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Prefacio

Manuel Candido Pimentel

Aqui se reunem alguns dos textos, em vinte e sete capitulos, que
foram apresentados ao VI Coldquio do Atlantico, que se realizou em finais
de novembro (dias 29 e 30) e principios de dezembro (dias 2 e 3) de 2021.

Foi inten¢do dos organizadores que o coldquio fosse dedicado a
«Antero e os seus intérpretes», animados pela ideia de que, tendo decorrido
mais de um século de historiografia e hermenéutica anterianas, talvez fosse
tempo de um balan¢o para um renovado esforco na compreensio, quem
sabe unitdria, da figura maior do século XIX portugués, Antero de Quental
(1842-1891), poeta, poeta-filosofo, filésofo, idedlogo e apostolo social.

Esse ensejo foi, em parte, conseguido na unidade da presente obra
que reune intérpretes e intérpretes de intérpretes num jogo de interrogagdes,
respostas e tentativas de resposta em torno desta pergunta: Quem é Antero?
Em parte, pois que a pergunta, tdo simples, é suscetivel de gerar grandes
controvérsias ou de gerar aqui e além contradi¢des no tecido das interpre-
tacdes, ndo havendo uma interpretagdo inica, mas interpretacdes muitas
ou plurais, socobrando tantas vezes no conflito das interpretagoes.

Desiluda-se, pois, o leitor amigo, se pensa com esta obra encontrar a
resposta aquela pergunta, sendo o que é de mais certo encontrar multiplas e
até mesmo contrarias perspetivas sobre Antero, donde a convicgdo dos orga-
nizadores de que, se as tentativas de resposta a pergunta foram conseguidas,
se se alcangou efetivamente um balango da historiografia e da hermenéutica
anterianas, o esfor¢o de compreensao de Antero resulta a saciedade sempre
em aberto, sempre a necessitar, sempre a exigir a renovagao das interpreta-
¢Oes, isto é, abertas sobre o tempo, que também conta como intérprete no
fazer e refazer da condigao dos intérpretes e da textura da Historia.

Assim, para a leitura dos vinte e sete capitulos de Antero e os seus
Intérpretes, deve o leitor precaver-se dos riscos da interpreta¢ao, pois que
devera, por exemplo, dar-se a tarefa de perceber o que seja o ponto nodal
que, por vezes, liga a interpretagao do intérprete a sua propria circunstincia,
pois que muito facilmente quem fala de e com Antero acaba por vezes por
falar de si proprio (ver os casos maiores de Antonio Sérgio e de Leonardo
Coimbra) ou da sua peculiar ou especifica perspetiva sobre Antero. Muitas
vezes os intérpretes, falando, querendo ou julgando falar de Antero, fundem-
-se na interpretagdo, numa espécie de osmose entre convicgdes pessoais
- de valores, ideologias, conce¢cdes de mundo - e a obra e o pensamento



do interpretado.

A ninguém foi Antero, em vida, indiferente, e, em vida, oulogo apos
amorte, se posicionaram os que o chamaram «Santo» e «Principe da Moci-
dade» ou os que, de uma forma ou outra, procuraram denegrir-lhe aimagem
de homem e homem moral. Hoje, como no passado, Antero, o caso Antero,
tem fascinado, continua e continuara a fascinar as geragdes que dele se
aproximam. E o caleidoscdpio das interpretacdes crescera como um universo
que se sustenta das suas proprias relagdes e cresce proporcionalmente com
elas. Antero, no caleidoscépio das interpretagdes, excede sempre a imagem
impressa num espelho, como a forma aprumada além do contetdo, que se
procura explicar, congragar, definir num conceito, numa férmula, mas que
sempre nos escapa ou esta sempre além do escalpelo de uma critica.

Quem é Antero? Talvez que o melhor intérprete de Antero tenha sido
o proprio Antero como se mostra nesse diario espiritual para o consumo
de amigos que ¢ o consideravel tomo das suas cartas. Se nao ha duvida de
que a epistolografia constitui um documento notavel para o trabalho das
interpretagdes, o mar de sugestoes que nela se colhe contribui para adensar
ainda mais a rica espessura da psicologia de Antero, contribuindo com mo-
tivos e motiva¢des para o conhecimento da sua intimidade, da sua poesia,
do seu pensamento, do seu apostolado social e politico. Mas nao ha aqui
caminhos feitos para a compreensido do homem, do poeta e do pensador
que foi Antero.

E tal é o prisma com que o configuramos e o refiguramos que o Antero
do Quem ¢é Antero? é sempre o Antero de este ou de aquele, o Antero de
Leonardo, de Sérgio, de Joaquim de Carvalho, de Liicio Craveiro da Silva, de
Joel Serrao, de Gustavo de Fraga, e de todos os outros. Quase se dira que os
vinte sete capitulos desta obra sdo vinte e sete retratos de Antero, ndo neces-
sariamente iguais e, até, muito diferentes. Donde se seguira a justa peleja
dos intérpretes por aquela que seria a interpretacio de Antero, a melhor
interpretagdo, a ultima palavra, aquela e mais nenhuma. Dos vinte e sete
capitulos concluimos que ndo é assim, e que sera sempre possivel adicionar
a obra mais capitulos, tantos quanto o tempo dos intérpretes percorrendo
um tempo de didlogo, transfinito de possibilidades em interpretagao.

Sem risco de causar grande polémica, considero que foi Antero
quem, nas encruzilhadas desencontradas do século XIX portugués, deu o
primeiro passo no sentido de um universalismo do espirito e da cultura que
encaminhou Portugal para a modernidade literdria e filosdfica. Ja Fernando
Pessoa, em 1915, numa carta a William Bentley, editor da revista Portugal,
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afirmava: «Properly speaking there has been no Portuguese literature before
Antero de Quental; before that there has been either a preparation for a future
literature, or foreign literature written in the Portuguese language.»’

Podemos acrescentar que tal importancia nao se deu somente para
a literatura. De forma analoga, houve um contributo chave de Antero,
mesmo preparatorio, para a filosofia de lingua portuguesa, no sentido de
que nos abriu as portas da nossa contemporaneidade, e através dos seus
textos maiores, «A Filosofia da Natureza dos Naturalistas» e as «Tendéncias
Gerais da Filosofia na Segunda Metade do Século XIX», a que se deve juntar
o inacabado «Ensaio sobre as Bases Filosoficas da Moral ou Filosofia da
Liberdade». Disso beneficiariam as geragdes mais proximas do pensador
acoriano, entrado o século XX, como as representadas por Anténio Sérgio
e Leonardo Coimbra, para quem Antero foi tido como mestre.

A situagdo de Antero de Quental como mestre de geragdes é geral-
mente aceite pelos intérpretes do presente livro. Em torno da sua obra, da
poesia a filosofia, do pensamento a a¢do, se organizam os capitulos cuja
ordem obedece a intuitos cronolédgicos e historiograficos. Quem prestar
a melhor atencao, pode verificar que ha duas geragdes de historidgrafos e
hermeneutas de Antero dispostos por dois ciclos.

O primeiro ciclo, que se inicia com Anténio Sérgio (1883-1969) e
a obra impar do escritor, jornalista, advogado e autonomista José Bruno
Tavares Carreiro (1880-1957), a quem com justica reconhecemos ser o
primeiro bidgrafo de Antero, estende-se de 1900 a 1975, 0 ano da morte de
José Marinho, compreendendo os seguintes intérpretes: seguindo-se a Sérgio
e a Carreiro, Leonardo Coimbra (1883-1936), Hernani Cidade (1887-1975),
Fidelino de Figueiredo (1888-1967), Joaquim de Carvalho (1892-1958),
SantAnna Dionisio (1902-1991), Joao Gaspar Simodes (1903-1987), Ruy
Galvio de Carvalho (1903-1991), Albin Beau (1907-1969) e, finalmente, o
citado Marinho (1904-1975).

Inicidmos este ciclo por José Bruno Carreiro, embora o seu primeiro
contributo sobre Antero date de 1934 — com a publicagdo Antero de Quental:
Notas sobre a sua vida, uma conferéncia proferida a 18 de abril daquele ano
no Liceu Central de Antero de Quental (atual Escola Secundaria Antero de
Quental) e publicada, em Ponta Delgada, pela Grafica Regional, no mesmo
ano. O seu destaque justifica-se pela importancia das fontes historiograficas

! «Propriamente falando, ndo houve literatura portuguesa antes de Antero de Quental; antes
dele houve ou uma preparagao para a literatura futura, ou literatura estrangeira escrita em
lingua portuguesa.» (Fernando Pessoa, Carta a William Bentley, 1915, in Correspondéncia:
1905-1922, ed. Manuela Parreira da Silva, Lisboa, Assirio & Alvim, 1999, p. 197)
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que, de facto, comecam com ele, embora, sob o ponto de vista estritamente
hermenéutico, deveria comegar por Anténio Sérgio, autor de um texto de
1909, que se pode dizer seminal da sua interpretaciao do poeta-pensador,
as Notas sobre os Sonetos e as Tendéncias Gerais da Filosofia, de Antero de
Quental. O ciclo pode dizer-se que comega sob a égide dos dois: o primeiro
historioégrafo e o primeiro hermeneuta.

A obra de Leonardo Coimbra, O Pensamento Filoséfico de Antero
de Quental, é de 1921, e constitui a primeira grande interpretacao que
considera o texto filosofico anteriano, independentemente da sua poesia.
Chamaria, por isso, a aten¢ao para o paradigma de uma hermenéutica que
atende a filosofia de Antero, concordando, talvez melhor, com o desiderato
do proprio Antero em querer ser reconhecido como filésofo. A importancia
da obra leonardina reside ai, mas ¢ também de substancial importancia
para o entendimento da filosofia do préprio Leonardo, pois que, reagindo
a filosofia de Antero, chegou a formular e a aprofundar conceitos funda-
mentais do seu modo proprio de pensar. O mesmo se podera dizer da obra
interpretativa de Sérgio, fundamental que foi Antero na definigdo de certos
conceitos e proposicdes, como pode, por exemplo, ver-se no dialogo Um
Problema Anteriano (1943).

A obra deste conjunto dos intérpretes da primeira geragao langa as
sementes da hermenéutica posterior, e com eles vai entrar em didlogo, de
aceitacao ou de critica de posi¢des, o ciclo da segunda geragao, que se propde
rever teses, afirmando-as, contestando-as ou opondo outras em nome de
novas avaliagdes interpretativas sob o influxo da descoberta de elementos e
documentos, entretanto arrancados a luz noturna do esquecimento.

O segundo ciclo vai de 1976 a 2021. E justo reconhecé-lo encabegado
por quem mais longe levou a tentativa de sistematiza¢ao do pensamento
filosofico de Antero, Licio Craveiro da Silva (1914-2007), responsavel ainda
pela publicagao de um importante conjunto inédito de cartas de Antero,
descoberta que vem somar-se ao grandioso trabalho de pesquisa, investi-
gacdo e inventariagdo da epistolografia anteriana de Ana Maria Almeida
Martins, cujo nome ficara para sempre ligado a0 nome imorredouro de
Antero. Estes dois vultos tém um papel andlogo ao da importancia que se
deve conferir no primeiro ciclo a José Bruno Carreiro, proporcionando,
como o fazem, documentos de importancia crucial para a interpretacdo
do Vate agoriano.

Seguem-se em ordem cronoldgica os seguintes intérpretes: além
de Craveiro da Silva, Joel Serrao (1919-2008), Victor de Sa (1921.2004),
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Gustavo de Fraga (1922-2003), Eduardo Lourengo (1923-2020), Ant6nio
Manuel Bettencourt Machado Pires (1942-2022), Lucia Costa Melo (1942-),
Ana Maria Almeida Martins (1943-), Fernando Catroga (1945-), Onésimo
Teoténio Almeida (1946-), Leonel Ribeiro dos Santos (1947-), Fernando M.
Soares Silva e Manuel Candido Pimentel (1961-). Sobre eles se debrugam
os capitulos catorze a vinte e seis, mas devo confessar haver nesta lista al-
gumas omissdes graves, que por razdes diversas nao foi possivel colmatar.
Refiro-me aos nomes de Agostinho Veloso, Anna Maria Moog Rodrigues,
Anténio Braz Teixeira, Antdnio José Saraiva, Antonio Quadros, Guilherme
d’Oliveira Martins e Oscar Lopes, cujo conjunto se deve somar a segunda
geracdo de intérpretes de Antero, e sem cuja consideragdo o quadro fica
necessariamente incompleto.

Nao quer dizer com isso que a omissao ora colmatada nao atinja ou-
tros nomes, relativamente aos quais havera que pedir desculpa, mas parece-
-me que fica salvaguardada no essencial a importancia deste segundo nucleo
quanto a variedade de autores, sua proveniéncia e interesses na forma como
se acercam de Antero. Ressalto sobretudo o nome de Anténio Braz Teixeira,
pela chamada de atencéo para as raizes krausistas do pensador micaelense, e
de Anna Maria Moog Rodrigues, pelo envolvimento intelectual, verdadeira
paixao, com a filosofia anteriana e sua rece¢ao no Brasil. A seu modo, todos
o0s outros que mencionei constituem elementos de suma importancia, que
nao podem ser desprezados numa atenta avaliacio da hermenéutica con-
temporanea do Agoriano.

