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PARA UMA FILOSOFIA DO SIMBOLO

MIGUEL BAPTISTA PEREIRA

Do grego recebemos a palavra symbolon, que significa a coincidéncia
de duas partes, que de novo se reinem, pois, segundo Herédoto (Historiae
VI-86), o simbolo era a coincidéncia ou reunido harmoniosa das partes de
um anel, que dois amigos, antes de se separarem, dividiram entre si,
levando cada um a sua parte e com ela a possibilidade de futura coinci-
déncia ou encontro de partes, que se tornou sinal externo da amizade, que
a separacdo ndo aboliu'. Dada a relagio ao outro, o simbolo no sentido de
encontro exprime uma situagdo origindria, que contrasta com fundamentos
como o Cogite-sum, o Eu absoluto constituinte, as condi¢des de possibi-
lidade de uma consciéncia pura e seus pressupostos, o facto puro de ser ou
uma mera natureza una. Dai, os tragos ontolégicos de simbolo como
encontro real no tempo de dois sendos, que coincidem na base do ser, que
os une. Neste contexto, ndo € a “separagdo” ou “chorismés™ que tem prio-
ridade, nem tao-pouco a oposi¢gao mas o acontecimento do “simbolo™ ou
encontro coincidente, cujo sentido auto-justificante bane toda a instru-
mentalizagdo em virtude da sua incarnagdo incondicionada em momentos
histéricos de densidade cairolégica, como a amizade, o casamento ou o
encontro histérico com Deus. O homem s6 consegue a chave da sua prépria
explica¢@o, quando se remete para a sua prépria histéria e, por isso, Pascal
chamou “argumento simbdélico” a esta busca de coincidéncia ou encontro
histérico connosco mesmos?. A partir do encontro, que a histéria concreta
exige de nds no presente e ndo de uma atemporalidade metafisica nem de
um passado paradigmdtico ou de um futuro longinquo da evolugao se deve
ler o enigma da coincidéncia histérica de duas liberdades, que jamais se

I E. VOLLRATH, Studien zur Kategorienlehre des Aristoteles (Diisseldorf-Beurath

1969) 10.
2 M. MULLER, Erfahrung und Geschichie. Grundziige einer Philosophie der Freiheit

als transzendentale Erfahrung (Freiburg/Minchen 1971) 498.
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4 Miguel Baptista Pereira

repete. Liberdade significa aqui a raiz inica, irredutivel a conceitos, do eu
humano no palco de um mundo aberto, simultaneamente pre-dado e
oferecido como tarefa, onde ela toma posicio, se dd a si mesma forma, ao
desempenhar o seu papel de actriz (personare). A liberdade real mostra-se,
faz-se ouvir (senat) no mundo a que pertence ¢ onde ganha forma ou
figura, como o actor antigo, que, ao falar através da mascara, desempenha
o seu papel no mundo lidico. Tal é provavelmente o significado original
da palavra grega “prosopon”, que foi traduzida em latim por “persona™ no
sentido de mdscara, rosto ou aspecto pelo qual a unidade de acg¢ao de uma
figura lidica se faz ver e ouvir. A pessoa constitui-se mediante o apare-
cimento temporal da raiz origindria, que ¢, no palco do mundo a que
pertence. A dignidade inaliendvel da pessoa estd precisamente no apareci-
mento da sua raiz profunda e dnica no mundo varidvel e multidimensional
que habita®. O simbolo enquanto encontro de que cada participante leva um
sinal como recordacdo passivel de futuras realizagdes, retine pessoas
abertas a mundo. Neste contexto, o saber é apenas um potencial limitado
da pessoa, pois um homem muito erudito pode ainda continuar primitivo
em muitos aspectos. N@o basta investigar os seres ou armazend-los no
conhecimento mas é necessdrio ami-los, pois no amor manifesta-se a
actividade tipica da pessoa humana. Ao cunho pessoal subjaz algo tnico
e origindrio em que assenta no sujeito o saber das coisas e, por isso, a
relagdo as coisas (eu-isso para M. Buber) € envolvida pela vida interpessoal
ou relagdo eu-tu, que rompe o simples dominio racional e técnico do
mundo. Nao se trata, portanto, de apenas possuir o saber e o poder mas de
ser um homem, que sabe, cria e ama a partir da profundidade pessoal do
seu ser sem se perder na técnica do mero especialista, por tentadora que
seja. A pessoa € tanto mais desenvolvida na sua personalidade quanto mais
abrangente for o seu mundo e mais viva for a sua relagdo com ele. Um
homem sem mundo ou de um mundo estreito jamais poderd desenvolver
plenamente a sua personalidade. Por isso, quanto mais o homem for um
microcosmos em que o todo se espelha de modo vivo e quanto mais, por
outro lado, o cosmos olhar o homem por todos os lados como se fosse um
“macro-homem”, mais crescera a perfeigdo do humano. Quao admirivel é
encontrar um homem para quem tudo fala, a quem tudo diz algo, a quem
tudo saida e que, por seu lado, saida tudo com o espirito, o coragdo e a
profundidade do seu ser pessoal®. Esta é a grandeza e a plenitude humana
do simbolo como encontro com o outro e a natureza. Os elementos

i B. WELTE, “Person und Welt" in: A. SCHWAN/B. WELTE, Hrsg., Person und
Verantwortung. Zur Bedeutung und Begriindung von Personalitét (Disseldorf 1980) 17-18.
41p., 0. . 19-20.
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Para uma Filosofia do Simbolo 5

sensiveis que integram os grandes sinais ou simbolos, devem ser vividos
pelo homem como expressdes vivas que dizem o interior oculto do homem
e das coisas e fecundam a praxis humana. Ficou célebre o ensaio onto-
teoldgico de R. Guardini intitulado “Os sinais sagrados” reduzidos a vinte
e escrito em 1922/1923, no mesmo ano em que E. Cassirer publicou o
primeiro volume de “Filosofia das Formas Simbélicas™, gizado dentro de
uma concep¢io de cultura pautada pelo Neo-Kantismo. No seu ensaio,
Guardini percorre vinte sinais do mundo sacro vividos na experiéncia do
homem: o sinal da cruz, a méo, o ajoelhar, o estar de pé, o avangar, o bater
no peito, os degraus, a porta, as velas, a dgua benta, a chama, a cinza, o
incenso, luz e calor, pao e vinho, o altar, o linho branco, o cdlice, a bencio,
os sinos. Os sinais ajudam a ler o interior do homem na forma corpérea, a
alma no corpo, o espirito na concregdo expressiva da histéria humana.
Enquanto o signo contém uma rela¢do necessdria e verificivel ao que
representa, como o indicio juridico ou o sintoma médico, o simbolo
distancia-se do que desvela, ganhando uma autonomia que lhe permite
significar o ausente. Ora, a esséncia de uma coisa e o acto por que a
conhecemos, ganham expressdo na palavra. Com sentidos abertos e espirito
penetrante viu o homem o ser das coisas e deu-lhe nome, segundo o relato
do Génesis, 2,191, respondendo com a linguagem ao mundo criado por
Javeh. Platio no Banguete, 191 d, refere o mito de Zeus ter dividido o
homem, que originariamente era uno, o que obrigou todo o homem dividido
a procurar o outro, que ¢ o simbolo de si mesmo e, segundo a narragio
biblica referida, a dar-lhe nome. No simbolo, como encontro de homens
divididos, que se unem, abre-se-lhes o mundo e a histéria, o que nos
permite falar “de uma experiéncia simbdlica” origindria, que a Filosofia,
a Arte e a Religido ndo podem olvidar. A tarefa de dar nome foi
historicamente cumprida pelas sete mil linguas, que jd foram faladas® e pela
escrita descoberta e utilizada por cerca de cem linguas. A linguagem falada
ou escrita do ser torna-se nuclear na meditacio filoséfica, dada a sua
méxima abrangéncia. A obra de arte ¢ vivida numa experiéncia simbdlica,
que ao pressentir o seu fundo sagrado, se torna religiosa, embora continue
e se exprima na linguagem dos poetas, pois Arte e Religido estdo
insuperavelmente unidas numa simbélica estética, que a ambas abraga’ . Do

3 E. CASSIRER, Philosophie der symbolischen Formen. Erster Teil: Die Sprache (Ber-
lin 1923); R. GUARDINI, Von heiligen Zeichen (Mainz 1922),

% Ph. BRETON/S. S. PROUX, L’Explosion de la Communication. La naissance d'une
nouvelle idéologie (Paris/Montréal 1991) 17 ss.

7 H. WAHL, Glaube und simbolische Erfahrung. Eine praktisch-theologische
Symboltheorie (Freiburg/Basel/Wien 1994) 50-51.
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simbolo como encontro resultou uma critica ao egocentrismo moderno,
quando na compreensao do eu se viu implicada uma relacao de alteridade.
No simbolo origindrio o eu descobre-se no tu como o tu no eu, formando
a primeira comunidade ou presencga real e mutua dos simbolizados. Esque-
cida esta presenga, seguem-se as formas defeituosas da “interioridade
pura”, do iconoclasmo em sentido amplo, do mero signo de algo, do em-
pirismo coisista. Jamais se deveria apagar o simbolo como relagio inter-
pessoal a fim de se evitar a promogdo indevida, a primeiro lugar, do juizo
ou proposi¢ao sobre as coisas.

