada, pronta
a funcionar para toda a China e para todo o Oriente, vai passar para a
Africa, muito provavelmente por Mocambique, que é a porta de entrada
deles. Entdo havera Africa, havera Brasil e havera China, e eu chamo a
isso a politica do ABC.” (AGOSTINHO DA SILVA, 1995, p. 67)

E Portugal no meio de tudo isso? — perguntar-se-a4. Havera algum lugar para
Portugal? Para Agostinho da Silva, sim — ou pela ligacdo ao Brasil ou pela ligacdo a

Ibérica — nas suas palavras:
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“Duas possibilidades para Portugal: ou o regresso a integridade
peninsular ou, pela ligagdo com o Brasil — e até, por ai, com a Africa
e 0 Oriente —, salvar-se de ser apenas um sobrevivente como séo o
Egipto ou a Grécia ou a Pérsia.” (AGOSTINHO DA SILVA, 1999, vol.
I, p. 167)

Esta, a Ibéria, poderia ser até, na visdo de Agostinho da Silva, a grande

protagonista da “renovagdo da Europa”:

“Bem, entdo a Ibéria pode levar a Europa a taxa de natalidade, pode
levar para a Europa a racionalizagdo dos produtos, acabar com o inteiro
absurdo de a Franca ndo poder beber todo o vinho que produz ou ndo
poder comer toda a manteiga que produz também; pode leva-los para o
resto do mundo, porque a Ibéria também sera ndo s6 o condutor a porta
da entrada do Terceiro Mundo na Europa, mas serd também a saida da
Europa para o Terceiro Mundo. Daqui, da Peninsula, poderdo sair
produtos para Africa, poderdo sair produtos para a América Latina e
podera sair a imaginacdo que parece estar faltando na Europa:
imaginacdo de ousar navegar através dos mares, para descobrir novas
maneiras de manter o mundo.” (AGOSTINHO DA SILVA, 2016, p.
67)

“De maneira que essa entrada da Ibéria pode ser uma espécie de
renovagdo da Europa, pode ser uma vacina que a lance para caminhos
em que ela propria hesitou e de que ela propria teve medo.” (ibid., p.
144)

Paradoxalmente, esta visdo agostiniana de Portugal denotava, nas palavras do
proprio Agostinho da Silva, um processo de “reaportuguesamento de Portugal”, processo

que, de resto, considerava imperioso:

“QO portugués vive hoje em Portugal num pais que ndo é Portugal. Num
pais estrangeiro. Quando toda a gente se riu do plano do Governo que
dizia que era preciso reaportuguesar Portugal, o problema é que o plano
tinha raz&o. E preciso reaportuguesar Portugal. Engracado! Ninguém se
espanta quando se diz de um pais africano que € preciso reafricanizar a
Africa.” (AGOSTINHO DA SILVA, 2001, p. 186)

Esse seria, ainda na sua visdo, 0 processo, 0 projecto, que mais importava cumprir,

tanto mais porque, ainda nas suas palavras:

“Ha uma auséncia de projecto. Portugal esta de maos a abanar por detras
das costas sem saber o que é que ha-de fazer, embora precise haver em
Portugal um projecto.” (Ibid., p. 186)

Dai, enfim, as duas prioridades que definiu:
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“Temos de por Portugal limpo: na terra, no mar costeiro,
naquilo que da. Esse parece-me ser o primeiro passo. O segundo sera
voltar ao mar.” (AGOSTINHO DA SILVA, 1989, p. 42) 2

V11 — Agostinho da Silva: que Projecto para Portugal?

Olhando para trés, para a nossa Historia, considerava Agostinho da Silva que

“Portugal nunca teve um regime politico que prestasse a ndo ser, com
todos os defeitos que tinha, até¢ D. Dinis ou parecido” (AGOSTINHO
DA SILVA, 2001, p. 228)

Na sua propria vivéncia, também nunca Agostinho da Silva se reconheceu nos
diversos regimes que se sucederam no seculo XX. Desde logo, no regime republicano —
de quem tinha uma visdo bastante negativa, como se atesta por este tdo longo quanto

elucidativo testemunho:

“...nds, os jovens, tinhamos a ideia que de facto a Republica estava em
grande desordem, e continua a ser a ideia de hoje. A ideia de que
naquela altura Portugal estava em risco de desaparecer do mapa, como
nacdo independente. Na Europa, depois da Grande Guerra, a situacdo
era de cobica das col6nias portuguesas. Evidentemente que elas
estavam em risco. O proprio Portugal, pela desordem econdémica, pela
desordem politica, por tudo o que acontecia ca dentro — embora muita
gente afirmasse que tudo estava bem — estava em risco de,
provavelmente, se perder.

De maneira que a gente pensa, que a historia, de vez em quando, tem 0s
remédios meio brutos para que as coisas se encaminhem até ao ponto
que se quer. E o que se levanta perante uma reflexdo da historia é, por
exemplo, o problema de saber se as coisas sucedem apenas porque
sucedem, porgue houve algo que iniciou a histdria e depois jogou por
ai adiante ou se, na realidade, ha qualquer espécie de plano ou de
pensamento coordenado que a leva por determinados caminhos e a
langca em determinados acontecimentos.

O que é certo é que vem a Ditadura militar, incompetente — eles ndo
tinham jeito para governar o pais. O problema principal era por um lado
0 das finangas, o da economia portuguesa, mas sobretudo o das
financas, e também o problema da ordem publica. Depois surgiu um
professor da Universidade de Coimbra, professor de financgas, que ja
tinha feito alguns comentérios sobre a situacdo em Portugal, que foi
chamado para remediar o0 pais e que teve a frieza de alma e de certo
modo a coragem de recusar 0 primeiro convite, porque achou que as
condigdes propostas ndo eram as que ele queria e s6 voltou quando lhe
deram todas as condi¢des para governar a vontade. E entdo dedicou-se
a isso, a por as finangas em ordem, o que nao foi dificil, bastou diminuir
ainda mais as possibilidades de vida do povo portugués para que as
contas do Estado ficassem em dia e se pudesse até colocar dinheiro em
Londres para render. E por outro lado ele tinha uma nogédo da ordem

225 Ainda quanto a referéncia ao “mar”: “o mar acabou no dia 24 de Abril de 1974, o que é uma atrapalhagéo
para Portugal” [ibidem].
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publica que ndo queria saber se tinha de sair de dentro das pessoas para
fora ou de fora para dentro. Votou o segundo ponto, uma repressao
extremamente dura... Mas a verdade é que vendo a coisa a voo largo,
Portugal chegou depois, em 1974, pelas vérias espécies ou pelos varios
aspectos que a ditadura militar, depois civil, foi tomando, a uma
posicdo, em que encontra, ao sair de tudo isso, um mundo
completamente diferente daquele que teria em 1926. Chega ao mundo
em que ja ndo ha essa cobica do territorio de Africa e em que a propria
situacdo levou a que os territdrios africanos se tornassem independentes
e, portanto, eliminassem esse risco quanto a situacdo de Portugal
continental. Por outro lado ainda, o que aconteceu foi que sob 0 aspecto
propriamente europeu, a Europa € ja diferente, com uma Espanha
também diferente e em crise, de maneira que ndo havia nenhum risco
imediato para Portugal do lado de fora. Podia haver risco do lado de
dentro, mas do lado de fora tinha desaparecido.