Seja-me permitido sublinhar a a¢ao impar de Joel Serrdo na fixagao
do texto anteriano, cujo trabalho p6s a obra filoséfica de Antero ao alcance
do grande publico, assegurando por esta via o acesso de muitos, atendendo
a dificuldade de obter-se os célebres volumes das Prosas, que, no primeiro
ciclo, foram publicados sob os auspicios de Joaquim de Carvalho. A inter-
pretacdo de Antero que nos legou Joel Serrdo, quanto aos seus dispersos,
esta hoje disponivel com a edicdo promovida e organizada por Anténio
Braz Teixeira e por mim - Estudos sobre Antero, de 2021, pelo MIL e DG
Edigoes - e que foi lancada no ambito do VI Coldquio do Atlantico.

Ja quase no fecho deste prefacio, quero registar por tributo de re-
conhecimento os nomes dos intérpretes dos intérpretes, que também, por
vezes, propdem as suas proprias interpretagoes da figura e obra de Antero
de Quental. Sdo, na ordem dos capitulos, Fernanda Enes, Rui de Sousa Mar-
tins, Jodo Principe, Samuel Dimas, Maria Jodo Carvalho, Mario Carneiro,
Manuel Candido Pimentel, Anténio Aresta, José Carlos Pereira, Maria do
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Céu Fraga, Emanuel Oliveira Medeiros, Renato Epifanio, Joaquim Pinto e
Luisa Borges, Acilio Estanqueiro Rocha, Anténio Braz Teixeira, Maria Jodo
Cabrita, José Luis Brandido da Luz, Celeste Natario, Rosa Goulart, Berta
Pimentel, Guilherme d’Oliveira Martins, Jodo Principe, Paulo Vitorino
Fontes, Rui Sampaio da Silva, Maria de Lourdes Sirgado Ganho, Luis Léia
e José Esteves Pereira.

Na organizagao dos capitulos, dois deles, o primeiro, assinado por
Fernanda Enes, e o dltimo, da autoria de José Esteves Pereira, tém uma situa-
cdo sui generis. O primeiro remonta a um antepassado de Antero e ¢ motivo
para evocar lugares, situagdes e conjunturas sociais e histérico-culturais que
podem constituir bons exemplos de introdugdo a Antero, nomeadamente ao
seu contexto de origem. O ultimo recorda-nos um coléquio realizado pelo
Instituto de Filosofia Luso-Brasileira no ano centenario da morte de Antero
de Quental no Brasil, agregando outros nomes que podem ser chamados a
colagdo no quadro de Antero e os seus intérpretes.

Agradeco, finalmente, ao Governo Regional dos A¢ores o apoio que
tornou possivel a edicéo deste livro.
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Capitulo I
Fernanda Enes
(Professora associada, aposentada, da FCSH/UNL)

ANDRE DA PONTE DO QUENTAL DA CAMARA E SOUSA:
VINTISTA MICAELENSE, AVO DE ANTERO

Trazer a colagio este antepassado de Antero de Quental - André da
Ponte do Quental da Cdmara e Sousa — num momento em que se reflete
sobre o impacto da obra filosdfica e literaria do grande vate no pensamento
portugués subsequente, parece quase inusitado. No meu entender, porém,
o facto de André do Quental ser o avd paterno que radica Antero a Ponta
Delgada, ele que tomou o nome do avé materno, por sua vez natural da
Madeira o outro arquipélago atlantico, reveste-se de alguma relevancia que,
a meu ver, merece reflexdo. Ha um certo paralelismo entre a vida do neto e
do avo paterno André, no que concerne a intervenc¢ao politica e mesmo ao
seu ideario, impressionante quando nos aproximamos da biografia de cada
um deles. Nao vou tracar nenhum esbogo biografico de Antero, pois ele é
de todos bem conhecido e tal ndo ¢ o meu objetivo, mas tdo sé referir os
pontos altos da vida politica de André da Ponte Quental Camara e Sousa
e deixa-los a consideracio dos leitores. Sera que esses pontos de contacto
derivam apenas do contexto sociopolitico, em que cada um deles viveu, ou
denotam marcas de cardcter derivadas também dos genes e da 1* educagao
e socializagdo nesta terra insular micaelense?

André da Ponte Quental Camara e Sousa (1768-1845) morre ainda
Antero (1843-1891) ndo tinha completado a tenra idade de trés anos.!
Ambos, porém, vivem e intervém em momentos de viragem estrutural
do Portugal do ancien régime para a modernidade politica, embora com
diferencas assinalaveis quer a nivel temporal e de longevidade, quer de
projecdo histdrica da intervencao cultural e sociopolitica. André da Ponte

! André da Ponte Quental da Cdmara e Souza era filho de André da Ponte Quental, casado
em Angra com Micaela Bernarda de Bettencourt, por sua vez unido em matriménio com
Carlota Joaquina de Freitas Bettencourt, natural do Funchal, e pai de seis filhos entre os
quais de Fernando de Quental, pai de Antero de Quental, e do Doutor Filipe de Quental,
lente da Faculdade de Medicina em Coimbra, tio e protetor de Antero em terras conimbri-
censes. As investigagdes genealdgicas sao de autoria de Ernesto do Canto, aproveitadas por
Tedfilo Braga e conferidas por Bruno Tavares Carreiro. Cf. Histéria da Litteratura Portu-
gueza, «<Bocage», (1902) Livr. Chardron, Porto, p. 311, e por José Bruno Carreiro, Antero de
Quental - subsidios para a sua biografia, (1948), Lisboa, ICPD, pp. 29.
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estd nos inicios do processo de alteracdo mental e politica que haveria de
varrer Portugal durante o séc. XIX; por sua vez, Antero, mais ao nivel do
pensamento que da agdo, embora esta ndo lhe fosse estranha sobretudo
enquanto presidente da Liga Patridtica do Norte em 1890, influenciou
ndo s6 a grande geragdo do ultimo oitocentos, como os seus escritos e a
sua fama haveriam de marcar o pensamento sociopolitico e filoséfico em
Portugal até aos nossos dias. Com a distdncia de mais de cinco décadas, avo
e neto deixaram marcas no século da implantacéo do liberalismo politico
e das muta¢des para o demoliberalismo, o socialismo e o republicanismo,
contribuindo para as grandes alteragdes de regime politico em Portugal.
Tanto num caso como no outro, a atuagdo sociopolitica inicia-se em terras
continentais sendo que ambos nasceram na ilha de Sao Miguel e ai recebe-
ram a educac¢io familiar e a 12 formacéo.?

Aproximagao as ideias revolucionarias de André da Ponte Quental

Nascido da ancestral familia dos Quentais em 1768, cedo se desloca
para Lisboa no intuito de prosseguir carreira militar na esteira de seus
predecessores. Af se encontra com Bocage, com quem estabelece sdlida
amizade alimentada pela poesia, ideias libertinas e revoluciondrias a par
de uma boémia existencial. Estivamos em pleno periodo da difusido das
ideias enciclopedistas e da Revolugéo francesa que na Europa despoletaram
a modernidade politica. Mas teria sido em S. Miguel que se iniciou nessas
ideias, rodeado que estava por uma rica biblioteca, formada pelos classicos
portugueses, herdados de seus avos, e livros de enciclopedistas e de cién-
cias naturais.® A acreditar nas muitas e diversas informacdes sobre a rica
biblioteca da familia dos quentais, nao faltariam obras em que André se
pudesse ter iniciado naquele ideario, ainda na sua ilha ber¢o. Ao que parece
esta livraria ter-se-a dispersado apds a morte de André da Ponte e em parte
teria seguido para Coimbra, onde na casa do tio Filipe, lente de medicina,
Antero dela usufruira.

Efetivamente, André da Ponte Quental, alferes da Marinha, fora preso
na busca que Pina Manique mandara efetuar a casa de José Maria Barbosa do
Bocage em 1797 com o intuito de encarcerar este vate. Na residéncia apenas

ZA conjuntura sociocultural, que a época de André se vivia no contexto insular agérico,
referi-la-emos mais adiante ao tratar da adesdo micaelense a revolugao de 1820.

3 Informages colhidas em Carreiro, O.C., p. 36, onde o autor confronta as diferentes ver-
soes biograficas que a este proposito corriam. Este biografo de Antero, médico e embora
nao historiador profissional, faz ao longo de toda a obra uma auténtica critica das fontes.
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foi encontrado aquele micaelense, tendo sido aprisionado e conduzido ao
Limoeiro. Embora a rusga visasse Bocage, o certo ¢ que André da Ponte Quen-
tal incorria nos mesmos crimes de que o amigo e companheiro era acusado.
De resto, o seu processo foi enviado ao Inquisidor Geral juntamente com
«os papeis e livros impios e sediciosos que se aprehenderam ao dito André
da Ponte» (Braga, 1902, p. 312)*. Alias, Teofilo Braga, comentando a pre-
tensa natureza sediciosa daqueles papéis e livros apresados pelo Intendente,
afirma: «Que livros seriam esses, senao algumas obras dos Encyclopedistas
com que se alimentava o jacobinismo portuguez e que tanto amedrontavam
a vigilancia do Intendente?». De resto, André da Ponte Quental tinha fama
de se deixar seduzir pelas ideias novas. Como escreve Joaquim de Araujo’,
«reclamavam-no as sociedades secretas. Era urgente conspirar».

Entretanto libertado regressa a Ponta Delgada, mas a inquietagao
do seu espirito leva-o de novo a Lisboa, centro do fervilhar de ideias e de
aspiragdes politicas desafiantes do statu quo vigente. Entre 1803 e 1808 o
seu nome aparece entre os muitos que eram denunciados como magdnicos
e de novo ao lado do de Bocage. (Oliveira Marques, 1990, p. 86)° Oliveira
Marques inclui o seu nome na lista dos «Magons de loja desconhecida»
(Ibidem, p. 184), apresentando-o também como um dos fundadores da 12
«loja magonica de Ponta Delgada» no ano de 1810.

Certo ¢ que em 1808, aquando da invasao francesa chefiada por
Junot, encontrava-se na capital do reino. O seu nome surge como membro
fundador do «Conselho Conservador». Esta sociedade para-magdnica fora
criada com o fim de expulsar o invasor francés e restituir o poder ao Princi-
pe Regente. Embora patridtica, catalisava a defesa da moderna ideologia e
visava evitar a desagregacao da magonaria ameacgada pelo papel que Junot
pretendia desempenhar naquela sociedade. Os seus membros, como afirma
Oliveira Marques, «todos pertenciam a Magonaria desde havia muitos anos e
todos conheceram a prisao por motivos politicos... Representavam, portanto,
uma elite magonica de militares e eclesiasticos de vanguarda, pertencente a

4 Esta livraria, na casa de Ponta Delgada, fora avaliada em 4.000 volumes, cf. Urbano Men-
donga Dias, Literatos dos Agores, Emp. Tipografica, Vila Franca do Campo, 1931, p. 201.
Nao obstante os livros proibidos aprisionados em Lisboa nas buscas do Intendente, alguns
deles voltam a encontrar-se nesta livraria de familia.

In Arquivo de ex-libris Portugueses, n° 2, (jan. de 1902), apud Carreiro, O.C., p. 29.

% Na lista de nomes constantes no depoimento ao Santo Oficio do magon J.J. Vieira Couto
aparece o nome de A. Ponte Quental. Uma dentincia sobre a irreligiosidade de André, que
classificava a devogao aos santos como «brejeirada», aparece no Santo Oficio. Cf. Carreiro,
0.C,p. 31
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geracdo da Revolugao Francesa» (Ibidem, p. 303). Criada em Fevereiro de
1808 manteve vigéncia até Julho do mesmo ano, dirigida pelos fundadores
entre os quais se encontrava André da Ponte do Quental da Camara. Teria
sido «a paixdo pelas ideias da liberdade»” (Tedfilo Braga, p. 311) que o le-
vara a associar-se aos fundadores do dito Conselho. O envolvimento deste
micaelense na libertacao de Portugal do jugo francés, pese embora a pouca
eficacia desta organizagao, foi relevante. O Conselho Conservador delegara
em André da Ponte a missdo de «levantar os animos no Porto e em Tras-os-
-Montes, e de passar com eguaes intuitos ao Algarve» (T. Braga, pp. 312 s).
O resultado, porém, nao foi compensador, pois a inépcia e o reacionarismo
da regéncia que substituiu o governo de Junot ndo corresponderam aos
anseios daqueles que se haviam empenhado na libertagao do jugo invasor.
Desiludido, regressa a sua terra natal, onde assume a casa vincular. Contrai
matrimoénio, por procuragao, no Funchal e fica a residir em Ponta Delgada.
Como diz o seu biografo José Bruno Carreiro, «<embrenha-se em estudos
histdricos e genealdgicos», mas ndo deixa de servir a sua terra com cargos
publicos como foi o caso de definidor e provedor da Misericordia de Ponta
Delgada em periodos alternados entre 1813 e 1826 (Carreiro, p. 31).

Este roteiro do envolvimento politico marcado pela ideologia liberal
de André da Ponte Quental parece, portanto, estar ligado as ideias ilumi-
nistas e enciclopedistas. Elas teriam feito parte da sua educa¢io primeira,
desenvolvidas na sua juventude e acentuadas pela convivéncia boémia na
capital ao lado de Bocage em finais do XIX, como atras se sugere. Todavia,
a presenga nos Agores, a partir de 1810, dos presos da inconfidéncia tanto
das persegui¢des da «Semana Santa» como da «Setembrizada», para ai de-
portados, (Faria e Maia, 1918) teria constituido outro factor ndo desprezivel
do seu arraigamento ao ideario liberal. De resto, na fundagdo da 12 Loja de
Ponta Delgada, André da Ponte surge ao lado de Manoel Alves do Rio, um
desses deportados que fixou residéncia em S. Miguel entre 1810 e 1814 e
viria a ser um dos mais notéveis deputados na Constituinte vintista.

