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EUDORO DE SOUSA E A ESCOLA PORTUENSE
Luis Léia
(Universidade Catdlica Portuguesa: Centro de Estudos Filos6ficos e Humanisticos)

Precisamente quando se comemora o centenario da fundagao Faculdade de
Letras da Universidade do Porto, e pese embora o interregno institucional
que as circunstancias histdricas impuseram, temos hoje oportunidade de
celebrar aqueles que, desde os seus primeiros docentes e alunos, até aos dias
de hoje, permitem caracterizar em muito o que tem sido e ainda é a reflexao
filosdfica portuguesa.

E também nesta Escola do Porto, que se fez escola portuense, que inserimos
Eudoro de Sousa, pretendendo sustentar a nossa reflexdo em torno de uma
tese que, embora nao explicita, julgamos estruturante do pensamento do
autor. E uma tese que encontramos implicada na reflexio eudoriana, desde os
seus primeiros escritos, logo em 1946, em «Origem da poesia e da mitologia
no drama ritual»; em 1949, «Mitologia e ritual», onde afirma que «decerto,
na sua maturidade, a philosophia ja se esqueceu de que fora ou ainda era
philomythia»'; em 1968-1969, em «Orfeu — Musico (como simbolo da vida
interior da filosofia, nos ultimos séculos de sua histéria antiga)»?, onde
sustenta que: «a historia ou a fenomenologia do pensamento filoséfico da
Grécia se revela com mais clara feicdo de veracidade no perene didlogo entre
a philomythia e a philosophia» (ibidem, p. 281); até aos seus ultimos escritos,
nomeadamente Histdria e Mito, de 1981, onde se pode encontrar a afirmagao
de que a «alegoria ¢é o pesadelo, o sonho mau da philomythia»®.

Queremos afirmar que estamos em presenca de uma filomitia, isto é, de uma
fundamentag¢do da mitologia ou de uma metamitologia que, filosoficamente,
pretende determinar a natureza especifica da mitologia, encarando-a como

1 Idem, «Mitologia e ritual», in Dioniso em Creta e outros Ensaios, Lisboa, Imprensa
Nacional-Casa da Moeda, 2004, p. 95. A primeira publicacdo deste artigo data de 1949:
«Mitologia y ritualy, in Anales de Arqueologia y Etnologia, t. X, Mendonza, Argentina,
Universidad Nacional de Cuyo, 1949, pp. 195-229.

2 Idem, «Orfeu — Musico (como simbolo da vida interior da filosofia, nos ultimos séculos
de sua historia antiga)», Correio Braziliense, Caderno Cultural, Brasilia, 21 ¢ 29 dez., 1968
e 4 jan. 1969.

3¢t Idem, Historia e Mito, Cadernos da UnB, Brasilia, Editora da Universidade de Bra-
silia, 1981, p. 54.

139



origem e fonte do acontecer religioso e filos6fico gregos. E neste imago da
originalidade da reflexdo eudoriana que procuramos demonstrar a tese de
que a philosophia pressupde, decorre e exige a consideragdo de uma outra
concegao de mitologia; de uma philomythia que acolhe uma renovada com-
preensdo da Filosofia, da Religido e da Arte.

A coeréncia de interesses e alguns titulos ja referidos, compilados em Dioniso
em Creta e outros Ensaios: Estudos de mitologia e filosofia da Grécia antiga,
cuja primeira edigao data de 1973, permitem compreender as fases iniciais
ou introdutdrias de um pensamento ou sistema filoséfico que se concretizara
nas obras da maturidade, nomeadamente em Horizonte e Complementari-
dade (1975), em Mitologia (1980) e em Histéria e Mito (1981).

Aolongo da sua obra, Eudoro de Sousa sempre buscou uma compreensao do
principio originante na tentativa de compreender aquilo que ¢ constitutivo
do Homem na sua relacio com o Mundo e com Deus. Desde os primérdios
mais reconditos da formacao da civilizagdo, a sua inquirigéo é sempre sobre
a Origem fundante.

