REFLEXAO SOBRE ANTERO*

por
GUSTAVO DE FRAGA

E dificil, para um agoriano que tenha por oficio as
ciéncias humanas e a filosofia, reflectir pela primeira vez
sobre o sentido da experiéncia de pensamento de Antero
de Quental. E isto porque Antero, mesmo quando nio esta
na génese da nossa inteligéncia do mundo, é sempre o
primeiro tépico de maior relevo cultural, integrado por
diversissimos motivos no nosso ethos, partilhando a conota-
¢do de um destino teldarico, convidando-nos a aventura de
assumir a dimensido que o espirito conquista se se recusa
a dissolugdo na mera curiosidade e no episédico das apa-
réncias.

Por isso, para mim, a descoberta de Antero de Quen-
tal se perde no tumulto das recordagdes da infancia, pois
eu ja sabia, ao entrar no Liceu Antero de Quental do meu
tempo, quem ele era. Os seus Sonetos e as Prosas ja me
tinham andado nas maos, na humilde casa paterna.

No Liceu, o encontro com o nosso professor de filo-
sofia de entido, um anterianista de relevo, o Dr. Ruy Galvio
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* Conferéncia proferida na sala da biblioteca do Instituto Uni-
versitario dos Acores, por ocasiio do aniversario do nascimento de
Antero de Quental.
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de Carvalho, foi decisivo. E o convivio, na socializagdo que
se segue nas nossas vidas, acabou por confirmar-me na
necessidade da meditacdo de Antero.

Assim, mais tarde, foi sem surpresa que, num encontro
de acaso, num eléctrico que, deixando-nos no comego da
Rua de O Século, levava 2 Academia das Ciéncias de Lis-
boa, em cujo edificio funcionava também a Faculdade de
Letras, ouvi um interlocutor desconhecido, depois de mani-
festar o seu agrado por me ver mergulhado na leitura de
Kant (da Critica da Razdo Pura...), o manifestar, ainda
mais vivamente, por eu ser da «terra de Antero». Esse des-
conhecido, que considerava o acoriano vocacionado para a
reflexio filosdfica, era o Professor Joaquim de Carvalho.

Antero, esse grande crucificado, estd no destino da
nossa meditacdo. Lembro-me de em Ponta Delgada, ainda
jovem, no centendrio, ter proferido uma palestra entusids-
tica sobre o material que as Cartas forneciam. De em Bra-
silia, em 1972, me ter ocupado de Antero, numa conferén-
cia, durante a reunidio da V Sociedade Interamericana de
Filosofia, no seu VIII Congresso.

Agora, no regresso a Ponta Delgada e aos Acores, volto
com gosto ao Antero que na inspiragio me acompanhou no
destino da filosofia, em particular no interesse pela filo-
sofia alemi. Nao creio, em terra de anterianistas, entre os
quais avultou José Bruno Carreiro e avulta Ruy Galvao de
Carvalho, para sé falar nestes, que nao seja ousadia. Mas
0 pensamento possui tantas dimensGes e provincias dife-
rentes que s6 se completa nas convergéncias e nas diver-
géncias das perspectivas. Tende, na sua dinimica, para o
infinito, ali mesmo onde o julgam finito. Aceitemos o seu
apelo. :
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Antero de Quental, cuja vida se estende entre 1842 e
1891, continua a ser na Optica contemporianea uma das
figuras mais dominantes e complexas da sua época.

Nio cremos que seja possivel interpreta-la linearmente
através de processos puros de erudi¢cio ou documentacio,
sem a considera¢io da sua estrutura animica e do condi-
cionalismo dos modelos e géneros literarios em que se
enquadram influéncias que impelem para uma evolucio,
influéncias e motivagdes incessantes e divergentes, compar-
timentadas em formas de expressio diferentes: o Antero
poeta, o Antero filésofo, o Antero politico, o Antero habi-
tual e da correspondéncia intima. Através de tudo, porém,
manifesta-se uma constante: a busca reflexiva de funda-
mentac¢io metafisica que, embora criticamente limitada, se
tivermos em atengdo a elaboragio histérica dos problemas,
aponta para uma profunda experiéncia de pensamento.
Experiéncia referida a tempos diferentes, desde o da cons-
ciéncia intima ao tempo politico, desde o episédico e polé-
mico 4 busca do intemporal, da prépria negac¢io do tempo,
mas em que a questdo essencial é a da coeréncia e do acesso
ao ser como totalidade e ao ser como fundamentacao.

Nio admira, portanto, que quem queira ocupar-se de
Antero se defronte desde logo com o problema filoséfico e
com o problema religioso. Ele nunca os resolveu em defi:
nitivo com um dogma, ao modo do materialismo pds-hege-
liano, pelo contrario, seguiu-os através do renovamento
metafisico dos problemas filoséficos do século XIX final,
prescrutando os indicios de uma «religido do futuro». Com
efeito, a nenhum pensador portugués da época a presenga
e a auséncia de Deus ocuparam de modo tdo exclusivo,
nenhum as expressou de modec mais vigoroso, entre o sar-
casmo e o desespero, ou na plenitude da esperanga e da
caridade,
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Com isto ndao quero dizer que o extremismo social e
revolucionario (ligado, por vezes, a dialéctica da restaura-
¢do de valores tradicionais, na oposigdo de origem do social
ao politico), ou o proudhonismo, que Ramos de Almeida
e o nosso malogrado conterréneo Angelo Raposo Marques
destacaram, ou a tradicdo dos ensaios de patografia, desde
Augusto Bensatude a Augusto Rocha e a Miller Guerra, nao
oferecam perspectivas com interesse sobre Antero. Porém
os elementos centrais para a compreensio da vida do seu
pensamento e da intengdo que de longe o guia, também para
a projeccdo da sua figura, provém das fontes alemis do
idealismo, que Joaquim de Carvalho privilegiou, bem como
da metafisica moderna, de uma moral cristd de caracteris-
ticas afectivas, que Ruy Galviao de Carvalho glosou, moral
seguramente inseparavel da posicdo ética do seu socialismo
e do esfor¢co por uma reformulagio da teologia, do ponto
de vista da metafisica do século XIX final e da mistica, e
em conexdao com as alteragbes da consciéncia do mundo
moderno.

Por isso os motivos centrais de Antero se nio oferecem,
pela sua complexidade, sem mediacdo, sem o acesso a ele-
mentos filoséficos e & evolugdo das ideias na tltima metade
do século XIX europeu, a partir de que o «grande vidente»
do fim do século, como Goéran de Bjorkman o classificou,
se projectou para o futuro.

11

Depois de Kant, Fichte e Hegel exercitaram uma cri-
tica & critica do conhecimento, que aplanou a via para a
exposicdo das filosofias especulativas. Na introducio a
Fenomenologia do Espirito h4 passos modelares de uma
tal critica, em que a exigéncia de uma teoria do conheci-
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mento € reduzida a contradi¢do. Mas com a morte de Hegel,
em 1831, comegou o declinio dos sistemas especulativos, cujo
fastigio se marca com a Ciéncia da Logica (1812, 1816), em
que ha a pretensdo de suprimir a distancia critica entre as
categorias do espirito finito e as do Espirito Infinito, iden-
tificando a légica com a ontologia e supondo que o homem
¢ capaz de pensar com as categorias com que Deus pensou
antes da criagdo dos espiritos. Por isso a légica hegeliana
pode iniciar-se com a reposi¢do do argumento ontolégico,
assumindo-o na sua determinagio mais pobre, a do Ser.
Com o Compéndio da Enciclopédia das Ciéncias Filosdficas
(1817), estao assentes as bases da Grande Enciclopédia e o
sistemna hegeliano esta maduro.

Naturalmente, os discipulos editam, a partir de 1832,
a obra do mestre e continuam a expor, em diversas univer-
sidades, a sua filosofia — mesmo até quase ao fim do
século. Todavia, a influéncia desses discipulos na vida poli-
tica, social e académica ndo consegue encobrir a crise
interna do hegelianismo, pelo conflito de interpretagoes
dentro da escola, nem a alterag¢do socioldégica fundamental
que consiste em que a sociedade em geral e a inteligéncia
sO tém olhos, entdo, para as ciéncias positivas, para os seus
métodos e para os seus resultados. Em certas correntes,
como o materialismo e o positivismo, os problemas da meta-
fisica classica parecem em definitivo suprimidos, como se
se tivesse chegado a verdade da época em que Comte supu-
sera que Hegel seria o espirito indicado para expandir na
Alemanha os dogmas da filosofia positiva ...