Entdo demarquei-me inteiramente da linha ditatorial. Hoje talvez
tivesse percebido melhor. Suponho que hoje percebo melhor e, embora
discordando da Ditadura, vejo que ela deu a possibilidade a Portugal de
sair da crise em que podia ter naufragado durante a Primeira Republica
e chegar até aos tempos de hoje em que as coisas irdo naturalmente de
outra maneira.” (AGOSTINHO DA SILVA, 2001, pp. 45-46) %,

N&o obstante esta visdo quase “justificativa” do Estado Novo??’, a verdade é que
este também ndo foi um regime que tenha dado ouvidos a Agostinho da Silva, desde logo

quanto a criagdo de uma “comunidade de lingua portuguesa”:

“a ideia geral talvez fosse, e eu proprio a defendia e procurei no
principio da guerra em Angola, junto de autoridades portuguesas, por
exemplo de um embaixador no Rio, por-lhes essa ideia na cabeca...
fazer das colonias e de Portugal uma comunidade de lingua portuguesa.
Ideia que expus a Franco Nogueira quando vim a Portugal, em 1962,

226 Cf., igualmente, ibid., pp. 164-165: “Eu ja tinha reflectido bastante sobre essa ditadura e tinha pensado
que Portugal com o regime da Primeira Republica, de perpétua incerteza, de discussdo, conflito,
inapeténcia, incompeténcia de encontrar um verdadeiro governo e um verdadeiro plano para o pais, quando
se chegou por essa altura de 1926, parece-me agora, parecia-me ja em Brasilia, que a situagdo era muito
complicada, que o pais estava sem nenhuma credibilidade exterior, sem o respeito de ninguém, tanto dentro
como fora, havia o problema das col6nias, que todo o mundo ambicionava, de maneira que podia dizer-se
que Portugal era um fruto maduro que as poténcias europeias, inclusive a Espanha, podiam tomar e dominar
quando quisessem, bem como a parte africana portuguesa. Entdo podemos supor que a ditadura militar de
Gomes da Costa e dos seus companheiros e depois a civil de Salazar serviram para preservar Portugal de
um fim ou de uma situacéo que seria completamente desastrosa na altura, mas que levou o pais, depois com
Marcelo Caetano até a Revolucdo de 74, a encontrar o mundo ja de maneira diferente, sem nenhuma
poténcia pensar ja em invadir-nos, e com as colonias a pensarem na sua propria independéncia.”.

221 Cf., igualmente, AGOSTINHO DA SILVA, 1989, 170: “A | Republica, para mim, era uma coisa
que nao ia levar a sitio nenhum. Mais: estou convencido de uma coisa esquisita, segundo a qual, se ndo
tivesse havido ditadura, provavelmente Portugal tinha acabado naquele momento, ai por 1925-26.
Era uma confusdo, ninguém se entendia, ndo parecia existir saida de espécie nenhuma. Por outro
lado, havia ao lado uma Espanha, de Primo de Rivera e Afonso XllII, interessada em Portugal,
mais uma Europa com os olhos postos nas Colénias e, de facto, podiamos ter entrado, nesse
momento, num processo de dissolucdo. Entdo, o que é que foi a ditadura? Talvez tivesse sido a
camada de gesso que se aplica na perna de um sujeito que quebrou um osso: é chato, cria pulgas,
causa uma série de incomodos, mas aquilo |4 se vai aguentando e, quando se tira 0 gesso, 0 mundo
é outro.”.
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convidado pelo Governo portugués para discutir o estatuto do Centro
de Estudos Portugueses em Brasilia. O ministro Franco Nogueira,
ministro dos Estrangeiros nessa altura, recebeu-me e pudemos
conversar com toda a franqueza, perguntando-me ele se eu achava que
a ideia de uma comunidade luso-brasileira seria bem recebida no Brasil,
respondi-lhe que ndo. Exactamente por causa da atitude que Portugal
estava a tomar com as colonias, com Angola naquela ocasido, o Brasil
de nenhuma maneira ia aceitar isso, pois recordava-se muito bem que
tinha sido colénia. A meu ver, Portugal tratou o Brasil muito bem
quando foi coldnia e se ndo tivessem sido os portugueses, o0 Brasil ndo
se teria constituido. Mas o Brasil muitas vezes achava que 0s
portugueses tinham tido defeitos na colonizacdo — a meus olhos esses
defeitos ndo existiram, embora houvesse muita coisa individual de tipo
geralmente conotado com a colonizag&o rapinante dos paises. Mas nao
me parecia que naquela altura aceitassem uma coisa dessas. Mas havia
algo que achava que aceitavam e que tomava a liberdade de expor a
Franco Nogueira, que de resto tinha tido relagGes com um grande amigo
meu, o poeta Casais Monteiro, e, portanto, eu podia falar com uma certa
liberdade, por isso disse-lhe que o que me parecia que se devia fazer era
uma comunidade luso-afro-brasileira com o ponto africano muito bem
marcado. Quer dizer, se pudesse, eu poria o ponto central da comunida-
de, embora cada um dos paises tivesse a sua liberdade, a sua autonomia,
em Africa, talvez Luanda ou no interior de Angola, no planalto, de
maneira que ali se congregassem Portugal e o Brasil para o
desenvolvimento de Africa e para que se firmasse no Atlantico um
tridngulo de fala portuguesa — Portugal, Angola, Brasil — que pudesse
levar depois a outras relagdes ou ao oferecimento de relacfes de outra
espécie aos outros paises. Entdo Franco Nogueira disse-me gue isso era
completamente impossivel, que Portugal néo se podia dividir e que néo
havia nada a fazer nesse ponto. De maneira que eu continuo a pensar
que, aquando da revolucdo em 1974, se poderia talvez ter tentado isso.
No entanto, é muito possivel que a situacdo tivesse avangado tanto, que
a guerra tivesse castigado tanto, quer os africanos, quer os portugueses,
gue o que cada um queria era ver-se livre do outro. Portanto, ndo havia
ja& nenhuma possibilidade de fazer sendo o que se fez, uma
descolonizacdo decerto apressada, mas trazida pelas circunstancias;
parecia que ndo podia ser de outro modo e, no entanto, talvez a coisa
pudesse ter tido outro caminho. Quanto a Timor, achava que podia ter
sido incluido num quadro futuro de uma comunidade de lingua
portuguesa e desempenhar um papel importante.

N&o, ndo me pareceu que a revolucdo de 1974 tal como estava a ser
feita, conduzisse a alguma coisa em que valesse a pena colocar essas
ideias. Pareceu-me que era um pronunciamento militar sem grande
largueza politica e que por outro lado se entrava em passo de por
imediatamente Portugal a caminho de um regime parlamentarista que
continuo a achar que ndo ¢ o regime mais adequado a Portugal.”
(AGOSTINHO DA SILVA, 1994, pp. 51-53)

Ap0s o0 abrupto processo de descolonizagdo — ou, talvez mais exactamente, de

“abandono”??® —, considerou Agostinho da Silva que, ainda assim, o grande projecto de

228 Como escreveu relativamente a Timor: “quando os portugueses abandonaram aquilo, € a verdade é que
abandonaram mesmo aquilo” [AGOSTINHO DA SILVA, 1995, p. 74].
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futuro de Portugal passava por reatar os lacos com os restantes paises lusofonos,
obviamente agora numa base de paridade. Esse projecto ja& deu lugar a CPLP:
Comunidade dos Paises de Lingua Portuguesa, mas, como ja aqui foi dito, esse projecto
estd ainda muito aquém do sonho agostiniano. Mais de vinte anos ap0s a sua criacéo, €
tempo, a nosso ver, de finalmente concretizarmos esse sonho, esse Horizonte...

*

Fiel a essa “Patria de todos nés”, a essa visdo estratégica de Agostinho da Silva,
tem sido o MIL: Movimento Internacional Lusofono, um movimento cultural e civico
recentemente criado mas que conta ja com varios milhares de membros, de todo o espaco
da lusofonia, e que tem defendido, de forma coerente e consequente, o reforgo dos lagos
entre os paises lus6fonos??®. Como ja alguém escreveu, o que temos procurado fazer é
“construir a CPLP por baixo, ao nivel da sociedade civil”. Desde logo, promovendo o
sentido de cidadania lus6fona, ainda tdo incipiente na maior parte de nos. Ainda e sempre,
promovendo o refor¢o dos lagos entre os paises lus6fonos —no plano cultural, desde logo,
mas também social, econdmico e politico. Eis, a nosso ver, 0 novo Horizonte que se abre
para Portugal, no reencontro com a sua Historia: a aposta na Convergéncia Lusofona,
conforme defendemos no nosso ja aqui referido livro A Via Luséfona: um novo horizonte

para Portugal.