No sec. XX, dois pensadores reflectiram com intensidade sobre o sen-
tido e o papel do simbolo na existéncia humana: E.Cassirer e P. Ricoeur.
De facto, o Neo-Kantismo de Marburg tentara transformar a Critica da
Razao Pura de Kant numa Critica da Cultura e, consequentemente, o neo-
-kantiano E. Cassirer, na fidelidade as suas raizes filoséficas, enriqueceu
o campo herdado da temadtica cultural neo-kantiana com o problema das
formas simbdlicas, avancando da Teoria do Conhecimento para uma Filoso-
fia da Cultura, que abrangesse linguagem, mito, religido, arte e ciéncia.
Assim nasceu de 1923 a 1929 a obra de Cassirer Filosofia das Formas
Simbélicas®, trilogia monumental de Filosofia da Cultura, em que o autor
se libertou do espago estreito de uma filosofia do conhecimento cientifico
e empreendeu com a investigagio das formas simbélicas uma filosofia da
cultura do espirito humano criador, continuando o trabalho do contempo-
raneo de Hegel, Fr. Creuzer, Simbdlica e Mitologia dos Povos Primitivos
(1810-1812), que rebuscou no Oriente, na Asia e no Egipto, as raizes da
linguagem simbélica, mdgica e mitica do Ocidente® e influiu no pensa-
mento de Hegel'?. Na sua obra mestra Filosofia das Formas Simbélicas
julgou Cassirer ter atingido uma nova posigio filoséfica capaz de responder
as questdes basilares da filosofia sem abdicar da sua originalidade relativa-
mente a Teoria do Conhecimento, 2 Fenomenologia e a Metafisica. Deste
mesmo espirito estd imbuido o quarto volume (ainda ndo publicado) de
Filosofia das Formas Simbdlicas, que, além de uma critica ao Neopositi-
vismo Légico do Wiener Kreis, analisa o problema da Metafisica, incluindo
nesta epigrafe M. Heidegger e retoma o conceito central do terceiro volume
designado por “fenémeno origindrio”!' num paralelismo evidente com o

8 E. CASSIRER, Philosophie der symbolischen Formen. Erster Teil: Die Sprache (Ber-
lin 1023) ; Zweiter Teil: das mytische Denken (Berlin 1925); Dritter Teil: Phinomenologie
des Erkenntnis (Berlin 1929).

Y Ch JAMME, " Gotte an hat ein Gewand ". Grenzen und Perspektiven philosophischer
Mythos-Theorien der Gegenwart (Frankfurt/M 1991) 18-19.

10 G. M. F. HEGEL, Briefe an Hegel. Bd. 11, hrsg. v. J. Hoffmeister (Hamburg 1953)
217 ss.
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conceito de “mundo da vida” desenvolvido jd na década de 20 por E.
Husserl. Na introdugio ao primeiro volume de Filosofia das Formas Sim-
bolicas escreveu Cassirer que “a vida sai da esfera da existéncia simples-
mente cultural”, ndo permanece de modo algum uma porgio desta existén-
cia como se fosse um mero processo bioldgico, mas muda-se e consuma-
se na forma do espirito!?, que ndo é uma visdo passiva da realidade mas
uma actividade criadora de formas, que, na multiplicidade dos seus
produtos, mostra “a unidade do seu processo de produg¢do.” Pela actividade
criadora de formas, o homem, em vez de mero “animal racional”, é um
“animal criador de simbolos” (animal symbola formans) situado na vida
activa concreta, aberta e histérica contra todo o hermetismo sistematico,
exacto e atemporal. Por isso, Cassirer coincide com linhas programaticas
da Filosofia da Vida: partir da expressao linguistica como dimensio bdsica
da compreensio de mundo, reabilitar o mito como forma pré-cientifica de
vida, pér em relevo o papel do corpo, analisar a ciéncia como forma
simbdlica da compreensdo do mundo'?.

O conceito kantiano de constituicdo segundo o qual o entendimento
prescreve a natureza as suas leis, alonga-se em Cassirer a produtividade
histérico-cultural inaugurada por Vico, que fez depender a compreensao de
mundo da histéria da sua criagdo pelo homem. Por isso, ndo ha coisas-em-
si mas apenas estruturagdes ou produgdes de forma, desde a linguagem, o
mito, a arte até a ciéncia e 4 técnica, que sao “formas simbélicas” em pleno
sentido. Na raiz da multiplicidade dos fenémenos culturais hd uma forga
de simbolizagao polimérfica, que garante a unidade funcional da realidade
cultural. Para a andlise filoséfica dos fenémenos culturais distinguiu
Cassirer desde 1927 e sobretudo no terceiro volume de Filosofia das For-
mas Simbélicas'* trés fungdes simbdlicas: a expressio, a apresentagio e a
significagdo pura'®, Por expressdo, entende Cassirer o fenémeno originirio
de todo o dado sensivel estar referido a um sentido antes mesmo que a
consciéncia reflicta sobre esta relagdo. Na chamada unido corpo-alma
aparece para Cassirer a relagdo simbélica mais origindria e, por isso, toda
a cultura estd sempre associada ao homem corpéreo concreto e deve como

Il Ch. JAMME, Einfiihrung in die Philosophie des Mythos (Darmstadt 1991) 99-100.

12 E. CASSIRER, Philosophie der symbolischen Formen, 1, 51.

13, M. KrOIS * Problematik, Eigenart und Aktualitit der cassirischen Philosophie der
symbolischen Formen ”, in: H. J. BRAUN/H. HOLZEN/E. W. ORTH, Hrsg., Uber ErnsT
Cassirers Philosophie der symbolischen Formen (Frankfurt/M 1988) 27.

14 E. CASSIRER, Philosophie der symbolischen Formen, 111, 127, 234, 496, 525.

I5 Ip., “Das Symbolproblem und seine Stellung im System der Philosophie (1927)",
in: E. W. ORTH/J. M. KROIS, Hrsg., Ernst Cassirer, Symbol Technik, Sprache. Aufsdtze aus
den Jahren 1927-1933 (Hamburg 1985) 22-35.
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8 Miguel Baptista Pereira

tal compreender-se fenomenologicamente'®. A fun¢do apresentativa, ao
objectivar conscientemente o sentido, torna patente a distin¢do entre
sentido e seu substracto, entre sujeito e objecto, entre criacio e obra de arte.
Esta idealizacao sensibilizada é reclamada pela arte e pelo conhecimento
objectivo, que se nutrem da intuigdo, ao passo que a significagcdo pura, ao
libertar-se de todo o elemento intuitivo, torna-se jogo abstracto de formas,
como sucede no cdlculo, na Matemadtica e nas Ciéncias da Natureza.
A fung¢do de representagiio pura designa a capacidade de operar abstracta-
mente com simbolos de tipo matematico, que se distinguem plenamente do
sentido de um conteiddo intuitivo e sdo a expressdo mais forte da emanci-
pacido do espirito humano. A diferenga entre linguagem natural no seu
estiddio expressivo e representativo e a linguagem artificial da Mathesis
Universalis subjaz as fungdes de Cassirer, permanecendo intocdvel o
principio antropolégico de que nao podemos apreender a significacdo em
geral sem a sua relagdo a sensibilidade nem esta independentemente da
significagiio!”. H4 uma “determinada graduagio sistemdtica”, “um pro-
gresso ideal” entre mito, linguagem e arte, pelo qual “o espirito ndo s6 é
e vive nas suas proprias criagdes, nos simbolos que ele mesmo produz” mas
também “os concebe como o que eles sdo.”'® Por isso, Cassirer julga-se
traduzido pela Fenomenologia do Espirito de Hegel, como a seu modo P.
Ricoeur, na qual o “ser espiritual” niio € s6 concebido e expresso como
substincia mas também como sujeito, convergindo, neste caso, a proble-
mdtica da Filosofia da Mitologia com a da Fenomenologia do Espirito de
Hegel. Neste contexto, a ciéncia distingue-se dos outros degraus da vida
espiritual ndo porque ela enfrenta a verdade viva das coisas em si sem
necessidade de signos e de simbolos mas porque ela conhece e concebe os
simbolos, que usa, de modo diferente, mais profundo e sobretudo mais
critico do que as outras formas da vida espiritual'®. A experiéncia mitica
estrutura-se e organiza-se segundo o principio da metamorfose ou trans-
formagdo de tudo em tudo e o da simpatia entre todas as coisas: “Tudo pode
devir a partir de tudo, porque tudo pode entrar em contacto com tudo, tem-
poral ou espacialmente.”?® Se o pensamento cientifico fala de mudancas
ordenadas segundo leis, o pensamento mitico conhece apenas a simples
metamorfose ou transito de uma coisa individual para outra. Na magia

16 1p., Philosophie der symbolischen Formen, 111, 108-121,

17 E. W. ORTH, “Operative Begriffe in Ernst Cassirers Philosophie der symbolischen
Formen”, in: H.-J. BRAUN/H. HOLZHEY/E. W. ORTH, Hers., Uber Ernsr Cassirers
Philosophie der symbolischen Formen (Frankfurt/M 1988) 62-63.

I8 E. CASSIRER, Philosophie der symbolischen Formen, 11, 35.

2 1p., 0. ¢ 36.

WIp.,, e. c. 62.
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“simpatética”, hd um nexo causal, que enlaga ndo sé o espacialmente
vizinho e o temporalmente distante mas também o que € exterior, pois nada
foge a totalidade concreta das coisas?!. Na experiéncia mitica é tipica a
representacdo da comunidade de todos os seres vivos, de que o totemismo
¢ expressdo relevante??, como alids a doutrina da origem de todas as coisas
a partir de algo material como o corpo de um gigante da Mitologia Nérdica,
a que alude Cassirer®?. Nesta andlise da consciéncia mitica e em paralelo
com o trinsito para o Espirito Absoluto da Fenomenologia do Espirito de
Hegel, € reservado um capitulo a operagio origindria, em que ao Sagrado
se contrapde o profano ou, noutra terminologia, ao Extraordindrio o ordi-
nédrio do quotidiano?*. E o caminho para a Transcendéncia, “que articula
entre si todos os contelidos da consciéncia religiosa e mitica”, que na sua
existéncia simples e na aparéncia imediata veicula uma revelagio
misteriosa. E precisamente esta revelagdo enquanto desvelamento sempre
incompleto que, para Cassirer, na sequéncia de K.Otto em O Sagrado
(1917), transmite o trago dominante ao conteido mitico-religioso e lhe
imprime o cardcter sacral, cujo espago € o da vivéncia do mito e nio o
espago neutro e homogéneo, uniforme e infinito da profanidade®®. Os
modos sintéticos de unificar a multiplicidade sensivel construidas pelo mito
e pela ciéncia mantém entre si uma correspondéncia analégica. Nao menos
do que o espago e o tempo, o conceito de nimero apresenta-se como mitico
antes de ascender 2 esfera pura da Matematica®®. O “nimero sagrado™ foi
venerado e indicios desta atitude sdo ainda palpdveis no comego da
Matemidtica Cientifica. Na explicagdo mitica e na cientifica de mundo
dominam as mesmas espécies de relagdo, de unidade, de multiplicidade, de
conjunto, de sucessdo. No pensamento mitico, estas categorias revestem-
se de uma tonalidade prépria, de algo plenamente individual, a que subjaz
o universal e que se pode sentir mas nio conceber rigorosamente?’. O mito
tende para uma “unidade de mundo” e move-se por vias tipicas para a
realizagdo desta tendéncia. Assim como o conhecimento cientifico visa uma
hierarquia e leis, uma ordenagio sistematica de razdes e suas consequén-
cias, também o mito se estrutura segundo uma hierarquia de forgas e de
figuras de deuses, apresentando-se como um “todo intuitivo” formado por

. 68.