De facto, Hegel nio fora esse espirito — e, muito pelo
contrdario, o positivismo, nos movimentos germénicos afins,
constituira-se em adversario implacdvel da filosofia espe-
culativa do Idealismo.

O horizonte para uma filosofia em sentido estrito sé
se abrird no fim do século XIX, pela crise das préprias
ciéncias e da sua fundamentacao, pela crise do mecanicismo
na biologia, dos principios na fisica e na légica. Até ai
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domina uma filosofia reduzida a problemas limitados do
conhecimento cientifico, por vezes identificada com a psi-
cologia e por ela ligada ao experimentalismo, por vezes tor-
nada em esbogo de uma critica das ciéncias do espirito.
E a época do psicologismo.

A cronologia dos sucessos, em relagio ao hegelianismo,
¢ diferente na Alemanha e em Franga, interessando este
ultimo pais, em especial, como veiculo para a sua introdu-
¢do em Portugal. Heidelberg é o comego dos contactos euro-
peus de Hegel, particularmente com a Franga. E ali que
Vitor Cousin o visita, em 1817, ¢ que Carové, entdo estu-
dante, lhe explica em francés a Enciclopédia, sendo o ecléc-
tico Cousin o primeiro filésofo gaulés a receber influéncias
dos seus dois «illustres amis», Schelling e Hegel. Renan,
autor de La vie de Jésus (1863), que em 1864 aparece em
tradugio alemi e também na portuguesa, € outro agente da
influéncia do espirito hegeliano. Mas, para uma relagio
directa a Hegel foram decisivas as tradugdes francesas de
Vorlesungen iiber die Asthetik (1842-1852) e do fim da
Grande Logica, da Légica Subjectiva (1854), e, muito desta-
cadamente, a de Vera, da Pequena Enciclopédia (1859-
-1878). O mesmo Vera publica em 1855 uma Introduction a
la philosophie de Hegel, Scherer expde Hegel na Revue des
deux Mondes, em 1862, e ja dois anos antes Janet estuda
a dialéctica hegeliana (Etudes sur la dialectique dans Pla-
ton et dans Hegel). Na carta autobiografica, dirigida a
Wilhelm Storck, Antero de Quental explica que, num mo-
mento em que desconhecia alemio, foi pelas tradugées de
Vera que leu «muito de Hegel».

Esta cronologia francesa da difusdo do pensamento de
Hegel ¢ determinante para a época portuguesa que Antero
viveu. Mas na Franca, tal como na Alemanha, ndo obstante
o espiritualismo, bem como o idealismo sociolégico de
Proudhon, assinala-se o recuo da légica especulativa e do
sistema da ciéncia e o triunfo da légica formal e da ciéncia
positiva. O mesmo se verifica em Portugal, nao obstante a
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episédica penetragdo de Kant, Fichte e Schelling, por Krau-
se, ¢ de Hegel, nos meios universitarios, por exemplo na
Faculdade de Direito da Universidade de Coimbra: dominam
as ideias da filosofia positiva, além de tudo, dentro de um
espirito marcado por estreiteza critica que abafa os esti-
mulos para uma compreensao fecunda do positivismo, nas
suas motiva¢des complexas, bem como nos seus pontos de
ruptura.

Por isso Joaquim de Carvalho destaca, na Antheriana,
a vitéria do positivismo, por 1880. «Teédfilo Braga, em Lis-
boa, Correia Barata e Emidio Garcia, em Coimbra, Julio
de Matos, no Porto, foram os principais arautos expositores
das concepgbes comtianas, que eles consideravam a filoso-
fia final e definitiva e que Teixeira Bastos, nas Vibrag¢des
do Século, se esfalfava em ornar com a seducdo da poesia».
E o mesmo Joaquim de Carvalho acentua ainda como estes
positivistas portugueses, mais que Comte, tomavam por
positividade a representacdo do mundo como «coisa sim-
ples e sélida».

II1

E neste ambiente cultural, que progressivamente se vai
afirmando, que o «<hegelianismo» adquire sentido como ele-
mento mais destacado da formacdo de Antero de Quental,
da sua personalidade marcada por extrema independéncia
critica e por forte tendéncia polémica. No «hegelianismo»
de Antero € que o seu proudhonismo tem sentido, sendo
que por outro lado o pensador e poeta agoriano nao foi sen-
sivel ao conflito de Proudhon com o marxismo, que cul-
mina em Das Elend der Philosophie (1874). Pelo menos em
referéncia desenvolvida.

Ao deixar Coimbra, diz Antero, na carta autobiografica
a Storck, que o seu Hegel coabita «com o radicalismo e
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socialismo de Michelet, Quinet e Proudhon», uma simbiose
nio tao discrepante como seriamos levados a supor a pri-
meira vista. Com efeito, na historiografia romantica fran-
cesa deparam-se esbogos de interpretagao dialéctica da his-
téria, que o préprio Marx reconheceu. J4 muito antes, o
Conde de Boulainvilliers, no século XVIII, na sua Histoire
de l'ancien Gouvernement de France (1727), fala de uma
luta de dominantes e dominados, na génese da histéria de
Franga, defendendo embora os direitos de conquista. Por
outra parte, Quinet e Michelet foram alunos de Cousin, «o
maravilhoso prestidigitador», intérprete e canalizador de
temas do idealismo alemdo — embora Michelet, muito
expressamente, tenha rejeitado o «fatalismo» de Cousin.
Quanto a questdes mais rigorosamente metodoldgicas,
Proudhon, em De la création de l'ordre dans I'Humanité
(1843), aplicou o método dialéctico hegeliano, que mais tarde
abandonou.

Pode, pelo menos, dizer-se que na aparente desordem
da formacio do espirito de Antero de Quental ha uma con-
vergéncia de temas e de problemas que explicam a futura
intranquilidade do seu espirito, a sua reacgdo contra o posi-
tivismo e o seu transito futuro da fase de «adepto de Marx
e de Engels», dos quais nio teve compreensio critica, e a
qual se refere com ironia a Storck, para a da metafisica e
da filosofia da religido.

Nio ha em Antero uma consciéncia clara do alcance da
passagem do socialismo da fase francesa para a germanica
e, sob este aspecto, fica sempre sob influéncia francesa. A
génese de O Capital, no seu didlogo com os classicos da
economia inglesa, ou a evolugdo de Marx, a partir da tese
fundamental do conhecimento exposta e enunciada ja em
1859, em Zur Kritik der politischen Okonomie, sio-lhe
alheias, ou s6 lhe chegam, nos escritos panfletarios, por
formulagées derivadas do programa da I Internacional. No
seu tempo, ndo pode ter a perspectiva da critica contem-
poranea das ideologias, possibilitada por uma sociologia do
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saber, embora tenha chegado & conclusdo pratica de que
uma filosofia social nio é uma ciéncia positiva. O pensador,
que mais e mais se adentra numa explicacdo filosofica do
mundo, ndo possui, finalmente, uma visdo critica das deri-
vacdes e interpretagoes do hegelianismo em geral, mas tem
o pressentimento da sua importincia para o futuro.

Uma influéncia decisiva em Antero ¢ a de Proudhon.
Creio que podiamos avangar que Proudhon responde a pro-
blemas que o jovem agoriano ja levara consigo para Coim-
bra, pois ¢ fdcil verificar como, desde a juventude, foi sus-
ceptivel as questdes postas pela justica e pela consciéncia
moral, no dominio dos individuos e das sociedades. Inicial-
mente, deve notar-se que Antero acentua o imperativo cris-
tdo de uma consciéncia e de uma sensibilidade que, em ter-
mos modernos, se diria que sé se satisfazem com uma socie-
dade de participa¢io que nio destrua as diferencas — e que
sociologicamente empresta, por vezes, essa exigéncia 2 reali-
zagio temporal dos ideais do cristianismo, identificados com
a «revolugdon.

