


























284 Phénoménologie(s) et lmaginaire 

da expectativa do desenlace ( «l'attente du dénouement» ). Tal previsão ou antevi são 
do desfecho configura-se, pois, enquanto exigência do que deve ser. 

Por conseguinte, o importante será articular antropologia filosófica com antro­
pologia fenomenológica para se compreender mais profundamente quanto as três 
dimensões (recordação lírica, representação épica e tensão dramática) são «pos­
sibilidades fundamentais da existência humana». Ora, estes três géneros da poética 
referem uma realidade que engloba mas transcende a própria literatura. Na verdade, 
se o lírico, a epopeia e o drama são possíveis é porque, de acordo com Staiger, o 
emocional, o figurativo e o lógico se apresentam como domínios da essência 
humana. 

Sentir, mostrar, demonstrar, eis a tridimensionalidade temporal. E, neste caso, 
é a herança de Husserl que se deixa traduzir, para Staiger, em termos heideggeria­
nos. No fim de contas, o germanista foi aluno de Binswanger, repensando assim as 
imensas possibilidades que oferecem as três ek-stases do tempo originário do ser [ou 
do estar): o-ser-já-diante («I' être-déjà-avant» ), o-ser-próximo-de («I 'être-aupres­
-de») e o ser-em-frente-de-si («l'être-en-avant-de-soi»). E, seguindo a ordem pro­
posta pelo aut'or, o poeta lírico é o ser [ou o encontrar-se] afectado da Befindlichkeit, 
a abertura («apérité») do ser-aí. O esti lo dramático, o ser-em-projecto do poeta posto 
em movimento pela tensão que emprega literalmente a Verstehen [compreensão]. E 
o poeta épico é o ser próximo-das-coisas confiante na perenidade das fonnas. 

Por conseguinte, o grande objectivo de Emil Staiger consistiu em enfatizar um 
modelo de descrição das significações ideais estruturantes da relação intencional à 
obra literária, franqueando, assim, o caminho de acesso às estruturas antropológicas 
do vivido concreto. Ora esta aproximação fenomenológica ao literário confina-se, 
mais precisamente, numa aproximação à obra literária não isolada, a saber, o movi­
mento do Romantismo de Iena, cujo corpus referido é a publicação da revista 
Athenaum (entre 1798 e 1800), sob a direcção de Friedrich Schlegel e August 
Wilhelm Schlegel, autores dos textos mais célebres da revista (por exemplo, os 
famosos Fragmentos, editados no segundo tomo, em 1798), mas também Novalis e 
Schleiermacher. 

Esta corrente literária ficou conhecida pela sua nostalgia da idade do ouro, cujo 
sentido escatológico se opõe ao princípio da alterabilidade. Tal movimento da Sehn­
sucht (nostalgia) toma a perdida idade de ouro ainda como uma presença na ausên­
cia, a própria lei do desejo, portanto. O exemplo maior foi o princípio novalisiano do 
idealismo mágico, a favor da redenção do mundo moderno herdado da Aujk/arung 
kantiana, num sentido teleológico expectante pelo facto de uma futura idade maior 
da humanidade onde a poetização favoreceria essa redenção. Tal diligência 
( «démarche») romântica será sustida ·«pelo modo de ser-no-mundo dramático», 
mediante a tensão do pro-jecto. Com efeito, é a força protensional que anima a 
poetização dramática. Para o romântico, há que desprezar o real para instaurar o 
ideal concreto, uma vez que este se orienta por um visado escatológico de um 
suposto desenlace absoluto. O desejo nostálgico é o agir criador e o drama a lei da 
obra. Por isso, toda a temporalidade que funda a existência humana é, para o român­
t ico, a predominância da dimensão do futuro. 

Pode, então, concluir-se que o método de análise fenomenológica de Staiger 
compreende uma dimensão apriorística (ao nível das significações ideiais) e uma 
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dimensão descritiva concreta (ao nível do estudo crítico das obras de história da 
literatura). O caso mais pertinente que Staiger explora é a poesia trágica de Heinrich 
von Kleist, cuja produção maior surge imediatamente após o desaparecimento da 
Athenaum. Kleist, que se suicida em 1811, acabou por demonstrar que o trágico é 
uma possibilidade de prolongamento do dramático, pois o trágico é ele mesmo uma 
tradução mais profunda do projecto e do sentido [da vida]. Foi, portanto, este poeta 
que confirmou a <<fecundidade antropológica das análises de Staiger» (p.l21 ). 

Por outro lado, essa «desproporção trágica» não é outra do que a que Bins­
wanger encontrou na sua psiquiatria fenomenológica e que designou como «despro­
porção antropológica» - v. g. o excesso de verticalidade (na aspiração a ... ), essa 
ascensão desproporcionada do orgulho, ou a hybris da presunção ( « Verstiegenheit» ). 
Segundo Steiger, presunção e deposição («déchéance») podem conduzir o patético, 
enquanto variante do dramático, à definitiva queda no trágico. Assim sendo, as suas 
análises fenomenológicas poderão inclusive conduzir «às formas de mal-estam 
( «mal-être» ), ao ser-aí fracassado ( «missglückte Dasein» ). 

Passando já mais de metade da sua conferência, pergunta agora Laurent van 
Eynde pela possibilidade de a própria fenomenologia, ao interrogar a literatura, 
poder compreender-se melhor a si mesma. Será uma hipótese de trabalho muito 
bem-vinda, na medida em que se poderá obter um ganho significativo para a própria 
fenomenologia, a partir do momento em que esta detecta alguns pontos comuns com 
o romantismo, apesar do afastamento histórico, filosófico e epistemológico deste 
último em relação a ela. Ao descrever a essência do romantismo, a fenomenologia 
poderá, eventualmente, aperceber-se de analogias entre os dois, nomeadamente no 
que diz respeito ao seu nascimento husserliano. Eis a hipótese a explorar ... nas 
últimas quatro páginas. 

Partindo do subentendido que a subjectividade dramática é essencialmente 
uma subjectividade moderna, parte-se também para a constatação de que a poesia 
romântica é uma poesia subjectiva, de uma subjectividade transcendental, bem 
entendido, no sentido em que a Athenaum lhe conferiu (Fragmento 238): instituir o 
absoluto na palavra poética. Estas ideias condensam-se na noção de idealismo 
mágico, de Noval is, que, como já tínhamos visto, sugere a redenção do mundo 
moderno: a genialidade poética totalizadora, herdeira da subjectividade kantiana, 
cuja função é esclarecer as relações entre o ideal e o real, já com a influência fich­
teana para «uma poética autenticamente transcendental», que torna o sujeito român­
tico activo pela liberdade face ao real. 

E assim advém a poética romântica enquanto reflexão sobre a finitude humana 
na sua tensão para o absoluto. É a incarnação do Eu face ao Não-Eu, num perpétuo 
movimento teleológico. · 

Que relações então entre o Romantismo de Iena a Fenomenologia Husserliana? 
Tiremos algumas conclusões: 

a) desde os anos 20 e 30 que Husserl, na época das Ideias, preconiza a ultra­
passagem da dimensão estática da fenomenologia em direcção a uma fenomenologia 
genética, cujo objectivo não foi outro senão a explicação do acesso da subjectiv idade 
à racionalidade pura no desenvolvimento teleológico da intencionalidade; 

b) as sínteses passivas apenas tomam sentido a partir da sua «densidade 
arqueológica», vista já como um movimento teleológico que as explica; 



286 PlténoménologieM etlmaginaire 

c) a fenomenologia por si mesma, apesar de nada ter de «dramático», encontra 
no próprio drama do romantismo a sua situação de subjectividade transcendental, 
que acaba por estruturar o próprio equilíbrio entre arqueologia e te leologia. 

Resumindo, então, a tese central deste escrito: o que existe de comum entre 
romantismo e fenomeno logia é a própria assunção de uma modernidade onde a 
razão e a temporalidade se entrecruzam no agir humano. É por isso que a fenome­
nologia permite compreender melhor a literatura e vice-versa. 

6/10- Do corpo espírito à carne do mundo, por Michel Collot, pp. 129-142. 

Encontramo-nos perante uma pequena comunicação bastante situada do ponto 
de vista temático e muito bem estruturada relativamente a essa delimitação. Dividida 
em seis pequenos parág rafos, pretende esclarecer a noção de corpo e a sua relação 
com a filosofia e a literatura de modo geral. 