A adogao da metodologia de estudo da antiguidade classica proposta pela
Altertumswissenschaft, de Wolf, que, autodidatamente, cultivou, indica que
nao ¢ adequado conceber o estudo de um texto, seja de que natureza for, iso-
lado do contexto histdrico, social, cultural e religioso em que foi produzido.
O estudo etnolégico e etnografico, arqueologico, historico, social, politico,
filologico, artistico, filosdfico e religioso dos povos leva-o a considerar que
a compreensdo do advento e da especificidade das caracteristicas proprias
da filosofia grega e da afirmagao da racionalidade logico-discursiva exige o
conhecimento do contexto religioso em que ela se originou porque ¢é desse
contexto que derivam as suas caracteristicas especificas.

Assim, considera que o fundamento da religido grega e, consequentemente,
da filosofia grega, reside na mitologia. Significa, entdo, que nem a filosofia
suprime ou supera a mitologia, nem a mitologia pode ser desconsiderada
na compreensao da especificidade da filosofia grega. De facto, é a propria
natureza da mitologia, as suas caracteristicas especiﬁcas e, em particular, o
modo como elas se vém a plasmar na religiosidade olimpica, que explica o
surgimento da filosofia na Grécia.

Mas a Filosofia Grega, tida como aquela grande conquista do Homem signifi-
ca, no fundo, a sua miséria; significa que, em determinado momento histdrico,
o Homem recusou o que gratuitamente lhe foi dado*. E essa recusa deu-se

4 Cf. Eudoro de Sousa, Mitologia: Histéria e mito, Lisboa, Imprensa Nacional-Casa da
Moeda, 2004, p. 27.
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precisamente quando se instituiu a histdria, isto ¢, na passagem da pré-histdria
para a historia ou, se quisermos, na passagem do mito vivido pelo rito para
o relato poético, ja alegdrico; na passagem da religido pré-helénica para a
religido helénica, ou ainda, se quisermos, na passagem da poesia a filosofia.
E esse determinado momento histérico que procura identificar, com rigor
arqueoldgico, na tese que apresenta em Dioniso em Creta’.

A presenca de Dioniso em Creta revela uma religiosidade que patenteia uma
unidade a-histérica entre Deus, Cosmos e Homem. Por ai se vé que, quer
a mitologia grega olimpica, quer a religiao grega, tém a sua origem na reli-
gido cretense pré-helénica, fortemente «impregnada de Dioniso». Quer isto
dizer que, para Eudoro de Sousa, a religiao e a mitologia pré-helénicas sao
horizontes de partida, mas também de chegada para um itinerario filoséfico
que busca os fundamentos, os principios, o principio, ndo do que alguma vez
comegou e decorre até a sua resolu¢do, mas sim a Origem que congrega o que
foi, 0 que é e 0 que sera. Deste modo, cremos que a reflexao filoséfica sobre
o fundo teoldgico, antropoldgico e cosmoldgico da realidade e da existéncia
culmina numa demanda pelo Ser, numa ontologia. Aqui, a Origem ¢é enten-
dida como principio, originante e nao originada. Por esse principio, sustenta
Eudoro, acedemos - embora de diferentes modos - a trés planos distintos
da manifestagdo do Ser: o Absoluto que se manifesta desde o Extremo Ho-
rizonte, em «fulguracdes ofuscantes»; a triade complementar e simbélica e
indiferenciada de Deus, Homem e Mundo no além-horizonte e, finalmente,
0 «Mundo do Homemy, o «Deus do Homem», ou seja, 0 «Mito do Homem»
no aquém-horizonte separado. Ora, se do Absoluto, situado nesse extremo
horizonte, ndo temos qualquer experiéncia direta — qual Deus absconditus -,
sera apenas pelas suas «fulguragdes ofuscantes», que se projetam nesse além-
horizonte, que a Ele podemos aceder. No entanto, o mais dramatico é que
nds ndo nos movemos nesse além-horizonte, mas sim no aquém-horizonte
histdrico, cronologico e diferenciado, onde os deuses sio cognominados e o
homem objetifica e coisifica 0 mundo, destruindo-o, quebrando a unidade
vivificada na vivéncia experiencial do mito, sob o pretexto — ou o mito - de
ser ele, homem, o construtor do seu préprio mundo.

Esta unidade perdida, substituida pelo «Mito do Homemy, esta bem paten-
te em Horizonte e Complementaridade: Ensaio sobre a relagdo entre mito e
metafisica, nos primeiros filésofos gregos®. Aqui, remete-nos para a comple-

5 Idem, «Dioniso em Cretay, in Dioniso em Creta e outros Ensaios, op. cit.. Ver também:
idem, «II — Arqueologia do Egeu em suas linhas geraisy», in Organon, n.°s 6-7, Porto Ale-
gre, 1963, pp. 59-125.