Em De la Justice dans la Révolution et dans UEglise
(1858), Proudhon procura mostrar, por uma forma original,
que a justica é a esséncia da sociedade, e que ¢ humana,
oposta, por natureza, a toda a moral transcendente, pura
de todo o elemento mistico ou fisioldgico, superior ao inte-
resse: «Je dois respecter et faire respecter mon prochain
comme moi-méme: telle est la loi de ma connaissance». Ao
sentir a sua dignidade na pessoa do préximo como na sua,
o individuo identifica-se com a colectividade, sem perder
no entanto a sua individualidade. Este conceito de justiga,
por oposicao ao sistema da Revelagdo, que a funda na exte-
rioridade em relagio ao homem, é a alavanca de todo o
progresso da histéria, que constitui, por sua vez, o dominio
da liberdade e ndo o da necessidade. Se a nogio da jus-
tica é incompleta, o ideal que informa é absoluto, e entio
é preciso rectificar a justiga, para a adequar ao ideal: por-
tanto, a identificacdo da justica ¢ do ideal estda na origem
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do mal, por desconhecer a tarefa da sua adequagdo. Nesta
tarefa, afinal, reside o sistema da revolugdo. Nesta ideia
revolucionaria da justica é que Proudhon pretende refor-
mular um direito civil que funde apenas no trabalho o
direito de propriedade.

Oucamos Proudhon em De la Justice: «La justice est
donc une faculté de 'ame, la premiére de toutes, celle qui
constitue l'étre social. Mais elle est plus qu'une faculté:
elle indique une idée, elle indique un rapport, une équation.
Comme faculté elle est susceptible de développement; c’est
ce développement qui constitue 1'éducation de 'humanité.
Comme équation, elle ne présente rien d'antinomique; elle
est absolue et immuable comme toute loi et, comme toute
loi encore, hautement intelligible». Os factos da vida social
sdo indeterminados por sua natureza, mas pela justica rece-
bem ordem e determinag¢io, com 0 que se procura resolver
o velhissimo problema do homem e da natureza.

Seja ou nao por Marx, em conversacio, que Proudhon
tivesse chegado a um conhecimento mais exacto de Hegel,
0 hegelianismo, se lhe serviu de estimulo, ficou-lhe, como
sistema, alheio. Alias, Proudhon nao sabia alemao, nio pra-
ticou o estudo rigoroso dos textos, ao contrario de Marx,
que exerceu uma critica principial sobre Hegel e aplicou a
seu modo o esquema triddico da dialéctica a esfera social-
-econdmica, depois de substituir & metafisica do Idealismo
a do materialismo.

Cedo comega a critica proudhoniana de Hegel. Em De
la Justice, por exemplo, Proudhon escreve o seguinte: «La
formule hégélienne n’est une triade que par le bon plaisir
ou l'erreur du maitre, qui compte trois termes la ol il n’en
existe véritablement que deux, et qui n’a pas vu que l'anti-
nomie ne se résout point, mais qu'elle indique une oscilla-
tion ou antagonisme susceptible seulement d’équilibre». No
horizonte da fundamentagio proudhoniana estd a tradigdo
filoséfica francesa e estd Kant, com a exigéncia da coloca-
¢do do sujeito juridico na consciéncia: «La proposition de
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Descartes, Je pense, donc je suis, n'est pas certaine parce
qu’elle est évidente, ce qui ne signifie rien; elle est évidente
parce que ses deux termes sont adéquats, c’est a dire égaux
devant la justice de 'entendement, confirmée par l'arrét de
la conscience; et toute proposition évidente se trouve dans
le méme cas».

E logo evidente o conflito entre a nogdo proudhoniana
de liberdade e a ideia hegeliana de desenvolvimento na
liberdade, identificada com a necessidade. O mesmo paralelo
¢ exacto quanto ao marxismo, que nao aceita a ordem
humana definida como o equilibrio entre a ordem da natu-
reza e a ordem politica, nem a ideia de uma evolugio
espontanea da sociedade.

O combate de Michelet pela liberdade na histdria, pela
«liberdade moral», em oposi¢io ao «fatalismo de ragas», ao
«fatalismo de ideias», em oposigdo as «solucdes exclusivas»,
fornece um dos temas para a compreensio da filosofia da
historiografia francesa do século passado, € pode também
dar-nos um elemento importante para compreender os con-
teudos de tradigao cultural em que se forma o jovem Antero.

Em 1877 e 78, Antero acentua a sua dependéncia de
Michelet e de Proudhon. Com efeito, num artigo publicado
em Dois Mundos, em 1877, classifica-se como um dos «dis-
cipulos portugueses» de Jules Michelet. E em 1878, em
carta a Sebastiio de Magalhies Lima, a felicitar pela publi-
cacio do livro A Actualidade. Estudo Econdmico Social,
escreve: «O que me alegra intimamente € vé-lo pér o pé na
grande e sélida estrada da escola proudhoniana: por esse
caminho vai-se direito e sente-se o terreno cada vez mais
firme. H4 8 anos que estudo Proudhon, e cada vez acho mais
que aprender nele. Ndo me fala sé a inteligéncia; fala-me
a todas as minhas poténcias humanas. Na convivéncia de
um tal Mestre ndo se ficara tdo sdbio (quero dizer eru-
dito, etc.) como na de outros; mas adquire-se, como em
nenhuma outra escola, a inteira compreensio do que
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¢ a grande verdade fuwmana, individual, social, racional
e afectivar.

E neste contexto que se compreende como Antero de
Quental insiste, por esta altura, nos seus «instintos de
latino» ¢ festeja o contraste de um «génio latino» e de um
«génio germanico», tdo a moda do romantismo revoluciona-
rio. Como, também, na sua correspondéncia privada, num
momento em que ji possui o alemdo como instrumento de
leitura, repete as manifestagdes de um antigermanismo e de
um «amor quase fandtico pela Franga», por exemplo em
carta para Oliveira Martins.

Mas como explicar que o mesmo Antero de Quental, na
carta autobiografica a Storck, se apresente definitivamente
como discipulo «da Alemanha filoséfica e poética» e desta-
que que se entre os franceses preferiu Proudhon e Michelet
foi «por serem estes dois os que mais se ressentem do espi-
rito de Além-Reno»?

Naturalmente, se alguém pretende explicar a evolugdo
do seu espirito no tempo, tende a esquecer as figuras ante-
riores que tomou ou a pensd-las em func¢do do que estd
mais presente e € mais actual. Pode objectar-se também
que a circunstincia da oportunidade, ao escrever a um
escritor alemdo, determina o juizo de Antero sobre as suas
dependéncias culturais. Mas, de facto, na evolucio dos seus
interesses, que mais e mais se orientam para a metafisica
¢ para a reflex@o sobre a «religiio do futuro», evolugio que
acompanha a sua prépria experiéncia da vida, comeca a
marcar-se uma influéncia nova, a do «génio alemao», com
que anteriormente se nio identificava. Como europeu, de-
pendente da Franca e da Alemanha, nele se entrecruzam,
a varios niveis, as convergéncias e divergéncias de duas
tradicoes.

H4 um trecho que marca com relevo a passagem da
dependéncia de uma tradigio a dependéncia da outra.
Quando, «du jeune jacobin de 1864 il ne reste guére plus
que la peau d'un vieux philosophe, sachant trop bien que
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la colere, méme la colére de la justice, est encore un reste
d’ignorance, et que le monde ne sera définitivement sauvé
que par la Raison sceur jumelle de ’Amour», como Antero
escreve a Canizzarro, ¢ indiscutivel que, por via da meta-
fisica, a influéncia gaulesa cedeu, no espirito do pensador

€ poeta, a primazia a alemi. O que ndo quer dizer que os
seus motivos tenham sido reduzidos e levados ao siléncio.

v

Situado no meio cultural portugués num lugar incon-
cilidvel com o positivismo reinante no seu tempo, Antero
confessa, por 1877, que deveu a Michelet a compreensio da
histéria universal e que a sua geragdo aprendeu com ele a
marcar, «por limite ao espirito de sistema», nem mais que
«as afirmacdes espontineas da consciéncia moral».

O absolutismo dos conflitos individuais para a edifi-
cacdo da «razdo publica», a descrenca na matéria e na
forca, acompanham o seu socialismo ético, que recusa a
fundamentacio eudemonista, e acaba por exprimir-se, afinal,
em maximas proximas das doutrinas sociais da participa-
¢do e que, menos que como filhas de um sistema politico,
se apresentam como uma sabedoria impregnada de elemen-
tos cristdos, que Ruy Galvio de Carvalho continua a inves-
tigar em ligacdo com influéncias directas da ética social
do franciscanismo.

Nio é pois de admirar que, no seu tempo, Antero de
Quental tivesse escolhido uma vida de pensamento incon-
formista, houvesse preferido tracar isolado a sua via e se
tivesse bem expressamente desligado de prisées tedricas e
praticas, mesmo quando episodicamente parecia ter encon-
trado nelas o seu destino. Quem reconhecera, com efeito, o
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«adepto» de Marx e de Engels nas ideias filoséficas de
Antero?