ID:; 0: ¢
2 Ip., o. c. 84.
23 Ip., 0. ¢. 71 ss.
24 Ip., 0. ¢. 95-103.
5 1ID., 0. ¢. 97, 108 ss.
26 C. A. PIckoVER, Ubers., Die Mathematik und das Gouliche (Darmstadt 1999)
passim.

27 E. CASSIRER, 0. ¢. 79.
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10 Miguel Baptista Pereira

unidades imaginativas e concretas ainda distantes das formas ideais e das
leis do mundo objectivo da ciéncia?®. Esta relaciona os seus elementos sem
de modo algum os confundir enquanto o mito persiste em fundir numa
unidade indistinta e substancial tudo aquilo que, em sentido espacial ou
temporal, se toca ou se aproxima por semelhanga e pertence ao mesmo
género. Ao ser portador de tudo aquilo a que estd referido, o objecto mitico
¢ um todo concreto e coincidente ou a regido Gnica do ser em que as dife-
rengas sossobram. Esta lei da concrescéncia ou coincidéncia dos membros
da relagdo no pensamento mitico aplica-se a todas as categorias na sua
singularidade. Assim, no que respeita a quantidade, o pensamento mitico
jamais estabelece uma separagio rigorosa entre o todo e a parte e, por isso,
“conhece apenas o principio da unidade da parte com o todo” ou da
participacio na esfera dos seres reais e das relagdes ideais. O género estd
real e imediatamente presente na espécie, no individuo, vive e age neles,
e nesta dimensdo radica para Cassirer a estrutura da imagem totémica de
mundo em que o individuo depende realmente do antepassado protoparente
e com ele se identifica?®. Na identidade mitica descobre o pensamento
qualidades semelhantes entre coisas diversas e um modo de agir ou “causa
real” que se desprende do complexo de qualidades fundamentais. Por isso,
quem conhecer na Alquimia a mistura dos elementos, sabe o enigma das
suas metamorfoses e domina-as, porque ndo s6 as concebe mas também as
pode produzir?®,

A semelhanca com a experiéncia prévia € outra categoria do pensa-
mento mitico partilhada pelo conhecimento cientifico. Sem a experiéncia
inicial do “caos das impressdes sensiveis” de que resultam semelhancas,
0 pensamento mitico ndo produzia figuras definidas nem o pensamento
lI6gico criava conceitos rigorosos, Para o pensamento mitico, bastam
semelhangas no aparecimento sensivel dos fenémenos para neles se ler a
presenga imediata do “género” mitico sem qualquer distin¢@o prévia entre
o “interior” e “exterior”, entre “essencial” e “ndo-essencial”, porque “toda
a igualdade ou semelhanca ¢ a expressdo imediata de uma identidade da
esséncia.”?! Mais do que uma unidade intuitiva, que implicasse passivi-
dade, o mito, para Cassirer, designa um estrato dltimo, que € um acto de
tomada de atitude, um acto de afecto e de vontade, uma dindmica do
sentimento vital, donde provém constru¢des permanentes de um mundo
objectivo. De facto, s6 quando este sentimento vital é provocado desde

#1p., 0. c. 81.
2 p., 0. c. 84.
3 1Ip., o. c. 86.
3l Ip., 0. c. 87-88.
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Para uma Filosofia do Simbolo 11

dentro e se exterioriza em amor e 6dio, em temor e esperanga, em alegria
e tristeza, desperta a fantasia mitica, criadora de um mundo determinado
de representagdes. A “forma de vida” é o estrato tltimo do sentimento vi-
tal, donde se desprende a “forma de intuicdo” e finalmente a “forma de
pensamento. "Estas formas, porém, ndo se isolam mas unem-se na constru-
¢do do mundo mitico”, em que as criagdes mais primitivas se aliam “as
figuras mais altas e puras do mitico”, segundo as formas do espago e do
tempo, a unidade e a multiplicidade, a conjunc@o de objectos e a sucessio
de acontecimentos?2. Neste contexto, 0 espago mitico como espago vivido
tem uma raiz afectiva e impressiva e, por isso, Cassirer reforca a opiniao
de que a distingdo e oposi¢do entre dia e noite, luz e escuriddo sdo “o nervo
mais intimo de todo o desenvolvimento humano de cultura”, convencido
ainda de que ndo s6 as quatro direc¢des do céu presidem deuses mas
também os acompanham valores diferentes: assim, o Oriente como origem
da luz é a fonte da vida; o Ocidente é o espago da escuriddo e do reino dos
mortos3? . Apoiado em investigacdes de especialistas, Cassirer recorda que
o pensamento mitico-religioso na Roma Antiga se objectivou sobretudo no
espago, quando mediante a delimitagdo de um espago denominado remplum
a sacralidade se distinguiu da profanidade. O remplum designa o que foi
circunscrito, delimitado para ser o espago sagrado de um deus e s6 depois
se estendeu a uma determinada porgdo de terra, a um campo, a um bosque,
que pertencem a um deus, a um rei ou a um her6i. Também o espago ce-
leste na sua totalidade era um templum habitado por um ser divino, que nele
exercia o seu dominio. Repartido por quatro regides (sul, norte, oriente,
ocidente) que estdo na origem de todo o sistema da Teologia Romana'!,
o templo do céu pelo cruzamento das duas linhas oriente-ocidente ¢ norte-
sul tornou-se o primeiro esquema de coordenadas, que da esfera religiosa
transitou para o dominio juridico, social e politico, onde progressivamente
se precisou e diferenciou. Neste esquema assenta o desenvolvimento do
conceito de propriedade e da respectiva simbolizagdo, que a designava e
protegia. O acto fundamental da “limitagdo” a que se deveu o tragado da
propriedade em sentido juridico-religioso, vincula-se a ordenagao sagrada
do espago e, por isso, nos escritos da Agrimensura Romana, € atribuida a
Jdpiter a introdugdo da limitagdo e referida imediatamente ao acto de
criagio do mundo. Segundo esta forma de delimitagdo, opera-se a sepa-
ragio da propriedade publica e privada, do ager publicus e do ager divisus
et adsignatus. A imitagio da divindade, o Estado, a comunidade, o

2 p., 0. c. 90.
33 H. PAETZOLD, Die Realitiit der symbolischen Formen. Die Kulturphilosophie Ernst

Cassirers im Kontext (Darmstadt 1994) 10.
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12 Miguel Baptista Pereira

individuo, mediante a ideia de remplum apropriam-se de um espago
determinado, em que habitam. M Cantor mostrou como os indicios da
Matematica Cientifica em Roma remontam aos escritos dos agrimensores
romanos ¢ ao sistema fundamental de orientagao espacial por eles utilizado.
Na fundamentagio cldssica da Metafisica entre os Gregos ecoam ainda
representagdes miticas primitivas e respira-se também aquela veneragio
que desde o comego envolvia o “limite” espacial®® . Segundo o modelo da
delimitagio espacial, desenvolveu-se a forma da determinagdo I6gico-mate-
mética e assim limite e ilimitado, (Tépag, € dmelpov) opdem-se nos pitago-
ricos e em Platdo como determinante e indeterminado, informado e infor-
me, bom e mau.

A linguagem conserva ainda vestigios desta tradi¢do, quando usa o
verbo contemplari para designar a visdo puramente tedrica, reactivando a
ideia de templum, de espaco reservado em que o augur realizava a obser-
vagdo dos sinais do céu. Na Idade Média Crista prossegue esta orientagio
religiosa e tedrica e, por isso, a estrutura do templo medieval ostenta os
tragos caracteristicos da simbdlica das linhas divisoras do céu, que era
essencial ao sentimento mitico de espago. Neste caso, o sol e a luz ji nio
sao a divindade mas funcionam como os sinais mais proximos e imediatos
do Divino, da Vontade do Salvador e da sua forga salvifica. As intengoes
profundas do culto pagao do Sol e da Luz foram ao mesmo tempo recebidas
e transformadas pelo Cristianismo:em vez do culto do Sol Invictus, aparece
a fé em Cristo, o “sol da Justica”, as igrejas como casas de Deus e o altar
mantém-se voltado para o Oriente; o sul € o simbolo do Espirito Santo, o
norte simboliza o desvio de Deus, a perda da luz e da fé; o baptizando ¢
virado para o Ocidente para renunciar a Sata e as suas obras e, em seguida,
para o Oriente ou regido do Paraiso, a fim de confessar a sua fé em Cristo;
as quatro terminagdes da cruz sdo identificadas com as quatro regides do
céu e do mundo. Sobre este fundo simples edifica-se uma simbélica pro-
gressivamente aperfeicoada e aprofundada em que todo o contetido da fé
se exterioriza e objectiva através de relagdes fundamentais e elementares
de tipo espacial®® . Cassirer vé nos mais diversos graus de desenvolvimento
do pensamento mitico-religioso das culturas mais dispares sinais expres-
sivos deste modo préprio e desta direc¢do fundamental da consciéncia
mitica do espago, que se pode comparar “a um fino éter, que penetra e une
entre si os modos mais variados de expressdo do espirito mitico.™