6 1dem, Horizonte e Complementaridade: Ensaio sobre a rela¢do entre mito e metafisica,
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mentaridade entre as codificagdes miticas e filosdficas face ao «mistério do
horizonte», isto é, a complementaridade entre aquela regido primordial que
retne os principios e fins, o extremo-horizonte; a morada dos deuses indistinta
do mundo e do homem, a unidade dltima prévia a considera¢do dos opostos,
o além-horizonte; a capacidade de buscar os principios, as causas primeiras
dos fenomenos, a partir da consideracio da diversidade das existéncias,
possibilitado pelo exercicio filosofico proprio do aquém-horizonte.

Esta complementaridade, como dira, mais uma vez, em Sempre o mesmo
acerca do mesmo, texto de 1978, justifica-se porque é a mesma a raiz de onde
brotam tais codificagdes. No entanto, mostra também como a codifica¢ao
mitica é primordial e indistinta, enquanto a codificagao filosofica assenta em
categorias de identidade e diferenca. Isto é, aquilo que a filosofia estabelece
distintamente como cosmologia, antropologia e teologia, tem a sua unidade
e indiferencia¢do na codificagdo mitica.

O transito, da mitologia a filosofia, faz-se, entdo, através da poesia que nos si-
tua no plano simbdlico mediativo entre aqueles mitos que eram transmitidos
oralmente e vivenciados pessoalmente e a filosofia pré-socratica e platdnica.
Invertendo os termos, podemos compreender o sentido do afirmado quando
é o proprio Eudoro a considerar que a filomitia de Homero e Hesiodo era
j, ou tendia a ser, uma filosofia. O préprio o estudo dos fragmentos pré-
socraticos, que traduziu, a partir da edi¢ao de Diels’, e o curso sobre Filosofia
Grega, que ministrou e que se estende a Platio e Aristdteles, mostram como,
para Eudoro de Sousa a filosofia grega estd pejada de elementos mitologicos
de variada ordem, desde a presenca de aspetos religiosos e mitologicos do
orfismo em, por exemplo, Empédocles e Pitagoras, até a propria estrutura
concetual da ascese dialética que se observa na Repuiblica, de Platao, que se
inicia, precisamente, com a descida de Sdcrates ao Piréu, e que reproduz a
estrutura propria de uma catabase, mesmo sabendo que, a partir de Platéo,
a degradagdo do sensivel é um primeiro passo no caminho de um cosmos
separado, num mundo sem deuses e em deuses sem mundo.

Mas o que importa a Eudoro é que a concegao tipicamente grega de teofania,
de cosmofania e de antorpofania, mostra que, em senda drfica, mundo e

nos primeiros filésofos gregos, Brasilia, Série Universidade — 6, Editora Universidade de
Brasilia/ Sdo Paulo, Livraria Duas Cidades, 1975.

7 Idem, «Fontes da histéria da filosofia antiga: de Tales a Critas: filosofia da natureza, os
jonios, Xendfanes» e «Fontes da historia da filosofia antiga: de Tales a Critas: filosofia da
natureza, Heraclito» in Revista Brasileira de Filosofia, Sdo Paulo, 4 (1 e 2), jan./ mar. e
abr./ jun., 1954, pp. 96-123 e 290-323.
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homem, surgem do Kaos, conce¢ao que vem a ser assumida pelo neoplato-
nismo, no final do curso histérico da filosofia grega. Reverte-se aqui para a
Origem como um nada que é tudo e para uma religido pontifice, por via da
revalorizagdo litirgica do mito, que nas dangas, procissdes e sacramentos,
permite o regresso as origens rituais e mistéricas, onde se presenteia essa
proximidade e presenca divina da Excessividade Cadtica. Mas esta desig-
nacao ja remete para a consideragao de que também ha uma ponte, s6 que
uma ponte de 1d para ca e ndo tanto de cd para 4, pois percorrer essa ponte,
de ca para 14, apenas chega ao liminar horizonte simbolico.

Estamos perante duas vias, duas codificagdes, entre trés horizontes que
se apresentam como complementares. E na complementaridade entre as
relagoes de Deus, Homem e Mundo, nas suas manifestagoes simbolicas, de
que o autor se ocupara em Mitologia e em Historia e Mito.