VI - Pensar a Lusofonia no século XXI

No século XXI, para pensarmos a Lusofonia, temos que superar os paradigmas
colonialistas e mesmo pds-colonialistas. Estes estdo ainda reféns de um olhar enviesado
por uma série de complexos historicos que hd que transcender de vez, de modo a
podermos realizar essa visdo futurante do que pode ser a Lusofonia.

Transcender ndo significa escamotear. Indo directo ao assunto, é evidente que a
Lusofonia se enraiza numa historia que foi em parte colonial e, por isso, violenta. Ndo ha
colonialismos nédo violentos, por muito que possamos e devamos salvaguardar que nem
todas as historias coloniais tiveram o mesmo grau de violéncia. Eis, de resto, o que se
pode aferir ndo apenas pelas analises historicas, mas comparando a relagdo que ha, nos
dias de hoje, entre os diversos povos colonizadores e colonizados. Assim haja honestidade

para tanto.

229 para mais informagdes: www.movimentolusofono.org. Ver igualmente: Convergéncia Luséfona: as
posicdes do MIL: Movimento Internacional Luséfono, Lisboa, Zéfiro, 2016 (3% edigdo, revista e
actualizada).
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N&o sera, porém, esse 0 caminho que iremos aqui seguir. N&o pretendemos
alicercar a Lusofonia na relacdo que existe, nos dias de hoje, entre Portugal e os paises
que se tornaram independentes ha mais de quarenta anos. Se assim fosse, estariamos ainda
a fazer de Portugal o centro da Lusofonia, estariamos ainda a pensar a luz dos paradigmas
colonialistas e mesmo pds-colonialistas.

O que pretendemos salientar é que, sem excepcao, € do interesse de todos os paises
que se tornaram independentes hd mais de quarenta anos a defesa e a difusdo da
Lusofonia. Eis, desde logo, 0 que se prova por nenhum desses paises ter renegado a lingua
portuguesa como lingua oficial. Se o fizeram, ndo foi decerto para agradar a Portugal.
Foi, simplesmente, porque esse era 0 seu legitimo interesse, quer interno — para manter a
unidade nacional de cada um dos paises —, quer externo — fazendo da lingua portuguesa a
grande via de inser¢do na Comunidade Internacional.

Obviamente, cada caso tem as suas especificidades. Pela minha experiéncia, sou
levado a afirmar que o povo que mais facilmente compreende a importancia da Lusofonia
€ 0 povo timorense; porque ela foi a marca maior de uma autonomia linguistica e cultural
que potenciou a resisténcia a ocupacdo indonésia e a consequente afirmacdo de uma
autonomia politica que, como sabemos, s6 se veio a concretizar mais recentemente, ja no
século XXI. Mesmo ap0s esse periodo, tem sido a Lusofonia o grande factor de resisténcia
ao assédio anglo-saxénico, via, sobretudo, Australia.

Contrapolarmente, o Brasil, pela sua escala, poderia ser o Unico pais a ter a
tentacdo de desprezar a mais-valia estratégica da Lusofonia. Nunca o fez, porém. Pelo
contrario — apesar de alguns sinais contraditorios, a aposta na relacdo privilegiada com o0s
restantes paises e regies de lingua portuguesa parece ser cada vez maior. Quanto aos
PALOPs: Paises Africanos de Lingua Oficial Portuguesa, essa também parece ser, cada
vez mais, a aposta. Simplesmente, reiteramo-lo, porque € do interesse de cada um desses
paises este caminho de convergéncia. Por isso, € a Lusofonia um caminho de futuro. Por
isso, € a Lusofonia um espacgo naturalmente plural e polifonico, que abarca e abraca as
especificidades linguisticas e culturais de cada um dos povos desta comunidade desde

sempre aberta ao mundo.
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Luis Loéia *

Eudoro de Sousa e a Escola Portuense

Resumo:

O presente estudo pretende mostrar como Eudoro de Sousa, embora ndo tenha
frequentado a Faculdade de Letras da Universidade do Porto, se insere na denominada
Escola Portuense por acdo daqueles autores que primeiro o influenciaram e
permaneceram presentes ao longo da maturacdo do seu pensamento, autores esses que
sempre se afirmaram como discipulos do magistério de Teixeira Rego e de Leonardo de
Coimbra.

Palavras-chave: Eudoro de Sousa, Escola Portuense, Mito e Mitologia

Eudoro de Sousa and the Escola Portuense
Abstract:

This study aims to show how Eudoro de Sousa, although was not a member or a student of the
Faculty of Arts and Humanities of University of Porto, is part of the so-called Portuense School
trough the action of those authors who first influenced him and remained present throughout the
maturation of his thinking. Authors who always affirmed themselves as disciples of the teachings
of Teixeira Rego and Leonardo de Coimbra.

Keywords: Eudoro de Sousa, Escola Portuense, Myth and Mythology
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Comecamos por afirmar que, apesar de ter nascido em Lisboa e nunca ter
frequentado a “primeira” Faculdade de Letras da Universidade do Porto, Eudoro de Sousa
€ um membro, um herdeiro, um autor da «Escola Portuense».

Apesar de ndo ser um designacdo pacifica, adotamos o termo «Escola Portuense»,
e ndo «Escola do Porto» ou outras designagdes similares, no sentido em que ficou cunhada
por Pinharanda Gomes, que, na sua obra A Escola Portuense: Uma introducao historico-

filosofica, afirma:

«Ao0 que se designa por "Escola Portuense" faltam mdaltiplos predicados,
proprios da escola: a unidade magistral, o regime paidéutico, a disciplina
metodoldgica e a unidade institucional. Por isso, a licitude de o substantivo escola
ser lido como sinénimo de "clima", ou de "movimento intelectual”, com suas
inerentes caracteristicas. Antepostos estes cuidados preliminares, definimos
"Escola Portuense" como o movimento cultural, literario e filoséfico, que teve
por nucleo geografico a cidade do Porto, por limites temporais os anos de 1850 e
1936 (o que equivale a um periodo de cerca de trés quartos de século) e por
predicado capital o compromisso com a recriacdo original na condicéo
portuguesa, quase um século passado sobre a crise mental do século XVIII, em
que, irradicada a Escolastica, ndo se Ihe achou adequando sucedaneo.»?

Da mesma forma, complementado o afirmado com a identificacdo dos eixos
tematicos que originaram a Escola e situando esta entre os «ciclos» percorridos pela

filosofia portuguesa entre os séculos X1X e XX, afirma Antonio Braz Teixeira:

«O ciclo seguinte tem o seu marco fundador com a publicagdo, na revista
portuense A Peninsula, por um jovem lente de matematica da Academia
Politécnica do Porto, Pedro Amorim Viana, de uma série de artigos sobre as
conferéncias do Padre Ventura de Raulica, interrogando, criticamente, ndo s6 a
possibilidade dos milagres como os principais dogmas do cristianismo, trazendo,
deste modo, para o centro do debate filos6fico um conjunto de problemas como
a ideia de Deus, o problema ou mistério do mal, o conceito de raz&o, as relacdes
entre razdo e fé, filosofia e religido e filosofia e ciéncia, que, trés lustros depois,
desenvolvidamente abordaria na sua obra capital Defesa do Racionalismo ou
Anélise da Fé e em torno dos quais iria centrar-se, longamente, a nossa meditacéo
durante vérios decénios, a0 mesmo tempo que dava origem ao que se
convencionou designar por “Escola portuense”, reconhecida espinha dorsal da
filosofia portuguesa posterior.»?%

231 Jesué Pinharanda Gomes, A Escola Portuense: Uma introducéo histérico-filoséfica, op.cit., p. 17.
232 Antdnio Braz Teixeira, O Essencial sobre a Filosofia Portuguesa (Sécs. XIX e XX), Lisboa, Imprensa
Nacional-Casa da Moeda, 2008, pp. 6-7.
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Assim, a Escola Portuense pode ser também designada por forma a identificar a
linhagem filosofica que remete para a Faculdade de Letras da Universidade do Porto
(encerrada em 1928) e para 0 magistério de Leonardo Coimbra, espraia-se por Lisboa
com a vinda para a capital de discipulos e alunos como Alvaro Ribeiro e José Marinho,
mas também de Delfim Santos e Adolfo Casais Monteiro. Curiosamente, Agostinho da
Silva fard o caminho inverso, mas apenas para a obtencdo do grau de Doutor nessa mesma
Faculdade.