H4a inameros testemunhos do conflito de Antero de
Quental com as ideias do positivismo e do materialismo
do seu tempo. E € necessario notar que, quando do jaco-
bino apenas ficou a pele do filésofo, a critica anteriana vai
assumindo progressivamente fundamentacbes que recorrem
a elementos do idealismo «hegeliano» da sua primeira for-
macao, ligados agora ao renascimento fugaz da metafisica
alem3a na 1iltima metade do século passado, numa orientacio
oposta ao materialismo filoséfico ou social. Esse renasci-
mento da-se precisamente na filosofia de Eduard von Hart-
mann (1842-1906) que, no meio da crise dos sistemas espe-
culativos, pertenceu ao nuimero dos casos isolados de uma
relagdao positiva aos filésofos do idealismo alemdo e a tra-
di¢do metafisica em geral.

Ora, s6 pode dizer-se que é sob a influéncia de von
Hartmann que Antero passa definitivamente da dependén-
cia de uma tradi¢do ainda francesa para a dependéncia de
uma tradicdo predominantemente alema. O facto atesta, na
l6gica da sua via de pensamento, uma consciéncia cultural
exacta da sua situacio e dos seus problemas.

Marcar datas no dominio das leituras de um leitor
inveterado que recorre profusamente ao empréstimo de
livros e revistas das bibliotecas dos amigos torna-se dificil.
Joaquim de Carvalho opta pela data de 1872 como aquela a
partir de que Antero de Quental comegou a sofrer a influén-
cia de von Hartmann, através de um artigo de Léon Dumont,
em Revue Scientifique de la France et de U'Etranger. Tam-
bém s6 teria conhecido directamente Haeckel no fim de
1873, embora ndo lthe fosse alheia a generalidade do seu
pensamento, através de exposicoes.

Edgar Quinet, em L'esprit nouveau (1874), seria outra
fonte possivel para o conhecimento das ideias de von Hart-
mann.
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E sabido que o texto de Tendéncias gerais da filosofia
na ltima metade do século XIX, publicado na Revista de
Portugal, nos trés primeiros nimeros de 1890, repensa con-
cepcoes da ontologia e da ética de von Hartmann. Por outro
lado, ha também coincidéncia entre a carta autobiografica
a Storck e o estudo «Mein Entwicklungsgang» (1874), que
abre a coleccio de Gesammelte Studien und Aufsitzse
gemeinverstandlichen Inhalts (Carl Duncker, Berlin, 1876).
Essa coincidéncia da-se todavia apenas na concordancia filo-
sofica da conclusido: a sintese da filosofia do Inconsciente
é a tendéncia do século.

De resto, nem no aspecto formal dos dois escritos, nem
na histdria dos espiritos, o portugués e o alemio se apro-
ximam. Von Hartmann divide os periodos da sua evolucio
pelo tempo escolar, pela época em que foi oficial do exér-
cito prussiano e a que uma doenc¢a com fundo reumético
pOs termo, e, finalmente, por aquela em que se entregou a
filosofia. Recorda que, ainda em parte como estudante
liceal, escreveu o seu primeiro trabalho filoséfico, «Consi-
deracdes sobre o Espirito», em que defendia o determi-
nismo psicolégico, combatia a fé na imortalidade da alma,
e, na concepcdo do Espirito Absoluto, mostrava «ja uma
certa inclina¢do para um monismo panteistas.

Foram quatro os periodos da actividade filoséfica de
von Hartmann: o da filosofia do Inconsciente (1866-78), ¢
da sistematizacdo no dominio da ética, da filosofia da reli-
gido e da estética (1878-87), o da teoria do conhecimento
(1887-95), e, a partir de 1896, o final, em que o sistema se
completa, com obras sobre fisica, biologia, e com a teoria
das categorias. Dado que Antero morre em 1891, ha um
limite no tempo ao conhecimento de von Hartmann, embora
isto ndo altere a consideracao légica das dependéncias, num
dominio muito mais lato do que se podia afigurar. E que
nas primeiras obras de von Hartmann ja se encontra alguma
coisa das ultimas. De von Hartmann, pelo que resta da
biblioteca do poeta acoriano, por ele legada a Biblioteca
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Publica de Ponta Delgada, e além das exposicbes em segunda
mio, possuia: Gesammelte Studien und Aufsitze; Phinome-
nologie des sttlichen Bewusstseins; Religionsphilosophie;
Philosophie de I'Inconscient (trad. de Nolen, 1877); Le dar-
winisme. Ce qu'il v a de vrai et de faux dans cette théorie
(trad. de Guéroult, 1880).

A esfera metafisica funda, para von Hartmann, a da
natureza e a da consciéncia subjectiva. A esfera metafisica
pertence o Inconsciente (o0 absolutamente Inconsciente), que
cria e mantém o mundo, pelo que o conhecimento ideal-
-objectivo e o ideal-subjectivo pressupdem a elaboragao de
uma metafisica. A prova do Inconsciente é-nos dada @ pos-
teriori nos factos da natureza orgéanica, que ndo se regula
pelo mecanismo, e nos da criacdo artistica, que a conscién-
cia ndo explica. O Inconsciente possui uma face irracional,
que cria a existéncia, e outra racional, a inteligéncia, que,
no entanto, nao é dotada de consciéncia. A criacdo do mundo
nio constitui um bem, de harmonia com o pessimismo de
Schopenhauer, que Antero desde muito cedo partilha, con-
cep¢do em que se compraz um trago dominante da sua
natureza e da sua experiéncia de vida. Essa criagdo, por
conseguinte, tera de pertencer ao lado irracional do Incons-
ciente. Enfim, esta teologia acaba-se pela afirmacio de um
Deus inconsciente e espiritual, impessoal e indivisivel, que
estd acima do dinamismo porque o inclui como vontade.

Mas a fatalidade do querer é susceptivel de redencdo,
por uma lei teleoldgica que integra o individuo na totalidade
e, pelo seu nio-ser, o conduz 4 maior felicidade possivel.
Esta lei é uma lei de desenvolvimento, que permite que ao
pessimismo eudemonolégico corresponda um optimismo do
desenvolvimento.

Nesta sintese sdo claras as influéncias. O préprio von
Hartmann resumiu o seu sistema como «sintese de Hegel
e de Schopenhauer, com predominio do primeiro». Adopta
os principios da filosofia positiva de Schelling (que con-
tinha uma especulacio sobre a natureza e a hierarquia das
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suas forcas e concluia pela identidade, no Absoluto, de real
e ideal) e ainda o conceito de Inconsciente do seu primeiro
sistema. Por outro lado, completa este resultado abstracto-
-monista com uma sintese que recorre ao individualismo
leibniziano e ao realismo das ciéncias da natureza. E este
0 monismo concreto de von Hartmann, em que o pluralismo
real-fenomenal é superado, mas em que o sistema acabado
tem base empirica, por ser construido pelo método indutivo
das ciéncias humanas e da natureza. Esta via metddica,
exposta logo no inicio de Philosophie des Unbewussten,
exige que se avance, assim, indutivamente, da convicgdo
subjectiva para a verdade objectiva.

A existéneia é de natureza irracional mas, pelo facto
de o Inconsciente possuir uma face racional, nio posssuindo
embora consciéncia de si, a teleologia estende-se a filosofia
positiva do mundo e 4 do homem, & natureza e a histéria.
Esta ultima tem como fim redimir a existéncia, reconduzir
o seu mal a auséncia de dor da nido-existéncia. Qu seja, a
consciéncia permite que o individuo se redima da sua indi-
vidualidade, entregando-se ao devir universal, como alids em
Schopenhauer. Ja notdmos que o pessimismo nio é absoluto,
porque o fim ultimo do individuo acaba por realizar-se na
histéria humana.