É a partir da década de 70 do passado século que o autor Michel Collot, da 
Escola Normal Superior de Paris, situa a reflexão do leitor. Foi principalmente com 
Rimbaud que o corpo se tornou a expressão mais própria de uma reforn1a de ideias 
que aconteceria através da «écriture du corps» ou da «body ar!», depois do célebre 
ano de 1968. 

Existem várias maneiras de pensar o corpo e de o exprimir. As modernas poé­
ticas do corpo, por exemplo, ligam-se às estratégias de vanguarda, que pretendem 
proteger o corpo do tradicional idealismo poético, pois o sentido há que ser incar­
nado nesse mesmo corpo e na experiência sensível. Terá sido este movimento que 
moldou a emergência de um novo pensamento fenomenológico da carne com Mer­
leau-Ponty, um repensar do tema husserliano portanto, e inclusive de uma nova 
poética do corpo com Valéry ou Artaud. · 

Estamos perante um «novo cogito»: «é falso dizer eu penso, devemos dizer: eu 
penso-me» (Rimbaud) na relação com a exterioridade, com a alteridade: «le est un 
autre» («Eu é um outro»): assisto à eclosão do meu pensamento, quer dizer, não me 
é possível tematizar o pensamento sem o colocar na sua natural ligação com o corpo, 
lugar da materialização da palavra. Esta ideia pode também reenviar para o jogo das 
homófonas francesas penser e panser, pensar e curar, o que aproxima a actividade 
do pensador da passividade do paciente. 

No entanto, desde Platão que o corpo (sôma) é o túmulo (sêma) da alma, tor­
nando durante bastantes séculos o corpo num objecto sublimado relativamente a 
uma ordem superior, a ideia de Beleza, o que terá completamente influenciado a 
poesia lírica, sendo o sensual e o sexual relegado para o plano inferior da poesia 
satírica. 

E é precisamente contra o idealismo da tradição lírica que se insurgem autores 
como Rimbaud, Merleau-Ponty, Mallarmé, etc. Rimbaud, por exemplo, radicalizará 
a intuição romântica de fazer do fonema a nascença da ideia. Só assim se poderia 
transgredi r o espírito humano. Ou também Valéry, que, por sua vez, teria insistido 
na incarnação da significação poética na materialidade dos vocábulos e na fisiologia 
da voz, nos gestos do corpo. Falamos de um materialismo verbal que liberta o corpo 
do controlo da consciência: reveja-se o célebre anagrama PORCO e CORPO. 
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Uma primeira conclusão: as duas principais orientações da poética moderna do 
corpo são: 

a) orientação radicalmente «moderna»: o corpo é o instrumento da ruptura 
com o ideal ismo da tradição poética: o im-mundo ( «im-monde») recusa a beleza 
supostamente natural do mundo (Lautréamont, Jarry, o dadaísmo e todos os «poetas 
sonoros»); 

b) orientação geral: inversão da tradição idealista, com o objectivo de ultra­
passar o seu dualismo fundanfe, a saber, a imagem do corpo-cosmo (Rimbaud, 
Claudel, Valéry e uma parte do surrealismo). 

Encontramo-nos, deste modo, na modernidade profunda, que une o corpo e o 
espírito nas proposições da fenomenologia, particularmente em Merleau-Ponty 
(di recto ou indirecto inspirador de Lorand Gaspar e Bernard Noel). É a noção de 
Carne que possibilita o pensar sobre a unidade corpo/espírito, mas também a uni­
dade consciência incarnada/mundo e consciência/linguagem. 

É verdade que Husserl já pensara a noção de corpo, ao distinguir corpo próprio 
(o vivido, o subjectivo- Leib) e corpo físico (objectivo- Ki:ilper), teorizando daí a 
própria consciência enquanto incarnada num mundo e não vista apenas enquanto 
transcendência de um cogito puro. 

E temos agora o grande tema que Merleau-Ponty vai pensar reintegrando a 
psicologia e a psicofisiologia: a experiência do toque; o visível e o invisível; o corpo' 
como coisa entre coisas; intersubjectividade, intercorporeidade e relação com a 
presença das coisas em «carne e osso» ( «leibhaftigkeit») - uma reabilitação onto­
lógica do sensível, portanto. A fenomenologia merleau-pontiana da «carne do 
mundo» consiste precisamente na abertura da consciência às coisas e ao outro, já 
que ambos participam da mesma carne: o corpo é a textura comum de todo e qual­
quer objecto, é o «gnomon-corpo», para seguir uma imagem de Michel Deguy. 

Por isso é que toda a significação linguística do poético se faz mediante a 
expressão primeira de tudo o que é corporal, e é por esta que também o próprio 
exprimido se exprime. A gesticulação emocional é o primeiro esboço da linguagem 
dessa microgestualidade do corpo. Daí a im~ossibilidade de considerar o pensa­
mento antes ou independentemente do corpo. E, por outro lado, esta a razão por que 
a noção de carne permite a Merleau-Ponty reunir as três dimensões constitutivas da 
(incarnação da) consciência: corpo, mundo, linguagem. 

Foi Artaud que, desde os anos de 1920, pensou originalmente o problema da 
criação de um verdadeiro espaço-corpo,4 nomeadamente em Le théatre et son double 
(IV, 84), o que apenas confirma a val idade das [posteriores] análises do próprio 
Merleau-Ponty, como bem viu o poeta e filósofo Jacques Garelli. Do mesmo modo, 
Yaléry, aparentemente distante de Artaud, v iu, muito antes de Merleau-Ponty, a 
possibilidade de definir a consciência com uma tríade baptizada CEM: Corpo­
-Mente-Mundo. 

O texto de Michel Collot termina com os casos de dois poetas bastante dife­
rentes, mas que, cada um a seu modo, conseguiram desenvolver a expressividade do 
.corpo e a sua ligação à temática da carne do mundo. Trata-se de Lorand Gaspar e de 

4 Cf. lnfra, 4/ 10- Fenomenologia da espácio-temporalidade teatral: que ganhos para uma 
antropologia filosófica?, por lsabelle Ost. 
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Bernard Noel. O primeiro, poeta e cirurgião, teria mostrado a continuidade, de ins­
piração spinozista, entre a vida do corpo e a do espírito, até mesmo pela sua prática 
de médico e pelas descobertas da ciência moderna. Tal continuidade seria expressa 
ainda no plano de uma fenomenologia da percepção visual explicitadora do poder do 
corpo na transformação em significação dos dados da experiência sensível. O 
segundo, poeta e fotógrafo, depois de ter dissociado o «corpo orgânico» e o «corpo 
cultural», acabou por os reunir, subentendendo-os na visão que interioriza e dá 
sentido a cada instante. 

Em conclusão, defrontamo-nos com uma excelente conferência, muito bem 
sistematizada, ao defender a tese principal de que a dicotomia corpo/espírito perdeu 
j á todo o seu tradicional significado, o que claramente se denota pela revolucionária 
noção de carne do mundo. 

7/1 O -As fases decisivas no desenvolvimento do pensamento de Bakhtine. K 
Filosofii Postupka, primeiro elo da arquitetónica da estética da criação verbal. 
Revisão e desmoronamento do debate Husserl/Dilthey, por Bénédicte Vauthier, 
pp. 143-194. 

Eis-nos defronte a um denso texto de iniciação ao pensamento de um filósofo 
pouco conhecido e púuco traduzido para o grande público fi losófico, mesmo em 
França, o russo M. Bakhtine (ou Bajtin, de acordo com a tradução castelhana). Este 
conferencista da Universidade de Liége intenta (à semelhança do que W. Biemel fez 
para o pensamento de Husserl (numa intervenção no Colóquio de Royaumont (1959) 
intitulada As fases decisivas no desenvolvimento do pensamento de Husserl) investi­
gar e descobrir um fio condutor que pennita esboçar num só elemento todo um 
complexo sistema do pensamento de um filósofo. 

Num longo texto, onde se denota o esforço de sistematização, estruturado em 
cinco partes sub-divididas em vários pontos, com uma fulgurante aparelhagem de 
notas (cento e quarenta e três), denunciando um evidente e sério trabalho de fi loso­
fia, Bénédicte Vauthier, ultrapassando o sempre dificil obstáculo das edições dis­
persas e incompletas quando se pretende estudar um autor do nosso agrado, baseia­
-se em K Filosofii Postupka com o objectivo de relacionar criticamente Husserl, 
Dilthey e o próprio Bakhtine. 