3 E. CASSIRER, o. c. 90-129.
351p., 0. ¢ 129.

36 ID., 0. ¢. 129-130.

371D., 0. c. 130,
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A consciéncia mitica ndo se esgota na dimensao espacial mas vive no
tempo a totalidade do seu mundo. O mito auténtico comega onde a intuigiio
do universo, das suas partes e forgas cria figuras de “deménios” e deuses
sujeitos a um nascimento, a um devir, a uma vida no tempo. O mito pro-
priamente dito ndo se restringe a considera¢do quietista do divino mas narra
histérias de deuses em que sobressai o tempo como condi¢do de possi-
bilidade da formagdo plena do conceito de divino®®. Através da respectiva
histéria constitui-se um deus, que, deste modo, ¢ arrancado a cornucépia
das forcas impessoais da natureza para se opor como um ser auténomo.
O verdadeiro cardcter do ser mitico s6 se manifesta onde ele aparecer como
ser originado e, por isso, toda a sacralidade do ser mitico se reduz a da
origem, ao processo a partir da origem, a profundidade de um passado, que
desde a sua lonjura temporal pde e justifica um conteiddo como sagrado e
significativo do ponto de vista mitico e religioso. Por isso, “o tempo € a
primeira forma origindria desta justificacdo espiritual. Nio sé a existéncia
especificamente humana, nao sé os usos, 0s costumes, as normas e 0s
vinculos sociais experienciam esta sacralidade, quando retrotraidos a
posi¢des do tempo mitico primitivo e origindrio, mas também a existéncia
e a natureza das coisas s6 se tornam verdadeiramente compreensiveis sob
este ponto de vista para o pensamento e sentimentos miticos.”™? O passado
nio tem “‘porqué” mas é o “porqué” das coisas. Ao reclamar-se de um pas-
sado absoluto, que ndo permite nem tdo-pouco carece de uma explicagio
ulterior, o mito distingue-se da histdria objectiva e das diferengas temporais
do passado, presente e futuro, pois o essencial do mito é o limite, que
separa o presente empirico da sua Origem, que assim aparece como “atem-
poral”, quando posta em paralelo com o tempo objectivo histérico ou c6s-
mico, sujeito a tensdo do passado, presente e futuro. Para escrever o tempo
da consciéncia mitica, Cassirer recorre a Schelling e com este fala de “um
tempo simplesmente pre-histérico”, de um tempo em que o comego e o fim
coincidem, de uma espécie de eternidade, ji que lhe falta a sequéncia de
momentos temporais e apenas se torna passado relativamente ao tempo que
se lhe seguir®’.

Toda a orientagio no tempo pressupde a orientagdo no espago e s6 apos
as determinagdes do espago se distinguem, para o sentimento imediato e
para a consciéncia pensante, as diferengas do tempo. “A mesma intui¢io
fundamental concreta”, que vive a “mudanca de luz e de escuridio, de dia
e de noite”, é a base da “intui¢do primdria do espago” e “da divisdo pri-

M Ip., 0. c. 133-134.
¥ 1p., 0. c. 133-134.
N 1Ip., 0. c. 135.
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14 Miguel Baptista Pereira

maria do tempo”. Nesta intuicdo espago-temporal, a apreensao das diferen-
cas temporais depende da linha espacial oriente-ocidente do percurso do
sol e da linha norte-sul com que aquela se cruza. Esta articulagdo espaco-
-temporal estd expressa na relagao templum-tempus: de templum derivou
tempus, isto é, de templum como divisdo espacial derivou fempus como
divisdo ou nascimento do dia a partir da noite.

A divisdo do espago em direcgdes e regides e o faseamento do tempo
sdo dois momentos diferentes do percurso gradual de conversio do espirito
em luz, iniciada na intui¢do do fenémeno fisico origindrio da luz*'. Neste
contexto, ao tempo e as suas divisdes é atribuido um cardcter mitico-reli-
gioso com acentuada sacralidade, como acontece com o espago, suas
direcgdes e regioes.

Ao tratar do mito como forma de vida e de descoberta da realidade
subjectiva da consciéncia, Cassirer formula o conceito de eu-sujeito da
consciéncia de si mesmo no mito, cuja actividade ou “energia do espirito”
se ndo esgota em qualquer producao cultural. Por isso, uma andlise do mito
tem de incidir sobre a capacidade de significar que tem a fungdo simbédlica
da expressdo. Assim, para Cassirer, um olhar sobre o fendmeno das formas
simbdlicas é a mediacdo sempre inacabada entre “interior” e “exterior”,
entre “eu” e “realidade”, entre fronteiras e limites, que cada forma simbo-
lica traga de modo diferente. Assim, o mito ndo parte de “um conceito
acabado de eu ou de alma” nem de uma imagem definitiva do ser e do
acontecer objectivos mas tem de os construir a ambos a partir de si
mesmo*2. Quanto mais se alargar o quadro da Fenomenologia da Conscién-
cia Mitica e mais profundamente se tentar penetrar nos estratos profundos
e origindrios dessa consciéncia, tanto mais claramente se verd que o con-
ceito mitico de alma ndo € um modelo fixo e definitivo mas um “elemento
fluido e ductil, capaz de mudancas e de configuragdes” e radicalmente
oposto ao eu-substincia revestido de qualidades invaridveis, que tem sido
feudo da Metafisica e da Psicologia Racional. Os predicados de unidade,
indivisibilidade, imaterialidade e permanéncia do eu ndo passam de mo-
mentos determinados “do processo da representacdo e do pensamento
miticos” e, por isso, o conceito de alma tem tal extensdo que pode designar
com o mesmo direito o comego e o fim do pensamento mitico. Numa
sintese, que recorda Hegel, Cassirer explica a evolucdo da alma: na origem
deste tipo de pensamento, a “alma” pode aparecer como uma coisa tdao
conhecida e palpédvel, que se confunde com qualquer ser fisico; porém,
nesta realidade coisista desponta, por mudanga interna, um conteido

4p,, 0. ¢. 136.
21p., 0. c. 192.
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espiritual cada vez mais rico, que transforma a alma em “principio” de
espiritualidade; progressivamente e através de muitos desvios e oposi¢oes
irrompe da categoria mitica de “alma” a nova categoria do eu, o pensa-
mento da “pessoa” e da personalidade*?. Porém, ¢é o primado da pritica ou
da accdo o centro, onde o homem inicia “a organizagio espiritual da reali-
dade” e os circulos do objectivo e do subjectivo, do mundo das coisas e
do mundo do eu comecam a separar-se. Quanto mais progredir a cons-
ciéncia da ac¢io, tanto mais vincada serd esta separacio e mais claros os
limites entre “eu” e “ndo-eu”. O mundo das representagdes miticas, nas
suas formas primeiras e imediatas, estd jd estreitamente vinculado ao
mundo da acg@o, onde se situa o nicleo da visdo mdgica do mundo, que
ndo passa de uma tradugdo e transformagdo do mundo dos afectos e das
pulsdes subjectivas numa existéncia objectiva. Porém, “a forga do desejo”
opde o homem as coisas auténomas e induz a construir para si “‘a realidade
das coisas.” Deste modo, a consciéncia primeira, que se metamorfoseia no
desejo, é a de poder dar figura a realidade*, submetendo a si o ser na sua
globalidade, pois nao hd nenhuma existéncia nem acontecimento, que se
ndo subordinem necessariamente a “omnipoténcia do pensamento” ¢ ao
poder do desejo. Cassirer confessa expressamente que deve a Freud esta
expressdo “omnipoténcia do pensamento” para designar a visdo magica do
mundo*’. Porém, na magia hd uma dialéctica prépria, em que o sentimento
exacerbado de si mesmo, que, por forga da omnipoténcia magica da von-
tade, submete a si todas as coisas, mostra-se completamente dominado e
“possuido” por essas mesmas coisas, convertendo-se a sua pretensa ac¢io
em fonte de passividade. Neste caso, todas as forgas ideais, como as da
linguagem, sdo vistas sob a forma de seres “demoniacos”, projectados no
exterior como realidades estranhas ao eu. Também a alma aparece como
uma forga “demoniaca”, que do exterior possui e determina o corpo do
homem na totalidade das suas fungdes vitais. A actividade mdgica, que
dialecticamente é passividade para o homem, ¢ in-diferente, porque
atravessa todo o ser e todo o acontecer na sua totalidade e individualidade,
sem qualquer separagdo entre factores da acgdo, entre o “material” e o
“espiritual”, entre o “fisico” e o “psiquico”. Esta actividade pura ¢ a catego-
ria universal e suprema do mundo, que tudo penetra e unifica como o
“Mana” dos Polinésios, o Manitu dos Indios da América do Norte ou o
Orenda dos Iroqueses*®. Nem a morte quebra esta unidade da actividade

43 ID., 0. c. 193.
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mdgica, pois no pensamento mitico ela ndo significa qualquer separacgio
rigorosa da alma e corpo e € fluida a diferencga entre vida e morte. Nio
sendo a morte uma negagio da existéncia mas o trinsito para outra forma
de ser, o morto continua ainda um ser fisico, que se interpreta como
“sombra do Hades” na Grécia ou como o duplo Ka do vivo no Egipto*’.
E a multiplicidade e ndo a unidade o trago caracteristico da concepgio
mitica da alma. Partes simultdneas da alma ou as vdrias almas, que se
sucedem, correspondem ao sentimento mitico da vida, que ¢ um “senti-
mento faseado” em que o processo de vida nio € uno e continuo mas inter-
rompido por cortes e pontos criticos, ndo ¢ uma sintese formal mas a tensio
de contetidos diferentes, que anunciam com novas fases da vida novos
“eus”, como sucede no transito mitico do adolescente para o homem*®. Se
a intui¢do do eu se libertar desta coligagdo mitica, entdo desloca-se o acento
do conceito de alma para o de sujeito da consciéncia moral. Ao elevarmos
o olhar da esfera da vida para a da ac¢do moral, a unidade do eu alcanca
o primado sobre as representacdes materiais ou semi-materiais da alma, o
que Cassirer documenta com textos egipcios das pirdmides, a tradicdo de
espiritos protectores, do daipwv e do genius e o livro X da Repiiblica de
Platdo 617 a, quanto & escolha do préprio daipwv, em que a alma deixa
de ser poténcia da natureza para ser “sujeito moral.”*? Esta “viragem do
mito para o ethos™ € a substitui¢do do mito por formas de cultura, em que
se produz uma compreensdo reflexiva de si mesmo na objectivacao reali-
zada pela “energia do espirito”. Esta nova compreensdo do sujeito depende
de formas do saber prético, como a técnica, que submete aos objectivos do
sujeito o mundo material, e o ethos da vida moral, que é a promogio cul-
tural da ac¢do humana a mediadora entre todas as formas simbdlicas do
espirito. A partir da diferenca entre signo e sentido, a religido aparece a
Cassirer como um corte estranho entre os meios sensiveis de expressio e
a prépria realidade transcendente que eles visam™. Ora, esta diferenca, que
ndo anula a referéncia, aparece historicamente no iconoclasmo dos livros
proféticos do Antigo Testamento, na negacdo do mundo objectivo da reli-
gido indiana dos Upanishades, na negag¢io do mundo e da vontade pessoal
no Budismo®!, nos diversos graus do simbolismo cristdo desde a negagio
mistica das imagens®? aos sentido histérico, alegérico, tropoldgico e anagé-

471p., 0. ¢. 197.