Seguindo um texto de von Hartmann, pode ver-se que
contraste ele estabelece entre a sua doutrina e a do budis-
mo, entre 0 Monismo concreto e o monismo abstracto. «Sera
realmente o quietismo a consequéncia inevitavel do pessi-
mismo, ou sé-lo-4 apenas sob certos pressupostos falsos,
comuns a Schopenhauer e ao budismo?» — pergunta o fil6-
sofo. Em Schopenhauer a idealidade do tempo impede um
desenvolvimento real, um progresso histdrico, € é no seu
idealismo transcendental, ndo no seu pessimismo, que reside
0 seu quietismo. S6 ha a salvagio por uma singularizagio
egoista em que cada um se salva do turbilthio do todo,
recusando-se a trabalhar no processo. Idealismo transcen-
dental e singularizagio egoista, bem como o materialismo
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de Schopenhauer, que nega a providéncia que guia o mundo
para um processo de salvagao total, sdo as razoes do seu
quietismo, ndo o seu pessimismo. Porém, se acreditarmos
gue «na forma de instinto e obscuro pressentimento» a pro-
vidéncia desceu ao peito das massas e as guia para o seu
fim ltimo, entdo suprimem-se todas as razdes para o quie-
tismo.

E facil ler em von Hartmann as razées por que Antero
insistia em que o seu préprio pessimismo era um optimismo.
E é facil perceber como ainda aqui, no plano metafisico-
-teolégico, Antero vinha encontrar o problema de Proudhon
da adequacio de justica e ideal, processo que era preciso
levar a termo na racionalizagdo da justiga na histéria uni-
versal, na efectivacdo de uma justica imanente que cons-
titui uma espécie de divindade.

Eduard von Hartmann publica Das religiose Bewusst-
sein der Menschheit im Stufengang seiner Entwicklung em
1882, oito anos depois de Die selbstzersetzung des Christen-
tums und die Religion der Zukunft. Nestes livros, o fim do
desenvolvimento religioso nao se atingira com o cristianis-
mo, mas com O Mmonismo concreto, em que «o espirito uno
e absoluto encontra e busca a sua prépria concre¢io na
riqueza infinita de personalidades singulares humano-divi-
nas». Embora haja uma diferenca qualitativa entre Deus e
o homem, pois Deus é a esséncia e o homem e o mundo
sdo fenémenos dessa esséncia, a religiosidade funda-se na
redencdo do Inconsciente de todo o mal.

Nesta metafisica, um Deus pessoal nio tem lugar. Em
System der Philosophie im Grundriss (1906-1909), resumindo
numa época mais tardia a sua posigdo, um Deus salvador
tem de ser impessoal, «porque apenas um Deus destes pode
ser em nos, e nds nele». A ideia de imortalidade possui um
fundo eudemonico-egoista, a salvacdo do individuo sé pos-
sui sentido como meio para ajudar a salvagio do Absoluto,
no que se entende que o Espirito Absoluto se tornou o
Inconsciente. Deus precisa de ser salvo, a tragédia da cons-
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ciéncia religiosa culmina na elevagio da dor finita do mundo
a dor infinita de Deus.

A ética liga-se a esta filosofia da religido porque a mora-
lidade encontra justificagio suprema na salvacdo de Deus,
para que contribui.

Sabido é como Nietzsche, de um ponto de vista que nio
era o de Antero, reagiu a esta filosofia do processo, de ins-
piracdo hegeliana, nio obstante a comunidade critica em
certas aversdes. «Raras vezes temos lido invencio mais
divertida e maior travessura filoséfica do que a de Hart-
mann» — escreveu ele na segunda das Unzeitgemisse Be-
trachtungen (1874). E acrescenta, sobre a filosofia do Incons-
ciente: «um conjunto destes coloca o seu criador como um
dos primeiros parodistas filosofos de todos os tempos». A
«parédia de von Hartmann a toda a histéria universal» anun-
ciaria o tédio, como [im do fanatismo do processo, que
destréi o individuo e a personalidade na massa indiferen-
ciada, por onde o processo se manifesta como inimigo do
ser e da vida, portanto, da criatividade.

Mas, como nio podia deixar de ser, da parte de um
espirito criador como o de Antero, a transformacio da obra
criadora em imitativa também aparece como um risco. Por
1878, em carta a Oliveira Martins, ele lastima «o plano infi-
nito e monétono da vulgaridade», concluindo com melan-
colia: «Afinal, todo o mundo civilizado tende para este
estado de coisas. A originalidade, a individualidade, tém
fatalmente de ceder, sob o nivel de uma meia cultura uni-
forme». A observagdo lembra Tocqueville em De la démo-
cratie en Amérique: «Il s’est établi en Amérique, dans les
connaissances humaines, un certain niveau moyen. Tous les
esprits s'en sont rapprochés; les uns en s’élevant, les autres
en s’abaissant». E ¢é feita no mesmo espirito, tio oposto ao
de Nietzsche. Por isso fica, no ambito da visdo social e
teleoldgica do mundo, inactiva como motivante de uma filo-
sofia da cultura. O registo de um fendémeno necessario.
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Todavia, a fundamentacio teoldgica da filosofia de von
Hartmann nio podia deixar de criar dificuldades a Antero
e A sua exigéncia constante, desde a juventude, de uma ética
personalista. A este respeito, a carta a Anselmo de Andrade
publicada em 1866 em O Instituto é eloquente. O amor infi-
nito, Deus, como compensacdo da «massa espantosa das
desgracas humanas», o desejo de imortalidade como aspira-
cio a que ndo se pode negar a Deus o poder de conferir
realidade, a «comoc¢iio» como dado que o pensamento tem
de assumir, a teologia como conclusao moral, sdo elementos
que continuardo a assomar teimosamente no misticismo
panteista do ultimo periodo da vida de Antero, entre «Trans-
cendentalismo» e «Na mao de Deus», nos Sonetos. Alias,
nessa carta notdvel e veemente, mostra-se que as questdes
religiosas nao se confundem com as do conhecimento in-
telectual.

Pelo contréario, o gnosticismo de von Hartmann serd
muito acentuado, na religido do Inconsciente.

Todavia, a verdade ¢ gque o grande interlocutor de
Antero, quando este tomou «a pele» do filosofo, foi Eduard
von Hartmann. E, a partir da sua influéncia, o grande poeta
e pensador que viu a luz em Ponta Delgada tende a adoptar
a sua perspectiva critica, mais e mais, na apreciacio das
manifestacdes do evolucionismo, do materialismo e do posi-
tivismo na cultura.

Para von Hartmann, em Wahkrheit und Irrtum im
Darwinismus (1875), a primazia na natureza pertence 2
teleologia, ao contrario de Darwin, que negava qualquer
intencdo na natureza, aduzindo a favor da sua convic¢io os
exemplos do mal e da dor. Escreve von Hartmann; «Na
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natureza, teleologia e mecanismo comportam-se exacta-
mente como os conceitos de fim e de meio; nenhum é pos-
sivel sem o outro, sdo reciprocos. Mas, se se tem de atri-
buir primazia a um deles, ela é devida claramente a teleo-
logia; porque o meio existe por causa do fim, ndo ao con-
tario. Fundamentalmente, trata-se de momentos retirados
a um processo ldgico e como que tornados independentes;
a necessidade ldgica é o principio unitario, que, visto por
um lado, se apresenta como causalidade (aparentemente
morta) da legalidade mecanica da natureza, por outro lado,
como teleologia».

A seleccio natural nada explica, s6 uma fundamenta-
cao especulativa do desenvolvimento, que é o cerne da filo-
sofia de Hegel, na unidade superior com a de Schopenhauer,
realizada pela filosofia do Inconsciente, satisfaz o ponto de
vista da razdo filosofica. Esta convicgdo ¢ exposta em Das
Unbewusste vom Standpunkt der Physiologie und Deszen-
denztheorie (1872).

As posigbes espiritualistas de von Hartmann tiveram
grande poder sobre Antero que, por natureza ja, bem como
pelo seu baptismo em Hegel e pela influéncia do roman-
tismo e do socialismo naturalista francés, se inclinava a
pesquisar os dados da consciéncia, por um lado, e, por
outro, a subordinar o mecanismo a um principio ordenador
do mundo. Todavia, o espiritualismo de von Hartmann,
ligado a filosofia do Inconsciente, apresentava elementos da
tradicao germanica, presentes em Schelling, Hegel e Scho-
penhauer, e ausentes na tradicdo francesa. Nio podemos
esquecer que Antero era poeta e que a prova do Incons-
ciente na criacdo artistica, que os positivistas teimavam
em explicar pelos mesmos processos com que se explica a
natureza, deve ter exercido sobre ele uma impressdo pro-
funda.

Em dois textos significativos se pode rastrear, muito
de perto, a dois niveis, a influéncia directa de von Hart-
mann sobre Antero. O primeiro, ao nivel da critica das dou-
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trinas transformistas da evolucdo biolégica, o segundo ao
nivel de uma perspectiva sobre as tendéncias gerais da
tilosofia.