Esta obra, Para uma Filosofia do Acto [ou da conduta], um texto escrito em 
1924, na juventude de Bakhtine, mas o último a ser publicado já postumamente, 
pode ser entendida como uma recuperação do célebre diálogo Husserl/Dilthey, com 
evidente aproximação à filosofia deste último. K Filosofii Postupka torna-se, na 
verdade, uma obra sui generis. Exumada e publicada em russo pelos executores 
testamentários do filósofo, em 1986, viu a sua versão manuscrita amputada de um 
fragmento que terá sido posterionnente publicado em separado no ano de 1990. A 
principal tradução a que o nosso conferencista recorre encontra-se em castelhano, 
datada de 1997, Hacia uma Filosofia de! Acto Ético. Não existe versão francesa, se 
bem que outras haja em língua inglesa, Toward a Philosophy of the Deed, e em 
italiano, Per una Filosofia dell'acto, ambas de 1993 . Mais, deste trabalho de Bakh­
tine, dividido em dois fragmentos (um de seiscentas e outro de vinte páginas), nunca 
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foi encontrado o manuscrito. Vauthier considera-o, no entanto, como um conjunto 
de «verdadeiros prolegómenos de toda a sua obra futura» (p. 166). 

A generalidade da obra do filósofo russo, tardiamente reconhecida no Oci­
dente, de carácter fragmentário e em grande parte postumamente editada, caracte­
riza-se especialmente pelas várias influências, tanto ocidentais como orientais. A 
reflexão bakhtiniana, que resiste ainda a todas as modernas tentativas de «analítica», 
subsume-se em três grandes vectores: diálogo, polifonia e formação ideológ ica da 
consciência. Para mais, a sua estética da criação verbal é, ainda, um continente a 
explorar por filósofos, linguistas ou críticos literários, já que e la se compõe em duas 
grandes partes: teoria do romance e da língua e a «poética». Pelo lado da fenome­
nologia, dir-se-á que este conceito, à semelhança de outros como pós-modernismo, 
marxismo, estruturalismo, etc., terá sido mais uma das «etiquetas» colada à sua obra. 
Não obstante, o nosso conferencista admite que o seu objectivo é encontrar o fio de 
Ariadne no conjunto dos discursos de que Bakhtine se serve para elaborar o seu 
próprio discurso, um trabalho de «fenomenologia genética», portanto (p.l52). 

Esta ú ltima investigação é encetada logo a partir da discussão entre filosofia 
ais strenge Wissenschaft e a filosofia como Weltanschaaung, entre a filosofia como 
ciência de rigor e a filosofia como visão do mundo ou ideologia, bem entendido, 
entre Husserl e Dilthey. Esse artigo de Husserl, um artigo 191 O na revista Logos5 

-

um texto-base de todo o pensamento de Husserl, com uma função semelhante ao do 
Discurso do Método, segundo W. Biemel- terá sido a única obra do filósofo alemão 
a que Bakhtine teve acesso no quadro da Rússia soviética estalinista antes de 1924. 
Neste texto, pretendia-se criticar a psicologia experimental e, ao mesmo tempo, a 
filosofia como visão do mundo de Dilthey - apesar de Husserl ter desmentido que o 
seu texto se dirigia a este último - defendendo-se que tal visão não possuiria algum 
carácter científico para a época modema pós-kantiana. Como dizia Husserl: 
«Quando a c iência fala, a sabedoria tem de aprendem. Tratou-se da famosa polémica 
(principalmente epistolar) entre Husserl e Dilthey. 

Dilthey, por seu lado, não admitia o rótulo de historicista, já que o seu objec­
tivo primeiro consistia em fundar as ciências do espírito e tomar claro que a tenta­
tiva de fundamentar uma metafis ica numa base conceptual, ou em princípios ideais 
ou absolutos (husserlianos) que não dependessem de nenhuma facticidade antropo­
lógico-histórica (como por exemplo a religião, a arte, etc.), era tarefa impossível. E 
Husserl ocultava conscientemente os aspectos mais inovadores dos trabalhos dil­
theynianos, deixando sem cumprir, em certa altura da polémica, a sua promessa de 
resposta a Dilthey, e logo após a morte deste último. 

Não obstante as fortes divergências, ambos os autores teriam concordado numa 
aproximação mútua de algumas partes comuns ao seu pensamento, e o próprio 
Husserl admitiria mais tarde que, à época, não estava disposto a aceitar a importân­
cia da filosofia do seu privi legiado interlocutor. Mas, segundo o autor, há que duvi­
dar da sinceridade da «reaproximação póstuma» por parte de Husserl, já que, mesmo 
na Krisis, se poderia a inda pôr em questão a intenção deste em relacionar profunda­
mente a história com a fenomenologia (p.l59). 

5 Este artigo terá vindo a público em 1911 no tomo I (pp. 289-34 1) da revista Logos (Tubinga) 
intitulado Philosophie ais strenge Wissenschafl, A Filosofia como ciência de rigor. 
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Para mais, e de acordo com Biemel, por exemplo, que redige uma introdução à 
correspondência entre os dois alemães, a principal razão de tal incompatibilidade era 
a c lara dicotomia entre a validade das formas lógicas, que seriam por natureza anis­
tóricas, do ponto de v is ta de Husserl, e a rea lização da arte e das criações espirituais, 
que apenas poderiam ser históricas pelo lado de Dilthey. 

Mas, voltando ao tema principal, K Filosofii Postupka apresenta-nos dois 
mundos opostos: o mundo da cultura (onde o acto da nossa actividade se objectiva) e 
o mundo da vida (onde esse acto tem realmente lugar e se realiza numa única e só 
vez). É neste incondicional dualismo que Bakhtine situa a crise da filosofia contem­
porânea. Por isso nos diz que a filosofia apenas deveria ser uma descrição ou uma 
fenomenologia do acto ético, considerando que a fi losofia da vida não pode ser mais 
do que uma filosofia moral. Descrição sobreposta à conceptualização, portanto, o 
que o aproxima bastante mais de D ilthey. 

Por outro lado, a responsabi lidade surge, então, como a base mais impot1ante 
para estas reflexões. Defende-se, assim, o pensamento participativo, reenviado ao 
eu, enquanto responsável singular do acto cujo objectivo é destacar a singularidade 
real do ser ou da consciência do ser. Bakhtine recusa-se a defender o sentido cientí­
fico (ou tecnicista) da cultura. Com efeito, os seus trabalhos de cariz interdisciplinar 
oferecem-nos a aproximação «humanista» dos textos e do mundo. E a própria 
linguagem é posta ao serviço do pensamento participativo e da própria conduta ou 
comportamento [«Postupka»] . 

Seria também, assim, pouco provável que o sujeito lógico e a fenomenologia 
de Husserl tivessem podido servir de «trampolim» para que Bakhtine e laborasse a 
sua estética da criação verbal. Mais, qualquer significado universal apenas se pode 
tomar significativo num contexto individual. Diz-nos Bénédicte Vauthier: «Ao 
mundo do " tudo é possível", do "hipotético", da contemplação passiva e não com­
prometida, Bakhtine substitui a responsabil idade singular do "uma vez por todas e 
para sempre".» (p.l66). É apenas deste modo que a responsabilidade nos toma 
sujeitos responsáveis. 

Outra razão que faz o autor supor que Bakhtine encontra um projecto alterna­
tivo ao defendido por Husserl em «a filosofia como ciência rigorosa» é a discussão 
sobre a cisão entre responsabilidade moral e responsabilidade especial - Husserl terá 
admitido a antinomia entre o mundo da vida e o mundo da cultura. Na verdade, 
Bakhtine esforçou-se, inclusive, por denunciar o «teoretismo» ( «théorétisme») e o 
idealismo da época husserliana. Toma-se ainda importante compreender como é que 
Bakhtine duvida que o artigo de Husserl possa reconciliar o homem com o mundo, 
uma vez que se defende a subordinação da responsabilidade especializada (do teó­
rico) à responsabi lidade moral (do Homem). Quando Husserl defende que a filosofia 
sempre desejou, desde o seu aparecimento, ser uma ciência rigorosa, Bakhtine 
explica que tal desejo sempre foi historicamente determinado, logo relativo, 
sabendo-se que a «a filosofia historicamente primeira se dá a conhecer sob o modelo 
do pensamento participativo e não sob o da consciência rigorosa.» (p.l70), não sob 
o do pensamento abstracto, portanto. Escreve Bakhtine: «0 ser histórico real e sin­
gular é maior e mais contundente que o ser singular da ciência teórica, mas esta 
diferença de peso, evidente para a percepção de uma consciência viva, não pode ser 
definida por meio de categorias teóricas.» (id.). Em rigor, devemos compreender que 
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o próprio Husserl, apesar de, eventualmente, poder ter realizado. o carácter histórico 
da ambição dajilosojia como ciência rigorosa, considerando-a própria da consciên-. 
cia «modema», também ele mesmo defendeu que «querer justificar ou refutar as 
ideias a partir dos factos é absurdo.» De resto, vários autores, como R. Boehm ou J. 
Grondin, apresentaram já alguns esclarecimentos justificativos da «cegueira» de 
Husserl perante as ambições do seu próprio projecto. 