O Liberalismo vintista e a Revolta de 1821 em Sao Miguel

Este antepassado de Antero é um dos mentores e atores da Revolta do
1° de margo de 1821 em Ponta Delgada, levada a cabo com o fito de aderir
ao constitucionalismo. Embora a noticia da Revolugdo de 1820 chegue aos
Agores quase imediatamente a seguir a sua vitdria, em setembro, ela s6

7 «Apaixonado pelas ideias de liberdade, o seu sentimento levou-o a filiar-se na associacio
politica formada para a libertagao de Portugal...». Tedfilo Braga, o.c., p. 311.
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alcanga eco mais de meio ano volvido. Foi, no entanto, nesta ilha que, nos
Agores, primeiro se deu a adesdo ao movimento liberal.

Efetivamente, o liberalismo politico impde-se diversamente nas trés
ilhas principais do Arquipélago em tensao com os condicionalismos es-
pecificos de cada uma, geradores de motivagdes para a recusa ou a adesao
aquele sistema politico em medida idéntica a do peso das novas ideias. O
entendimento do liberalismo néo ¢ univoco nem social nem ideologicamen-
te, como € sobejamente conhecido. Mas no universo agérico a décalage nao
radica somente nos pressupostos de natureza ideoldgica, social, econémica
e politica que Silva Dias apresenta para o caso do continente portugués,”
mas nas caracteristicas concretas em que se encontravam os Agores. A ad-
ministragao insular centralizada na Terceira, a maior ou menor influéncia
ideoldgica exercida nas elites urbanas pelos deportados da «Setembrisada»’,
que fixaram residéncia nos Agores, a par das estreitas ligacdes comerciais
que a burguesia mantinha com a Inglaterra e o diverso peso da instrucéo e
dailustracao, de ilha para ilha, conjugaram-se no condicionamento daquela
adesdo.

Em cada ilha, a no¢ao de liberdade, veiculada como valor primeiro do
novo sistema politico, foi interpretada ndo apenas enquanto direito fundador
da nova ordem, mas como factor de libertagdo do jugo da Capitania Geral
sediada em Angra. O novo conceito de soberania e a legitimac¢ao da Revolu-
cao, filtrados pelo viés desta centralizagao do poder, foram avaliados em grau
diferente como crime contra o rei e a religidao ou como fundamento do novo
Regime Liberal. Assim, os apoiantes da revolugao variaram de acordo com
os interesses na mudanca ou manuten¢ido do modelo administrativo tanto
quanto pela adesio ao ideario liberal, fosse ele radical ou conservador.

Em S. Miguel e no Faial a base social de apoio da Revolugao vintista
correspondera aos senhores da terra, de casas vinculadas e na maioria
burgueses. Alguns deles razoavelmente cultos e imbuidos de ideias ilumi-
nistas, como fora o caso do micaelense André, mas todos partilhando o
interesse no desenvolvimento e expansio economica, social e politica da
sua ilha, cujos entraves atribufam a uma centralizagdo imposta pelo ins-
tituto ao servico da monarquia absoluta, a Capitania-Geral. Na Terceira,

8 Ver a este propdsito a sintese que o autor faz em «A Revolugao liberal portuguesa», in O
Liberalismo na Peninsula Ibérica na primeira metade do século XIX (1982), comunica¢ao ao
Coldquio organizado pelo CEHCP, 1981, Lisboa, S4 da Costa, pp. 21-25.

9 Ver a este propdsito Fernanda Enes, Liberalismo nos Agores - 1800-1832 (1994), v. 1, pp.
271-298.
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sede do poder insular, aquela base correspondeu a um pequeno nimero
de deportados, que ainda 14 se encontravam, apenas a uma casa morgadia
local e a um namero relativamente diminuto de habitantes, tanto quanto a
documentacio deixa entrever.

A formagao e ilustragdo bem como a interioriza¢ao das novas ideias
e valores nao foram de molde a ultrapassar todos os atavismos mentais
existentes, mesmo a nivel das elites locais. Assim, se a ideologia marcou
presengca e eventualmente deteve papel determinante na eclosao das revoltas,
nao se apresentou como o fator mais amplo, e muito menos exclusivo, de
adesdo ao processo revolucionario pela maioria da populagio. A forga e a
difusdo do pensamento ilustrado e revolucionario alcangavam um dmbito
restrito no conjunto regional, tendo em conta a inexisténcia da imprensa
local e o afastamento dos centros de elaboragao do pensamento, em grande
parte responsaveis no contexto europeu da época, nomeadamente no do
continente portugués, pelo espirito revoluciondrio.'” Portanto, a maior
parte dos elementos da aristocracia dos trés centros urbanos dos Agores,
onde a estrutura do ensino elementar e complementar se apresentava ainda
incipiente e titubeante'', ndo teve acesso a uma formagao que lhe permitisse
uma generalizada adesdo consciente ao novo sistema politico.

Naio obstante este cendrio, uma pequena elite, no seio dessa aristo-
cracia economica local e alguns eclesiasticos atingiram uma assinalavel
cultura, mediada pela leitura de obras do direito moderno, dos iluministas
e dos enciclopedistas que foram chegando aos conventos das ilhas, e ndo
s6, mesmo passando pelo filtro da Real Mesa Censoria. O intenso comér-
cio, que a época e durante todo o séc. XVIII as ilhas haviam mantido com
a Inglaterra, mas também com a Franca e Holanda, propiciou a circulagao
de ideias e de livros que as veiculavam a par das mercadorias. A aristo-
crata e burguesa familia dos Quentais teria beneficiado deste intercimbio
economico-cultural. Ora, a propagacdo do pensamento iluminista e da
ideologia liberal, porém, decorria nao sé do contacto direto entre aqueles

10 Ver a este propdsito o que afirma para a Franga, centro de irradiagdo revoluciondria,
creio que judiciosamente, Jacques Solé, A Revolugio Francesa em Questdo - Novas perspec-
tivas (1988), Lisboa, Europa-América. A sua analise da mentalidade revolucionaria ligada
ndo as Luzes propriamente ditas, mas aos pequenos escritos difusores e propagadores da-
quele pensamento eivando-o de revolta, ndo me parece descabida. Embora ndo concorde
totalmente com a sua posi¢ao demasiado radical relativamente a auséncia de conteudo re-
voluciondrio por parte do pensamento das Luzes.

' Cf. a este proposito o nosso texto «A reforma pombalina nos Agores», in O Marqués de
Pombal e a sua Epoca, (1999), Camara Municipal de Oeiras/DASC/DCT/Sector de Agio
Cultural, pp. 347-368.
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agentes e os seus parceiros inseridos num contexto politico e cultural bem
diferente, mas também da circula¢éo de obras importadas do continente e,
quica, provenientes de contrabando.'? Acresce, ainda, o interesse manifes-
tado por algumas destas familias na formagao dos seus descendentes tanto
em Franca como em Inglaterra’® e no Reino'%. Neste contexto, a aceitagdo
da revolugdo liberal significava tanto a existéncia de sintonia ideolégica de
uma minoria na qual estava bem inserida a familia Quental, nomeadamente
André como atras ficou sugerido, com o sistema constitucional, como o in-
teresse na ado¢do do mesmo em vista a manutengdo ou o fortalecimento do
poder tradicional, por parte das aristocracias locais mais ou menos ligadas
ao liberalismo econdémico.

Deste modo, a fobia antiliberal e antirrevolucionaria, tdo bem insti-
gada pelo prelado, sobretudo nas pastorais contra a Revolu¢ao Francesa'

12 £ um facto que as obras dos racionalistas, dos jusnaturalistas e dos escritores do século
XIX se encontram nas bibliotecas das familias que sustentaram o comércio da laranja. Por
outro lado, existia uma tradi¢do nos conventos das diferentes ilhas de importacio de livros,
alguns constantes do index pombalino, mas que as Relagoes levadas a licenciamento a Real
Mesa Censéria mostram terem sido enviados para o espago insular. E se elas veiculavam
apenas o reformismo e nao o espirito revoluciondrio, como diz J. Solé na O.C., pp. 20-27,
prepararam os espiritos para a politizagdio duma imensa inquietagio.

13 Vejamos o testemunho coevo de John Webster: «Contudo o aumento de relagées com
nagdes mais civilizadas, e o exemplo de colonos estrangeiros, que educam os seus filhos em
suas proprias casas, ou os mandam para outros paises a fim de se aperfeicoarem, parece ter
despertado a ambicdo de alguns agorianos, que comegam a mandar os seus filhos para In-
glaterra ou Portugal», J. W. Webster, «A Tlha de S. Miguel em 1821», in Arquivo dos Agores,
v. XIII, p. 45. E embora se deva relativizar o testemunho de um estrangeiro, ndo o podemos
ignorar tanto mais que ele é corroborado pelas listas de formandos na universidade conim-
bricense e pelo testemunho de Medeiros Mantua in Fundamentos do Projecto de Decreto
para a aboligdo dos vinculos na ilha de Sdo Miguel. Aqui o autor acusa os proprios morgados
de nio se interessarem pela formagao dos futuros proprietarios das casas vinculadas, no
que ¢ conforme a citagao de Webster: «muitos deles ndo tendo recebido educagio alguma,
deixam crescer os filhos na ignorancia» (p. 43).

%A demonstrar uma certa alteragdo mental, porém, esta a resposta que F. Afonso de Cha-
ves e Melo (contemporineo de André e seu companheiro na revolta liberal da Ilha) dé a
Mantua, ao afirmar que ele mesmo néo s6 enviou o herdeiro da casa vinculada para Coim-
bra, como outros seus descendentes, embora publique anonimamente o folheto Explicagdo
interessante do Folheto intitulado «Fundamentos de Decreto para a aboli¢io dos vinculos na
ilha de S. Miguel e mais dos Agores por J. B. M. Mantua», 1822, Lisboa, Impr. de J. N. Esteves.
Ver, ainda, a este propdsito as listas de formados na Universidade de Coimbra, «Agorianos
na Universidade de Coimbra de 1802-1855», in Arquivo dos Agores (A.A.), (1981), ed. fac-
simile, Ponta Delgada, UAg., v. I, pp. 1-3 e pp. 408-417.

15 Pastorais analisadas por nés in Liberalismo nos Agores, pp. 243-250.
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e as investidas autoritarias e contrarrevolucionarias do Capitao-General
Stockler,'s ndo despoletaram a contrarrevolugdo na ilha de Sao Miguel. A
populacao extremamente sensivel a toda a ideia de enfraquecimento ou
subordinagao da religido, tanto mais que ela ndo conhecera ainda a des-
cristianizagdo de longa duragéo e, portanto, seria mais refrataria a fatores
que pudessem induzir uma hipotética descristianiza¢do violenta, ndo se
apercebeu do significado ideoldgico da mudanga. Habilidosamente os
agentes da revolta de 1821 souberam aliar a religido e o clero a dita revolta,
a imagem do que sucedera no continente portugués. Evitava-se, assim,
qualquer oposicio derivada do temor ou 6dio a nova ordem, identificavel
com o espirito revoluciondrio anticristao."”

Quando na 292 sessao do Congresso, a 7 de marco, Borges Carneiro
apresentava um projeto para que se desse a conhecer as ilhas a situagao
em que se encontrava Portugal, no sentido de se procurar que as mesmas
«se resolvam a abracar a justa causa da nossa regenera¢do»,' a ilha de S.
Miguel ja havia aderido ao constitucionalismo no dia 1° daquele més. O
movimento revolucionario eclodira sem grande alarde, com determinagao
e ordem logrando proclamar o novo sistema, habilmente conduzido por
um punhado de senhores da terra, entre os quais se destaca André da Ponte
Quental, que souberam encontrar apoio, através de um dos seus pares, no

16 0 tinico que iria ser capaz de promover e fazer vencer a contrarrevolucio em maio, um
meés volvido sobre a revolta liberal em S. Miguel, ele que era a época o Capitao General dos
Agores. Este facto gerou espanto no Soberano Congresso que envidou esforgos para o fazer
regressar a Lisboa, juntamente com o prelado diocesano, seu parceiro na contrarrevolugao
em Angra.