Da Escola Portuense, pela mdo, sobretudo, de Alvaro Ribeiro, surgird o

autodenominado Grupo da Filosofia Portuguesa®?

, a0 qual o nosso autor se ligou e no
qual polemizou ao afirmar a incapacidade especulativa dos portugueses®** por
comparagio com a filosofia alemi. E Gbvio que ndo se tratou de apontar qualquer
enfermidade genética; tratou-se, sim, da proposta de criacdo e de defesa de um corpus
filoséfico original, dotado de uma identidade prépria, que resultasse da unidade e
coeréncia do esforc¢o criativo dos pensadores portugueses. No fundo, de uma verdadeira
escola de pensamento que refletisse uma e sobre uma mesma cultura, com as
consequentes afinidades e as particulares diferencas, de onde emergisse um pensamento
e ndo um ou outro pensador.

Assim, podemos afirmar que Eudoro de Sousa, integrando o Grupo da Filosofia
Portuguesa, é também um «produto» da Escola Portuense que se vai afirmando na
linhagem de Sampaio Bruno (1857-1915), Teixeira de Pascoaes (1877-1952), Teixeira
Rego (1881-1934), Leonardo Coimbra (1883-1936), José Marinho (1904-1975), Alvaro
Ribeiro (1905-1981), Agostinho da Silva (1906-1994) e Delfim Santos (1907-1966). No
caso particular de Eudoro de Sousa, a continuidade desta linhagem de pensamento
manifesta-se na sua obra pela presenca de algumas das principais e centrais intuicoes
dessa Escola Portuense, como sejam: a preocupa¢do marcadamente antipositivista, aqui

de sobremaneira influenciada pelo romantismo alemdo; a insistente sustentacdo da

233 Segundo carta que Alvaro Ribeiro escreve a Delfim Santos, datada de 05 de marcos de 1942, podemos
inferir a composi¢do do chamado Grupo da Filosofia Portuguesa: «nés, antigos alunos de Leonardo
Coimbra, reunimo-nos agora mensalmente num restaurante de Lisboa para melhor estreitarmos 0s nossos
lagos de fraternidade... 0 nosso grupo, iniciado fundamentalmente por Adolfo [Casais Monteiro], [Antonio]
Alvim, [José] Marinho, Sant’ Anna [Dionisio] e por mim, tende a alargar-se pela aceitacdo de pessoas como
0 Eudoro [de Sousa] e o [Miguel] Summavielle que pela filosofia se interessam como nés». Cf. Filipe
Delfim Santos, «Um col6quio agora mais Gtil & carta inédita de Alvaro Ribeiro a vitva de Delfim Santos»,
in Nova Aguia, n.? 8, 2.2 sem., 2011, p. 39.

234 Eudoro de Sousa, «A incapacidade especulativa dos portugueses», in Diario Popular, op.cit.. A
publicagio do artigo no «Diario Popular» muito se fica a dever a Alvaro Ribeiro que com o periédico
regularmente colaborava.
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complementaridade entre a razdo e o irracional incontido, aqui revelado na
«Excessividade Cadtica» do Absoluto que se situa nesse extremo-horizonte; a institui¢ao
da misteriosa unidade indiferencidvel no plano da Origem, aqui manifestada no drama
ritual e cultual do mito; a tematica da cisdo, aqui verificada pela instituicdo do discurso
filoséfico objetivista e cousista.

Nesta linhagem, alguma originalidade da sua abordagem comeca a manifestar-se,
por um lado, pelo contacto estabelecido com Almada Negreiros e Sant’Ana Dionisio,
donde retira o interesse pela simbolica do real, e, por outro lado, pelo contacto pessoal e
confluéncia de interesses académicos que nunca deixara de ter com Agostinho da Silva,
com quem partilha o interesse pelo mundo helénico, em geral, e pela religido grega, em
particular. Do mesmo modo, aproximando-se cada vez mais da filosofia alema, pois que
ha registo da leitura de Tendances Actuelles de la Sociologie Allemande?3®, de Georges
Gurvitch, logo no ano 1939, e na correspondéncia de Alvaro Ribeiro para José Marinho,
pode-se confirmar que Eudoro é também nessa altura leitor de Scheler, Messer, Spengler,
Hegel e Ortega; ndo obstante, ndo se livrando dos franceses, ndo deixa de estudar

236 autor muito prezado por Leonardo Coimbra?®’, despertando também por essa

Bergson
altura o seu interesse pela categoria de complementaridade. E a partir do intuicionismo
bergsoniano que fard os seus comentarios ao pensamento do Mestre portuense no livro In
Memoriam organizado por Alvaro Ribeiro e José Marinho, que veio a ser publicado em
19502%,

Nesse seu texto, intitulado «O pensamento eloquente e romantico de Leonardo
Coimbra»?*°, a partir da comparagdo que faz das caracteristicas da intuicdo em Bergson

e Leonardo, ja se vé bem o seu interesse pela impoténcia do intelecto e da razdo quando

235 Georges Gurvitch, Tendances Actuelles de la Sociologie Allemande, Paris, Vrin, 1930. Testemunhamos
a existéncia e a assinatura de Eudoro de Sousa nesta obra aquando das pesquisas que realizamos na
Biblioteca do Centro de Estudos Classicos da Universidade de Brasilia.

236 A este propdsito, Joaquim Domingues refere: «E sem surpresa, pois, que Miguel Summavielle — outro
jovem da mesma roda, prematuramente desaparecido — o encontra, logo apos a mote de Leonardo, no “n0sso
Palladium”, o café¢ onde o grupo reunia, “devorando a Evolug@o Criadora™ [obra de Henri Bergson, de
1907]. Cf. Joaquim Domingues, «Eudoro de Sousa perante a filosofia portuguesa», in AA. VV. Mito e
Cultura. Vicente Ferreira da Silva e Eudoro de Sousa: Actas do V Coloquio Tobias Barreto, op.cit. p. 162
[A noticia € retirada de carta de Miguel Summavielle a Alvaro Ribeiro, de fevereiro de 1936, in Espdlio de
Alvaro Ribeiro, Biblioteca Nacional, N9/1015].

237 Cf. Leonardo Coimbra, A Filosofia de Henri Bergson, Lisboa, Imprensa Nacional-Casa da Moeda, 1994.
2% AAVV., Leonardo Coimbra: Testemunho dos seus contemporaneos, Porto, Livraria Martins Tavares,
1950.

239 A edicdo que seguimos é a que esta inclusa em: Eudoro de Sousa, Origem da Poesia e da Mitologia e
outros Ensaios Dispersos, op.cit., pp. 305-310.
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confrontada com o limiar de heterdgenas e heteronomas regides do real?*°. O tom do
texto, revelador do seu apreco pelo pensamento filoséfico de Leonardo Coimbra, que néo
o considera um filésofo bergsonista, confirma, ao mesmo tempo, afinidades e
divergéncias, e essas divergéncias comecam a acentuar-se precisamente na consideracédo
desse limiar — que sera liminar — a que a razdo légico-discursiva ndo chega, mas que a
visdo ginastica, para Eudoro, ainda ndo alcanca completamente, apesar de ser a sintese
metafisico-religiosa em que se da a contemplacdo do divino. De facto, no seu exemplar
de A Alegria, a Dor e a Graga, de Leonardo Coimbra, Eudoro de Sousa, ao meditar sobre
a questdo do mistério ai exposta, escreve em margem: «O que estara dentro do mundo?»,
anotando & sua margem uma outra questdo: «Dentro de Deus?».