Entretanto, Bakhtine reconhece, em Husserl, a marca subentendida do pensa­
mento participativo, quando este opõe valores absolutos e eternos da ciência a valo­
res relativos porque históricos da Vida. Não se trataria aqui, com certeza, de catego­
rias teóricas, mas sim axiológicas, enfim,juízos de valor, cujo carácter emociona l e 
volitivo tenderia a ultrapassar o carácter do dado em vista do que seria posto [tão-só] 
enquanto mera possibilidade. A lém do mais, à própria posição de neutralização do 
vivido que Husserl defende (ainda na Krisis) sob o nome de époche- e que seria em 
última instância, segundo E . Housset (in Husserl et l'Énigme du Monde), a «res­
ponsabilidade absoluta do fi lósofo cujo cuidado constante é a fundação apodíctica 
da ciência universal» (p. l92, NR I 08) -, Bakhtine opõe a consciência intencional do 
sujeito inserido na história, sabendo-se que foi em nome de uma humanidade futura 
que Husserl pretendeu fazer valer esses direitos eternos e absolutos da .filosofia como 
ciência rigorosa. Conclusão: apenas o acto ético responsável poderá ultrapassar o 
hipotético, uma vez que a dedução, por si só, é negativa, porque pretensamente 
definitiva e totalizante. 

A última grande discussão que Vauthier propõe ao le itor consiste no aspecto 
prático do pensamento participativo do filósofo. No nosso ponto de vista, esta última 
parte parece-nos um pouco menos estruturada que as restantes, especialmente num, 
por assim dizer, sub-parágrafo intitulado «Pensamento participativo e demonstração 
ontológica dos cem táleres» (pp.l73-8), já que se denota algumas repetições de 
citações anteriormente feitas e a necessidade de encaixar o tema no corpo da confe­
rência. 

Partindo do clássico exemplo kantiano dos cem táleres e da sua recuperação 
por Marx, Bakhtine defende também que a razão teórica mais não é do que um 
momento da razão prática. Confrontamo-nos aqui com a questão da ideologia, do 
valor ideológico, no sentido de uma reabilitação do «ser histórico concreto». Nestes 
dois filósofos se encontra uma mesma aversão à especulação a priori, quer dizer, 
abstracta. Mas há também que esclarecer a «bivaca/idade» do termo «ideologia» 
(sinónimo de semiótica, segundo o filósofo): primeiro, o sentido retirado do mate­
rialismo histórico, segundo, a filosofia ideológica (porque histórica) de Dilthey, 
oposta à rigorosa de Husserl. 

F ina lmente, numa última parte é retomada uma tese enunciada em páginas 
anteriores, a edificação do mundo histórico pelas ciências do espírito. Segundo o 
autor, Bakhtine e Dilthey partilham uma mesma afiliação materialista, anti-idealista. 
Relacionando então ideologia e Weltanschaaung, coloca-se desde logo a tónica nos 
termos explicação e de compreensão para os indicar como simples «lugares comuns 
da exegese» (p. l 78), uma vez que a maior original idade da obra de Dilthey não terá 
sido essa dupla conceptual, mas sim algo muito mais vasto, a saber, a evitação da 
antinomia do individualismo atomístico e do holismo inerentes à metafísica da histó­
ria. Para mais, e segundo alguns autores, como S. Mesure por exemplo, o verdadeiro 
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problema de Dilthey não é a falsa antinomia explicação versus compreensão, mas a 
complexa articulação da «Lógica das ciências do espíri to» em torno de três concei­
tos fundamentais: 

a) experiência vivida (Erlebnis) - longe de se a neutralizar, há que a estimar 
enquanto base irrefutável das c iênc ias humanas; 

b) compreensão: tenno polissémico que se subdiv ide em (duas tentativas de 
compreensão ou) duas tentativas hennenêuticas, a saber, o horizonte da psicologia 
(os primeiros trabalhos de Dilthey) e o horizonte do sentido (no últimos de 1905 a 
19 10); 

c) a objectivação do espírito: as ciências do espírito sãci realizações do espíri to 
que recorre, inclusive, ao espírito objectivo hegeliano, compreendendo a arte, a 
relig ião e a filosofia, a língua, os costumes, a família, o estado e o direito, etc. 

São estes os três conceitos fundamentais que conduzirão Dilthey à controversa 
ide ia de V ida, levando-o assim ao tema da «autobiografia», ao «sentido específico» 
de uma vida. 

O conferencista encerra, finalmente, o seu texto apelando à importância da 
«responsabilidade inalienável do acto ético», segundo Bakhtine, de modo a evitar os 
ismos: psicologismo, subjectivismo, relativismo ou o irracionalismo. 

Em conclusão, esta comunicação constitui-se num texto a lgo fragmentário, 
pesado, com longas citações, e que mereceria um tratamento mais sistemático e 
ordenado para uma publicação de ensaio. No entanto, é um excelente escrito, que 
demonstra bem o árduo trabalho da filosofia e a coragem intelectual necessária para 
se pôr em causa os grandes monstros sagrados do pensamento, nomeadamente 
Husserl. Por outro lado, e de um modo geral, ao revelar a dialéctica entre o com­
promisso com a vida e com a história (Dilthey) e a neutra lização da experiência 
vivida (Husserl), nesta comunicação, j á que nela se fala da conduta ética, talvez se 
encontre, inclusive, alguma luz sobre as eventuais razões que levam alguns autores à 
caracterização da fenomenologia como passiva perante a política do seu tempo ou 
acrítica perante o poder instituído. 

811 O - Uma leitura de L' Arriere-Pays, de Yves Bonnefoy, por Herve Mico­
let, pp. 195-223. 

Numa le itura personalizada de L 'Arriere-Pays (Profundo País) do poeta Bon­
nefoy, H. Micolet, da Universidade Lumiere (Lyon 2), ensaia ao mesmo tempo um 
texto caracterizado por uma visão panorâmica da criação e da arte. Citando siste­
maticamente e em curtas frases o poeta francês, o autor indica-nos também uma 
alargada panóplia de artis tas, poetas, psicana listas, pensadores e críticos, que satis­
fazem a sua própria le itura do livro em apreço. A título meramente exemplificativo, 
temos entre várias dezenas: Klee e Degas; Baudelaire e Rimbaud; Freud e Lacan; 
Heidegger e Benjamin; Maldiney e Didi-Hubennan. O texto, que começa e tennina 
com c itações, divide-se em oito pequenas partes (sugestivamente intituladas ... ) e 
apresenta-se, pois, como um livre exercício literário inspirado pela filosofia e que se 
produz um pouco ao sabor da pena guiada pelas ideias de Bonnefoy. 

Numa primeira fase, é explicitada a prosa de Bonnefoy enquanto <<prosa do 
começo» (<<Prose du départ»), que se deixa traduzir num discurso pedestre (pezds 
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logos), num discurso nu (logos psi/os), espontâneo e sem esquema prévio, urgente, 
portanto. «Werk ist Weg», dizia Paul Klee, a obra é o caminho que o trabalhador da 
escrita enceta num misto .de expectativa e indeterminação: eis o meio («Umwelt» ) de 
toda a escrita autêntica. Profundo Paíi vive num tom bio-bibliográfico, numa 
experimentum cruci do ser que renasce e se recapitula num particular, num autor. 

Das várias discussões de que Bonnefoy parte para criar a sua erudita obra uma 
delas é, por exemplo, a velha querela Bizantina da arte religiosa na Alta Idade 
Média, o que lhe permite jogar entre a idolatria do sagrado e a piedade herética, 
<<numa obsessão de imagens designativas de um mundo profundo («arriere-monde»), 
abrindo-lhe ass im o caminho para uma reflexão filosófica e fenomenológica mais 
forte acerca do tema pessoal do projecto, do Entwwf o arrancamento («arrachement») 
de si (Ent-) próprio e o arrebatatúento ( «emportement») ( werfen- lançar) numa 
dimensão desconhecida, não tematizada (p. 197), seguindo o conceito de Aragon de 
texto-profimdo («arriere-texte») de acordo com todas as potencialidades que apenas 
se desvelam na linguagem escrita, na «horizontalidade da prosa» também com os 
seus «contornos» e as suas «verticalidades». Do mesmo modo se inclui a dialéctica 

- da Gestalttheorie (notoriamente explorada por H. Maldiney), que permite esclarecer 
como a forma se fonna entre a fixidez da Gesta/! (no seu ideal de estrutura) e a 
dinâmica da Gestaltung, [enfim, entre aforma e aformaçâo] . 