48 1p., . ¢. 203.
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gico®? das Escrituras. Finalmente, Cassirer aproxima a consciéncia mitica
e seu mundo, da consciéncia sensivel do comego da Fenomenologia do
Espirito de Hegel. Se na certeza sensivel de Hegel a verdade de agora é a
nao-verdade do momento seguinte, também no pensamento mitico entram
em conflito permanente novas imagens com exigéncia imediata de reali-
dade e, por isso, quanto mais rico e diferenciado for o mundo mitico das
imagens, tanto mais problematica se torna a exigéncia de realidade de cada
imagem, que tem de ser negada para se superar na imagem seguinte™. Ha
um paradoxo entre o mito e respectivas imagens de mundo, que tentam
objectiva-lo e exteriorizd-lo mas sem jamais saturarem a dinimica da von-
tade da consciéncia mitica. Para Cassirer “aqui estd a raiz de um conflito,
que ressurge sempre com dureza crescente e que, ao dividir a consciéncia
mitica em si1 mesma, descobre realmente nesta divisdo a sua raiz dltima e
a sua profundidade.”’ Este conflito € dialéctico e, por isso, a auto-afirma-
cdo s6 € possivel como auto-destruigdo e, nesta sequéncia, 0 mito s6 pro-
jecta novas imagens sobre a negagio das anteriores: “A continua constru-
¢do do mundo mitico de imagens corresponde a permanente remogio das
mesmas de tal modo que ambas, a posi¢do e a negagido, fazem parte da
forma da consciéncia mitico-religiosa”, em que “o processo da aniquilagio
se revela como um processo de auto-afirmagdo como esta se pode realizar
apenas por forga da primeira.”5® Ora, na consciéncia mitico-religiosa jamais
termina o conflito entre o conteido puro de sentido e a expressao-imagem
deste conteddo. Pelo contririo, o conflito deflagra de novo em todas as
fases do seu desenvolvimento e a conciliagdo entre estes dois extremos ¢
constantemente procurada sem jamais ser plenamente conseguida’’ . A dia-
léctica da consciéncia mitica é esta mudanga permanente de constru¢io em
destruigdo, de posi¢cdo em negagdo de tal modo que toda a objectivagdo se
afirma e elimina para exprimir a exceléncia do contetido ou o sagrado, que
no sensivel apenas se revela como o que misteriosamente se retira. Por isso,
termina na “‘consciéncia da dialéctica mitica” o livro de Cassirer, Filosofia
das Formas Simbdlicas, sem contudo abandonar o idealismo transcendental
do Neo-Kantismo nem a dialéctica hegeliana da sensibilidade, dado o
esquecimento do ser em que se move. Por isso, na recensao critica com que

$3 Ip., 0. ¢. 314 ss; M. B. PEREIRa, “Universidade e Ciéncia”, in: Revista da
Universidade de Aveiro/Letras, 1 (1984) 19 ss.

54 D. KAEGI, * Ernst Cassirer : Uber Mythos und symbolische Form”, in: E. RUDOLPH,
Hrsg.. Mythos zwischen Philosophie und Theologie (Darmstadt 1994) 185.

35 E. CASSIRER, o. ¢. 290.
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M. Heidegger analisou em 1928 o livro de Cassirer’®, escreveu o “fil6sofo
de Freiburg” que ainda se ndo atingiu o problema fundamental do mito
formulado nestes termos: “De que modo ¢ que o mito em geral pertence a
existéncia enquanto tal? Em que aspecto é (o mito) um fenémeno essencial
dentro de uma interpreta¢do universal do ser em geral e das suas modifi-
cagdes?™ Para a resposta ndo basta inventariar todas as formas simbélicas
e tratd-las dentro da imanéncia do sujeito na sequéncia do racionalismo
transcendental de Kant, do idealismo de Schelling ou do Neokantismo de
Cassirer®, mas € preciso antes de mais elaborar os conceitos bésicos de
uma Ontologia do simbolo ou do real e auténtico encontro inter-humano.
Nenhum conceito cassireriano traduz a “existéncia”, o “ser-ai” de Hei-
degger: “O que eu chamo existéncia, é por esséncia co-definido nao apenas
por aquilo que se designa por espirito nem somente por aquilo que se cha-
ma vida mas de que se trata neste caso, € da unidade origindria e da estru-
tura relacional de um homem, que por certo estd preso num corpo e, por
esta prisdo corporal, peculiarmente se vincula aos seres no meio dos quais
se encontra, ndo no sentido de um espirito supervisor mas no sentido da
existéncia, que, langada no meio dos seres, realiza enquanto livre uma
intervengdo que € sempre histérica.”®! Esta vinculagio origindria da exis-
téncia humana ao outro, ao mundo das coisas, numa palavra ao ser, é a
aproximacgao heideggeriana de “simbolo”, que ndo é termo especifico do
seu pensamento. Na discussdo com Cassirer, ji Heidegger reivindicara o
estudo do modo como o mito em geral pertence a existéncia enquanto tal
e como é um fenémeno essencial dentro de uma interpretacao universal do
ser em geral e das suas modificagoes®. O ser-no-mundo-com-outro aparece
como tradugdo ontoldgico-existencial do simbolo.

Na raiz da Hermenéutica de P. Ricoeur hd uma leitura ontolégica do
simbolo, cujo sentido importa aclarar. Para provar “o fracasso do saber
absoluto em sentido hegeliano™ recorre Ricoeur aos “simbolos do mal”,
que, de um modo exemplar, “mostram que hd sempre mais nos mitos e nos
simbolos do que em toda a nossa filosofia e que uma interpretacao filoso-
fica dos simbolos jamais se tornard conhecimento absoluto.” Os simbolos

% M. HEIDEGGER, “(Rezension von) E. Cassirer, Philosophie der symbolischen
Formen. 2. Teil: Das mytische Denken™ 1925. In: Deutsche Literaturzeitung fiir Kririk der
internationalen Wissenschaft, Neue Folge 5 (1928) 1000-1012.

# Ip.; 0. & 1011.

%0 M. TOMBERG, Studien zur Bedeutung des Symbolbegriffs. Platon, Aristoteles, Kant,
Schelling, Cassirer, Mead, Ricoeur, (Wiirzburg 2001) 33-121.

61 M. HEIDEGGER, Kant und das Problem der Metahysik, in : Gesammelte Ausgabe. Bd.
3 (Frankfurt/M 1991) 290.

62 1d. Rezension 1010.
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da queda humana em que lemos a perdicio da nossa finitude, declaram, ao
mesmo tempo, o fracasso de todos os sistemas de pensamento, que, apesar
da queda humana, pretendem absorver os simbolos num saber absoluto. Por
isso, os simbolos do Sagrado recebidos pela consciéncia lapsa ndo sio as
figuras do espirito, que tecem o caminho dialéctico do Absoluto da Feno-
menologia do Espirito de Hegel mas a linguagem apelativa do Outro
enquanto raiz absoluta da existéncia humana e do Eschaton, que estd para
além das figuras hegelianas do espirito e da sua dialéctica de absoluto®?.
Nao € no reino neutro ¢ abstracto da eidética da vontade fenomenologi-
camente construida mas no reino das paixdes do homem real e caido que
toma sentido a “mitica concreta” da queda, do caos, do exilio, da cegueira
narrada em mitos varios da humanidade. Estas narra¢des sido veiculadas
numa linguagem profunda a que Ricoeur chamou a “linguagem da confis-
sao” das quedas do homem, caracterizada pelo seu cardcter plenamente
simbdlico, dado o uso exclusivo de termos indirectos e figurados como
mancha, desvio e peso fisicos para dizer a impureza €tica, a errancia do
pecado e o fardo da culpa. Compreender esta linguagem da confissio ¢ por
em ac¢do uma interpretagdo ou exegese do simbolo, de acordo com regras
de decifragao, é praticar um acto hermenéutico pelo qual os mitos se inse-
rem no conhecimento, que o homem tem de si mesmo. Por outras palavras,
é pelos simbolos da confissdo que a consciéncia se exprime de modo
enigmdtico e 0 homem acede a sua profundidade, demandando o esclareci-
mento da Hermenéutica®, Assim, o discurso filoséfico conducente i ideia
de possibilidade do mal ou de falibilidade recebe da simbélica do mal
praticado e confessado pelo homem o enriquecimento da respectiva leitura
hermenéutica, que tem de ser fiel a originalidade da finitude histérica do
homem, pensando a partir dos simbolos da queda®. “A humanidade do
homem é o espago de manifestagao do mal™®® implicado na confissdo, que,
na sua linguagem simbélica, imputa o mal ao homem, que, além de ser o
seu lugar e manifestagdo, é também seu autor®’. Ao tornar-se concreta, a
filosofia visa uma interpretagdo fiel do sentido oferecido pelos simbolos
4 compreensdo racional, realizando de modo reflectivo a esséncia do
homem como animal que fala de modo simbélico no mundo em que habita.
Pela sua dimensio arqueoldgica, a plenitude da linguagem simbélica con-

63 P. RICOEUR, “‘Herméneutique des symboles et réflexion philosophique 11" : Le conflit
des Interprétations. Essais d'Herméneutique (Paris 1969) 328.