17 Faria e Maia, neto de um dos deportados, caracterizava a sociedade insular a data da
Revolugao do Porto, do seguinte modo: «Nestas ilhas catholicas e realistas, temerosas de
ideas liberaes, como filhas da diabdlica seita dos pedreiros livres, ndo podia ella ser recebida
com grande alegria e entusiasmo, a nao ser por um limitadissimo niimero de pessoas, a quem
uma convivéncia mais intima com os deportados da Amazona, tinha preparado os espiritos
para desejarem uma organizagao social baseada em principios democraticos. Aqueles exi-
lados é que verdadeiramente rejubilaram /.../ e com todo o enthusiasmo comegaram numa
activa propaganda em Angra, para que o novo Governo do Paiz fosse imediatamente reco-
nhecido nos Agores». Deportados da Amazona, p. 60. Consideragao, a meu ver, demasiado
simplista e que ignora os outros factores acima referenciados

18 «por via das embarcacdes do Cruzeiro contra os corsérios, se fizessem saber as Ilhas
dos Agores os acontecimentos destes Reynos, estimulando-as a seguir a Santa Causa da
Independéncia Nacional». In Didrio das Cortes Geraes e Extraordindrias da Nagdo, sessao
n° 029, 7 de margo de 1821, p. 216. A expressao em texto é a que foi propalada pelo Correio
Braziliense, v. XXVI, n° 155, 1821.
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sector militar.'” J4 no interior do Castelo de Sdo Bras, moveram os soldados
a aderir a causa da Constituicdo. Pela manha sairam do Castelo «os nossos
heroes libertadores» («Revolugéo liberal em S. Miguel» 1821) - Francisco
Afonso de Chaves e Mello, André da Ponte Quental da Camara e Sousa,
Diogo José do Rego Botelho Faria e S4, Manuel de Medeiros da Costa Canto
Albuquerque, André Manuel Alvares Cabral, Pedro Jacome Corréa Raposo,
Jodo Soares do Canto, Francisco Moniz Barreto, Joao Pacheco de Mello, Jodao
Soares d’Albergaria, Pe Jodo Bento de Medeiros Mantua -, acompanhados
pela tropa, tendo-se dirigido aos Pagos do Municipio. Convocadas que foram
todas as autoridades militares e civis, nobreza clero e povo, paraa Camara de
Ponta Delgada, o novo governo, ai mesmo eleito entre os principais membros
que deram corpo a revolta, prestou juramento segundo a férmula costumada
em que se aliava a nova ordem a manutencéo da religido catdlica, a imitagao
do que sucedera nos municipios de Portugal. Assinaram o auto de adesdo
um total de 121 pessoas, o que nos da uma ideia da dimensdo da adesédo
da urbe micaelense aquela revolta. Logo pela manha do 1° de margo, além
das classicas salvas de tiros que anunciavam o acontecimento, o corpo de
tropa, postado no campo de Sdo Francisco, dava estrondosos vivas a futura
Constitui¢do, ao Rei e a Religiao. Foi, no entanto, uma revolta pacifica. O go-
vernador, Sebastiao de Arriaga, acompanhado pelos revoltosos, deslocou-se
até aos pagos do Concelho onde, rendendo-se a vontade dos conspiradores,
se deu como demitido do seu cargo e aceitou a prisdo. Perante o Senado da
Camara e demais presentes se queixou do desrespeito com que era tratado,
ele que tinha sido heréi vitorioso nas recentes campanhas contra o invasor.
Todavia, viu-se forcado a submeter-se aos liberais, impedido que foi de
entrar em contacto com o restante corpo militar da ilha, de quem esperava
socorro e lealdade.®

¥ «Uma porgdo de cidadaos, honrados, beneméritos, e zelosos, do bem publico se puseram
a testa da empresa, e conseguiram-na. |...|Estes foram os que tinham tratado com o Tenente
do Batalhdo Joao Soares de Albergaria, para terem franca a entrada do Castelo de Sam Braz
desta cidade. Como estava tudo de accordo as 2 horas da noite do 1° de Margo reuniram-
se em casa do Tenente Jodo Soares e caminharam, depois de juntos, a conquista do dito
Castello. Entraram sem o minimo obstdculo, e logo que se viram dentro levantaram a ponte
levadica para ficarem seguros.». «Revolugao Liberal em S. Miguel no 1° de margo de 1821,
in Arquivo dos Agores, v. 111, pp. 477-485, cit., p. 478.

20 O autor anénimo da citada descri¢ao coeva refere-se ao governador, Sebastido José
d'Arriaga Brum da Silveira, como um carrasco ao servigo do despético Stockler, in Arquivo
dos Agores, v. 111, pp. 477-485. José d'Arriaga, narrando este episddio enaltece a figura do
governador, seu avo, como homem de palavra que honra os seus compromissos até ao fim:
«Era governador ha seis annos Sebastido José d' Arriaga Brum da Silveira, official distinto
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André da Ponte Quental da Cdmara e Souza foi um dos escolhidos
para o governo provisorio, vice-presidente, a par de Anténio Francisco
Afonso de Chaves e Mello, presidente, Anténio Francisco de Sampaio
Arruda, o Padre Dr. Joao Bento de Medeiros Mantua, Jacinto Inacio Rodri-
gues Silveira e como secretdrio o Dr. Verissimo Manuel dAguiar.*! Governo
Interino da Ilha de S. Miguel foi a designa¢do que ficou a figurar no auto
da aclamagdo e respetivo juramento no Senado da Camara. Uma multidao
curiosa havia-se juntado as portas dos Pagos do Concelho. Faria e Maia
(O.C., pp. 71 s) caracteriza-a como surpresa e desconfiada de uma revolta
que julgava contraria aos seus interesses e sobretudo a santa religido, tendo
acalmado somente quando ouviu vivas ao soberano e a religido catdlica.
Corria também entre a popula¢do que o corpo de tropa que acompanhara
todo o processo havia sido comprado, e s6 por isso os soldados se mostraram
tdo entusiasmados com a proclamacdo da futura Constitui¢ao.”> A tropa,
de motu proprio ou aliciada, e a multidao, convicta ou iludida, foram parte
integrante deste processo que a celebragdo solene do Te Deum na Matriz
da cidade e os trés dias de luminarias e festejos costumados acabaram por
coroar de éxito.

Embora Ponta Delgada fosse o coragao politico, social e econdémico de
Sao Miguel havia que envolver os demais municipios da ilha neste processo,
propagandeado como ato libertador do jugo terceirense. Ora, & medida
que as autoridades camardrias das vilas® e respetivos corpos de milicias,
representantes da nobreza, negociantes, proprietarios e de mais povo iam
aderindo a nova ordem, o clima de festejos caminhava para o seu apogeu.
A proclamagao feita a todo o povo da ilha pelo governo provisério e outro
solenissimo Te Deum encerraram o ciclo festivo da adesao ao novo sistema.
Apos esta festa, «de certo a mais espléndida que temos visto», fora servido

tanto pelos seus feitos de guerra, e sua illustragao, como pelo seu tracto e cavalheirismo», in
Histéria da Revolugio de 1820, pp. 355. Este historiador da equivocadamente o dia 30 como
o da Revolta micaelense.

21 (Revolugio liberal em S. Miguel. No 1° de Margo de 1821», in Arquivo dos Agores, v. 111,
pp- 477-482, informagao p. 479.

22 (Estes senhores foram pelos quartéis convocar estes soldados e a tudo anuiram, promet-
teram 120rs por dia a cada soldado...oh! que alvorogo tiveram aquelles homens! Gritaram
logo: 'viva a Constitui¢do'». «Revolugdo Liberal...», in A.A., v. III, p. 478.

%3 Integraram o dito governo: pela Ribeira Grande o Dr. Luis Duarte de Melo, pela Lagoa
o Dr. Joao de Medeiros Borges Amorim, pela Nordeste o sargento-mor Manuel Inacio.
As vilas da Povoacio e das Capelas ndo nomearam representante afirmando confiarem na
Junta eleita aquando da revolta. Cf. BPAPD, FCM, Lv. Acorddos...,1 de Margo de 1821, fls
132v - 134v,, e «Revolugdo Liberal em S. Miguel», AA, v. III, pp. 476-486.
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um lauto e oneroso banquete aos mais destacados membros da sociedade
micaelense, custeado por André da Ponte do Quental, Afonso de Chaves e
Melo e Jacinto Silveira.?

Consolidado que estava pela adesdo de toda a ilha, e ratificado no
plano religioso e social, continuou o processo de implantagdo do liberalis-
mo. Elegeram-se dois deputados as Cortes extraordindrias constituintes,
André da Ponte Quental e Sousa e o Dr. Bento de Medeiros Mantua, cuja
substitui¢cdo no governo provisorio fora feita através de eleigdo realizada a 2
de Maio.* A noticia destes acontecimentos chega ao Soberano Congresso a
30 do mesmo meés. O Didrio das Cortes regista-a nos seguintes termos: «re-
tumbou o saldo das Cortes com vivas gerais, e em particular aos habitantes
da ilha de S. Miguel» (DCGENP, 1821, p. 393) e onde era celebrada como
adesdo a Santa Causa da Liberdade e a oposi¢ao ao despotismo do capitéo-
general (DCGENP, p. 508). Em finais do més de maio ocorre o juramento
as «Bazes da Constitui¢do feita pelas Cortes de Portugal» que, entretanto,
haviam sido juradas por todo o pais. A noticia chega a estas paragens pou-
co depois da homologagao das actas de eleigao dos deputados eleitos por
S. Miguel. A igreja Matriz de Sao Sebastido de Ponta Delgada volta a ser o
palco do juramento, presidido pelo ouvidor que fizera o elogia do texto das
Bases. Ao acto estiveram presentes os deputados por Sao Miguel as Cortes
da Nagédo, André da Ponte Quental e Bento Medeiros Mantua, os membros
do Senado da Camara da cidade e representantes dos demais concelhos da
ilha, as autoridades civis, militares e religiosas, representantes dos varios
corpos da populagdo, a que se seguiu o costumado Te Deum.*® Coroava-se
assim, um acto civico do maior significado na alteragdo do sistema politico
com uma cerimoénia religiosa que simultaneamente se apresentava como

A0 banquete foram convidadas todas «as pessoas da principal nobreza e suas senhoras,
os magistrados, os chefes de corpos e patentes mais graduados, consules e suas familias,
médicos e letrados»; a ementa, o servigo e criadagem ¢é descrito a par da lista dos viveres.
Org¢ou em 400.435rs. Francisco Maria Supico encontrou o plano desta festa no Arquivo da
Céamara, publicando-o no seu jornal A Persuasdo de 16 de junho de 1897.

25 Em sessdo publica de elei¢ao contou apenas com a presencga de 59 membros. BPAPD,
FCM, Lv. De Acorddos do Senado da CMPD, 1821, fls.142-144. A escolha dos novos mem-
bros recaiu sobre o Dr. Caetano José de Mesquita e de Gil Gago da Cédmara, ambos da
aristocracia local tal como os seus antecessores.

26 «jurardo tao bem os membros do predito governo e membros da Camara com as demais
authoridades supra-mencionadas com as quaes presentes e 0 numerozo concurso de Povo
de todas as classes foi cantado hum Te-Deum em acgdo de Gragas, e finalizado assim este
acto ...assignarao tanto o mesmo governo e Camara como as sobreditas authoridades».
Ibidem, fls. 146-148, cit. fl.147.
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civica e tradicional, marcada ainda pela unido do «trono e do altar», pelo
menos na pratica da atuacido dos lideres liberais micaelenses.

Embora os deputados micaelenses se tivessem apresentado a consti-
tuinte em abril, conforme acima se referiu, (DCGENP, p. 451), a Comissao
de Poderes deu conta da conformidade das procuragdes de André da Ponte e
de Medeiros Mantua em julho e, s6 entdo, tomaram assento no Parlamento,
apos juramento.” André da Ponte Quental integrou a Comissdo do Ultramar,
a qual pertenciam os negdcios das Ilhas. Além de assinar os pareceres da
dita comissao, encontram-se intervencdes suas relativas a assuntos levados
a plenario pela Comissao da Constitui¢ao. Elas incidiam de modo deno-
dado sobre o modelo a adoptar quanto ao governo destas ilhas no regime
politico liberal, ja designadas de «ilhas adjacentes». Pronunciava-se em
apoio da separagao do governo de S. Miguel, que incluia a de Santa Maria,
do governo da Terceira. (DCGENRP , s. 135) Delineava-se no seu discurso a
ideia dos futuros trés distritos insulares, todavia, centrava-se na justificagao
da separagdo de S. Miguel, a mais populosa, mais rica e empreendedora e a
12 a aderir a «Santa Causa da Liberdade».”® Embora esta asser¢do induza o

27 Antes houve tentativas por parte do Major José de Medeiros da Costa e Albuquerque de
se apresentar como deputado, o que foi julgado improcedente. In DCGENE p. 508. Na ja
citada descri¢ao anénima «Revolugao Liberal em S. Miguel...», colhe-se a informagdo que
este major havia sido enviado a dar conta do sucedido, ou seja da adesao da ilha a revolugao
liberal. Cf. In A.A., v. 11, p. 482.