Eis, portanto, algumas das razões que caracterizam a obra de Bonnefoy como 
indisciplinada, com falta de fonnalidade epistemológica, que segue um tenaz cami­
nho por dentro de toda a imprevisibilidade. Trata-se de um livro inédito, um livro 
impraticável, tanto quanto o foi Aurélia para Nerval, um livro-centauro, tanto 
quanto o foi O Nascimento da Tragédia para Nietzsche. E é a dimensão temática de 
tantas disciplinas heteróclitas desenvolvidas pelo autor francês (como a história da 
arte, das ideias, a fi losofia, a teologia, etc.) que criam a plenitude daforma animada 
e articulada no espaço pelo ritmo desta obra dramatizadora de movimentos semânti­
cos, descontinuidades que se multiplicam numa continuidade rítmica e que a tomam 
numa soberba e profimda retórica de esperança e da melancolia. 

Segue o nosso conferencista com as suas sistemáticas citações de Profimdo 
País para discorrer sobre o palimpsesto intelectual que Bonnefoy acaba por fazer de 
todas as suas leituras, nomeadamente as da infância, a isso juntando toda uma «geo­
grafia afectiva» dos lugares patriarcais e matriarcais das amorosas habitações da sua 
vida, já que o poeta «ama a terra» e escreve o seu livro como uma verdadeira histó­
ria de amor e fé- torna-te no que és, parafraseando Lacan [seguindo Freud]. E, de 
acordo com este último autor, estamos no campo daquilo que temos de mais «real», 
do sintoma («symptôme»), melhor, encontramo-nos no texto de um livro que perse­
gue · o seu sintoma, esse misterioso mal do espírito. Daí inclusive o apelo a um 
«excesso de interpretação», a uma sobreinterpretação ( «Überdeutung») que possa 
dar resposta à sobredeterminação («Überdeterminierung») dos signos, que apenas 
pela sua defonnação («Entstellung») se exprimem. Mas este não é já o mero sin­
toma, mas o sinthoma ( «sinthome») lacaniano, aquele que indicia a sobredetermina-

6 Pensamos que esta livre tradução segue a temática psicanalítica do livro de Bonnefoy, e de 
acordo com as suas próprias palavras: «Si les rivages m'attirent, plus encere l'idée d'un pays 
en profondeur, défendu par l'ampleur de ses montagnes, scellé comme l' inconscient.» ( 17)­
citado pelo conferencista (p. 208). 
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ção e exige que o sujeito modifique a sua impulsividade para o conhecimento: o que 
devemos saber é ignorar o que sabemos. Por conseguinte, o trabalho de Profundo 
País é deixar cair a repetição doentia do [abatimento] sintoma (sumpiptein, de 
piptein, «cair») para se condensar na dinâmica do sinthoma sobre o qual o ser «arti­
cula quer o seu desejo quer a sua douta ignorância» (p.204). 

Na aventura das associações livres, é de igual modo a forma onírica que trans­
forma a narrativa em sonho, para retomar uma fóm1Uia de Bonnefoy. O sonho 
pennite o enigma («ré bus») de imagens ou figuras ( «Bilderriitsel» ), não o simples 
disegno mas o puro trabalho do sonho ( «Traumarbeit») que transforma os materiais 
defonnando-os, numa experiência de travessia que une («liaisom>) em sublimação 
pelo sinthoma e desune ( «déliaisons») pelo sintoma. Eis que se perde a tese do 
mundo, a crença na realidade, a Urdoxa, surgindo assim o trabalho do fenomenó­
logo para além da vulgar dicotomia espaço/tempo e entrando num mundus completo 
e autónomo, embora adom1ecido (p.205). 

Também o importante conceito de Presença indica, para o poeta francês, a 
errância existencial de um ser «sem deus e sem lugar», errância ontológica que, não 
sendo apenas, como em Heidegger, o esquecimento da questão do ser, é o próprio 
«esquecimento desse mesmo esquecimento». Diz Bonnefoy: «0 devaneio não afec­
tava a minha razão, embora ele persistisse na minha percepção como uma tarefa, 
como um halo de imagem que, por instantes, turvava com as sua irisações todos os 
sentidos.» (p.206). 

Diz-nos Micolet que o idealismo tenta Bonnefoy e, apesar da sua busca do 
sensível, acaba por seduzi-lo. Seduzido, entretanto, pela hõlderliniana habitação 
poética do mundo, pretende encontrar na sua escrita esse profundo país do incons­
ciente que se deixa traduzir na palavra, melhor, na «língua dita maternal», na sua 
condição de ser-fala (<<parlêtre») ou na fundamental língua do inconsciente (a 
«Grundsprache» ), deplorando, assim, a fatalidade da tríade Real-Simbólico-Imagi­
nário, esse «pecado original do ser falante» na trágica história dos desejos deseja­
dos. 

«Iconófilo por tendência» e «iconoclasta por reacção», Bonnefoy, nas suas 
«grandes imagens» arquetípicas, parte também da imagem enquanto ícone (e não 
imagem verbal, perceptiva ou mental), acrescentado ao mundo por artificio, o que 
denota a função imaginante ou a função capital da consciência na sua relação pré­
-intencional com a percepção que, por sua vez, se fará signo; Por isso, a figurabili­
dade da pintura é o mais excelente exemplo do hic et nunc da obra de arte, a mais 
bela sedução pelo Outro visível, sedução activa que permite percorrer, atravessar o 
caminho das seduções mais ilusórias - tomando-se, para isso, o exemplo do Bar­
roco. 

Na penúltima parte do texto, e de acordo com o ritmo literário do próprio con­
ferencista, aparece-nos o tema da aura, da «potência aurática», tema caro a Walter 
Benjamin, essa <<potência da distância fabulosa» que, ao abrir a sua imagem picto­
rial, faz recolher centenas de outras imagens, particulannente centenas de imagens 
mentais. A aura facilita, por conseguinte, o comportamento fenomenológico, toma 
possível o distanciamento ( <<Ent-fernung») para que se possa constituir o aqui e o 
agora. 



Joaquim Carlos Araújo 295 

Diz Micolet que Profundo País possui a sua «estrutura de horizonte» numa 
perpétua reconfiguração que abre a possibilidade infinita de comunicar (p.214). É o 
que ele próprio faz demonstrando, assim, a necessidade de recon·er a tantas referên­
cias conceptuais, a tantas conjecturas intelectuais e factos culturais, desde a Idade 
Antiga à contemporaneidade, e isto talvez pelo próprio livro se apresentar como um 
devir do próprio historiador da arte que se recapitula na travessia desse Profundo 
País. Micolet leu esta obra como se lê um «poema de louvor», um panegírico que 
surge sob a forma de palinódia, de «retractação poética» [retractação dos senti­
mentos do próprio autor], sendo também, por essa razão, um dos maiores exemplos 
de «formação literária de compromisso», onde a serenidade não se encontra senão 
nas últimas linhas do livro. Mais do que um fenómeno cosmogenético, como dizia 
K lee, trata-se antes de um fenómeno caosmogenético (p.2 17), já que, de acordo com 
Bonnefoy, surgiu o caosmos na época moderna, por oposição ao discurso dogmático 
a que o Ocidente gostou de chamar Kosmos (p.198). 

As ú ltimas páginas deste texto mostram-nos o autor influenciado por Plotino,· e 
contra Platão, que o tinha anteriormente inspirado, procurando, assim, o alinhamento 
da Ideia com os simulacros terrenos e sua correspondência no debate sobre os 
ícones, enfim, um exame de protensões. Também para o fenomenólogo, o real é 
impossível, se se quiser seguir o «teorema de Weizsackem: o que se realiza é o 
impossível: é precisamente o excesso transgressivo do real que se efectiva por rela­
ção à esperança e à expectativa, ao poder-ser, portanto. 

Em conclusão, este texto deixa ler-se enquanto um belo exercício literário­
-fi losófico, cuja mensagem indirecta acaba por tomar forma à medida que se avança 
na sua leitura e se descobre o fio condutor entre as várias referências e recorrências 
culturais que sempre vão preenchendo a (i)lógica discursiva. Numa ou noutra rela­
ção com a fenomenologia, de um modo geral, o autor acaba por conseguir fazer com 
que a sua reflexão se encaixe perfeitamente no tema do volume que agora recensia­
mos. 