64 [p., Philosophie de la Volonté. II. Finitude et Culpabilité (Paris 1960) 11.
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tinua a dizer o comego e as raizes e, por isso, compreender os simbolos é
recuar ao ponto de partida da humanidade. De facto, a meditagéo ricoeu-
riana sobre os simbolos parte da linguagem secular que j4 aconteceu e onde
tudo foi de algum modo dito, o que obriga a reflexdo sobre os simbolos a
regressar ao comego a partir da plenitude simbélica da palavra®®. Por isso,
na época moderna em que a nossa linguagem se tornou mais precisa, mais
univoca, mais técnica e mais apta para as formalizagdes da Ldgica Simbd-
lica, hid que regressar & carga intensa da plenitude simbélica de que o
homem como animal que fala, foi despojado. O simbolo dd que pensar ¢
esta doagio sugere que tudo foi ji enigmaticamente dito e, por isso, pensar
é recordar-se para recomegar tudo®’.

no reino simbélico que se situa a Hermenéutica de Ricoeur, pois ¢é
necessdria uma interpretagcdo que respeite o enigma original dos simbolos,
se deixe ensinar por eles e que, a partir dai, lhes formule o sentido na plena
responsabilidade de um pensamento auténomo. E interpretando que nés
podemos entender de novo e, por isso, é na Hermenéutica que a doagiio de
sentido do simbolo se articula com a iniciativa inteligivel da sua decifra-
¢io0’0. S¢ participando da dindmica dos simbolos e da sua luta a Herme-
néutica se torna existencial, pois a sua interpretagdo atinge, deste modo, a
dimensdo propriamente critica da exegese, que a torna pessoal e viva,
eliminando a figura do espectador longinquo e desinteressado. S6 assim
abandonamos o plano da verdade sem crenca e entramos no circulo
hermenéutico ou no “crer para compreender que € também um compreen-
der para crer.””! A importéncia do circulo hermenéutico no pensamento de
Ricoeur é descrita nestes termos:” Este circulo assumi-o desde que eu
confessei que lia desde algures o conjunto mitico e que o meu dngulo de
perspectiva era a prioridade da confissdo judaica dos pecados, do seu
simbolismo e da sua mistica. A partir desta adop¢ido de um mito a apro-
priagdo de todos foi possivel, pelo menos até certo ponto.””?

Além da fungio gnosiolégica do simbolo, Ricoeur insiste no seu papel
de voz que apela a cada um para melhor se situar no seu ser ou em termos
gregos, para “ser sabio”. Portanto, “é como indicativo da situagdo do
homem no coragiio do ser em que ele se move, existe e quer, que o simbolo
nos fala.”” Nesta Gptica ontolégica, Ricoeur assevera que o cogifo estd no
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interior do ser e ndo inversamente. Por isso, o ser que se pde a si mesmo
no cogiro deve ainda descobrir que o mesmo acto pelo qual se arranca 2
realidade pela reflexdo, ndo deixa de participar do ser, que o interpela em
cada simbolo. Dai, a sintese ontolégica de Ricoeur: Todos os simbolos da
culpabilidade — desvio, errdncia, cativeiro —, todas as narragdes miticas
sobre o caos, a cegueira, a mescla origindria, a queda, dizem a situagiio do
ser do homem no ser do mundo. Entao, cabe ao homem elaborar, a partir
dos simbolos, conceitos existenciais, isto é, ndo apenas estruturas de refle-
xd0 mas estruturas da existéncia enquanto esta € o ser do homem, cons-
truindo uma ontologia da finitude e do homem lapso, que eleva os simbolos
ao nivel dos conceitos existenciais’*. Nesta ontologia integra-se a
fenomenologia da vontade lapsa e md, apés a longa viagem pelos simbolos
e mitos da queda veiculados pelas grandes culturas, que teve a vantagem
de destruir o pressuposto da imediatidade, da transparéncia e da apodicti-
cidade do cogiro comum a Descartes e a Husserl, e de mostrar que o sujeito
humano se nio conhece directamente a si mesmo mas apenas mediante os
signos depositados na sua memdria e no seu imagindrio pelas grandes
culturas. Esta opacidade do cogito, que o remete para fora de si, nio atinge
apenas a experiéncia da vontade md mas exprime toda a vida intencional
do sujeito, como Ricoeur ja havia pressentido aquando da leitura das Ideias
de Husserl, ao verificar a prioridade da intencionalidade ad extra sobre a
reflexdo ad intra e a maior acessibilidade do noema, v.g., do percebido e
do querido, comparada com a da noese do perceber e do querer. Se parece
pobre a reflexdo directa sobre a confissdo da intengdo md, sdo ricas em
histérias sobre a origem do mal as grandes culturas, que instruiram a cons-
ciéncia ocidental, “para ndo falar das culturas orientais e extra-orientais,
que eu nao explorei sob o pretexto de que elas ndo fazem parte da minha
meméria finita.””5 Com esta explicagdo, respondeu Ricoeur antecipada-
mente ao livro de L.Matangila Musadila, A Categoria da Falta nos Mbala
(Bantus) Paul Ricoeur Questionado, publicado em 2000. Se a falta para os
Mbala é uma ruptura dos lagos com os antepassados, os outros, 0s com-
ponentes da pessoa como 0 COrpo, o sangue, o coragao, a alma, o duplo ou
sombra, o nome’®, ela pode ndo entrar nestes termos na memdria finita de
Ricoeur mas ndo é alheia a negatividade ou ruptura do mal da sua
Hermenéutica universal, capaz de se enriquecer com novas interpretagoes.
Ricoeur jamais se cansou de afirmar que foi apenas sob a pressdo da sua
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dupla cultura biblica e grega, que ele se sentiu constrangido a incorporar
na filosofia reflexiva saida de Descartes e de Kant e transmitida por
Lachelier, Lagneau e Nabert a interpretagdo dos simbolos da mancha, do
desvio de caminho e do peso da culpa, onde ele via a primeira camada das
expressdes indirectas da consciéncia do mal. E tio central a posigdo da
simbédlica ética no pensamento de Ricoeur que ele mais tarde vai situar nela
a primeira defini¢io de Hermenéutica: "E de A Simbdlica do Mal... que
data a minha primeira definigio de Hermenéutica: ela era entdao expressa-
mente concebida como uma decifragido dos simbolos entendidos como
expressoes de sentido duplo em que o sentido literal, usual e corrente
guiava o desvelamento do sentido segundo, visado efectivamente pelo
simbolo através do primeiro.””” E neste contexto que o simbolo di que
pensar. Através da mediag@o dos simbolos e dos mitos a compreensio de
si mesmo incorporou uma ampla dimensao da histéria e da cultura.

Os cursos dados por Ricoeur na Sorbonne entre 1960 e 1965 sobre
Psicandlise apoiaram-se numa leitura extensa das obras de Freud onde
Ricoeur descobriu uma hermenéutica de simbolos oposta a de A Simbdlica
do Mal. Fazendo do sonho nao sé o primeiro objecto da sua investigacio
mas um modelo de todas as expressdes desviadas, substituidas e ficticias
do desejo primadrio, Freud convidou a procurar no préprio sonho a articula-
¢do entre desejo e linguagem. Desde o comego ndo se pode olvidar que esta
dinamica ou energética do desejo e a do seu recalcamento s6 numa seman-
tica se enunciam em que as “vicissitudes das paixdes” se dizem nas
“vicissitudes do sentido.” Aqui estd a razdo profunda de todas as analogias
entre sonho e espirito, sonho e mito, sonho e obra de arte, sonho e “ilusao”
religiosa, etc. Deste modo, aparece simbdlica a imagem do desejo primdrio
do inconsciente e, por esta abertura nova do desejo ao conjunto do falar,
a Psicandlise tem um lugar no grande debate sobre a linguagem’®. A palavra
“sonho” ndo é uma palavra que fecha mas um termo que abre todas as
produgdes psiquicas enquanto andlogas do sonho, quaisquer que sejam o
principio e o grau de parentesco: “O sonho e seus andlogos inscrevem-se
assim numa regido da linguagem, que se anuncia como lugar das significa-
¢des em que um sentido diferente se dd e oculta a0 mesmo tempo num
sentido imediato: chamamos simbolo a esta regido do sentido duplo.”?
O problema do sentido duplo ou simbolo é comum as vicissitudes do sen-
tido do desejo, que a Psicanilise estuda, e ao desvelamento e ocultacio do
Sagrado investigados na Fenomenologia da Religido. O que a Psicandlise

"1 P. RICOEUR, Réflexion Faite 31.
" 1p., De l'interprétation. Essai sur Freud (Paris 1965) 16.
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atinge inicialmente como distorgdo de um sentido elementar, que adere ao
desejo, a fenomenologia da Religido encontra-o ao nivel da manifestagio
de um fundo misterioso ou da revelagdo de algo de sagrado®’. No interior
do grande debate da linguagem trava-se a discussiio importante quanto i
decifragdo do sentido duplo dos simbolos religiosos e psicanaliticos. E a
pergunta de fundo, a saber se o mostrar-ocultar do sentido duplo é sempre
dissimulagdo daquilo, que o desejo quer dizer ou se alguma vez pode ser
manifestacio ou revelagio de algo sagrado. O campo hermenéutico torna-
se espaco e confronto entre a interpretagédo psicanalitica e com ela todas
as interpretagdes concebidas como actividades de desmascaramento, des-
mistificac@o e reducao de ilusdes e a interpretagdo concebida como desve-
lamento, recolecg¢do ou restauragio de sentido, a exemplo da Fenome-
nologia da Religido. O que suscita o trabalho de interpretagéo, é uma estru-
tura intencional, que ndo consiste na relacdo imediata do sentido as coisas,
mas numa arquitectura de sentido, numa relacdo de sentido a sentido, de
sentido primeiro ao sentido segundo, quer esta relacio seja ou ndo de
analogia, quer o sentido primeiro dissimule ou revele o sentido segundo®'.
E o trabalho talvez interminavel da interpretagiio que revela a riqueza, a
sobredeterminagio do sentido e torna manifesta a pertenca do simbolo ao
discurso integral. Dai, a dupla urgéncia que pesa hoje sobre a linguagem:
purificd-la das excrescéncias, liquidar os fdolos, recuperando-lhe a sobrie-
dade e usar a destrui¢do mais iconoclasta das mistificagcdes para a deixar
falar de novo o sentido pleno. Uma dupla orientagdo motiva a Hermenéu-
tica: vontade de suspeita e vontade de escuta; voto de rigor e voto de
obediéncia: “Nds somos hoje estes homens que ndo acabaram de matar os
idolos e que comegam a ouvir a custo os simbolos...talvez o extremo
iconoclasmo pertenga a restitui¢do do sentido.”®? Da neutralidade da Feno-
menologia de Husserl distingue-se a Hermenéutica pela sua instalagio na
linguagem plena, que se dirige a mim desde o ser e me interpela, assimi-
lando-me ao que € dito e tomando-me dele participante. No caso do sim-
bolo, esta semelhancga realizada pela sua for¢a ndo € uma relagio capaz de
ser objectivada perante o nosso olhar mas “é uma assimilagio existencial
do meu ser ao ser segundo o movimento da analogia.”** A ciéncia moderna
privou o simbolo do seu segundo sentido a favor da univocidade mas neste
cuidado moderno pelos simbolos vé Ricoeur despertar “um novo desejo de
ser interpelado para além do siléncio e do olvido, que a manipulagdo dos
signos vazios e a construgdo das linguagens formalizadas fazem proli-
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ferar.”® Esta espera por uma nova palavra é o pensamento implicito de
toda a Fenomenologia Hermenéutica dos simbolos, que a principio acentua
a estrutura, depois sublinha a plenitude do simbolo para enfim saudar o
poder revelador da palavra origindria.