Aqui, o mito é, conforme o estipulou Schelling, na senda de Plotino, tautego-
ria, isto é, diz o que é da forma que é, ndo se constituindo por mais, menos ou
outro significado sendo do que aquele que tem. Se para Schelling, o Absoluto
encontra na base a consciéncia humana como aquele incondicionado que é
unidade das dualidades dos problemas filoséficos e dentro do qual se torna
possivel a demonstracdo e a compreensdo do condicionado, também para
Eudoro, a mitologia politeista ¢ ja biografia dos deuses que nao alcanga o
que concebe como a unidade do além-horizonte, que nao é alteridade rela-
cional, mas indiferencia¢ao mitica, o que revela uma perspetiva monista e
imanentista em que nao ha lugar para a transcendéncia e singularidade do
outro. H4, sim, um monoteismo origindrio que estd antes da determinagao
e diferenciagao dos significados a que a mitologia politeista vem dar voz. No
entanto, tanto a forma como o conteudo do Mito, e ja ndo da mitologia sdo
verdadeiros, literais e apontam para um fundamento que ¢é forga pré-racional
originaria, sendo que o acontecimento historico da gera¢ao dos deuses se
compreende, por isso mesmo, por forgas ou poténcias em mutagio, o que
ndo significa o seu desaparecimento, apenas a sua ocultagéo.

Estamos, portanto, no campo do além-horizonte simbolico, proprio da vi-
véncia indistinta do mito pelo rito; por onde irrompe, em primeiro lugar,
o impulso mitico da Origem que institui toda a realidade; isto ¢, também,
de onde é emanado o impulso mitico que projeta 0o Homem nos mundos
possiveis a sua existéncia. Assim, do ponto de vista do Mito da Origem,
Deus, Homem e Mundo constituem uma unidade indiferenciada, pois que,
na Origem, em si, ndo se distingue ainda o que ¢ daquilo que pode vir a ser.
Efetivamente, pelo afirmado, ndo faz sequer sentido que, a esse nivel, se possa
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ja falar de Deus, de Homem ou de Mundo, e é por isso que o indiferenciado
¢ inominado. Verdadeiramente, do que podemos falar é dos horizontes
onde o Homem existe e no modo como neles este se relaciona com Deus e o
Mundo, pois que da Origem apenas podemos dizer que é, dado que se situa
naquele horizonte-extremo que é Mysterium Tremendum. De qualquer modo,
existindo o Homem no ou num Mundo, a primeira pergunta, ou a origem
de todo o perguntar, sera sempre a pergunta pela Origem, e perguntar pela
Origem ¢ diferente de perguntar sobre as coisas originadas.

A pergunta pela Origem remete para o Mito da Origem, referindo-se a pré-
pria Origem originante, e é precisamente por isso que Eudoro acrescenta o
qualitativo «Mito» ao plano da Origem. Acrescenta este qualitativo, porque
Mito se refere aqui, ja no plano do originado, aquela dimensao da realidade
onde ja se pode dar uma vivéncia ou convivéncia entre coisas originadas,
como sejam os deuses, os homens e os mundos, numa outra unidade posta
pela indiferenciagdo entre mito e rito. De facto, a vivéncia ritual do mito, ou
aatualiza¢do do mito pelo rito, ndo pressupde a separagao ou o apartamento
entre Deus, Homem e Mundo instituida pela palavra. E uma vivéncia ou
convivéncia em que os deuses dancam com os homens num mesmo cenario
que é o préprio mundo em que, a cada momento, coabitam.

A ilustragdo que recorre a dang¢a pode ser bem explicita. Nao se trata de
afirmar ou explicitar conteudos; trata-se, sim, de aumentar a compreensao
daquilo que é do 4mbito da participagdo no mistério e nao do discurso.
Trata-se de uma nova ou renovada compreensao da Religido, da Arte e da
Filosofia, de uma compreensdo que podera ser dada por uma Philomythia
que, por via estética, possibilitara o encontro entre Deus, o Homem e o
Mundo.