9/1 0 - Origem, Tutço, Aura (Aby Warburg, Carl Einstein, Walter Benja­
min), por Jean-Pol Madou, pp. 225-235. 

Jean-Pol Madou, um dos directores de edição do presente livro, oferece-nos 
um curto texto, mas de uma contundência exemplar no que diz respeito mais parti­
cularmente à temática da imagem, sob a égide dos pensadores da arte nascidos ainda 
no século dezanove e que trabalharam até ao início da Segunda Guerra Mundial, 
excepto Aby Warburg, que morre em 1929. Unidos por uma temática nietzschiana 
comum, pela história, pela nacionalidade e por uma trágica existência (esquizofrenia 
de A.Warburg - internado na clínica de Binswanger em Kreuzlingen -, exílios e 
suicídio de C. Einstein e de W. Benjamin), estes três autores são objecto de uma 
excelente reflexão centrada no tema da criação artística, desde as artes ditas primiti­
vas, com a famosa obra sobre escultura africana de Carl Einstein, Nege1plastik 
( 1915), até ao «verdadeiro atlas de imagens», de reproduções fotográficas de obras 
de arte de Aby Warburg, Der Bilderatlas Mnemosyne, projecto interrompido apenas 
pela sua morte, passando pela versão definitiva, de 1939, da original obra de Benja­
nim, L 'ceuvre d'art à l'âge de sa reproductibilité technique. 
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Madou limita o seu estudo à irrupção do dionisíaco e ao declínio da aura na 
arte, salientando o poder da imagem enquanto traço e origem, mas também enquanto 
memória e esquecimento. Na verdade, a imagem coloca em movimento todas as 
dimensões do ser e do próprio tempo. Sendo o sintoma e o símbolo, e la é inclusive a 
«fenomenologia da consciência perceptiva e o inconsciente da visão» (p.226). É, 
enfim, um Zwischenraum, como lhe chamou Warburg, um «espaço entre-dois», 
fazendo com que a própria c iência do imaginário se constitua nessa ténue fronteira, 
nesse impreciso intervalo. Esta ideia levanta a questão da possibil idade da constitui­
ção de uma ciência que nasceria da confluência de, por um lado, uma «fenomeno­
logia do Eu (<<Je») que percebe» [o eu que ao mesmo tempo que se pensa toma 
consciência de si mesmo, melhor, permite-me ter uma maior ou menor consciência 
substancial de mim («moi») próprio], quer dizer, o v isado intenciona l da consciência 
transcendental constituinte dos seus objectos, e de, por outro, uma «arqueologia do 
Outro inconsciente», na sua re lação de forças e pulsões com o Mim [mesmo] 
(«moi») [distinto da consciência empírica: pensamento que se opõe ao objecto, por­
tanto], quer dizer, com a invisibilidade da vida afectiva. De outro modo, de uma 
hermenêutica do sentido e de uma energética do traço e da aura - e is de novo as 
antigas figuras nietzschianas de Dioniso e de Apolo. 

Partimos, por conseguinte, para a discussão da fenomenologia com a psicaná­
lise, para Sartre e para Lacan. Como se sabe o autor de O Ser e o Nada, numa ligei­
reza desconcertante, rejeita o inconsciente freudiano à custa da rej eição de uma 
mentira que a consciência faria a si própria motivada pela má fé, uma vez que o 
inconsciente é um «puro em-si imanente», não podendo nunca ordenar-se segundo 
as «operações nadificadoras» do ser-para-si, o «puro suj eito transcendente». E o 
autor dos Escritos e dos Seminários defenderá que o sujeito a í se situaria como vazio 
de toda a substância e impossibilitado para o alcançar, uma simples peça num tabu­
le iro de xadrez, uma vez que, como dizia este autor, «Ü suj eito é o que um signifi­
cante representa para outro significante». 

E é apenas com Merleau-Ponty, ao recusar a esterilidade do dualismo para-si I 
em-si, que se dá uma nova leitura desta problemática freudiana, nomeadamente em 
Visivel e Invisível ( 1964). Sujeito e mundo são feitos da mesm·a textura. O meu 
corpo participa da carne do mundo (nos complexos recônditos («les plis et les 
replis») daquele que toca e daquilo que é tocado) e o objecto é a extensão desse 
corpo, onde convergem a espacialidade e a temporalidade, não é pois um em-si que 
me faz face. O único segredo da carne é a dobra («pli») ou o próprio enrolamento 
daquele que [se] vê no visível, do que sente no sensível, ou seja, da consciência na 
inconsciência. O visível é algo que me engloba e não a lgo que está fora de mim, em 
face, uma vez que eu próprio sou aquele que vê ·e próprio visível, sou «O visível que 
vem a si do fundo do invisível» (p. 228). E isto pode levar a não rejeitar, como fez 
Sartre, a fórmu la freudiana de que Es war, sol/ !eh werden [Assim foi, nisso devo 
tornar-me!], e será o mesmo dizer que existe uma real oposição entre duas formas 
de temporalidade: a continuidade (ou a subjectividade husserliana imanente e abso­
luta do fluxo contínuo de vividos, vendo o objecto também como um fluxo de perfis) 
e a descontinuidade (o corte, que Freud preconizou entre o consciente e o incons­
c iente) - foi aliás este corte que fez Carl Einstein repensar, ao ana lisar a pintura 
cubista no seu ensaio sobre Georges Braque, a possibilidade de incluir nela a noção 
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de fluxo, ou seja, a pintura cubista oferece uma variação contínua de um mesmo 
objecto subsumida em planos descontínuos. 

Relembra o autor desta conferência que apenas na filosofia francesa, ao contrá­
rio da alemã, se expôs tão dramaticamente um conflito entre essas duas correntes de 
pensamento. Na verdade, o trabalho do alemão Binswanger assim o prova, a saber, 
Sonho e Existência, ao fazer confluir a analítica heideggeriana do ser-aí com a 
interpretação dos sonhos de Freud. Foram estas ideias que abriram as portas a uma 
hermenêutica da facticidade afastada das estruturas apriorísticas e indo ao encontro 
das estruturas existenciais, o que sempre abandona o sujeito a si mesmo, pois, 
enquanto ente, ele vive na passividade do <<já-aí». Heidegger obrigou o sujeito a sair 
de si, a manter-se nessa distância e sofrer o presente, o passado e o futuro, abri­
gando-se na única possibilidade de autenticidade, o ser-para-a-morte. 

Foi também no pensamento alemão que se abriu· um outro caminho para além 
da fenomenologia e da psicanálise, a imagem como Zwischenraum, o que bem se 
entende pelas novas conceptualizações dos três autores em apreço: «fórmula paté­
tica» parà Warburg, «ascensão («montage») anacrónica» para Einstein e «dialéctica 
de suspensão («à I 'arrêt») para Benjamin. Estes três pensadores, comprometidos 
tanto com uma fenomenologia como com uma arqueologia, originaram uma nova 
hennenêutica da obra de arte, no que disse respeito aos conceitos de («uma visão 
fulgurante» da) aura e («uma paciente leitura» do) de traço, a saber, a fenomenologia 
da aura inclui uma energética do traço na medida em que a imagem sendo dupla, 
como facto e como sintoma, é investigada por Warburg enquanto novidade, por 
Einstein enquanto magia arcaica e modernidade crítica e, por Benjamin, enquanto 
aura e traço. 

É esta dialéctica da aura7 e do traço, que por sua vez remete para a dialéctica 
do próximo e do longínquo, que confere à obra de arte enquanto imagem um valor 
de culto e de religiosidade, já que ela, no seu aqui e agora, é a aparição de algo dis­
tante mas próximo naquilo que evoca. Seguindo as teses de Georges Didi-Hubern1an 
sobre a obra de Benjamin, o autor aceita que a aura designa mais radicalmente o 
próprio fenómeno da imagem, no sentido em que ela materializa no momento da sua 
captação o início e o fim, não podendo, pois, ser interpretada como origem absoluta, 
mas sim como um turbilhão no «rio do devim, cujo declínio é já o seu próprio 
movimento aberto e sempre inacabado, oferecendo assim uma nova fenomenologia 
da experiência emocional do espaço e do tempo. 