O progressivo afastamento de Eudoro de Sousa do Grupo da Filosofia Portuguesa
da-se, de modo concreto, a partir de 195024, Tal ter-se-4 ficado a dever, ndo s ao teor
que a propria polémica assumiu, mas também a alguma diferenca de opinibes que tera
ficado patente com a publicagdo do seu artigo «Incapacidade especulativa dos
portugueses», quando confrontado com o texto de Alvaro Ribeiro O Problema da
Filosofia Portuguesa. Mesmo que assim tenha sido, estamos em crer que Eudoro de Sousa
integrou e foi integrado na Escola Portuense, o que ndo significa nem significou que fosse
para 0 nosso autor a mesma coisa do que pertencer ao Grupo da Filosofia Portuguesa.
Talvez resida ai mesmo a identificagdo de Fernando Bastos?*?, também afirmada, entre
outros, por Manuel Ferreira Patricio®, de que terdo existido duas fases distintas no
desenvolvimento do pensamento de Eudoro de Sousa. Cremos que esta posicdo pode ter
também alguma sustentacdo no progressivo afastamento de Eudoro de Sousa de uma
concecao filosofica da realidade e da verdade de inspiracdo crista, que é revelada com
maior evidéncia ja no Brasil e se demarca com clareza do pensamento filoséfico da

maioria dos membros do Grupo da Filosofia Portuguesa, sequiosos que estavam em

240 |bidem, p. 306.

241 Cf. Joaquim Domingues, «Eudoro de Sousa perante a filosofia portuguesa», in AA. VV., Mito e Cultura.
Vicente Ferreira da Silva e Eudoro de Sousa: Actas do V Coloquio Tobias Barreto, op.cit. p. 165.

242 Cf. Fernando Bastos, Mito e Filosofia: Eudoro de Sousa e a complementaridade do horizonte, 2.2 ed.,
Brasilia, Edi¢fes Universidade de Brasilia, 1998, p. 22. Fernando Bastos menospreza o reconhecimento da
atividade intelectual desenvolvida por Eudoro de Sousa antes da sua chegada ao Brasil e situa ai a sua
proficuidade filoséfica.

243 Cf. Manuel Ferreira Patricio, «A presenca de Leonardo Coimbra no horizonte filoséfico de Eudoro de
Sousa», in AA. VV., A Obra e o Pensamento de Eudoro de Sousa, coord., Anténio Braz Teixeira e Renato
Epifanio, op.cit., p. 119. Embora ndo o justifique, a tese defendida por Manuel Ferreira Patricio neste texto
é precisamente a da permanéncia da influéncia leonardina nas duas fases de Eudoro.

133



combater o positivismo de alguma parte da Academia, mas permanecendo afastados do
neotomismo patente em outra parte da Academia.

H4, sim, quanto a nds, a estruturacdo cumulativa de um pensamento que se enraiza
na Escola Portuense e se desenvolve a partir de um dos seus aspetos particulares, que nao
axial, nem tao pouco central, mas que se vem agora a instituir como significativo, a partir
da publicacdo, em 2015, de Teoria do Mito na Filosofia Luso-Brasileira Contemporanea,
de Antonio Braz Teixeira?.

Segundo Antdnio Braz Teixeira, em Portugal, o interesse especulativo sobre o
mito, na reflexdo filoséfica contemporanea, comeca em Silvestre Pinheiro Ferreira,
Amorim Viana e Cunha Seixas, no século XIX, e depois prossegue com Tedfilo Braga e
Oliveira Martins, no inicio do século XX, ja numa perspetiva etnolégica, historica,
sociologica e positivista, a que se seguem as reflexdes e as reacdes de autores da Escola
Portuense como Teixeira Rego, Agostinho da Silva, Eudoro de Sousa, José Marinho e
Afonso Botelho. Embora nestes autores se possam identificar diferentes teorias acerca do
mito (algumas delas ndo séo sequer teorias, mas apenas apontamentos), estamos em crer
que Eudoro de Sousa, a partir destes distintos contributos, formou, efetivamente, uma
Teoria do Mito, e tanto mais € significativo demonstra-lo, quanto por ai se justificara que
néo existem duas fases no pensamento de Eudoro de Sousa ou um primeiro Eudoro, antes
da sua ida para o Brasil, e um segundo Eudoro que tera surgido depois de 1952.

A reacdo da Escola Portuense contra o positivismo teve como um dos principais
alvos Teofilo Braga (1843-1924)%%, Para este, deus ¢ uma criacio humana que resulta da
condensacdo de todas as emogfes ou de uma sé emocdo, refletindo, por isso, uma
concecao da divindade de cada sociedade ou de cada época. Assim, a nocéo de deus e
também de religido ou de religiGes é considerada como sendo um facto psicolédgico e/ou
uma construcdo social; um sentimento do maravilhoso que, através da poesia, cria 0s
deuses que 0 homem, depois, adora; do mesmo modo, 0 temor e a reveréncia pelo sagrado
acontecem pela descoberta de uma dependéncia da natureza, cujo poder ou forca se
desconhece e ndo se pode dominar, e que, por isso, se sacraliza, criando deuses que
permitem explicar aqueles fendmenos cuja causa se desconhece — trata-se de um

naturalismo, a que se sucede um antropomorfismo, em que o0 homem se separa da natureza

244 Antonio Braz Teixeira, A Teoria do Mito na Filosofia Luso-Brasileira Contemporanea, op. cit..

245 Uma das criticas mais acérrimas ao positivismo de Tedfilo Braga encontramo-la em Fidelino de
Figueiredo, que o distingue do positivismo de Oliveira Martins, que, ainda assim, considera menos
prejudicial. Cf. Fidelino de Figueiredo, A Critica Literaria em Portugal: Da Renascenca a atualidade.
Lisboa, Cernadas, 1910, pp. 95 e ss.
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e a comeca a dominar, dessacralizando-a. Assim, para Tedfilo Braga, a compreensédo do
mito, que ndo se da sequer por via alegorica, dar-se-& pela sua decomposi¢do e ndo pela
sua interpretacdo; decomposicdo nos elementos mais simples para compreender a
concecdo da natureza gque 0s povos e as épocas que 0s criaram tinham. Essa é a funcgéo
do mito, situada na histéria e particularizada nas diferentes culturas, que, na marcha do

desenvolvimento cientifico positivo, é naturalmente ultrapassada. Conforme afirma:

«As religides da antiguidade tém sido submetidas a este critério,
decompondo-se as suas varias épocas de elaboracdo em periodo mitico, cultual
ou ritualistico e doutrinario ou teoldgico; a cada uma destas fases corresponde
um critério especial; sem as investigacdes étnicas mal se compreenderiam 0s
mitos das diferentes racas, sem 0 método comparativo as cerimonias litlrgicas
ficavam sem sentido, sem a critica filosofica a filiagdo dogmatica desligada de
doutrinas anteriores seria sem conexdo historica, e por isso uma revelacéo
privilegiada a um individuo ou a um povo.

A marcha da civilizacdo, pelas suas grandes descobertas histéricas, pelas
suas profundas revolugdes politicas, pelas esplendidas aplicagdes industriais,
tende a estabelecer o regime cientifico como a Unica fonte donde ha-de dimanar
0 novo poder espiritual que tende a harmonizar em um mesmo intuito os agentes
complexos do progresso humano.»?4

Diferente da concec¢do positivista de Teofilo Braga, para Oliveira Martins (1845-
-1894) o mito é ja uma iniciacdo ou aprendizagem que exprime uma realidade verdadeira
e especial, absoluta dentro da sua esfera propria. E algo coletivo e espontaneo, um
sistema de sonhos primitivos em que 0 pensamento inconsciente dos povos representa, a
seu modo, a natureza, que nasce da admiracdo e do medo e resulta da necessidade de
conhecimento inerente a natureza humana. A mitologia primitiva da imaginacdo
inconsciente considera o universo como algo misterioso e 0 mesmo acontece com 0
mundo interior, conduzindo a criacdo de mitos que sdo cOsmicos ou psiquicos; a
representacdo do mundo externo ou interno é o que faz do homem um ser religioso, pois
que comeca a adorar aquilo que ndo compreende e a temer o desconhecido, como as
forcas desconhecidas da natureza. Assim, Religido e Mito s&o criagdes mentais e, quando
as mitologias primitivas evoluem para caracteres mistéricos e metafisicos, originam as
religiGes, que assim se vado diferenciando e caminhando para um sé deus; ai se vé a
passagem do inconsciente do mito a razéo lucida; a passagem do animismo ao idealismo

pelo naturalismo. Nas palavras do autor:

246 Cf. Tedfilo Braga, «Origens Poéticas do Cristianismo», in Poesia do Direito. Origens Poéticas do
Cristianismo. As Lendas Cristas, Lisboa, Imprensa Nacional Casa da Moeda, 2000, pp. 133- -134.