No primeiro caso, trata-se de uma critica a um livro
aparecido em Paris, Exposé sommaire des théories trans-
formistes de Lamarck, Darwin et Haeckel, da autoria de
Artur Viana de Lima, autor brasileiro que, em 1888, publi-
caria um outro livro L'homme selon le transformisme. Essa
critica foi publicada em A Provincia, do Porto, em 1887, e
depois editada em opusculo, em Ponta Delgada, por Eugé-
nio Vaz Pacheco do Canto e Castro.

No fim do século passado, a concepgio mecanicista
encontrara, antes do vitalismo de Driesch, uma grande
expansdo no monismo de Haeckel (1834-1919), significativo
para a dialéctica marxista da natureza.

Para Haeckel, 0 monismo é uma «concepgao unitaria da
natureza», segundo a qual o mundo constitui uma unidade
césmica. Matéria, for¢a e psychom sio os atributos da
substancia do mundo, que consiste numa pluralidade de
Atomos. Os atomos sdao dotados de sensacdo e de tendén-
cia, mas tudo decorre segundo um causalismo estrito, sem
intervencdo de qualquer finalismo.

Haeckel, em Generelle Morphologie der Organismen
(1866), expusera os elementos de uma ciéncia dos organis-
mos «fundamentada mecanicamente pela teoria da geragio
reformada por Ch. Darwin», segundo o titulo extenso da
obra. Mais tarde, no prefacio a Die Weltritsel (1899), que,
com Der Monismus (1893), pretende expor a concepg¢ao defi-
nitiva do autor, escreve, a propdsito da sua grande obra:
«Foi a primeira tentativa de estender a teoria da evolu-
¢do, recentemente fundada, ao dominio total da ciéncia das
formas organicas». On the Origin of Species by means of
Natural Selection aparecera, no original inglés, em 1859, e,
logo em alemao, em 1860. Depois da publicagio de Natiir-
liche Schopfungsgeschichte (1868) é que Darwin escreveu
The Descent of Man and Selection in relation to Sex (1871),
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comentando que se a primeira obra, do autor alemao, nio
tivesse aparecido, possivelmente nio teria concluido o seu
préprio livro. Anthropogenie, publicado por Haeckel em
1874, apresenta o homem como derivado do macaco, atri-
buindo-lhe apenas, como no naturalismo da psicologia gené-
tica, uma diferenga quantitativa do antropdide, e ndo um
lugar privilegiado no universo.

Embora ingénuo do ponto de vista da histéria da filo-
sofia, Haeckel foi um bidlogo de relevo para o seu tempo.
A propria superficialidade filosofica de Die Weltrdtsel em-
presta popularidade a decifragio do enigma do universo,
cujos principios ja estavam, entretanto, postos antes pelo
seu autor. Serd curioso notar que em 20 anos se venderam
nada menos que 400 mil exemplares de Die Weltriitsel, que
foi traduzido em mais de 20 linguas, em portugués, na
Chardron, em 1908, por Jaime Filinto.

Monismo espinosiano e mecanismo biolégico dominam
a cosmovisdo de Haeckel, que se presta a fundamentar o
materialismo, e que teve difusdo e aceita¢io em circulos
muito vastos. De um lado, a luta contra o dualismo cristio,
do outro, a teoria da evolu¢do, animam o Movimento Mo-
nista Alemdo, criado em Munique em 1906, e que agregou
pensadores de diversas tendéncias, situando-se Haeckel na
asa esquerda do grupo, enquanto Unold foi o representante
mais caracteristico do «monismo critico», que se recusa a
ser um materialismo ou um espiritualismo monista. N&o
obstante a falta de unidade do movimento monista, foi
contra ele que se criou em Bad Godesberg, junto a Bonn,
em 1907, o Keplerbund, como liga dos catdlicos alemaies
contra o ataque do monismo a concep¢do cristd do homem
e do mundo.

Na sua critica, com certa amabilidade em relacdo a
Viana de Lima, Antero de Quental nido poupa o monismo
de Haeckel. Comega logo por fazer profissio de fé meta-
fisica, com decisdo que ndo d4 lugar a davidas. A filosofia
é especulativa e sé toma a ciéncia como matéria prima.
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A ciéncia sabe, mas nao entende, porque para entender sdo
necessarias as ideias de substancia, causa e fim. Ora estas
sdo precisamente as categorias do pensamento especulativo,
de Eduard von Hartmann, que considera categorias da sen-
sibilidade e do pensamento e, entre estas, a de relagéo, as
do pensamento reflexivo e as especulativas, de que é questao.

Contra o monismo, o filésofo-poeta argumenta, a seguir,
que nao se vé como é que uma substincia una e simples
se determina, como também se nio entende como é que a
evolugdio constitui um resultado do mecanismo puro. O
monismo nio faz mais que arvorar em absoluto o ponto de
vista das ciéncias fisicas e, por isso, nem pode proceder a
analise racional da ideia de evolugdo e perguntar porque é
que o universo evolve.

Se o monismo passasse ao ponto de vista da razio,
descobriria que a evolucdo implica finalidade, o que repete,
de novo, um argumento da filosofia da natureza de von
Hartmann. A finalidade, insiste Antero, ndo € uma concep-
¢do antropomdrfica facil de refutar, é uma ideia metafisica
necessaria, que se encontra em Leibniz, Hegel e von Hart-
mann, «0 representante nosso contemporineo da mais alta
especulagdon», segundo as suas préprias palavras. S6 a razio
especulativa é capaz de conciliar evolucao e finalidade.

Para concluir, a teoria da evolug¢do nio saiu das cién-
cias naturais, mas da razio. Também os mecanismos do
génio ou da virtude nunca se hio-de descobrir, como a vida
moral nunca se decompora em retortas. Assim, a sintese a
construir sera de ciéncia e especulaciio, por uma penetracio
mutua, e «excede em muito a capacidade especial das cién-
cias da natureza». As ciéncias concluem por um mecanismo
universal, a metafisica por um idealismo universal — tese
e antitese que a metafisica do século XIX tem de levar a
uma sintese.

O segundo texto anteriano a que nos queriamos referir
é o das «Tendéncias gerais da filosofia na segunda metade
do século XIX», trabalho publicado um ano antes da morte
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e que confirma, noutro plano, a estrita dependéncia de
Antero da filosofia de von Hartmann.

De novo, abundam as razdes metafisicas. Deus, se fosse
possivel como real, era um ser que ndo reconheceria senio
as leis da sua prépria natureza. Mas, porque nao é real é
verdadeiro, constitui um ideal da nossa esséncia e, na unido
com ele, sentimo-nos livres. Este ideal esta sepultado na
inconsciéncia das coisas, mas descobre-o a razio, que liberta
a vontade, condicionando-a apenas & sua esséncia.

A liberdade tem graus. O Inconsciente nio é absoluta-
mente destituido de razéo, nele ja se encontram graus dimi-
nutos de liberdade e, porque nio ha seres inteiramente pas-
sivos, é no terreno da espontaneidade que se resolve a anti-
tese de determinismo e liberdade. Tudo quer realizar o seu
préprio fim, em todos os fendmenos fisicos ndo é o ante-
cedente que cria o consequente, o antecedente constitui
apenas condi¢ao para o consequente. Determinar-se é expan-
dir-se segundo a sua natureza, é ser livre, nio ¢ limitar-se.

Por este caminho se chega a ideia de que o universo
aspira a liberdade, embora sé no espirito humano a realize,
pelo que a histéria é o teatro da liberdade e nio um simples
prolongamento da natureza. Assim, o progresso da huma-
nidade ¢ um facto de ordem essencialmente moral, acaban-
do-se pela consciéncia a obra iniciada pelo Inconsciente.
E, porque as leis da historia possuem raiz ultima nas leis
da consciéncia, a virtude é a medida do progresso social.

A identificagao do eu com a sua esséncia, pela realiza-
¢do, na consciéncia individual, do seu fim ultimo, torna-o
em espirito, em que as leis naturais e sociais se dissolvemn
na lei moral. «Esta perfeita identificacdo do eu com a sua
esséncia absoluta, por onde a sua primitiva espontaneidade
se define finalmente como liberdade, é que é a esséncia
do bembn».