Foi também deste modo que Carl Einstein e, antes dele, Warburg entenderam a 
imagem estética como configuração autónoma de traços ~eradores de um espaço­
-tempo. Warburg estudou a relação entre a arte dos Povos Indios, nomeadamente do 

7 Importa referir que o conceito de «aura» (do grego áura- sopro) designa, no ponto de vista da 
disciplina da Estética, os traços da autenticidade, autoridade e unicidade de wna obra de arte 
tradicional. Foi ne.sta acepção que Walter Benjamin a usou pela primeira vez em Pequena 
História da Fotografia ( 1931) e mais explicitamente em A Obra de Arte na Época da sua 
Reprodutibilidade Técnica ( 1936). A aura é pois, na autenticidade de uma obra, a aparição 
única de uma distância desde que possa ser próxima para o intérprete coincidindo justamente 
com a substancial inacessibil idade do objecto de culto, distância essa anulada pela reproduti­
bilidade técnica que remete a arte para a interpretação das grandes massas (algo que o próprio 
Benjamin não viu necessariamente como negativo). 
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México, e os quadros de Boticelli e de Ghirlandio, ambos supostamente presos à 
imagem do movimento incarnado numa «linha serpentina», linha essa que, entre os 
índios era mais do que uma simples forma geométrica, era uma «fórmula patética 
universal» de representação do próprio movimento. E Carl Einstein (que terá defen- . 
dido a escultura negra como visão plástica pura, numa espécie de redução eidética 
sobre o fenómeno da escultura) desenvolveu uma tese acerca do anacronismo estru­
tural da imagem, onde o passado vem focar-se no presente, defendendo a «fórmula 
patética» como um esteriótipo formal (mas nem jungiano nem kantiano), capaz de 
transmitir, pela fulguração do movimento e pela retórica do gesto, um formidável 
poder de empatia. Este autor abordou assim as duas problemáticas fundamentais da 
fenomenologia da percepção: a questão da alteridade e a da experiência espacial da 
profundidade - algo que Madou qualifica como «experiência emocional do espaço» 
ou a «experiência do sagrado» (p. 232) - essa profundidade que, para Ponty, na sua 
Fenomenologia da Percepção, é invisível. 

Na verdade, a cultura Ocidental sempre privilegiou o pictórico em detrimento 
do plástico. Contrariamente, a arte Africana conseguiu alcançar uma autonomia 
plástica e uma função tridimensional que, pelas suas deformações e desproporções 
negadoras da lei do perspectivismo, acedeu do modo mais excelente a possibilidade 
de absorção da profundidade do espaço, tomando-a visível, enfim, descobriu a sua 
aura particular: um olhar do Outro que nos é enviado a seguir a essa profundidade. 
Por isso, para Carl Einstein, é a aura que designa o fenómeno originário da imagem 
e a arte africana o meio mais eficaz de fazer ressurgir a memória involuntária da 
humanidade. 

Em conclusão, encerrando o seu texto com uma pergunta (de Didi-Huberman: 
é possível uma aura do traço?), Jean-Pol Madou acaba por assinar uma das comuni­
cações mais problematizadoras do colóquio, já que abre a reflexão não só para os 
estetas, mas para todos os fenomenólogos que entendem o fenómeno da imagem e 
do imaginário como o mais central em toda a fenomenologia. 

10/10- Da fenomenologia da imaginaç{io à poética do devaneio. Edmund 
Husserl e Guston Baclzelard, por Raphael Célis, pp. 237-253. 

Com uma comunicação racionalmente dividida em quatro partes (Introdução, 
Husserl: da consciência da imagem à Fantasia, Da fantasia à imaginação poética e 
Conclusão), o autor mostra a importância do tema da imaginação, segundo Husserl, 
e da subsequente, heterodoxa e original interpretação por parte de Bachelard. 

Tomando como ponto de partida a tese de que a imaginação possui um lugar 
fulcral no interior da teoria geral da intencionalidade, teoria esta que, a concordar 
com Levinas, introduz «a nova ideia de uma saída de si, facto primordial condicio­
nante de todos os outros», Célis, da Universidade de Lausana e outro elemento 
director responsável pela presente publicação, defende essa mesma imaginação, 
dentro do movimento de um processo estritamente reflexivo husserliano, como o a 
priori da compreensão a partir da existência na imediação das coisas e dos outros. 
Enquanto criação interna pura, à semelhança do phantasma aristotélico, a imagina­
ção teria a função de operar como faculdade intermediária entre a percepção e a 
intelecção das essências. Possuiria, assim, um traço fundamental partilhado com a 
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percepção: pertencer à classe dos actos intuitivos dependentes de uma doação rela­
tivamente à qual não tem iniciativa; e partilharia, de igual modo, com a significação 
a característica de se englobar na classe dos actos de presentificação, os quais, por 
sua vez, teriam como correlato o conteúdo do objecto adentro da esfera lógica da 
fenomenologia, cujo domínio é precisamente o conhecimento das essências. 

Recorrendo a um texto editado em 1904-1905, Fantasia, consciência de ima­
gem, recordação, onde Husserl manifestamente não confere uma verdadeira auto­
nomia à imaginação, não a dissociando, portanto, dos actos de percepção e de signi­
ficação, pretende o autor explorar a eventualidade da verdadeira dimensão trans­
formadora e inventiva do acto imaginativo. Mas uma outra questão se afigura perti­
nente: será que a imaginação pode dizer algo do interior do sujeito que a incorpora, 
no sentido de se descobrir um «reservatório de imagens» comuns ao próprio 
homem? Para cumprir tal tarefa foi ler-se parte da obra estética do filósofo que deu, 
de facto, uma nova resposta ao problema, Gaston Bache lard. 

Na segunda parte deste escrito, pode encontrar-se a lgum interessante material 
respeitante aos primeiros capítulos do curso de Husserl, de 1905, que de algum 
modo prolongam as reflexões da sexta Investigação Lógica. Nesse curso(§§ 11-14), 
o filósofo alemão distingue «três tipos de objectos», implícitos na consciência de 
imagem ligada ao acto perceptivo: 

a) imagem enquanto coisa jlsica - uma estátua exposta num museu, por 
exemplo; 

b) imagem enquanto objecto-imagem - que, pela sua forma e cor, se abre à 
percepção como representante de uma coisa real ausente (sendo que, para Husserl, a 
semelhança entre ambas é sempre pretensamente real, como o caso da própria foto­
grafia, por exemplo); 

c) o sujeito-imagem- figura ou imagem-cópia que representa o objecto-ima­
gem e que provê à ausência da coisa evocada (quer se tratasse, por exemplo, de um 
rosto, de uma pessoa ou de uma paisagem). «0 sujeito-imagem transcende sempre o 
acto da imaginação». 

Seguidamente, e passando por uma ligeira, demasiado técnica e algo incom­
pleta explicitação sobre a complexidade destes últimos três tipos de objectos 
(p.239), o autor parte para o que mais lhe interessa, a Fantasia. Citando Husserl , 
numa definição deste termo como representação de um objecto enquanto imagem, 
que substitui o que é propriamente visado, apreendendo-se, assim, a coisa através da 
imagem (já que a fantasia não coloca na consciência alguma coisa-imagem mas 
apenas o seu flctum), Célis foca a questão, a resolver, do carácter duplo do acto 
intencional da imaginação, ou seja, a imagem como objecto-imagem que visa ime­
diatamente o sujeito-imagem, duas apreensões que se condicionam mutuamente 
(contrariamente à percepção, que apenas possui um objecto a ser apreendido). A 
consciência imaginante [do suje ito que produz a imagem], diz Husserl, «é esta cons­
ciência específica de presentificação de um não-aparecente no aparecente, depois do 
que o aparecente se dá, pelo poder de certas propriedades intuitivas, como se fosse 
outro». 

Há, então, que diferenciar fantas ia e imagem percebida fisicamente na percep­
ção. Em primeiro lugar, a fantasia não aparece num contexto objectivo da realidade 
efectiva constituída numa percepção actual. Por outro lado, a fantasia caracteriza-se 
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por um carácter oscilante, não se fixando num objecto percebido, mas flutuando 
segundo a quantidade e a qualidade da intenção imaginativa, contrariamente, a ima­
gem perceptiva é estável, enquanto a fantasia não obedece a uma unidade de síntese 
regida por um continuum temporal. A fantasia é, precisamente, instável, porque 
aparece imediatamente ao suj eito e sem alguma mediatização, permitindo-nos, 
assim, entrar num outro mundo subvertendo a consciência vig ilante, o que explica o 
tom abrupto do «retorno [perceptivo] à terra», uma vez que a percepção exclui a 
fantasia pela impossibildade de intuição conjunta. 