28 Deixamos aqui na integra a 1° intervengao do avo de Antero: «A ilha de S. Miguel esta
separada do governo de Angra. Parece que lhe nao deve ficar sujeita. Ela pela sua antigui-
dade e superior a todas as ilhas, pela sua agricultura e comércio, equivale a todas as outras.
Além destas razdes e outras ndo menos atendiveis. A ilha de S. Miguel arrostando todos
os perigos, levantou a voz de liberdade, e foi a 1* que se uniu & Santa Causa da Liberdade
que defendemos. O governo de Angra sempre causou aversao a ilha de S. Miguel, pois
que aquela sempre havia tratado aquela ilha como colénia de escravos. Por isso eu jamais
quererei que a ilha de S. Miguel fique unida ao governo de Angra e como representante
daquela ilha pugno a favor dela. Se ndo ha dentro das Cortes quem autorize isto, faga-se
e eu o requeiro. Nao ha embarago nenhum que a ilha de S. Miguel e Santa Maria tenham
governo separado, sejam uma provincia separada com governo particular, ficando debaixo
das ordens deste Congresso. E o que aqueles povos pediram, e o que aqueles povos recla-
mam, que nao sejam subordinados jamais ao governo de Angra, mas sim ao de Lisboa; e eis
0 que requeiro a este Congresso como seu representante. Eu queria responder ao que disse
um preopinante quando deu o seu voto dizendo que era necessario saber o governador
quais ilhas governar. Destinem-se-lhe as que o Congresso parecer, com tanto que fiquem
separadas as ilhas de S. Miguel e S.ta Maria. E o que represento como deputado daquela
ilha, e ponho em a presenga do Congresso pois tudo o que pego é fundado na justiga e na
razdo. A ilha de S. Miguel levantou a voz da liberdade, arrostou todos os perigos: ainda nao
ha muito tempo que um ministro do Estado falando sobre este negdcio disse que os habi-
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idedrio liberal, o foco incidia no auto governo o que gerou grande discussao
em diferentes sessdes onde foram apresentadas dispares propostas. Mas se
elas variavam em relagdo as outras ilhas, foi sempre respeitada a ideia da
separagdo de S. Miguel, defendida por André do Quental, que anexaria ao
seu governo a ilha de Santa Maria. Esta questdo, porém, s¢ ficaria resolvida
no seio das Cortes, e ainda com caracter provisorio (a aguardar pela decisao
inscrita na futura Constituigdo), pelo decreto de 29 de janeiro de 1822 que
cria as trés comarcas, modelos dos distritos, com sedes em Ponta Delgada,
Angra e Horta, mantendo, embora, a unidade do governo eclesidstico.”
Esta divisdo ndo referia o governo militar que, por uma queixa de Angra,
ainda relativa a divisdo das Juntas Interinas, leva a dita comissdo a emitir um
parecer remetendo as respetivas despesas de Ponta Delgada e Horta para a
fazenda nacional, mantendo as de Angra a expensas proprias, * o que fazia
adivinhar também a futura separagio.

Esta questao regressa ainda, no ambito da reda¢ao final da Consti-
tuicdo e, nomeadamente, no contexto da lei eleitoral. Face a uma Camara
dividida é de novo a voz de André da Ponte que, com autoridade e assertivi-
dade, poe fim a questdo do modelo a adoptar, se apenas um circulo eleitoral
em Angra ou trés.”» Como sempre, os deputados da Terceira clamavam pela

tantes de S. Miguel fizeram muito mal em aderir ao sistema atual, sem que lhe constasse
com certeza de que S. Majestade havia ja aderido ao mesmo sistema. Portanto eu reclamo o
direito da minha patria como seu representante; os seus direitos nao hio de ser prescritos,
representarei sempre a seu favor, e quando o contrario se resolva, peco que o Congresso dé
licenga para fazer declaragao, e esta sendo assinado por mim, seja langada em acta. Sou re-
presentante de perto de 70 000 individuos, estes tém tantos direitos como o resto da Nagao,
por isso pugnarei pela sua ventura, e esta é sem davida a separagdo do governo de Angra.
(DCGENP, 5. 135, de 24-07-1821, pp. 1630 e s.). Em alguns aspectos repete os argumentos
da «Justificagdo para provar a necessidade da ilha de S. Miguel ser separada do governo
de Angra» (1821), in A.A., v. IX, pp. 183-188, apresentada e subscrita por negociantes e
autoridades civis da ilha.

29 catendendo a necessidade de regular as administragdes publicas nas ilhas dos Agores por
uma forma adequada a sua situagdo geografica e as presentes circunstancias...», DCGENP,
29-01-1822, pp. 41 es.

390 oficio do governo interino de Angra queixava-se do «estado de pentria» em que fica-
vam as finangas de Angra sem o contributo de S. Miguel e do Faial, o que impedia o exerci-
cio da defesa e das despesas correlativas. Cf. DCGENP, 30-01-1822, p. 51.

31 Transcrevo: «Esta questdo sobre a divisdo das ilhas dos Acores, que tantas vezes, e por
tantas formas, tem querido consumir neste Congresso o tempo que lhe é precioso para
o importante e urgente trabalho que nos ocupa, e que é do mais alto interesse da Nagao.
Todavia, para fixar as ideias do Congresso sobre o objecto da questdo, e para se terminar
por uma vez pela votagdo que se vai tomar, direi somente duas palavras. A divisao das ilhas
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centralizagdo e os de S. Miguel e do Faial pela divisao. A esse proposito
havia também redigido uma «indicagao» no seio da Comissao do Ultramar,
que foi remetida @ Comissdo da Constituicdo, a par de outras, mas a tinica
a figurar como emenda na proposta de redagdo e que vem a ser aprovada e
inscrita no artigo 38° daquela lei.”> Como deputado eleito em Sao Miguel,
aposarevolta de 1° de margo de que foi membro eleito do governo interino,
ele defendeu de forma aguerrida os seus eleitores, ndo obstante a natureza
do seu mandato, como deputado a Constituinte, exigir a representagdo da
Nacao e ndo de territorios especificos.

Que André da Ponte do Quental seria um membro respeitado na
Constituinte, abonam os seguintes dados: a sua assiduidade na Camara,
onde assina praticamente todos os pareceres da Comissido do Ultramar,
como acima se disse; assiduidade quebrada por 15 dias de licenga por
questdes de satide e uma ou outra esporadica falta, apenas por uma vez nao
justificada previamente; uma ou outra elaboragdo de pareceres em defesa
dos especificos eleitores;* a elei¢do, por voto secreto entre os seus pares,
como promotor do tribunal interior das Cortes (Ibidem, s. n° 40, 1822-06-
25, pp. 553); o respeito pelos principios por ele propalados em defesa da
sua terra no seio dos debates parlamentares, caso exemplar a emenda ao n°
48 da Constituicéo.

André da Ponte do Quental da CaAmara e Sousa assinou o texto cons-
titucional que haveria de ser jurado pelo monarca e pelos povos. Contudo,
nao volta a ser eleito para a Camara de deputados segundo a lei que ele
ajudou a construir, nem tao pouco nas elei¢des cartistas, desconhecemos
se por vontade propria ou por outros motivos. Nao deixa de surpreender
que em 1823, depois da recuperagiao dos «inauferiveis direitos régios», se
encontre na sessao de regozijo nos pagos do Concelho. Desilusdo com o

dos Agores para a formatura dos circulos eleitorais, ndo pode nem deve ser outra sendo a
mesma que atualmente tem, marcada pela lei provisdria e actualmente estabelecida pelo
Decreto, que dividiu aquelas ilhas em trés comarcas. Basta langar os olhos sobre a carta
geografica para nos convencermos desta verdade... portanto, resumindo as minhas ideias:
deve haver trés circulos um na comarca de S. Miguel, outra na da Terceira, outra no Faial.
Esta ¢ a divisao natural ndo pode haver outra.». DCGENE s. 012, 1822-08-14, p. 154.

32 Na decisio do artigo 38 consta: «Decisdo — conforme emenda do Sr. Quental da Camara,
proponho, fique estabelecido na Constitui¢ao, que as ilhas dos Agores formarao trés divi-
soes eleitoraes», DCGENRB, s. n° 012, 1822-08-14, pp. 155 e s.

33 Como demonstra exemplarmente a defesa dos negociantes micaelenses que reclamam
justica quanto a exorbitancia das rendas que lhe sdo exigidas pela fazenda. André da Ponte
havia ja a esse respeito apresentado um parecer favoravel a Comissao do Ultramar, o qual
foi solicitado para se tomar uma decisiao. Cf. DCGENP, s. 003, 1822-05-03, pp. 53 e s.
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rumo do constitucionalismo vintista? Ou simplesmente esperanca de po-
der agir no interior da nova, antiga, ordem agora restabelecida? Todo o seu
percurso, porém, nao deixa duvidas quanto as ideias que havia defendido e
de modo particular ao amor da sua terra e da liberdade conquistada. Alias,
¢ de novo no quadro da Carta Constitucional, texto fundamental outorga-
do, que regressa a atividade politica na governagdao do seu municipio. Ai
assume o cargo de procurador que mantém até 1828, data do regresso de
D. Miguel, ameaga efetiva do restabelecimento do ancien régime. A provar
a estima e o respeito que detinha e o crédito que lhe era imputado como
liberal, ainda volta a ser chamado em 1831, quando da vitéria em S. Miguel
do comandante da campanha das ilhas, conde de Vila-Flor, na batalha da
Ladeira da Velha, restauragao do liberalismo cartista. Ele proprio confirma
que a populagio, apds abandono e fuga das autoridades miguelistas face
a vitdria da regéncia, o fora buscar a casa para lhe entregar o governo da
ilha, cargo que teria mantido fugazmente, pois seria assumido pelo conde
de Vila-Flor (futuro duque da Terceira), logo que chegou a Ponta Delgada.
Neste contexto, porém, nido deixa de ser surpreendente que o seu nome
nao conste entre os micaelenses que saudaram Vila-Flor e a libertacdo do
jugo miguelista.

Concluindo

André da Ponte, de seu nome completo, do Quental Cdmara e Sousa,
usava e era designado por diversas variantes como resulta claro no préprio
registo nas Cortes Gerais, alids, como acontecia com o seu neto Antero no
periodo coimbréo. Entre os dois ha em comum um trago relevante de per-
sonalidade, a inquietacéo e a tendéncia para o envolvimento nas alteracdes
politico-ideoldgicas. Uma diferenca assinalavel neste campo. Enquanto o
neto Antero entrava no campo do pensamento filosoéfico europeu, pro-
duzindo as suas célebres prosas politicas e filosdficas, o avd detinha-se na
seducao das ideias que até ele chegavam. No campo da agdo ditada pelas
novas ideias, André superou, quanto a nds, o neto, pelo seu envolvimento
tanto no periodo conturbado das invasdes como no do vintismo e ainda na
governagao municipal e de institui¢des sociais.

Ambos poetas, embora também neste campo as diferencas sejam
assinalaveis, tanto de talento como de estatuto, até porque de André nio
chegaram até nds os seus poemas, apenas testemunhos dispares. Bocage
enaltece-o, seu filho Fernando, pai de Antero, diria: «a sua Musa néo atin-
gira as alturas que a poesia impde aos seus cultores» e o préprio neto afir-
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maria: «meu avo foi da roda de Bocage e, segundo ele, poeta nada vulgar;
infelizmente nada resta das suas composicdes, porque as ndo escrevia. A
sua reputagdo morreu com ele». Ha informagdes dos seus amigos e con-
temporaneos de que ele no fim da vida teria queimado os seus escritos (cf.
Carreiro, pp. 34 e s.).

A tendéncia para o derrotismo é uma outra marca que os une, diria-
mos até familiar. O mesmo fez Antero aos escritos sobre o «Programa de
Trabalhos para a geragdo Nova». De resto, a inquietude e a oscilagdo de
humor eram caracteristicas de outros membros da familia Quental.

Por mais poéticas que sejam as palavras de Joel Serrdo a abrir a
publicag¢do das Prosas sécio-politicas de Antero (1982) - «...pobre crianga
arrancada do viver quase patriarcal de uma provincia remota e imersa no
seu placido sono histérico» — elas nao corresponderiam de forma alguma a
realidade vivida na aristocrata familia Quental, onde o seu patriarca é exem-
plo de busca de inovagéo e, até, de revolugdo, embora o amadurecimento
da idade lhe tenha refreado o impeto.
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Capitulo IT
Rui de Sousa Martins
(Centro de Estudos Humanisticos da Universidade dos Agores)

JOSE BRUNO CARREIRO E ANTERO DE QUENTAL: ALTERIDA-
DE, ESPACOS ANTROPOLOGICOS E IDENTIDADE INSULAR

Espagos antropologicos e alteridade relacional

Os percursos de vida dos humanos sempre se relacionaram cultu-
ralmente com uma heterogeneidade permanentemente reconfigurada de
espagos interdependentes, de tempos multiplos e de identidades plurais.

Na perspetiva do fildsofo Pierre Lévy, os seres humanos ndo habitam
apenas no espago fisico ou geométrico, vivem também e simultaneamente
em espagos afetivos, estéticos, sociais, historicos (Lévy, 1994: 142). Todos
o0s espagos antropoldgicos sdo sistemas de proximidade, dependentes das
técnicas, das significagdes, da linguagem, da cultura, das convengdes, das
representagoes e das emogdes (Lévy, 1994: 21). Os espagos humanos sdo
portanto espagos de significacdo e de comunicagdo (Lévy, 1994: 142, 143,
147) que emergem nas alteridades relacionais a todos os niveis, associando
elementos de tempos diferentes, tendo uma natureza politemporal (Latour,
1997 (1991): 201-103).

As alteridades antropologicas, nao sé de si mesmo e com os outros,
individuos ou grupos (Affergan, 1987: 82, 259, 264-270, 280, 281), mas
também com a natureza, o territdrio, os objetos materiais, o sobrenatural
e a paisagem, articulam distancia (descontinuidade) e proximidade (con-
tinuidade), diferencga (distingdo) e semelhanca, igualdade e desigualdade
(diferenciac¢do), construindo, desta forma, representagdes identitarias di-
namicas, interativas, e continuamente redefinidas.

Espaco do saber e elites intelectuais

Nos multiplos espagos antropologicos de existéncia, é possivel au-
tonomizar um espago do saber, das realidades subjetivas, do pensamento,
da imaginagdo e da criagdo que abrange as atividades de conhecimento
individual e colectivo (Lévy, 1994: 137, 138, 140, 222). Este espago existe
numa relagdo estruturante com outros espagos, sendo habitado por uma
pluralidade de sujeitos: ancidos, exegetas, eruditos, intelectuais, cientistas...
(Lévy, 1994: 210-211).
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No processo histdrico de divisao do trabalho e de diferenciagao social,
ao espago do saber corresponde o sector dos agentes e dos grupos detentores
de profissdes intelectuais que, na estrutura de classes, se inserem na pequena
burguesia intelectual e cientifica, predominantemente urbana, na sociedade
moderna ocidental (Almeida, Costa, Machado, 1994: 323, 324).