De acordo com von Hartmann, a ética de Antero fun-
da-se na metafisica. O ultimo momento da evolugio do ser,
o bem, conclui-se na unido da alma com Deus, em que o
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individuo se dissolve no nio-individualizado, mas ligado ao
individuo, numa transicdo do ser para o ndo-ser. Realizar
a vida eterna é abandonar o seu egoismo: a renincia ao
egoismo € o caminho para a beatitude, o culto € o holo-
causto do egoismo.

Assim, o drama do ser termina na libertagio final pelo
bem, o que constitui a sintese para que convergem as esco-
las filosoficas da segunda metade do século XIX. A sintese
final tera um caracter indutivo, parecera exteriormente
positivista, mas no fundo terd muito mais da l6gica espe-
culativa do Idealismo do que da ldgica formal do positi-
vismo. Sera uma sintese realista e¢ transcendental e conci-
liara razdo e experiéncia, ser4 uma «obra colectiva da huma-
nidade culta», pela sua realizagio no dominio histérico-
-socioldgico, mas sem a fei¢io de «simbolo candnico».

Para von Hartmann, em Die Religion des Geistes (1882),
o meu eu torna-se Deus, porque sdo as fungées de Deus que
constituem a individualidade psico-organica. Levar o mundo
a Deus € a meta do progresso, o que ndo acontece pelo culto
mas pelo servigo divino em que se empenha a totalidade
da vida pratica que, erigindo as instituicbes segundo este
ideal constante, dispensa uma igreja. Trabalhar na vinha do
Senhor, no processo do mundo, ¢ transformar-se em essén-
cia, deixar de ser fenémeno, pelo que a moralidade, em
Phinomenologie des sittlichen Bewusstseins (1879), se cons-
titui na colaboragio no processo de abreviar o sofrimento e
de salvar dele a Divindade, o que € Unico meio de realizar
a apokatastasis (no sentido peculiar que o filésofo da ao
termo). A vontade egoista subjectiva deve ser superada na
realizacio do fim objectivo da salvagdo, o que refuta a
pseudomoral egoista e, a0 mesmo tempo, nos faz passar
da ética a religido.

Este ultimo livro de Hartmann encerra-se com esta con-
clusdo, que traduzo: «Mas eu posso salvar Deus, ou seja,
colaborar em sentido positivo no processo do mundo, que
ha-de conduzir 4 sua salvacio. Na medida em que em geral
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represento o tipo de uma personalidade racional, autocons-
ciente e ética, e em particular o tipo de uma consciéncia
ética impulsionada pelo principio moral da salvagio, tenho
o direito de dizer: apenas através de mim pode Deus ser
salvo. Por outras palavras: sé através da construgdo de uma
ordem ética do mundo, por parte de individuos racionais e
autoconscientes, pode o processo do mundo ser conduzido 2
sua meta; e apenas através de uma tomada final de cons-
ciéncia do significado de uma absoluta negacdo do eudemo-
nismo desta meta ela pode ser realmente alcangada».

Seriamos tentados a pensar, em conclusio, que Antero
adoptou a visdo filoséfica de von Hartmann sem reservas.
E, de certo modo, que, ao tomar a «pele» do filésofo, resol-
veu a um nivel mais alto questdes recebidas através de
Proudhon, de modo que a sua ética e a sua filosofia da
religido ndo aparecem como contradi¢gdes na evolucio da
sua personalidade. De facto, passando do problema da rela-
¢ao de logica da histéria e ldégica da revolugdo, e da posi-
¢do e oposicao da ideia «presa das furias de Medeia» e do
Ser «como espectaculo divino», ao do fim ultimo, ndo se
abandona a exigéncia de justica e de harmonia de moral
individual ¢ moral social. Permanccendo na determinacio
ética da esséncia do humano, nido pode dizer-se, por outra
parte, que Antero entrasse por aqui em conflito com o seu
proudhonismo, segundo o qual, e na linha do espiritualismo,
a maijor forga que actua nas sociedades é «a forca da cons-
ciéncia», como ele repete ainda em 1889, em «O socialismo
e a moral», publicado no Trabalhador.

VI
Seria uma tentac¢do légica terminar por aqui, se nio
fosse por demais evidente que o compromisso de von Hart-

mann, estabelecido ao modo de superacido, entre natura-
lismo, idealismo objectivo e idealismo da liberdade, nao
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podia ser adoptado sem resisténcia, por parte do autor da
carta a Anselmo de Andrade e de tantos outros escritos em
que se acentua a necessidade da soberania da pessoa sobre
o mundo, enfim da transcendéncia inequivoca de Deus.

Jules Michelet, um dos mestres de Antero, afirmou que
o sentido da histéria é a vitéria progressiva da liberdade
humana sobre a necessidade. Em Introduction a I'Histoire
universelle, a histéria é a narragdo da luta intermindvel da
liberdade contra a fatalidade, ¢ constitui a demonstragao
do triunfo progressivo da liberdade, embora esta tenha os
seus limites. Mas, para Michelet, o panteismo é o «timulo
das religides» e uma religido cai nele, se ndo é fiel ao seu
«élan de liberté morale». O panteismo estd em sua casa
na Alemanha, nota Michelet, mas na sua convicgdo o ultimo
povo do mundo que admitiria a absor¢do da personalidade
humana por um panteismo seria o francés.

Este juizo vé a questdo por um lado, mas o Deus sem
consciéncia de si de von Hartmann, irresponsdivel na cria-
¢do continuada do mundo, bem como a ideia de um pro-
gresso possivel pela concepgdo ténue de um realismo do
espago, capaz de obstar ao quietismo, ou o ocaso da imor-
talidade, ndo podiam deixar de por problemas ainda mais
graves. Sabido é como, na escola de von Hartmann, a reli-
gido do futuro acaba no panteismo de uma religidio ger-
manica, de Drews, que tal como o mestre vé na aniquilagio
do mundo o meio da salvagio de Deus. Mas a via para o
germanismo ja foi aberta por von Hartmann.

Para o fildsofo alemao, a auséncia de forma dos resul-
tados misticos obriga a revelagdo do supra-sensivel a dar-se
na filosofia e na religiao.0 enfraquecimento da for¢a mis-
tica da experiéncia da bem-aventuranca, que em si nio €
comunicavel, traz como resultado a queda da consciéncia
nas imagens ou nos pensamentos. A filosofia procura provar
racionalmente o que o mistico recebeu pela sua via propria,
¢ transformar esta mensagem num bem comum da huma-
nidade que pensa. Espinosa seria a «flor do misticismo filo-
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sofico»: «como ponto de partida a substancia mistica, como
ponto de chegada o amor mistico de Deus, em que Deus
se ama a si mesmon».

No texto de Die Selbstzersetzung des Christentums von
Hartmann acentua a sua incompatibilidade com o cristia-
nismo. Escreve ele: «Se as oposigdes até agora verificadas
entre cristianismo e cultura se deixam essencialmente redu-
zir & concepgdo do mundo transcendente do primeiro e a
imanente da wltima, chegamos & incompatibilidade do carac-
ter fundamental teista da metafisica cristd com a conscién-
cia moderna. Esta incompatibilidade revela-se duplamente,
no dominio teorético e no pratico-ético. Sob o ponto de
vista teorético, temos a antropologizacdo de Deus, insepara-
vel de todo o teismo, e contra que se levanta decididamente
a consciéncia moderna. (...) Na totalidade da concepc¢do
cristd do mundo cabe apenas um Deus que guia o mundo
através de milagres, ao passo que na concepg¢io cientifica
do mundo, da consciéncia moderna, cabe apenas um Deus
imanente que rege o mundo por leis imutaveis».

O cristianismo, nas suas formas de catolicismo e de
luteranismo, surge ao filésofo alemao, cada vez mais, como
um politeismo a destruir, um politeismo oposto ao mono-
teismo de judeus e maometanos e a imanéncia dos india-
nos. «O cristianismo, apesar de todas as tendéncias arianas
de transformacio, ficou preponderantemente fiel & origem
semita de que nasceu; mas hoje, como no século I, é atra-
vés da filosofia que o espirito ariano poe as suas exigén-
cias a tradi¢do semita». Para von Hartmann, a filosofia
alema continua, sob este aspecto, a tradi¢do da filosofia
grega: Hegel transforma em sistema o postulado da ima-
néncia divina, aproximando-se sem o saber de fontes india-
nas; Schopenhauer adopta a doutrina budista da beatitude.
A convergéncia de onde saird uma religido do futuro aponta
para elementos asiaticos, para os que se devem manter do
cristianismo e para os da cultura moderna, fundidos numa
concepcdo metafisica do mundo. O que importa é que o
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teismo, arrastando 4 moral heterénoma, a teodiceia, ao livre
arbitrio indeterminista, tem de ceder ao panteismo, se as
religibes ndo querem abandonar o seu lugar ao «naturalis-
mo irreligioso e materialista».