Mas aceitando que o acto imaginativo, ao não se confundir com a percepção, 
refere em última instância a quase-presença de um objecto intuitivo, donde .pode 
então surgir o conteúdo hylético da fantasia? A dificuldade em encontrar a solução 
res ide na primazia conferida por Husserl ao primado da percepção como fonte de 
todo o vivido da consciência, porque, em boa verdade, não se poderá qualificar a 
fantasia cqm uma «acto espontâneo de autodoação», sob pena de deixar cair por 
terra a própria teoria da intencionalidade. Em contrapartida, se se colocar a hipótese 
da base impressionai de essência mnésica para essa mesma fantasia, então talvez se 
possa conceber uma «époche específica» produtora de imagens independentes do 
dado percebido - foi precisamente esta última hipótese que Husserl tentou explorar 
nos seus supracitados cursos, mas apenas com as Lições sobre a consciência íntima 
do tempo e com a recolha póstuma de escritos intitulados Da síntese passiva é que 
se poderá aclarar a questão. Por enquanto, no texto que agora ocupa o autor desta 
comunicação, parte-se da tese de que as apreensões imaginativas que mobilizam a 
fantasia fundam imediatamente uma consciência de presentificação imanente, uma 
consciência modificada. 

Ora, o material dessa modificação, cuja origem não está na percepção, surgirá, 
assim, de uma retenção ou halo retencional obrigando a considerar uma relação 
analógica com a memória (p.242). Mas resta ainda perceber como é que a fantasia 
consegue fenomenolisar o material hylético sobre o qual trabalha. A resposta hus­
serliana é dupla [ambígua]: de uma parte, a imaginação nada cria ex nihilo, operando 
«como» a percepção, de outra, não se pode apoiar sobre a estabilidade ôntica no 
sentido de um estável preenchimento do visado. Portanto, a sua característica maior 
é uma espécie de «labi lidade» («labil ité»), [a infidelidade ao dado perceptivo na 
eminência do falhanço ou da decepção perante o dado empírico anteriormente cap­
tado] - j á que ela é livre na produção das suas formas não representantes de um 
conteúdo preciso do passado. O jogo da fantasia surge da sua «pulsão formal» que 
produz algo vago e fugidio do objecto-imagem e de duvidosa conformidade ao 
sujeito-imagem. No caso do poema, por exemplo, o objecto-imagem é particulari­
zado (pela profusão das fantasias individuais), enquanto o suj eito-imagem é o 
denominador comum «de todas as apreensões imaginativas suscitadas pela leitura». 
E foi precisamente neste campo, o da poesia, melhor, o das propriedades do ícone 
verbal, que Bachelard entrou com a sua anál ise contrariamente a Husserl , que nela 
não pensou ou pelo menos não a elaborou [ou não quis elaborar). 

Na terceira parte do texto, Raphael Célis mostra-nos a abordagem bachelar­
diana da fantasia e da imaginação poética, que sempre evoca os arquétipos (as ima­
gens do Ar, da Terra, do Fogo e da Água) deste tipo de consciência modificada, que 
igualmente se deixa ler através do inconsciente colectivo jungiano. 
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O tipo de fantasia que Bachelard toma por modelo é o devaneio poético que, 
para o objecto-imagem, deriva agora dos movimentos internos da matéria numa 
espécie de dinâmica das suas «enteléquias secretas». Mas de que forma é que as 
imagens materiais apelam à nossa v ida íntima, unindo assim a nossa a lma com o 
próprio mundo? Segundo quatro razões pelo menos (p.245): 

a) a nossa psique pertence à vida criadora da própria matéria (como defendeu 
Bergson), o que permite unir o conteúdo hylético da impressão à sua potência for­
madora interna, de outro modo, a intencionalidade acede à sua «dimensão asso­
ciativa primeira»; 

b) as imagens do devaneio são irreais, porque se opõem a toda a imobilização 
do próprio real enquanto percepto definitivamente construído, já que elas represen­
tam o mundo in statu nascendi, ou seja, «os arquétipos eles-mesmos, o seu sujeito­
-imagem» (para utilizar o conceito de Husserl); 

c) o sentido simbólico da imagem material (o seu sujeito-imagem portanto) 
não se deduz de uma aprendizagem cultural nem de qualquer condicionamento 
psicogenético, o que se demonstra pela imediatez e universalidade da comunicação 
deste tipo de linguagem material; 

d) (este argumento recapitula os precedentes), a imagem material é uma con­
densação da psique no seu todo, cujas figuras se constituem énquanto metáforas 
hylético-fom1ais da intencionalidade, também no seu todo, de acordo com uma raiz 
primeiramente individual e depois cósmica - eis a matriz mito-poética ou a síntese 
passiva do fluxo intencional. 

Exemplificando com a famosa Psicanálise do Fogo, de 1949, passa-se agora à 
discussão em tomo dos dois pólos mais antagónicos da intencionalidade, a activi­
dade poética (o primeiro modo do ser no homem) e o acto de conhecimento (a apro­
priação cognitiva do mundo circundante). Sabendo que, para Bachelard, o fogo 
estimula o desejo de conhecer, provoca, ao mesmo tempo, a dialéctica entre o pen­
samento e o devaneio, passa-se, portanto, de um objecto de prazer a um objecto de 
conhecimento, o que constituirá, por outro lado, o primeiro motor do pensamento 
pré-científico. A ciência, com efeito, foi o resultado de um esforço de afastamento 
das analogias simbólicas do fogo, sem dúvida, mas também dos outros elementos. O 
resultado terá sido a conversão do sujeito como «epifenómeno do objecto», algo 
situado nos antípodas da dúvida metódica cartesiana. 

Aproveitando a leitura de Vendredi ou les limbes du Pacifique, de Michel 
Tournier, que descreve as experiências de Robinson de incursão no espaço na ilha de 
Speranza, nesses momentos em que «A psique do ego de Robinson se projecta na 
alma do mundo [ ... ]», pode afirmar-se que a consciência de si, segundo Bachelard, 
não possui nem um aqui nem um ali, mas deixa formar-se enquanto algo fora do 
tempo e do espaço, características próprias da fantasia. O sujeito introjecta as quali­
dades sensíveis das coisas, considerando-as como simples correlatos do seu visado. 
Em conclusão: «A dialéctica da consciência perceptiva, que racionaliza, e da cons­
ciência imaginante, que sonha a sua pertença imemorável ao mundo, tem por conse­
quência um carácter esferomorfo». Por isso a existência nada tem de cuidado 
(«souci») [ou de inquietação do espírito do sujeito] perante as coisas. Isto não por 
mérito de um ego preenchido por si mesmo, mas, pelo contrário, porque «o centro 
da sua intimidade coincide, por um breve instante, com o epicentro do seu espaço 
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corporal» (p. 248), o homem é um «ser disperso» diz Bachelard, pois ele é «corpo e 
alma» e «antes de ser lançado no mundo, como professam as metafisicas rápidas, o 
homem é deposto no berço da casa». 

No horizonte do ser-inquietado («l'être-en-souci») heideggeriano, a «casa oní­
rica» é a primeira revelação dos laços antropocósmicos que, por sua vez, são menos 
a forma das Abschattungen [esboços das coisas] egologicamente centradas do que a 
luz da fantasia ao esvanecer o que se percebe distintamente. Desta forma o homem 
se abstrai da concretude do lugar habitando uma dimensão escondida. E é o poeta, 
na sua linguagem não-convencional seguindo o valor associativo das palavras, valor 
esse cúmplice das propriedades dos próprios objectos que iluminam a nossa fantasia, 
que canaliza o acto intencional da fantas ia para «um halo de imagens que resumem a 
experiência ancestral do homem defronte uma situação típica» (Bachelard), defen­
dendo-se, por conseguinte, uma dimensão tautegórica («tautégorique») da imagem, 
ou seja, esta não é o signo de outra coisa senão de si mesma. 

Em conclusão temos que a livre Fantasia é provida de coerência enquanto ele­
mento revelador da condição humana. O seu poder de síntese é precisamente essa 
capacidade de apreensão à uma do sujeito e do objecto, passado e presente, matéria e 
fonna. Enfim, o retorno das teses de Husserl acerca da dinâmica da fantasia é elabo­
rado por Bachelard, que a resume no seguinte: «uma imagem estável e acabada corta 
as asas da imaginação». 

Numa última palavra sobre Phénoménologie(s) et Imaginaire, reiteramos o seu 
carácter interdisciplinar, a sua profunda dimensão fenomenológica e a sua incontor­
nável actualidade na filosofia contemporânea, o que faz desta obra um tomo impres­
cindível para a biblioteca de todos os estudiosos de filosofia nomeadamente para os 
professores com mais responsabilidade no panorama da filosofia portuguesa. 

Joaquim Carlos Araújo 