Sendo a mesma realidade considerada em horizontes diferentes, estes nao se
excluem nem se eliminam mutuamente, nem tao-pouco se apresentam como
limites ou limitantes uns de outros. Para Eudoro, um horizonte é liminar de
outro horizonte. Significa que é possivel transpor horizontes, em particular,
no que ao Homem concerne; apresentando-se como que encerrado num
aquém-horizonte, é possivel transpd-lo e alcangar o além-horizonte, isto é,
transpor a dimensao objetivante em que se encontra, para uma dimensao
trans-objetivante; transpor a dimenséo logico-discursiva propria e caracte-
rizadora da natureza do aquém, para a dimensao simbdlica prépria e carac-
terizadora do além. Trata-se, no fundo, de horizontes distintos, liminares
uns de outros, mas complementares, pois que o seu ponto referencial é o
mesmo e todos apontam para o mesmo, para a Origem.
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Assim, no além-horizonte, na trans-objetividade, isto é, no horizonte com-
preendido por uma vivéncia simbolica, o simbdlico apresenta-se como
«sintese sensivel do ser e da significacao», é, entdo, o horizonte proprio de
uma dimensao ou plano de realidade que presentifica a Origem. Por um
lado, todos os simbolos que constituem o simbdlico revelam uma «plurali-
dade convergente em um s6 simbolo: o «Macro-Simbolo», que se apresenta
como projec¢ao ofuscante da Origem; por outro lado, cada simbolo dota
ou acrescenta a coisa o seu ser origindrio, tornando-a, verdadeiramente,
naquilo que é e nao naquilo que esta a disposicio do Homem ou que é
uma criacao sua.

E pelo exposto que afirmamos que o pensamento filoséfico de Eudoro de
Sousa se configura numa philomythia, e a forma em qua a concebe é ineren-
temente estética. Sendo o homem uma unidade de consciéncia e corpo; de
razdo e sensibilidade, a sua perfetibilidade concretiza-se no estado estético,
porque o belo, a beleza, comporta esse ideal de harmonia e plenitude. Na
estética procura-se a compreensao de um mundo de simbolos, para la das
coisas, isto é, pensar as coisas re-integradas.

No tipo de experiéncia estética a que nos referimos, nao faz sentido a dis-
tin¢do entre aquele que cria e o que é criado, ou entre aquele que contempla
e aquilo que é contemplado. Efetivamente, na e pela natureza do simbdlico,
o criador e a criatura, o autor e a obra, passam a ser aquilo que efetivamente
$30; Ndo um e outro, n4o um em outro, mas apenas um.

A experiéncia estética, assim entendida, é a capacidade de sempre renascer
com o irracionalizado, com o desconhecido, vivificando o impulso mitico
da Origem, numa experiéncia sensivel ou supra-sensivel, da dramaticidade
que revela uma implicagdo afetiva na participagdo da esséncia das coisas
anterior a cisao.

Uma experiéncia estética dramatica, relacional, tensional, criativa e pro-
dutiva, porque d4 a ver e a sentir, em visdo e em agdo, o que nao pode ser
visto e o que nao pode ser dito. Experiéncia plena de integra¢ao no mundo
que convoca e compromete todas as poténcias do homem; experiéncia
primordial que estd na origem da cultura e civilizagdio humana; experi-
éncia da proximidade da divindade, ou sentimento da sua presenca, sem
qualquer distin¢do ou oposi¢do entre o corpo e espirito ou entre o sensivel
e o inteligivel.

E a experiéncia estética que possibilita tal vivéncia indiferenciada; vivéncia
de um culto extasiante, atualizado pela acéo, pelo rito, pela danca, pelo
gesto e nao pela palavra, que tem uma origem tdo remota que pode ser
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tracada desde os cultos dos povos primitivos; cultos que apresentam e nio
re-presentam uma totalidade, na vivéncia daquilo que Eudoro chama o
drama, no éxtase, que é ex-tético, e que pde a convivéncia entre a divindade
e 0 humano num mesmo palco que é o Mundo.

Dai a necessidade de nos disponibilizarmos para abandonar este horizonte
objetivizante e abracarmos uma existéncia simbdlica, uma existéncia que
anule irremediavelmente a nossa subjetividade e possa conviver com as
fulguragdes ofuscantes emanadas, como que proje¢des impulsivas miticas,
da Origem.

Se a procura, o questionar e o intentar o sentido sdo a condi¢ao normal do
filésofo, serd através, ndo da mitologia, entendida como biografia dos deuses,
mas de uma filomitia que poderemos conceber que o verdadeiro sentido s6
se alcanga por via estética. A partir dai, ja ndo falamos, nem filosoficamente,
nem filomiticamente; apenas dangamos.
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