Toda a reflexao filoséfica ¢ precedida pela escuta da rica palavra dos
simbolos ¢ das grandes narragdes miticas sobre o comego e o fim do mundo
¢ do mal. Gragas & estrutura da narragdo, que relata acontecimentos “in illo
tempore”, podemos aprofundar a nossa orientagio temporal, o nosso élan
tenso entre um comego e um fim, carregando-se assim o presente de uma
memdria e de uma esperanga. O simbolo torna-se aurora da reflexio sobre
o comego, a queda e o fim do homem em que a simbélica da perda se opoe
uma histéria da salvagio, como pélos da existéncia oferecidos a todo o
pensamento reflexivo. Na nossa situagao inicial cruzam-se ja as linhas que
nos religam as raizes e a prépria consumacio futura num misto de arqueo-
logia e de teleologia, de memdria e de esperanca. Contra o fascinio pela
simbélica do mal que enredasse o homem num universo decepado, ha que
reflectir sobre a totalidade formada pelos simbolos do comego e do fim,
que exige ser dita no campo da reflexdo e da especulagdo®. No horizonte
arqueo-teleoldgico da existéncia, o homem s6 se conhece realmente me-
diado pelas representagdes, ac¢des, instituigdes, movimentos, em que o seu
percurso histdrico se objectivou e ele se encontra. Por isso, a reflexdo é
menos uma justificagdo da ciéncia e do dever do que a “reapropriagdo do
nosso esforgo por existir”, nao passando a Epistemologia de uma parte
desta tarefa mais vasta de recuperar o acto de existir em toda a espessura
das suas obras. S6 o que se perdeu, se pode reaver, isto €, “eu torno préprio
o que deixou de ser meu” ou fago “meu aquilo de que estou separado pelo
espacgo ou pelo tempo, pela distrac¢do ou “divertissement” ou em virtude
de qualquer olvido culpédvel. A apropriagio significa que a situagdo inicial
donde procede a reflexdo, é “o esquecimento de si”, a perda entre os
objectos e a separagdo do centro da existéncia, a auséncia dos outros e a
inimizade de todos. Esta “didspora” ou separagdo significa pelo menos que
eu ndo possuo o que sou, que hd o deserto de uma auséncia de mim mesmo.
Dado o primado do ser na vida do homem, a acentuagio do lado pritico e
ético da reflexdo ndo é qualquer limitac¢do da filosofia, pois Ricoeur toma
a nogdo de Etica no sentido amplo de Espinosa, que chamou Etica ao pro-
cesso completo da filosofia segundo o qual ela conduz da alienag@o a liber-
dade e a beatitude. O Deus, que Ricoeur procura, ndo é a nova fonte da
obriga¢do moral, o autor dos mandamentos, aquele que submete inexora-
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velmente ao selo do Absoluto a experiéncia moral dos homens, mas a fonte
do desejo de ser e do esforgo por existir, sendo a Etica o “processo total
em que o homem sai da escravatura e entra na felicidade e na liberdade.”"®
Este processo ndo segue qualquer principio formal do dever mas desen-
volve o impulso e o desejo de ser e, por isso, no niicleo desta Etica hd a
identidade de esfor¢co ou empenho no sentido do “conatus” espinosista e
do eros platénico e freudiano. Por “esfor¢o” entende Ricoeur “a forga
afirmativa de existir tal qual se exprime na afirmacio fundamental I am,
ich bin, je suis.”®” Porém esta forga afirmativa estd exposta as mais diversas
alienacgdes, devendo recuperar-se através de uma nova apropriacdo do
esfor¢o por existir em que realmente consiste a tarefa ética. Porque se
aliena de nds, a nossa for¢a de ser ou o desejo por existir reduz-se a um
desejo, que por si implica sempre uma falta e uma necessidade, que no
fundo da nossa existéncia levam a identificar o conarus de Espinosa com
o eros de Platdo e de Freud. Ricoeur esti convencido de que uma meditacio
profunda sobre a Psicanilise e a for¢a da “libido™ e seus simbolos pode ter
o mesmo efeito salutar que a compreensdo do “conatus” e das ideias ade-
quadas de Espinosa. Como este, Freud comega por negar a arbitrariedade
de superficie da consciéncia, porque esta ndo passa da ignordncia das
motivagdes ocultas ou do fluxo imperioso das motivagdes profundas, cuja
descoberta ¢ a situagio verdadeira da consciéncia contra a ilusdo de dispor
de si vigente ao nivel superficial da mesma consciéncia: "Parece-me
portanto que a meditagdo da obra de Freud, na auséncia da experiéncia ou
da prética analitica, pode restituir-nos um conceito de liberdade muito pré-
ximo do de Espinosa, ji néo o livre-arbitrio mas a libertagio da superficie
iluséria para a motivagdo profunda.” Parece-me legitimo dizer, continua
Ricoeur, “que a Psicandlise bem compreendida e meditada liberta o homem
para projectos diferentes do projecto de dominar.”** Com Freud aprende-
mos a situar a omnipoténcia entre os sonhos mais arcaicos do desejo
humano. Eis porque o principio de realidade s6 corresponde ao nosso poder
se o desejo se tiver despojado da sua omnipoténcia. S6 o desejo, que acei-
tou a sua prépria morte, pode dispor livremente das coisas, pois a ilusdao
da sua prépria imortalidade é o ltimo refigio da omnipoténcia do desejo.
S6 o desejo que passou pelo que Freud chama resignagdo, isto €, pelo poder
de suportar a dureza da vida, € capaz de usar livremente as coisas, os seres,
os bens da civilizagdo e da cultura.?? Por isso, como a Etica de Espinosa,

8 [p., “Religion, Atheismus und Glaube”, in: A. MACINTYRE/P. RICOEUR, Die religiose
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pretende a Psicanilise ser uma reeducacio do desejo, que ela propde como
condi¢do prévia para toda a reforma do homem intelectual, politica ou
social.

Na interpreta¢ao filoséfica, Ricoeur confronta o discurso da Psicandlise
com o da Fenomenologia e, mais geralmente com o da filosofia reflexiva,
apresentando a oposigdo entre os dois discursos como a que vigora entre
o0 movimento regressivo, orientado para o infantil e o arcaico e o movi-
mento progressivo a caminho de um telos. Pela primeira vez, Ricoeur se
deixou guiar pela Fenomenologia do Espirito de Hegel em que o espirito
avanga das posi¢oes mais pobres para as mais ricas em sentido, revelando-
se na figura seguinte a verdade da figura antecedente, para assinalar a
novidade de um “conflito de interpretagdes”, em que “uma arqueologia do
conhecimento, a exemplo de Freud, se opunha a uma “teleologia do sen-
tido”, de expressao hegeliana, dentro do reconhecimento e do respeito
devidos a cada uma destas dimensdes. A passagem por Freud foi “de uma
importdncia decisiva” para Ricoeur, pois o obrigou a reconhecer constran-
gimentos especulativos ligados ao que ele chamava “o conflito das inter-
pretagdes” eticamente assumido:”O reconhecimento do igual direito de
interpretagdes rivais parecia-me fazer parte de uma verdadeira ontologia
da reflexd@o e da especulagao filoséfica.”® Freud representou para Ricoeur
um convite ndo sé para meditar a arqueologia da consciéncia mas para
enriquecer a hermenéutica da suspeita vinda de Feuerbach, Marx e
Nietzsche. Por contraposi¢ido, a sua deontologia filoséfica obrigou-o a
aprofundar a filosofia reflexiva ilustrada por J. Nabert, a Fenomenologia
enriquecida por Merleau-Ponty e a Hermenéutica pratica e brilhantemente
renovada por Gadamer, cuja grande obra Verdade e Método “‘se tornou uma
das minhas referéncias privilegiadas.”®! Este campo de preferéncias de
Ricoeur é sobredeterminado pela dimensao arqueo-teleolégica do ser
humano: “...As minhas “ideias” sobre a religido e a fé importam menos
filosoficamente do que o modo como elas se articulam na dialéctica da
arqueologia e da teleologia. Por seu lado, esta dialéctica s6 vale na medida
em que ela articula internamente a reflexdo concreta. Por fim, esta reflexao
concreta s6 tem sentido na medida em que consegue retomar a questio
freudiana do inconsciente, do “isso”, da pulsdo e do sentido na promogio
do sujeito da reflexdo.”®? Neste contexto, a leitura de Freud converte-se
“numa aventura da reflexdo. O que emerge desta reflexdo, € um cogito
ferido, um cogito que se pde mas nao se possui, um cogito que sé com-
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preende a sua verdade origindria na e pela confissdo da inadequacio, da
ilusao, da mentira da consciéncia actual.”®?