135



«Collectiva, espontanea, primitiva, a mythologia denuncia em cada um
dos seus systemas o temperamento, o caracter ou o genio da raga que a inventou.

[...]

Cada raca em ou teve a sua lingua, cada uma das ragas tem a sua
mythologia — espelho onde se reflecte o pensamento espontaneo de cada
variedade de homens. [...]

A mythologia primitiva torna-se logo religiosa, porque para a imaginacao
inconsciente o Universo € um mysterio: mysterio 0o mundo interior que animisado
produz a eschatologia, mysterio o mundo exterior que, tambem animisado,
produz a teogonias cosmicas. [...] Da admiragdo e do medo, gerados pelo
instincto do conhecimento (caracteristica intelectual da especie humana), nascem
os mythos que séo a raiz da religido.»?*

Considera ainda que a transcendéncia é mistério, é pensamento, é verbo. O
cristianismo seré a sintese da mitologia egipcia, judaica e grega, serd uma mitologia
teoldgica que agrega a escatologia egipcia, o profetismo e 0 messianismo e a ideia judaica
de Deus como causa primeira, vontade criadora, ordenador do mundo, como Verbo ou
Ideia Absoluta, mas que sdo mitos, outros mitos, mitos do pensamento. Nas palavras do

autor:

«Chegados, pois, a este momento em que todas as linhas da nossa viagem
convergem a um ponto — pois tudo converge para 0 centro mediterraneo do
mundo — achando no pensamento iminente acabada a evolugdo da mythologia, ja
nos seus tres momentos metaphysicos (animismo, naturalismo, idealismo), ja na
série das formas constantes que, partindo das representa¢fes ingenuas, seguem
pelas divinisagOes para acabar no humanismo; [...]

Por outro lado, o idealismo, [...] se consolida no christianismo.»24

Comum a Teofilo Braga e Oliveira Martins, embora se intua neles uma evolucéo
na teoria do mito nos aspetos que enunciamos, € ainda uma concecao de uma religiosidade
animista, naturalista, pré-logica que surge no homem primitivo e que se vai desvanecendo
na medida em que a razdo se apropria discursivamente da compreenséo e fundamentacao
da natureza da relagcdo entre 0 homem com deus e entre 0 homem com a natureza,
superando o temor do desconhecido e do incompreensivo.

E ja com Teixeira Rego (1881-1934), na sua obra Nova Teoria do Sacrificio?*,

que a teoria do mito comeca a alcancar um outro estatuto na reflexdo filoséfica ou

247 Cf. Oliveira Martins, Systema dos Mythos Religiosos, 3.2 ed., Lishoa, Parceria Antonio Maria Pereira,
1904, pp. VI-VII.

248 |bidem, pp. 282-283.

249 José Teixeira Rego, Nova Teoria do Sacrificio, Porto, Renascenca Portuguesa, 1918.
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filomitica portuguesa; contudo, para este autor, o0 homem nunca sai da esfera das
sensacdes e é sempre produto do meio onde vive, pelo que o seu conhecimento ou
imaginacédo séo apenas modificacOes interpretacdes daquilo que o meio proporciona. Nao
obstante, 0 mito é sempre o nlcleo essencial que se mantém, apesar das versdes alteradas
ou adulteradas que dele sucedem. Sendo o mito o esqueleto dos ritos, estes, como
dramatizacdes dos mitos, sdo uma das causas da duracdo das tradi¢fes e do mesmo mito,
apesar das suas variacdes®®®. Neste sentido, e significativo para os nossos propésitos,
considera Teixeira Rego que a tradicdo mais importante é a que se refere a origem da
humanidade — os mitos do pecado original, comuns a quase todos 0s povos e culturas,
derivam da mesma tradicdo e terdo nascido onde a humanidade teve origem, sendo que,
depois, se foram diferenciando a medida que as racas se diferenciavam e 0 meio se
modificava®!. Deste modo, considera o autor, ao contrario dos outros autores atras
enunciados, que a ordem primitiva ndo era uma ordem pre-l6gica, com categorias
diferentes das nossas ou das atuais; tais diferencas, evidentemente, existem, mas séo
sustentadas por uma diferente antropologia. Os motivos, em tempos diferentes, tém
acolhimentos diferentes no espirito humano. A l6gica de hoje faz o absurdo de ontem e a
l6gica de ontem faz o absurdo de hoje. E o que se pode constatar nas seguintes palavras

do autor:

«E claro que o selvagem, em presenca de costumes e crengas cujo sentido
se perdeu, procedeu como nos procederiamos — interpretou. Nem mais nem
menos como nos, em face do desconhecido.

Os dados eram de conciliagdo dificil, a explicagdo era necessaria para a
tranquilizacdo das consciencias; nada admira, pois, que a interpretacdo forcada
ndo fosse um modelo de clareza e logica. A diferenca, neste caso, entre as nossas
hipéteses e as do selvagem, é que nds tomamos as nossas como raciocinios
provisorios, ao passo que o selvagem as toma como realidades infaliveis. Mas de
que a explicacdo de um facto seja grosseira e ilogica, ndo se segue que esse facto
seja, na sua génese, absurdo.»??2

250 Cf. ibidem, p. 5.

251 «A idéia central, para nos, consiste nas circunstancias que determinaram a passagem do antropoide a
homem. A tradi¢cdo dessas circunstancias, fatalmente representada, daria origem a um sem numero de ritos,
costumes e crencas, que formam a trama das diferentes religides.

O facto de se tratar da mais importante tradicdo, pois que ela se refira a propria origem da humanidade,
justifica, a nosso ver, o capital destaque que Ihe damos, entre todas as outras tradi¢des e lendas.» Cf. ibidem,
p. 216.

252 Cf. ibidem, pp. 195-196.
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Ora, como veremos, esta € uma das conce¢Ges mais caras ao pensamento de
Eudoro de Sousa sobre o mito.

Apenas mais dois apontamentos que queremos sublinhar para sustentar a nossa
posicdo. Em primeiro lugar, a nocéo de Agostinho da Silva de que a queda do homem, de
que faldmos, € motivada pela passagem de uma inicial e perfeita convivéncia deste
homem com a natureza, para uma guerra com ela ou contra ela. Dai, resulta um
sentimento de posse e 0 aparecimento das primeiras sociedades ou religides organizadas,
motivado, também, pela submissdo e extin¢do gradual dos instintos e da complementar
espontaneidade criadora.

Pela importancia que esta tese tem na economia do pensamento de Eudoro de
Sousa, justifica-se a longa citacdo do texto de Agostinho da Silva:

«Mas, pelos fins do século XIX, confirmando-se principalmente com os
trabalhos dos etnografos e dos viajantes do principio do século XX surgiu a
descoberta de pequenas populagdes, na Africa, na Oceania, na América e na Asia,
gue viviam uma existéncia totalmente diversa da que é habitual aos homens e
correspondendo ponto por ponto a descricdo que tinham feito os gregos da
Humanidade dos primeiros tempos. |[...]