Os intelectuais em geral (escritores, artistas, cientistas, professores,
jornalistas...) sdo os trabalhadores do saber e da cultura erudita, produzindo
e também mediando e difundindo obras culturais de criagao individual e
coletiva, em diferentes campos de especialidade.

A autoridade, o prestigio simbolico e a notoriedade/visibilidade,
acumulados pelos membros da elite dos intelectuais possibilitam-lhes assu-
mir fun¢des mediadoras, posi¢cdes interventivas e compromissos politicos,
capazes de influenciar outras dreas da vida colectiva (Bernard-Henry Lévy,
2021: 28-35; Fournier, 2012: 16; Dortier, 2005; Leclerc, 2005: 34). O poder
e a autoridade destes intelectuais com posi¢cdes dominantes tém contri-
buido para transformar os multiplos espagos antropoldgicos, redefinindo
as respetivas identidades, processos sociais que adquirem caracteristicas
diferenciadas em contextos territoriais insulares e arquipelagicos atlanticos,
como é o caso dos Agores.
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Capital simbdlico e poder politico

José Bruno Tavares Carreiro (1880-1957) foi uma figura proeminen-
te da elite intelectual e da vida social e politica agoriana, tendo assumido
um papel particularmente relevante no inovador movimento autonémico
e regionalista que se afirmou nos anos de 1920, no decurso da Primeira
Republica (1910-1926), mas cuja influéncia foi marcante na vigéncia da
Ditadura Militar e Nacional, mantendo-se sob o regime do Estado Novo
(1933-1974)".

Filho do médico-cirurgido micaelense Bruno Silvano Tavares Carrei-
ro (1857-1911), nasceu em Coimbra, em cuja universidade se bacharelou
em Direito (1904), fixou residéncia em Ponta Delgada, onde abriu banca
forense, e casou em 1919, na ilha Terceira, com Georgina Pamplona Forjaz
de Lacerda, descendente de familia aristocratica local. De 1910 a 1949,
exerceu o cargo de Secretario-Geral do Governo Civil de Ponta Delgada,
cuja jurisdi¢dao abrangia as ilhas de Sao Miguel e de Santa Maria. De abril
de 1918 a margo de 1919, desempenhou as fungdes de chefe do gabinete
civil do Alto-Comissario da Republica nos Agores e Madeira, e, de 1927
a 1931, foi chefe do gabinete civil do Delegado Especial do Governo da
Republica nos Acores.

O estatuto e a influéncia de José Bruno na elite micaelense foram
construidos e legitimados ao longo da sua intensa trajetoria de vida, durante
a qual foi acumulando capital simbdlico (Bourdieu, 1989), transmutacédo de
outras espécies de capital pessoal, familiar, profissional, cultural, politico e
social: 0 nome paterno e o casamento aristocratico-burgués, a qualificagdo e
o titulo de bacharel conferidos pela prestigiosa universidade da Lusa Atenas,
as profissoes intelectuais que exerceu, com destaque para os elevados cargos
na administragdo publica, o evolutivo percurso de militancia politico-ideo-
légica de monarquico-conservador, liberal e nacional-regionalista, iniciado
ainda na monarquia constitucional.

A posicao preponderante de José Bruno na elite agoriana decorre
muito substancialmente de ter sido simultaneamente um intelectual medi-
atico na imprensa de opinido, instrumento privilegiado de combate politico
e cultural, tendo fundado e exercido fun¢des de direcdo no semanario
regenerador, O Districto (1906-1910), fundando e dirigindo (1920-1937),

I As breves notas sobre o percurso de vida de José Bruno basearam-se nos valiosos contri-
butos historiograficos de Rodrigues (1981-1982), Carlos Cordeiro (2009), Anténio Men-
des, 2017: 70-84, e Carlos Riley (2019). Sobre o nacionalismo, o regionalismo e os processos
autonomicos nos Acores, destacamos os estudos de Carlos Cordeiro (1995, 1995a, 1999) e
José Rocha (2008).
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transitoriamente com Francisco Luis Tavares, o combativo didrio regionalista
O Correio dos Agores.

Por outro lado, a distin¢ao social, a notoriedade e a popularidade de
José Bruno alimentavam-se do seu estilo de vida, do porte requintado da
sua presenca nos circulos de sociabilidade publicos e privados que frequen-
tava, da eloquéncia das suas interveng¢des e da dinamiza¢ao de multiplas
redes intelectuais e politicas, das competéncias de comunicagao (francés,
inglés...) e do gosto cosmopolita pelas viagens de lazer na Europa (1908,
1910, 1914; cf. Riley, 2019: 257).

O capital cultural erudito do intelectual micaelense consolidou-se na
publicac¢do de obras que lhe deram notoriedade nacional, na participagao em
atividades teatrais, no estatuto de membro fundador do Instituto Cultural
de Ponta Delgada (1943-),integrando a sua primeira direcdo, e também
na pratica de colecionar livros, organizando uma das mais importantes
bibliotecas privadas da ilha.

Em suma, o espago antropoldgico territorial de existéncia e de
pensamento de José Bruno tem caracter descontinuo, transculturalista e
estrutura multiplos espagos de significacao, relativamente auténomos e
hierarquizados, com os respetivos sistemas de relacdes de proximidades e
distancias geogréficas, afetivas, de sociabilidades familiares, intelectuais e
politicos, reconfigurando uma identidade multiterritorial atlantica deste
escritor agoriano. Nas hierarquias sociais insulares e continentais, a diferen-
ciagdo identitdria e o estatuto de prestigio de José Bruno Tavares Carreiro
avolumaram-se com a aquisicao de novas formas de capital simbdlico do
reconhecimento publico nacional: Comenda da Ordem de Cristo (1943),
Comenda da Ordem de Santiago de Espada (1945) e Prémio Ramalho de
Ortigdo do SNI (1949), pela sua biografia de Antero de Quental.

O capital global, de caracteristicas e relagdes estruturais especificas,
explica a destacada posi¢do politica de José Bruno, na fragdo dominante
do poder distrital acoriano, onde desempenhou eficazmente fungdes de
mediac¢do e intermediagdo entre os poderes e interesses locais e exdgenos,
no espago atlantico, associadas a uma estratégia consequente de conquista,
reconhecimento e institucionalizagdo da identidade regionalista e da auto-
nomia politica agoriana.

Grafoespacos insulares

Uma das dimensdes mais importantes do estatuto intelectual de
José Bruno reside na constru¢ao de um singular e poderoso espago de
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escrita publica (grafoespago; sobre as medioesferas, ver Debray, 2004: 42
e segs.), na totalidade do qual é possivel distinguir, por uma lado, as obras
impressas de natureza cultural, literaria e politica, onde se destacam a peca
Uma véspera de feriado (1904), a biografia de Antero de Quental (1948), O
drama do Capitio Dreyfus (1951), A Autonomia Administrativa dos Distritos
das ilhas adjacentes (1952), a Vida de Tedfilo Braga (1955) (Mendes, 2017:
74-76), e por outro os escritos jornalisticos de interven¢ao e mobilizagao
politica, social e cultural, por vezes, polémicos, publicados sobretudo no
diario O Correio dos Agores.

Na totalidade dos seus espagos graficos, o politico, escritor e publi-
cista foi um eficaz mediador-mobilizador de ideias, valores regionalistas e
autonomistas, de figuras e acontecimentos histéricos internacionalmente
relevantes e carregados de significado, junto do publico leitor, promovendo o
processo de afirmagao identitaria agoriana e o projeto de autonomia insular
(Cordeiro, 1999: 350).

Os espacos de escrita publicos nao so reforcaram o estatuto politico e
intelectual mediatico de José Bruno Carreiro, como também potenciaram o
poder e a eficacia comunicacional do seu idedrio regionalista nas dindmicas
sociais contemporéaneas.

Comunhaio intelectual com Antero

A partir de 1920, o campo de estudos de José Bruno ¢ dominado
pela relacdo de alteridade com Antero de Quental (1842-1891), o maior
poeta portugués depois de Camées, o mais alto cume a que subiu em Portu-
gal o intelectualismo estrito (Anténio Sérgio, 1934) (Carreiro, 1981 (1998),
1: XII), a mais alta gloria dos A¢ores (José Bruno, 1948) (Carreiro, 1981
(1998), 1: XI).

A forte conexdo e a estreita proximidade intelectual e afetiva com
Antero geraram novos espagos antropoldgicos de significados simbdlicos,
de pensamento, e também de produgéo e difusdo de artigos anterianos no
jornal O Correio dos A¢ores (Ana Martins, 2009: 136) que estao na génese dos
dois volumes do estudo Antero de Quental — Subsidios para a sua biografia,
editados pelo Instituto Cultural de Ponta Delgada, em 1948. Esta profunda e
esforcada relagdo de alteridade inscreveu a figura e a obra do poeta-fildsofo
na identidade pessoal e no quotidiano de José Bruno (Ana Martins, 2009:
100) e, simultaneamente, no sistema de valores da identidade regionalista
acoriana, partilhada pelas elites intelectuais dominantes, assim como na
histdria coletiva do arquipélago.
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Os fundamentais subsidios foram justamente considerados um
monumento bibliogrdfico e biogrdfico a memoria de Antero® e atribuiram
também ao seu autor uma posi¢do incontornavel na literatura portuguesa
(Ana Martins, 2009: 100), consagrando definitivamente o seu estatuto
cultural e intelectual.

O livro de José Bruno regionalizou Antero, religando-o ao seu espa-
¢o de nascimento e de morte tragica, mediatizando o reconhecimento do
poeta, pensador e panfletdrio (Carreiro, 1981 (1948): XV) portugués como
grande homem da histéria e da cultura dos Agores e atribuindo-lhe o lugar
cimeiro na configura¢ao das personalidades emblematicas e simbdlicas do
pantedo agoriano, referéncias da identidade regional. O reconhecimento
de Antero de Quental como grande homem, devido ao seu «génio», a sua
obra, ao seu ativismo intelectual e civico e ao seu autossacrificio, inscreve-se
no movimento do culto civil dos homens ilustres, iniciado pela Revolucio
iluminista, na tentativa de substituir o culto dos heréis guerreiros (Fabre,
1998: 239-249). Este processo de conhecimento e media¢do contribuiu
também para a instituir a dupla natureza identitaria de Antero, genialidade
intelectual e santidade laica.

Na perspetiva de José Bruno, a profundidade, a forca do pensamento
de Antero de Quental e a qualidade excecional da sua obra associam-se a
bondade e nobreza de cardcter (Ana Martins, 2001: 18; carta de José Bensau-
de de 16 de setembro de 1891), a grandeza moral e as tendéncias misticas da
sua alma, a grande modéstia e a frugalidade do seu estilo de vida (Carreiro,
1981 (1948), 1: 17, 18, 20). A dupla natureza de Antero consubstanciou-se
no percurso dramatico da sua existéncia, consumando-se no rito sacrificial
de si proprio, no espac¢o sacralizado do campo de Sdo Francisco, em Ponta
Delgada, junto a cerca do Mosteiro de Nossa Senhora da Esperanca, onde
um relevo exibe o titulo mariano atravessado pela dncora emblematica
(Carreiro, 1981 (1948), 2: 278-289, 418-432).

O suicidio de Antero foi um ato deliberado, violento, de recusa, rotu-
ra total, libertacdo e também de redencao, no universo mitico e simbolico
das elites cultas insulares e nacionais, criando um definitivo lago de sangue
com a ilha natal’.

2 Homem, 2009: 136. A biografia de Antero nao é um monumento formal, mas um monu-
mento mensagem, rememorativo e cultual, de uma personalidade simbdlica do arquipélago
dos Agores. Debray, 1999: 15, 23.

3 O sacrificio, enquanto mecanismo central de identificagdo da nagdo, com os seus herdis,
é analisado por Albert, 1998: 19-22.
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A monumentalizagdo e a canonizagao laica de Antero de Quental,
enquanto homem de génio e figura mitica da cultura portuguesa, instaurou-o
no campo social ritual, onde se tornou objeto de multiplas formas de culto
civico (escultura, desenho, pintura, toponimia, obras musicais, atos celebra-
tivos), em espagos antropoldgicos e identitérios agorianos e continentais®.

Identidade agoriana de Antero

O modo de identificacdo intelectual acoriana da personalidade de
Antero resultou de processos sociais, a nivel nacional, nos quais participa-
ram as mais notaveis figuras intelectuais portuguesas que colaboraram no In
Memoriam de Antero (1896) (Carreiro, 1981, 1: XIII, Ana Martins, 2001) a
que se juntardo contributos de relevo produzidos nas duas primeiras décadas
do século XX por Leite de Vasconcelos, Luis da Silva Ribeiro, Aristides da
Mota, Ruy Galvao de Carvalho (Carreiro, 1981, 1: 75).