Nesta dialéctica da arqueologia e da teleologia da reflexio concreta hi
uma polaridade da arché e do telos a invadir o pensamento. Na posi¢io do
desejo hd uma anterioridade filogenética, ontogenética e simbélica, que o
faz preceder tudo. A ele se articulam todos os arcaismos da afectividade
na esfera da familia, da fantasia da obra de arte, no campo da culpabili-
dade, no campo religioso do temor da punigiio e na caréncia infantil de
consolagdo. Ao inconsciente tido por Freud como atemporal chama Ricoeur
arqueologia da pulsdo e do narcisismo, arqueologia generalizada do
super-eu e dos idolos, arqueologia hiperbélica da guerra dos gigantes eros
e thdnatos. Ora, o conceito de arqueologia é aqui um conceito reflexivo,
pois diz respeito a raiz do sujeito. Porque o conceito de arqueologia é um
conceito de filosofia reflexiva, a articulagdo entre arqueologia e teleologia
¢ uma articula¢do da reflexdo”®. Realmente para Freud a Psicanilise é uma
andlise, uma “decomposic@o regressiva” e ndo uma psico-sintese. Por isso,
a ideia de uma teleologia ndo é freudiana mas é uma nocio filoséfica
formada pelo leitor de Freud com base nos seus textos. Quanto a4 Feno-
menologia do Espirito de Hegel, a teleologia ou “dialéctica teleolégica™ é
a tnica lei da construgdo das figuras, que dé sentido filoséfico a toda a
maturacio psicolégica, a todo o conhecimento do homem para além da sua
infincia, tornando-o capaz de certo percurso significativo, ilustrado por
determinado nimero de grandezas culturais com sentido prospectivo.
Teleologia é a série de significagdes, que tiraram o seu sentido do movi-
mento de totaliza¢@o, que as anima e as faz avangar para além delas. Final-
mente, o exemplo de Hegel é esclarecedor, ao permitir dar um contetido a
ideia de projecto existencial. Na dupla descentragido de nés mesmos pelas
vias da arqueologia e da teleologia, da recuperacio regressiva dos fantas-
mas do desejo e da dialéctica ascendente das figuras do espirito consiste
precisamente a reflexdo concreta, que mantém juntas a regressdo e a
progressao e relaciona o que Freud chama “inconsciente”, com o que Hegel
chamou “espirito”, o primordial com o terminal, o destino com a histéria.
Esta dialéctica da progressdo e da regressio, da teleologia e da arqueologia
é o solo filoséfico em que se pode estabelecer a complementaridade
simbélica das hermenéuticas rivais da arte, da moral e da religido®’.

No seu Ensaio sobre Freud Ricoeur dedica um capitulo a arqueologia

do sujeito e outro 4 “arqueologia teleoldgica.”®® E sua convicgido que o

% Ip., ¢ ¢ 173.
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lugar filoséfico do discurso analitico € definido pelo conceito de arqueo-
logia do sujeito, que, embora ndo pertenca a terminologia de Freud, “é um
conceito que eu formo, a fim de me compreender a mim mesmo, ao ler
Freud”? ou, por outras palavras, a partir das teses freudianas, é elaborado
o conceito de arqueologia nos limites de uma filosofia da reflexdo. No
freudismo niio hd uma interrogagéo radical sobre o sujeito do pensamento
ou existéncia, pois ¢ certo que Freud ignora e recusa toda a problematica
do sujeito origindrio, numa constante fuga a questao do cogito-sum. Em
contraposi¢do, para Ricoeur, pelo desejo “eu encontro-me ji posto™ e “¢é
esta posigiio anterior do sum no coragio do cogito que é preciso agora
explicitar sob o titulo de arqueologia do sujeito.”® Nenhum desejo, nem
mesmo o de dormir, de que o sonho é o guardido, é eficaz, se ele ndo nos
inserir nos “desejos indestrutiveis”,” por assim dizer, imortais”, do nosso
inconsciente??.

Toda a interpretagdo psicanalitica da cultura com seus ideais e ilusdes
radicados no desejo € uma arqueologia e, por isso, o génio do freudismo
estd em ter desmascarado a estratégia do principio do prazer, forma arcaica
do humano, sob as racionalizagdes, idealiza¢des e sublimagdes do nosso
espirito. A fungio da Psicandlise é reduzir a novidade aparente da conscién-
cia & revivescéncia do antigo e, por isso, para designar esta restauracio, o
analista da consciéncia usa expressdes como satisfagdo substituida, repo-
sicdo do objecto arcaico perdido, rebentos do fantasma inicial, etc. Para
Ricoeur, o freudismo ndo se reduz a esta dentincia do arcaismo cultural mas
mostra que na interpretagao psicanalitica da cultura hd concorréncia entre
uma arqueologia fortemente determinada e uma teleologia implicita!"?,
Todas as pulsdes visam estabelecer um estado de coisas antigo, provocando
um processo parente do automatismo da repeti¢do: assim, a embriologia
revela apenas um automatismo da repeti¢ao; a morte instala-se na vida pela
natureza conservadora das pulsdes como a de morte, o regresso do inorga-
nico penetra na prépria promocao do orgénico. Na repeticdo o homem &
arrastado para trds pela mesma instdncia, que ndo cessa de o arrancar ao
desejo infantil: tal é a guerra de gigantes, que Freud encima com o em-
blema Eros-Thdnatos.

O desejo enquanto desejo ndo se deixa exaurir por representagdes e 0
inconsciente nao € radicalmente linguagem mas impulso para a linguagem.
O que no inconsciente é susceptivel de falar, o que dele é representivel,

7 1p., De I'Interprétation. Essai sur Freud 407.
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reenvia para um fundo ndo simbolizdvel, que é o desejo como desejo.
O que esta marcha ou andlise regressiva até ao pre-significante anuncia, é
propriamente o sum do cogito repassado de desejo e situado na espessura
e na fronteira do significante. A precedéncia da pulsio relativamente 2
representacdo e a irredutibilidade do afecto a representagio nio sio estra-
nhas a nossa tradi¢@o racionalista, pois este problema é comum a todos os
filésofos, que tentaram articular os modos de conhecimento com os modos
de desejo e de esforgo, como Nietzsche, Schopenhaur, Leibniz e Espinosa.
E, no entanto, Leibniz quem melhor anuncia Freud, pois a ménada mesmo
sem reflexao nem consciéncia exprime ji o universo e, neste sentido, per-
cepciona-o, como se fosse o seu espelho activo, competindo a apeticiio a
forca que assegura a passagem de uma percepgio a outra. A representagio
ou expressdo leibniziana além de pretender a verdade, ao representar algo,
ndo deixa de exprimir o esfor¢o ou apetite da vida, que a dinamiza. Para
Espinosa e Leibniz, antes da consciéncia, ja o esfor¢o e a ideia, a apetigiio
e a percepgdo se enlagam, pois a alma em Espinosa é a ideia do corpo antes
de ser ideia dela mesma e a percepgio em Leibniz precede a apercepgio.
A elevagio espinosista da ideia de corpo a ideia da ideia e a leibniziana de
percepgdo a apercepgdo tém, como equivaléncia na Psicandlise, a técnica
psicanalista com seus respectivos processos, que intervém no transito entre
inconsciente e consciente, entre presentificagio pulsional e representagio.
Ricoeur resume na linguagem reflexiva filoséfica esta relagdo entre
Espinosa, Leibniz e Freud: “Se o desejo é o inominavel, ele estd origi-
nariamente voltado para a linguagem, ele pretende ser dito, estd em
poténcia relativamente a linguagem. Ao ser ao mesmo tempo o nao-dito e
o querer-dizer, o inomindvel e o poder de falar, o desejo é de facto o
conceito-limite na fronteira do orginico e do psiquico.”'?! Para a “antro-
pologia concreta” de Ricoeur, uma teoria do conhecimento cai na abstrac-
¢do e na reducdo se prescindir da apeti¢do, como, inversamente a herme-
néutica é vitima da redugfo inversa, se apenas atender as expressoes do
desejo com olvido da verdade das representagdes. Ora, é da existéncia
entendida como desejo e esforgo racional que desponta o conhecimento das
raizes e a esperanga de realizagdo, pois “'s6 tem uma arché um sujeito, que
tenha um telos.”92 Toda a reflexdo continua abstracta enquanto nio
integrar em si uma arqueologia. Se ndo hd arqueologia sem a histéria das
raizes, ndo hd teleologia sendo mediante as figuras do espirito, que se
ordenam rumo ao telos da consciéncia histérica do homem. O inconsciente
é o lugar para onde se deslocou a origem do sentido, portanto, aquém de
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toda a consciéncia actual, como a teleologia € um novo descentramento ou
despojamento de si através das figuras do espirito para uma realizagio
plena: “A dialéctica da arqueologia e da teleologia é o solo filoséfico
verdadeiro sobre o qual se pode compreender a complementaridade das
hermenéuticas irredutiveis ¢ opostas aplicadas as formagdes mitico-poéticas
da cultura.” Contudo, tal complementaridade arqueo-teleoldgica deve com-
preender-se “no coragiio da semintica do desejo.”'3

Ricoeur pretende mostrar que, se o freudismo é uma arqueologia expli-
cita e tematizada, ele ndo deixa de reenviar pela natureza dialéctica dos
seus conceitos para uma teleologia implicita e ndo tematizada. Como con-
tra-exemplo para explicar a relagdo entre arqueologia e teleologia, é apre-
sentada A Fenomenologia do Espirito em que os mesmos problemas se
apresentam numa ordem inversa. De facto, A Fenomenologia do Espirito
€ uma teleologia explicita da tomada de consciéncia e, a este titulo, contém
o modelo de toda a teleologia da consciéncia mas, a0 mesmo tempo, esta
teleologia ergue-se sobre o fundo inultrapassavel da vida e do desejo. No
freudismo, descobre Ricoeur a dialéctica da arqueologia e da teleologia,
que Hegel apresenta claramente: “A mesma articulagido existe em Freud
mas numa ordem e proporg¢do inversas: Freud... liga uma arqueologia
tematizada do inconsciente a uma teleologia nao-tematizada do “tornar-se
consciente”, como Hegel articula a teleologia explicita do espirito a uma
arqueologia implicita da vida e do desejo.”'* Em cada um destes dois
pensadores Ricoeur encontra a presenca do outro. Porém, “este outro ndo
€...um contrdrio exterior mas um contrdrio préprio para o qual ele reenvia
por si mesmo. Eu proponho-me... mostrar que a questio de Freud estd em
Hegel a fim de me preparar para compreender que a questao de Hegel esta
em Freud”!%5: Reencontrar a questdo de Freud em Hegel é reencontrar a
posi¢do do desejo no coragdo do processo “espiritual” do desenvolvimento
da consciéncia e a satisfacdo do desejo no reconhecimento reciproco das
consciéncias de si'%. Reencontrar Hegel em Freud é surpreender a sua
teleologia nos conceitos operatdrios, na identificacdo e na questdo da
sublimag@o de Freud'"’. Compreender Ricoeur é entrar com ele neste
encontro ou simbolo de Hegel e Freud.
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