Agora ja ndo havia nem tradicdo de gregos nem simples fantasia de
poetas; existiam homens que viviam ainda em plena idade de ouro; e era fora de
duvida que, para se passar dessa idade de ouro, desse paraiso, para o que 0 mundo
fora depois, tinha sido necessaria uma revolucdo radical, uma quase
transformacao da Natureza, uma queda, para usarmos de uma terminologia que
muitos julgam ainda ndo histérica. Ndo se via, no entanto, como se tinha dado a
mudanca, nem existe ainda hoje nenhuma hipétese perfeitamente satisfatoria; cré-
-se, porém, que deve entrar em linha de conta um factor biol6gico
importantissimo, o da fome. A certa altura, tendo rareado os frutos da floresta, o
homem ter-se-ia voltado para a alimentacdo animal fornecida pela caga e pela
pesca, e para uma forma primitiva de agricultura, a que se teria seguido uma
forma primitiva de pecuéria. Em lugar do contacto perfeito coma Natureza, s6
possivel com uma alimentagéo frugivora, 0 homem entrava agora em guerra com
a Natureza no que respeita as actividades de caca e pesca. [...]

N&o nos interessa neste momento saber se havera redencao para tal queda
e se algum dia se poderéa voltar a Idade de Ouro, com o fim da guerra a Natureza,
que tem sido a existéncia histérica da humanidade, com o fim da escravidado dos
homens e da submissdo de mulheres e de criancas; o que importa fixar agora [...]
é que houve uma separacao entre a natureza humana e o comportamento humano,
que se trocou a espontaneidade pela regra, a alegria pelo sacrificio, a natureza
pela sociedade; se ndo receassemos ir longe demais, diriamos que se trocou o
instinto pela razdo ordenadora; houve uma quebra entre os impulsos mais
profundos e a necessaria vida social; foi-se obrigado a remar contra corrente do
rio e s6 em raras ocasides péde o homem voltar a esse profundo, intimo,
identificante contacto com o mundo natural.»?3

23 Agostinho da Silva, «A Comédia Latina», in Obras de Agostinho da Silva: Estudos sobre cultura
classica, org. Paulo Alexandre Esteves Borges, Lisboa, Ancora Editora, 2002, pp. 302- -303. O texto A
Comeédia Latina € publicado pela primeira vez, no Brasil, em 1946/1947 (?), na Colegdo Classicos de Ouro

138



Em segundo lugar, a no¢do de Almada Negreiros para quem o sagrado, 0 mito e o
simbolo fundam uma unidade ontoldgica de origem divina.

Na obra Mito, Alegoria, Simbolo*

, concebe Almada o espirito como fendmeno
da inseparabilidade da presenca do sagrado na alma e da inseparabilidade do sagrado na
presenca sensivel do corpo. Nesse sagrado, anterior a toda a objetividade, também se
revela o plano da existéncia, anterior a toda a subjetividade; é o primado absoluto que é
anterior a todo o saber e a todo o conhecimento. Assim, tudo o que acontece é simbolo e
é simbolo que parte do mito. Deste modo, mito e simbolo séo vias de acesso e de revelagdo
da verdade humana e daquele sagrado essencial invisivel que s6 o sensivel torna patente.

Da inicial e perfeita convivéncia do homem com a natureza, de cuja queda ou
cisdo falava Agostinho, temos agora a via de acesso a esse saber, que € possibilitado pela
natural unidade espirito, alma, corpo, através de um conhecimento simboldgico que &,
para Eudoro de Sousa, essencialmente estético e ndo tético.

Com José Marinho e Eudoro de Sousa inicia-se, entdo, a moderna e
verdadeiramente denominada teoria portuguesa sobre o Mito. Ambos reivindicam a
especificidade do mito e a sua inconvertibilidade ou reducdo a qualquer outra realidade
porque esta € uma realidade tautegorica. Isto €, suportando-se em Schelling e nas Li¢des
de Filosofia da Mitologia®® do autor germanico, em dialogo direto com Eudoro de Sousa,
Marinho considera que o0 mito tem uma natureza, nao alegérica, mas sim tautegorica; é o
que é, ndo sendo redutivel nem remetivel para outra coisa que ndo seja a sua mesma
natureza®®. N&o ¢, por isso, uma explicagdo, mas uma compreensdo presentificada por si
mesma e de si mesma, que ndo é de ordem logica, mas simboldgica, que pbe, em rito —
seu corpo — Homem, Natureza e Deus na sua total profundidade e abrangéncia
inesgotavel, inabarcavel, misteriosa.

O seu carater de ser originario, de ser sobre as origens, € 0 seu primeiro atributo

e, por isso, & também sempre originario de um mundo, pois que na historia nada se pode

das Edigdes de Ouro, em preféacio a sua obra Anfitrido, Os Cativos, Os Adelfos, Aulularia, O Gorguho, O
Eunuco: Pecas de Plauto e Teréncio.

254 Almada Negreiros, Mito, Alegoria, Simbolo, Lisboa, Edices Sa da Costa, 1948. Segundo Joaquim
Domingues, Almada Negreiros dedica a Eudoro de Sousa 0 seu texto «Resumo de Ver e a personalidade
de Homero».

2% F.W.J. Schelling, Einleitung in die Philosophie der Mythologie, in Ausgewahlte Schriften, band 5, ed.
Manfred Frank, Frankfurt am Main, Suhrkamp Verlag, 1985.

2% Cf. José Marinho, «Sobre a contraposicdo moderna entre o I6gico e o mitico», in Obras de José Marinho,
vol. VII, Lisboa, Imprensa Nacional-Casa da Moeda, 2006, p. 67.
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encontrar que o0 anteceda, dai ser também origem da cultura, da arte, da civilizacdo, da
simbdlica. Assim, o principal mito é o do irremediavel passado porque todos os outros
mitos a ele se referem; é o que esta na origem do que é do dominio do tempo (Cronos),
que subsiste e permanece em todo o ser do tempo, em todo o devir e na historia,
exprimindo a situagio cosmica e biolégica do homem. E o ser originario de onde, depois,
advém toda a cultura, a arte e ou as proprias civilizacGes, as religides e, portanto, tudo e
todas as formas de conceber e imaginar de que a razdo ldgica discursiva € apenas um

exemplo®®’

. Marcando a relacdo com o que permanece imovel, dando conta da cisdo ou
queda operada a partir dai, dele procede o discurso da razdo, mas &, em si, 0 a-logico, ou
supra-légico, onde se pode entender a intrinseca relacdo entre o ser do homem e o ser de
deus. E também de origem mitica toda a simbolica e esta €, primordialmente, imagética,
a das imagens captadas na mais pura, radical e primordial originalidade ou proximidade
da origem; dai considerar que tudo o que se mostra, apercebe ou concebe, no espaco e no

tempo, é simbolo. Conforme nos esclarece:

«Ora é de todo evidente que o mito precede genesiacamente o discurso
racional e sabio, pois ndo pode existir discurso sem o que discorre, movimento
sem movente, conceito sem conceber, forma de ser sem ser. E também de todo
evidente aparece que a originaria sabedoria do mito semelhada ou figurada
precede a cultura, como os espontaneos fruto da arvore ou a carne dos bichos
precede a cultura dos campos. [...]

«Todo o0 mito nos evoca o remoto passado e preanuncia o remoto futuro.
Mas nisso e por isso nos fala também do auténtico presente, a0 mesmo tempo
manifesto e oculto no presente fugitivo e passageiro.»?#

Nenhum homem ou povo pode criar mitos porgque todos se reportam ao mito
original, ao verdadeiro e auténtico mito que, além de ser original é originario, originatorio
de mitos. De outro modo, 0 homem do mito situa-se entre dois mundos, o do eterno e o
do tempo; é o homem do her6i ou o homem divino. Por isso, para Marinho, o mito é
expressdo de fé, isto é, é a relacdo intimamente vivida com 0 que ao mesmo tempo é
origem e fim de tudo quanto existe e fonte de seu sentido e garantia da sua harmonia;

vinculo permanente do homem com a divindade, do tempo com a eternidade. Assim, para

257 «O mito é originario em duplo sentido: primeiro, porque nos fala da origem, segundo, porque a mesma
maneira como se concebe e exprime é tal que ndo podemos na histéria remota aperceber ou descortinar
longingquamente nada que o preceda. Originario na matéria ou poténcia de sentido, o mito é-o também na
forma que aquela humanamente pode assumir.» Cf. idem, «Nova interpretacdo do sebastianismo», in Obras
de José Marinho, vol. V, op.cit., p. 72.