De acordo com o modelo explicativo postulado por José Bruno
Carreiro, a personalidade de Antero ¢é insepardvel do conhecimento dos seus
antepassados (genealogia e heraldica) e do meio fisico e social da terra onde
nasceu e passou os poucos anos de infancia’. Esta perspetiva fundamenta-se na
cosmologia da cultura intelectual do Ocidente, herdada do século XIX, e que
se caracteriza pela importancia atribuida ao principio genealdgico da filiagao
que coloca os vivos na dependéncia longinqua dos antepassados dos quais
recebem herangas fisicas, morais, materiais e simbdlicas (Descola, 2012: 473,
477,478), na distingdo entre a interioridade (espirito, alma, mente, consci-
éncia) e a fisicalidade (conjunto das caracteristicas morfoldgicas e fisicas)
dos seres humanos (Descola, 2012: 182, 184, 188) e nas relagoes dualistas
do individuo com a natureza (meio ambiente natural, ambiente fisico) e a
sociedade/ cultura (Latour, 1997: 85, 86. Descola, 2012: 109, 122, 123).

A genealogia documentada e mitica (imemorial) e a heraldica reve-
lam o espago de relagdes identitarias primordiais de Antero, a ilha de Sao
Miguel, a casa familiar da cidade de Ponta Delgada e a familia nobre, de
apelido glorioso, relativamente abastada e descendente dos mais antigos
colonizadores da ilha, e que lhe permitiu adquirir certas possibilidades de
existéncia (identidade genealdgica; Carreiro, 1981, 1: 4-8, 22).

O meio fisico é a segunda chave explicativa da personalidade genial
de Antero, cujo espirito se forma sob as primeiras impressoes recebidas da

4 Carreiro, 1981, 2: 432-439. Ferreira, 2002. Homem, 2009: 134 (culto anteriano). Ver tam-
bém o util roteiro de Duarte, 2011.

3 Carreiro, 1981, 1: XIII, XV. Sobre a questdo das identidades, ver Pierre Lévy, 1995: 149-
151, 158.
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natureza insular no decorrer da infincia (Carreiro, 1981, 1: 69, 74), alimen-
tando a sua ileidade®.

Ao longo do século XIX, cientistas e viajantes descobriam, interpre-
tavam e valorizavam as particularidades que identificavam em cada ilha
oceanica. Em Sao Miguel essencializaram as duas caracteristicas que mais
os impressionavam: os fenomenos vulcanicos e a extraordinaria variedade
da paisagem (Carreiro, 1981, 1: 70-74). Em 1896, Mariano Faria e Maia
(1864-1917), engenheiro e alto funcionario da Junta Geral do Distrito de
Ponta Delgada, amigo e companheiro de Antero, defendeu que a ilha de
Sao Miguel imprime nos caracteres e inteligéncias dos seus filhos um cunho
singular, salientando entre as especificidades do espaco fisico micaelense,
os contrastes notdveis da natureza, o clima humido, a energia extrema do
vulcanismo e o largo oceano de espléndida majestade.

Segundo Faria e Maia, a pdtria do agoriano explica e determina o seu
cardcter e as tendéncias da sua inteligéncia e sentimento, associando-se estas
aquela, em completa harmonia, constituindo assim, nos maiores dos seus
filhos, individualidades portentosas como Antero de Quental e Tedfilo Braga
(Carreiro, 1981, 1: 77).

Esta forma de pensamento estabelece uma relagdo de continuidade
idealizada entre a realidade fisica da natureza da ilha e a interioridade dos
seus naturais e habitantes, cuja identidade coletiva e inteligéncia reflexiva
sdo determinadas pelas componentes fisicas do espago, identificadas e in-
terpretadas por membros da elite intelectual e cientifica.

De acordo com este modelo explicativo naturalista, assumido por
José Bruno, a perce¢ao corporal, visual, auditiva, olfativa, tatil e emocional,
resultantes do contato direto com o mar, o vento e também a paisagem, foi
interiorizada por Antero de Quental e teria deixado impressdo profunda
no seu espirito, de que ficaram muitas manifestagées na sua obra (Carreiro,
1981, 1: 74-76).

A perspetiva de José Bruno identifica em Antero de Quental um
espago antropoldgico de significados simbdlicos da natureza micaelense,
fundados em relagdes de alteridade, distancia e proximidade e que estrutu-
raram a dimensao de ileidade da sua existéncia, assumida na juventude ao
adotar o pseudonimo de Antero Insulano, como sinal de distin¢do (Carreiro,
1981, 1: 97, 98).

O terceiro elemento explicativo da identidade agoriana de Antero
reside na relevancia das condi¢des do meio social vividas durante a infancia

® A ileidade representa a dimensio psicolégica da insularidade, ou seja, o sentimento de
pertenca e identificagao dos insulares com a ilha. Bernardine-Tahir, 2019: 96.
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na ilha natal. José Bruno distingue trés influéncias que se perpetuardo no
percurso de vida do poeta-fildsofo e idedlogo: o culto das Letras, especialmen-
te da poesia, no ambiente literdrio criado por Castilho; a politica, muito viva
em toda a sociedade micaelense; e o interesse pelas classes populares, primeira
semente da ideologia socialista... humanitaria (Carreiro, 1981, 1: 87).

As primeiras redes de sociabilidade intelectual insular de Antero
multiplicaram-se, transformaram-se e alargaram-se temporariamente a
Franga, Espanha e Estados Unidos. Nestas redes sociais cosmopolitas circu-
lavam figuras e grupos da elite cultural, grandes amizades e antagonismos
profundos, ideias politicas e literarias inovadoras, valores universais, livros,
leituras cadticas, artigos em periodicos, folhetos, proclamagoes, conferéncias
revoluciondrias e meios técnicos veiculadores (Ana Martins, 2011: 111-114,
122, 124, 126).

No seu percurso de vida, Antero de Quental organizou e reorga-
nizou um espago do saber, de ideias, de pensamentos e de a¢ao, aberto,
cosmopolita, redefinindo a sua identidade intelectual reconhecida ao mais
alto nivel pela elite cultural portuguesa (Carreiro, 1981,1: XII. G. Martins,
2020: 21).

No campo ideolégico nacional regionalista, a biografia elaborada por
José Bruno produziu e transmitiu uma memoria intelectual escrita e uma
identitaria representacdo mitico-simbdlica agoriana do Imortal Antero,
microcosmo de valores e de significados insulares primordiais, presentes
sobretudo na sua obra poética, promovendo simultaneamente a sacralizagdo
e o culto civico do Maior A¢oriano.

O espago antropoldgico anteriano prosseguiu a sua trajetoria social
em diferentes campos ideoldgicos, induzindo novas formas de interagao
espiritual, interpretativa e comemorativa, nas redes intelectuais de lingua
portuguesa, onde o escritor renasce como «her6i cultural» — um dos raros
ou mesmo o unico que em tdo alto grau ascendeu a essa fungdo na nossa
mitologia cultural’.
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Capitulo ITI
Joao Principe
(Universidade de Evora, IHC-CEHFCi, IN2PAST)

AS NOTAS SOBRE ANTERO DE 1909: O CRITICISMO
DO JOVEM SERGIO

As Notas sobre os Sonetos e as Tendéncias Gerais da Filosofia, de Ante-
ro de Quental (1909) da autoria de Antonio Sérgio (1883-1969) constituem
um dos primeiros estudos criticos sobre o pensamento filoséfico anteriano.
A época, a poesia de Antero era bem conhecida, o conhecimento do ho-
mem era iluminado pelos testemunhos publicados no In Memoriam (1896),
mas nao existia uma edigdo organizada das Prosas e das Cartas de Antero.
A correspondéncia era mal conhecida, o que numa figura tao complexa
como a de Antero, cuja vida foi perturbada a partir de meados da década
de 1870 por uma doenga intelectualmente incapacitante e de diagndstico
ambiguo, dificulta uma reconstituigao cronoldgica (tal como veio a ser feita
por Bruno Carreiro em 1948), fundamental para perceber os meandros do
seu pensamento. O poeta-fildsofo Antero veio a tornar-se um dos autores
portugueses mais estudados e a variedade de leituras é hoje 6bvia.

Mas, entre os que, no virar do século, despertaram em Portugal para
a filosofia lendo Antero existia a vantagem muito concreta de perceberem
o interesse da problematica do evolucionismo idealista, topico entdo ainda
relevante nas discussoes filosdficas, em particular em Franga, como o com-
prova a vasta obra dos filésofos franceses activos na segunda metade do
século XIX e principios do XX, em particular dos de tendéncia espiritua-
lista que se opunham ao cientismo tdo ao gosto de sectores da intelligentsia
republicana portuguesa. Sérgio resumiu, em Ensaios I, o0 movimento de
reac¢do aos excessos do positivismo falando de um ‘espirito novo, de um
«‘movimento idealista’ (a que se daria com mais rigor o nome de ‘metafi-
sico-construtivista'», referindo, entre outros, os nomes de Charles Renou-
vier, Félix Ravaisson, Emile Boutroux, Alfred Fouillée, Jean-Marie Guyau
e Henri Bergson; e notando que «nas nossas letras, Antero é o precursor
do novo espirito» (Sérgio, 1920/1971, p. 104-105). Com esta sua primeira
obra de prosa, Sérgio emerge no panorama intelectual portugués como um
atento comentador de ideias e como um fildsofo criticista de feicdo neo-
kantiana muito inspirado por essa linhagem.! No que se segue cuidaremos

! Joaquim de Carvalho, em 1929, julga que as Notas sobre Antero sao «ricas de observagoes
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de algumas das teses interpretativas que Sérgio ai propoe, do método criti-
co que esboca e da rede interautoral que mobiliza para este seu estudo.

O jovem Sérgio identificou, nas Tendéncias, «trés boas e fecundas
ideias», a saber: «uma gradual convergéncia dos sistemas, a necessidade de
construir a metafisica sobre os factos, a reducio da realidade a um dina-
mismo psiquico» (Sérgio 1909/2001, Nota 44, p. 142). A primeira traduz
uma tendéncia eclética, a segunda o propdsito de dialogo entre as ciéncias
e a especulacéo filosofica que busca explicar o Universo na sua Unidade,
interrogando-se sobre o principio unitario de desenvolvimento da Nature-
za; a terceira corresponde a uma posicio espiritualista, que recusa pensar a
moralidade e as formas superiores e humanas de actividade (como a arte,
a religido e a prdpria ciéncia) como um simples epifenémeno, algo de aci-
dental e sem sentido no quadro césmico, de acordo com o reducionismo
do superior ao inferior que vé no finalismo uma ilusao humana no seio de
um cosmos regido pelas leis cegas do principio das causas eficientes; pelo
contrario, propde-se que a identidade profunda do universo na sua evolu-
¢do traduz o primado de um sentido organizacional de ordem espiritual
(ainda que inconsciente de si). Sérgio, nesta e em outras passagens, parece
aderir a esta hipdtese do evolucionismo emergentista e idealista. O jovem
escritor de ideias percebeu a continuidade conceptual entre o evolucionis-
mo idealista de Schelling e Hegel e aquele que Antero propunha, com foco
na ideia de evolugao teleologicamente concebida como progresso, encon-
trando nas Tendéncias uma filosofia espiritualista, de um evolucionismo
pampsiquista e optimista, inspirada «pelos trés sistemas romanticos de Fi-
chte, Schelling e Hegel». Em acordo com o préprio Antero, assinalou que
estes sistemas da filosofia transcendental alema, sao «uma consequéncia
do kantismo» (Sérgio 1909/2001, Nota 38, p. 132).2

No entanto, Sérgio assinalou também a desarmonia entre o evolu-
cionismo cientifico darwiniano, cuja validade admite, e o evolucionismo
idealista. Numa passagem, em que cita em rodapé a Filosofia da Natureza

originais e incitantes sugestoes» (Carvalho, 1983, p. 120); um estudo detalhado sobre os
anos de formagédo de Sérgio é (Cardia, 1982), no qual se tenta demonstrar a descontinui-
dade entre o Sérgio jovem e o da maturidade, ignorando a persisténcia da problematica
metafisica postkantiana.

2 Cf. (Quental, 1890/1989, p. 127). Antero e Sérgio nao estavam cientes de que a filosofia
natural proposta nas Tendéncias tinha como matriz o pensamento do primeiro Schelling,
como Jales Ribeiro veio a mostrar no seu artigo de 2011. Fernando Catroga percebeu bem
os matizes do evolucionismo idealista de Antero; o leitor encontra no estudo deste volume
sobre o ilustre historiador das ideias mais esclarecimentos sobre o tema.
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de Hegel, diz: «A filosofia da natureza destes (Hegel e Schelling) separa-se
completamente do evolucionismo de hoje no facto de rejeitar a passagem
real de uma forma para outra forma, a filiagdo positiva das espécies; o seu
evolucionismo ¢ idealista, admitindo somente a genealogia dos tipos no
pensamento criador» (Sérgio 1909/2001, Nota 41, p. 136).> Sérgio reco-
nhece a forte inspiragao de Hegel sobre Antero, citando a carta autobio-
grafica a Wilhelm Storck, onde o poeta-filésofo afirmou «o hegelianismo
foi o ponto de partida das minhas especulagdes filosoficas» (Antero apud
Sérgio 1909/2001, Nota 41, p. 137). Mas, no que respeita a filosofia da na-
tureza, Sérgio acusa Hegel de pan-logicismo, ao identificar a realidade com
o pensamento, citando a férmula hegeliana «o que ¢ racional é real, o que
é real é racional». Dos trés autores post-kantianos citados, apenas de Hegel
descreve Sérgio a influéncia nas Tendéncias: «o ser é idéntico ao saber, a
evolugdo é um processo dialéctico tendo as suas raizes comuns com as
raizes da razdo e uma razao imanente preside ao universal movimento»
(Sérgio, 1909/2001, Nota 41, p. 137).