Em conclusdo, o que parece mais provavel no futuro
é que uma nova religido universal parta do panteismo, seja
monismo panteista, monoteismo impessoal imanente, em
que a divindade tenha o mundo como fenémeno objectivo
dentro de si e nio fora de si.

Culturalmente, Antero viveu a ideia de crise do cristia-
nismo, em particular do catolicismo tradicionalista triden-
tino. Os aspectos literariamente mais significativos dessa
crise vivida cristalizaram no desdobramento de teses e anti-
teses primorosamente desenhadas nos Sonetos. Por exem-
plo, o soneto «A Virgem Santissima» aparece como tese do
misticismo cristdo, em confronto com o budista ou hart-
manniano, segundo esclarece em carta a Lobo de Moura.
Nesses desdobramentos, que valor intimo confere o poeta
as teses do misticismo cristdo?

As cartas aos seus amigos sdo fundamentais para uma
resposta a questdo. A Oliveira Martins, em 1889, nota que
«um budista isolado é um pobre homem a quem a sua
transcendente sapiéncia s6 serve para bocejar» e que «um
sistema € um sistema, e 0s nossos sentimentos sdo a nossa
pessoa toda inteira». A Lobo de Moura, num dos momentos
mais dificeis, destaca que «o absoluto énos evidenciado
pela nossa proépria contingéncia» ... € que, se isto é o «fundo
do fundo» do cristianismo, ainda entfio era cristdo: «ou
melhor, sou-c cada vez mais», acentua ele.

A leitura de Die Selbstzersetzung des Christentums fez
grande impressdo sobre Antero. E certo que o cristianismo,
em Philosophie des Unbewussten, se apresenta, como grau
mais elevado da consciéncia religiosa, ainda na tradigio
hegeliana de um cristianismo de tendéncia panteista, mas,
por outra parte, como a religidio constitui matéria de senti-
mento, ndo pode possuir validade universal. Em Die Selbst-
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zersetzung des Christentums, a religido pretende explicar
o mal e o pecado, mas carece de representacdes metafisi-
cas, que tem de procurar-se na ciéncia. Todo o problema é
saber que ideias a ciéncia pode fornmecer a religido do
futuro.

Uma religido do futuro s6 pode constituir-se numa sin-
tese em que se juntem os elementos permanentes do teismo,
libertos da sua «casca» acidental, «com a esséncia das reli-
gides pantefstas indianas», numa sintese das religides «orien-
tais e ocidentais, panteistas e monoteistas», sintese elabo-
rada com a colaboragio do pensamento cultural moderno,
que permitird a constituicdo de uma concep¢io metafisica
do mundo. Desta resultaria entdo uma nova vida religiosa,
capaz de substituir o cristianismo, que ja se encontraria
em decadéncia e a caminho da morte. O resumo que o
«projecto de um credo monistico-concreto» apresenta, em
Etische Studien (1898), parece j4 um passo na edificacio
de uma tal «religido do futuro», embora von Hartmann se
defendesse desta interpretagdo, salientando que uma dog-
matica ndo € uma religifo.

Dirigindo-se a Oliveira Martins, em carta de 1876,
Antero pde desde logo reservas 4 visdo hartmanniana do
cristianismo e da religido do futuro. No «Ensaio sobre as
bases filoséficas da moral ou filosofia da liberdade», auté-
grafo encontrado no espélio, em notas, e publicado nas
Prosas, a filosofia da morte, com referéncia aos Sownetos,
é reportada directamente ao cristianismo. E que Antero nio
s6 passara pelos misticos cristdos como lhe ficara, da tra-
dicdo cultural acoriana vivida, um substracto de atitudes e
comportamentos religiosos que o levava a preocupar-se
regularmente com missas e esmolas por alma dos parentes
defuntos, entre outras coisas. Nas ideias do socialismo fran-
cés, de que se impregnara, havia muitos vestigios cristidos,
numa mistura bizarra, mas activissimos, em particular nas
ideias sociais de Proudhon. Por outro lado, se a evolucio de
Antero, a partir de Coimbra, se da «dentro do hegelianis-
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mo», ele ndo podia ignorar que Hegel pretendeu expor filo-
soficamente o cristianismo.

Niao é pois, episodicamente, que Antero exprime a Oli-
veira Martins a convic¢do de que a religido do futuro resul-
tard de um desenvolvimento do cristianismo, porque o que
se encontra de significativo no budismo estd no cristianis-
mo «com uma forga sentimental mais pura, mais humana».
A observagio é importante em especial para a critica as
efusées religiosas, em didlogo de teses e de antiteses, que
se nos deparam nos Sonetos, documentando a vivéncia dos
motivos que o conduziam ao estudo das religides «segundo
um critério metafisico», como ele escreve a Lobo de Moura.
Como também ndo é insignificativa a passagem da carta
onde Antero declara a Francisco Machado de Faria e Maia,
outro acoriano e micaelense, filésofo do direito, julgado por
Cabral de Moncada como um dos maiores espiritos da sua
geragdo (que o ndo teria podido compreender), que consi-
derava «vdos» 0s panteismos.

Parece que se pode dizer, sem errar, que Antero osci-
lou entre duas concepgoes metafisicas, a do panteismo, que
a imanéncia do pensamento filoséfico, segundo as categorias
que aceitou, fundava, e o teismo cristao, chegando final-
mente a um esbogo de sintese em que o cristianismo era
fundamental para a «religido do futuro» — o seu «budismo»
do Ocidente. Todavia, o seu enraizamento profundo na ima-
néncia e na gnose hartmanniana nao empresta a este pro-
blema, que tanto o absorveu, o caracter de uma recons-
trugdo do cristianismo, em sentido préprio, ndo obstante a
renovacio episédica mas intensa das vivéncias cristds nos
Sonetos. No pensamento logicamente articulado, a valoriza-
¢do do cristianismo por um homem que se busca uma reli-
gido, por via especulativa, tem um significado que o método
e o escopo determinam.

No plano dos factos biograficos, é dificil, todavia, no
admitir que o homem desesperado por cuidados de toda a
ordem, afectiva, de satide (temor de uma paralisia geral,
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segundo diagnéstico de um médico, certamente imprudente),
pecunidria também, nao dirigiu muito intencionalmente os
ultimos passos para o simbolo da Esperanca, na direcgéo
dos muros do velho convento de monjas que guarda o Santo
Cristo dos Milagres, santuario de peregrinaciio tradicional
dos acorianos. A longa hesitagdo e o dltimo diilogo inte-
rior, certamente terrivel, do grande meditativo (a quem o
suicidio «repugnava») ndo impediram que dirigisse ao cére-
bro as duas balas que o vitimaram, ndo obstante o desejo
tardio e baldado de sobrevivéncia.

E significativo notar que von Hartmann, que no seu
tempo pouca influéncia exerceu na Alemanha, foi decisivo,
neste século, para a passagem de Max Scheler da sua fase
teista para a concepgido da divindade como unidade e tota-
lidade impessoal, bem como para a elaboracio scheleriana
de um saber de salvagdo que conduz a divindade como
valor absoluto e como esséncia absoluta.

Antero, por sua parte, testemunha a intensissima luta,
apoiada numa cultura e numa estrutura do espirito, por
uma certa permanéncia pessoal na concepgdo cristd do
mundo, a que o inclinava uma reflexio sobre o mal, a
morte, o amor. De facto, na sua experiéncia de pensamento
e de vida, o mistério do Absoluto resistira 4 critica e cate-
gorias que adoptara, abrindo uma dimensao que, num sen-
tido da moderna ontologia, se opée 4 do problema. Ao
reconhecimento desse mistério o impeliam as exigéncias da
sua ética personalista e de uma razdo vital, oposta ao espi-
rito racionalista de sistema, que haviam de tomar expres-
sdo numa época filosdfica posterior a sua.

Compreendé-lo na sua experiéncia é uma das motiva-
¢Oes mais fortes que, num autor da nossa lingua, podemos
tirar para o conhecimento da moderna metafisica europeia,
bem como para estimulo do pensamento préprio. Estudar
0s seus motivos é também uma das homenagens que pode-
mos prestar 4 memoria do genial agoriano, que logrou uni-
versalizar-se.
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