28 Cf. ibidem, pp. 136-138.
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este autor, 0 mito € também expresséo da fé na reposi¢édo da unidade harmoniosa; a crenca
na comunidade divina-humana, na memdria do bem perdido e na esperanca da felicidade

pressentida e prometida:

«E assim desde a trindade egipcia, a religido grega e ao cristianismo, uma
comunidade simbdlica assinala uma verdade permanente. Nela vive 0 homem, e,
em graus diversos, todo o mito, toda a lenda, toda a [forma de poesia ou narrativa
saudosa ou irredutivelmente atraida pela esperanga imperitura, rememora a
separacdo entre Deus e 0 homem, a queda, a dor e a morte, preanuncia o
restabelecimento da harmoniosa unidade.]»?*®

E aqui que a reflexdo sobre o mito é retomada por Afonso Botelho. Também para

este autor, conforme afirma em Saudade, Regresso & Origem?®°

a unidade ontoldgica, a
unidade do Ser, situadas ou concebidas para além do mero juizo critico e separativo da
razdo légico-discursiva e, portanto, filosofica, sdo dadas pela unido conferida pelo mito
entre o sagrado e o profano, do mundo humano e do reino dos deuses. O mito € sagrado
e verdadeiro, é dadiva de conhecimento da origem e de um eterno presente que supera o
tempo histdrico e é, por isso, sempre presente. Os mitos, como relatos apenas, serao tantas
outras expressdes do regresso a origem, ao paraiso e ao desejo de o recuperar?!, Até o
rito, como reflexo do impulso mitico, re-presenta, ou presentifica renovadamente, o mito,
mostrando-se como tentativa de atualizacdo desse regresso, expressando, nas suas mais
diversas formas, até pelos sacrificios, esse desejo ou essa lembranca, essa saudade?6?. Por
iSs0, 0S mitos, ou melhor, os ritos que o atualizam, esse, o da origem, séo ritos de iniciacao
no mistério; «na misteriosa cosmogonia e na abscondita teogonia»?®. Assim, o mito tem
a possibilidade, ndo de ser fundado, mas fecundado pela inteligéncia tedrico-sentimental
do homem, desde que assistido pela revelacdo divina, pela graca (palavra tomada em
sentido leonardino). A ele se acede, ndo pelo inconsciente individual ou coletivo, como a
psicologia sustentava, mas sim pelo sonho que apela a uma razéo mitica. Uma razéo que
se ocupa de trés fontes de conhecimento: o saber tradicional; o conhecimento filoséfico

e a religizao®®,

29 |bidem, p. 139.

260 Afonso Botelho, Saudade, Regresso a Origem, Lisboa, Instituto de Filosofia Luso-Brasileira, 1997.
261 Cf. ibidem, p. 107.

262 Cf. ibidem, p. 151.

263 |bidem, p. 107.

264 Cf. idem, Da Saudade e do Saudosismo, Lisboa, ICALP, 1990, p.185.
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Na concecao mais acabada ou completa da teoria do mito, como vimos e veremos,
encontramos Eudoro de Sousa, pois € ai que se da a sintese dos aspetos que temos vindo
a realcar, sendo que essa sintese se foi construindo cumulativamente, entre Portugal,

265 astas referéncias da Escola Portuense?s®,

Alemanha e o Brasil, mas teve como Origem
Sendo, vejamos: a critica ao positivismo estd bem expressa no artigo O Prejuizo
Positivista na Obra de Oliveira Martins®®’, sendo que a concegéo de mito de Oliveira
Martins, ja se afastando da letra de Auguste Comte, ao contrario de Tedfilo Braga, ndo
deixa por isso, segundo Eudoro de Sousa, de enfermar por esse prejuizo; da Nova Teoria
do Sacrificio®®, de Teixeira Rego, acolhe, para além do ja enunciado, principalmente, a
concecdo de que na origem da humanidade de encontra um mito, bem como a relagéo
intrinseca entre mito e rito; na simbolica de Almada Negreiros encontramos,
verdadeiramente, aquilo que serd uma das teses mais significativas de Eudoro de Sousa,
quer na critica que faz a objetividade coisificante do discurso légico-discursivo, quer
como via de acesso a uma, mais do que compreensdo, vivéncia indiferenciada entre Deus,
Homem e Mundo?®®; em Marinho, a aproximagdo é por mais que Gbvia nos termos ja
enunciados.

Né&o fosse ja o bastante, é ainda de referir que, em termos pessoais, mas também
académicos, Eudoro permanecera reconhecido e devedor a Delfim Santos e Alvaro
Ribeiro, conforme testemunho que d& em carta enderecada a Delfim Santos:

«Como uma vez, se bem me recordo, lhe dei a entender, o que eu
procurava na Alemanha, ndo era bem aquilo que V. procurou e encontrou.
Conforme é minha natureza ou a influéncias externas (a influéncia do Alvaro

265 Grafamos, propositadamente, Origem com maitscula, no sentido eudoriano do termo.

266 Joaquim Domingues também faz esta identificacdo destacando os seguintes aspetos convergentes entre
0 pensamento de Eudoro e a Escola do Portuense: a complementaridade entre o racional e o irracional,
conforme sugestdo de Leonardo Coimbra, de uma razdo ativa em face de um irracional inesgotavel; a
conexao intima da filosofia com a religido; o carater gnostico, tal como o da filosofia portuguesa, na sua
sintese neoplat6nica que assume entre a tendéncia a- -mitolégica da cultura helénica e do monoteismo
hebraico, a recusa do dualismo com a nogdo de complementaridade; a sacralizacdo do mundo que o
sacrificio implica e que revela essa mesma complementaridade; a concecéo operativa do conhecimento e
da linguagem; a ritmanalise de Lcio Pinheiro dos Santos e o ritmo de Leonardo Coimbra com a danga que
engendrou e sustenta 0 mundo. Cf. Joaquim Domingues, «Eudoro de Sousa perante a filosofia portuguesa»,
in AA. VV., Mito e Cultura. Vicente Ferreira da Silva e Eudoro de Sousa: Actas do V Coléquio Tobias
Barreto, op.cit., p. 173 e ss.

267 Cf. Eudoro de Sousa, «O prejuizo positivista na obra de Oliveira Martins», in Origem da Poesia e da
Mitologia e outros Ensaios Dispersos. op.cit., pp. 285-299. Publicado pela primeira vez, em 1947.

268 Apesar de termos citado o texto a partir da sua primeira edicdo, veja-se também a seguinte edicdo:
Teixeira Rego, Nova Teoria do Sacrificio, (1912-1915), fixacdo do texto, prefacio e notas por Jesué
Pinharanda Gomes, Lisboa, Assirio e Alvim 1989 [cf., em particular, o capitulo XVI].

269 \er, por exemplo, a abordagem que Eudoro faz da geometria na simbélica do real. Cf. Eudoro de Sousa,
«O mito de Psiqué e a simbdlica da luz», in Dioniso em Creta, op.cit..
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Ribeiro foi, sem davida, a mais forte destas influéncias), entreguei-me, logo que
cheguei a Heidelberg, ao estudo da filosofia do Romantismo, principalmente Lud
[wig] Klages e, atravez deste, aos filésofos da natureza e da mitologia. Entre
estes, Schelling era inevitavel!»?7

Na aproximagdo ao pensamento alemdo e no estudo da lingua alemd, Alvaro
Ribeiro foi o seu maior companheiro, no reconhecimento da sua qualidade filoldgica e
hermenéutica, que nasceu da sua capacidade autodidata; Delfim Santos foi o obreiro da

sua ida para a Alemanha.

270 O texto reproduzido é parte constituinte de uma carta inédita de Eudoro de Sousa a Delfim Santos que
nos foi facultada pela filha do nosso autor, conforme referéncia ja feita.
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