Como os sucessivos atentos estudiosos de Antero, quase todos dis-
tintos professores da Lusa Atenas, foram mostrando, em especial Joaquim
de Carvalho, Fernando Catroga e Jales Ribeiro, a atitude eclética de Antero
mobilizou, para a sua proposta de Filosofia natural expressa nas Tendén-
cias, um conjunto de autores activos no primeiro quartel da segunda meta-
de do século XIX, os quais formam uma rede inter-autoral essencialmente
composta por nomes hoje ‘menores’ da histéria da filosofia. Refiramos al-
guns deles. Augusto Vera (1813-1885) o tradutor para francés de varias das
obras mais importantes de Hegel e autor do Introduction a la philosophie de
Hegel (1864); o filésofo alemdo Eduard de Hartmann (1842-1906) o autor
de A filosofia do Inconsciente, na qual se tenta uma sintese (pessimista)
entre transformismo bioldgico e as filosofias de Schopenhauer, Schelling e
Hegel. Também varios fildsofos franceses associados a renovagao do espi-
ritualismo francés, como: Etienne Vacherot (1809-1897) o autor de Méta-
physique et science (1858), pensador eclético que propunha uma concilia-
¢do entre metafisica e ciéncia, isto é uma ‘metafisica positiva, e para quem
havia uma nitida distin¢do entre o real e o verdadeiro, a qual se encontrava
paradigmaticamente na concepgdo de Deus como sede de todas as per-
feicdes, concepgao verdadeira mas néo real; Félix Ravaisson (1813-1900),

3 Sérgio cita de Hegel, a partir da tradugdo francesa de Vera (a mesma que Antero conhe-
cia), a passagem em que se fala da natureza como um sistema de graus em que cada grau
deriva necessariamente de um outro através do movimento da ideia que forma o principio
interno da realidade.
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que renova o espiritualismo dum Maine de Byran e de um Victor Cousin,
que se corresponde com Schelling, e cuja influéncia institucional e intelec-
tual, manifesta na sua obra La Philosophie en France au XIX® siécle (1867),
torna o espiritualismo a corrente dominante no seio da filosofia académi-
ca francesa; Jules Lachelier (1832-1918), cuja influéncia institucional foi
também decisiva e que formula um espiritualismo de fei¢ao intelectualista
na sua tese Du fondement de I'induction (1871), na qual as causas finais
iluminam a ac¢ao das causas eficientes; Alfred Fouillée (1838-1912), cuja
tese La liberté et le déterminisme (1872) dava uma resposta pampsiquista
a antinomia tentando mostrar como se podia ser evolucionista sem se ser
determinista; Emile Boutroux (1845-1921), que estudou na Alemanha, e
escreveu a tese De la contingence des lois de la nature (1874) onde negava o
caracter absoluto das leis cientificas (deterministas) admitindo assim uma
rebeldia da Natureza a limitada razao humana, prenunciando assim ideias
que Bergson viria a elaborar.* O conhecimento que o jovem Sérgio tinha
destes autores s em parte era em primeira mao. Sérgio, comprovadamente,
leu muito atentamente Fouillée, autor prolixo, cuja obra vai da histéria da
filosofia a psicologia social e que deixou amplas reflexdes sobre esses seus
contemporaneos, e também as obras do neo-kantiano Harald Hoeffding.

A rede interautoral que inspirou o jovem Sérgio inclui, além da maio-
ria dos autores acima referidos a propdsito de Antero, outros franceses que,
junto com Fouillée, se interessaram pelo evolucionismo. Recordemos que,
em Franca, o lamarquismo, que colocava a tonica na influéncia do meio e
na transmissdo do adquirido, tinha naturalmente muitos defensores, ge-
rando uma atitude critica e de desconfianga em relagdo ao darwinismo,
em particular as extrapolagdes para o social humano; a derrota na guerra
franco-prussiana também minou o darwinismo politico e récico, além de
ter mitigado o hegelianismo francés; o lamarquismo casa bem com a ideia
de progresso social, uma vez que a ac¢ao do meio e a da educagao sao trans-
mitidas por hereditariedade (cf. Bernardini 1997, pp. 40-41, 47).

Sao explicitamente citados nas Notas varios desses pensadores fran-
ceses que discorreram sobre a topica evolucionista. Sdo de destacar Fou-
illée e Jean-Marie-Guyau (1854-1888), enteado e companheiro intelectual
do primeiro. Recorde-se que Fouillée ensinou na Ecole Normale Supérieu-
re e foi membro do Institut de France; pensador eclético e prolixo, defen-

4 Como o proprio Sérgio foi estabelecendo nos sucessivos estudos e comentarios dedicados
a Antero, simpatias panteistas e pampsiquistas eram comuns entre filésofos, historiadores e
homens-de-letras que Antero conhecia, casos de Michelet, de Victor Hugo, de Carlyle e de
Nerval, cf. (Sérgio, in Quental, 1952, p. 29).
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deu a conciliagdo de sistemas, visando encontrar um ponto médio, nome-
adamente entre o positivismo e o idealismo; propds um evolucionismo
idealista e optimista, segundo o qual na natureza emerge uma ‘vontade de
consciéncia’; essa sua no¢ao de vontade colhe inspiracdes de Schopenhauer
e de Renouvier, recusando o pessimismo do primeiro e aproximando-se
do segundo ao ligar intimamente a vontade a consciéncia e a capacidade
de reflectir e de deliberar, ao sentimento moral, caracteristicas que ddo a
especificidade do humano; foi o autor da nogao de ‘ideias-for¢a’ com a qual
quis marcar a tese de que as ideias sdo principios de desenvolvimento e
aperfeicoamento dos seres conscientes que seguram o facho do sentido ul-
timo e primeiro do processo evolutivo; desenvolveu um pensamento social
de matriz laica, republicana, democratista e socialista, vindo a ser um dos
inspiradores do solidarismo francés; foi um autor muito lido no seu tempo
em Portugal, tendo nomeadamente inspirado o pensamento politico de
Raul Proenga, e Sérgio voltou a referir-se a ele nos Ensaios I de 1920 e em
textos posteriores, por exemplo na Seara Nova e em Ensaios V (1936).°
Guyau foi um filésofo evolucionista, autor do Esquisse d'une morale
sans obligation, ni sanction (1885). O altruismo humano tem origem na
esséncia expansiva da vida, ideia que concilia a nossa origem organica e a
ética ndo-utilitarista de matriz kantiana, que surge assim ‘naturalizada’ ao
se interpretar esse principio expansivo como causa eficiente permanente-
mente activa que conduz a estrutura teleologica da acgao moral; recorde-se
que a linhagem espiritualista sobrepunha ao principio das causas eficientes
o das causas finais, dando primazia a nogao de finalidade, como Antero
exemplifica no seu ‘A filosofia da natureza dos naturalistas’ (1886). Com o
seu conceito de anomia, Guyau visou ir além da nocdo kantiana de auto-
nomia, que se podia entender como uniformizadora do ideal moral pela
insisténcia na universalidade da lei (do imperativo categérico), valorizando
a heterodoxia e a diferenca, a pluralidade de ideais assumidos individual-
mente a titulo de hipdteses. As obras de Guyau foram traduzidas em varias
linguas no virar do século tornando-se leitura comum entre os intelectuais

3 Cf. Cardia, 1982, pp. 450-452; Nas Notas, Fouillée é referido na Nota 16, a propésito
do realce dado entre os fildsofos do fim do século XIX aos aspectos volitivos na acgdo e
pensamento humanos; na Nota 23 cita-se o quarto volume de La Philosophie de Platon, cf.
(Sérgio, 1909/2001, p. 88, p. 98). No ensaio de 1920 ‘Educagio e filosofia’ Fouillée ¢ o autor
mais citado, a sua tese da eficdcia das ideias sendo ai um dos leitmotif (cf. Sérgio E. I Sa da
Costa, pp. 100, 103, 105, 110-113). Cardia, apressadamente, julgou que a partir do exilio
parisiense (1926-1933) Sérgio teria passado a ocultar o nome de Fouillée.
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anarquistas e entre os educadores do virar do século, nomeadamente os da
‘Escola Nova, de que Sérgio vem a ser expoente entre nds.®

Sérgio refere também dois autores que estdo ligados a génese das
ciéncias sociais e humanas em Franca e que partilham uma cultura filosofi-
ca marcada pelo evolucionismo spenceriano, que propunha um monismo
(schellinguiano) e a homologia entre as sociedades humanas e animais;
sdo eles: Théodule Ribot (1839-1916) que foi professor de psicologia expe-
rimental no Collége de France e Alfred Espinas (1844-1922) que foi pro-
fessor de historia e economia politica na Sorbonne. Nas obras dos anos
1870 destes quatro pensadores franceses detetam-se comuns simpatias
socialistas.

A esta lista, importa acrescentar Charles Renouvier (1815-1913)
filésofo de matriz kantiana, adepto de uma perspectiva monadoldgica e
finitista inspirado na ontologia dos niimeros naturais proposta por Au-
gustin Cauchy em 1831, elaborou um criticismo que decerto favoreceu
no jovem Sérgio uma abordagem distanciada do evolucionismo anteria-
no. Renouvier, por um lado, op6s-se ao ‘reino dos factos’ do credo posi-
tivista e, por outro op06s-se ao hegelianismo, formulando uma filosofia da
liberdade relevante para a moral laica da III Republica. Tendo formagao
cientifica, o autor dos Essais de critique générale reconheceu o valor das
teorias transformistas para entender a evolugdo no mundo bioldgico mas
denunciou o fascinio pelas filosofias da evolug¢ao, em particular as que afir-
mavam um continuismo e/ou um mecanicismo, e pelas filosofias determi-
nistas da histdria, que submetem o individuo ao movimento teleologico
de uma realidade colectiva cujo designio lhe é heter6nimo, defendendo a
necessidade de se distinguir com justeza as fronteiras entre os dominios
das diversas disciplinas. Renouvier mostrou a contaminag¢ao dessas filo-
sofias pelo darwinismo sécio-politico, a qual produziu uma convergéncia
conjuntural, no sentido determinista, entre hegelianos, saint-simonianos,
adeptos do monismo haeckeliano e materialistas socialistas; denunciou os
usos ideologicos paradoxais das generalizagdes a partir do biologico, que
tanto serviam os conservadores como os revoluciondrios, e, em particular
atacou o monismo de Ernst Haeckel, por este fazer crer ser possivel anali-
sar com 0 mesmo espirito o mundo animal e 0 mundo humano, a0 mesmo
tempo que apresentava concepgoes de economia politica (malthusianas)
sob a capa das ciéncias naturais.”

6 Guyau ¢ amplamente glosado nas Notas 20 e 21 (cf. Sérgio 1909/2001, pp. 91-92).

7 Cf. Bernardini 1997, p. 58-62. Renouvier ndo é citado nas Notas, mas ¢ citado em epigrafe
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Nas Notas Sérgio percebe, por um lado, a complexidade da figura
de Antero, assinalando a tensdo entre o temperamento pessimista e o op-
timismo filos6fico pampsiquista; por outro lado, julga que a problematica
evolucionista é mais complexa do que a sugerida na carta autobiografica
a Storck ou da esbogada nas Tendéncias. Essa percep¢ao justificava uma
reflexdo metodoldgica. Na sua analise critica, Sérgio segue em varias di-
recgoes e/ou adopta varias perspectivas, dando a imagem, no preambulo
‘Ao leitor, do observador de uma estatua que se desloca em torno dela.
Ilustremo-lo em seguida.

O pessimismo anteriano é visto de um ponto de vista psicoldgico,
sociologico e filoséfico. O estoicismo que Antero descreve como constitu-
tivo da sua posigdo filosofica final é julgado como um erro uma vez que o
poeta-fildsofo fala da necessidade de humilhar a razio, atitude essencial-
mente cristd. Criticando o cientismo, Sérgio mostra que no tempo de An-
tero o conhecimento cientifico ja disponivel mostrava que o evolucionis-
mo naturalista ndo implicava o caracter epifenomenal da moral altruista;
a meditacao filosdfica de Antero tinha por ponto de partida o sentimento
intimo do poeta, o que alids ndo era de censurar, dada a posic¢do pluralista e
algo existencial que Sérgio adopta; recorde-se que na epigrafe inicial se 1é:

A vontade é um dos principais 6rgdos da crenca, ndo porque forme
a crenca, mas porque as coisas sdo verdadeiras ou falsas segundo a face
que delas se olhe (...) Todos erram tanto mais perigosamente quanto
mais cada um segue a sua verdade; a sua falta ndo é seguirem uma fal-
sidade, mas nao seguirem uma outra verdade (Pascal 1670/2019, Le
Gern, n°s 473 e 413, pp. 259, 207).2

Tal remete sobretudo para um pluralismo o qual traduz uma reali-
dade de facto no que toca a situagao das ciéncias no fim do século; teorias
diversas eram apresentadas, justificando um juizo pragmatista sobre o seu
valor: «Visto que nos falta um critério para as declarar verdadeiras, con-
tentemo-nos com o critério da sua oportunidade» (Sérgio 1909/2001, Nota
15, p. 84). Por exemplo, Sérgio, na Nota 32, da sinal da querela em torno

nas Rimas de 1908, e depois no opusculo histérico-socioldgico, O Problema da cultura e
o isolamento dos povos peninsulares (1913-1914), onde, a propdsito da frase de Antero «a
Revolugdo ¢ o Cristianismo do mundo moderno», cita o Manuel républicain (1848) do
«filésofo socialista Carlos Renouvier» (Sérgio 1914/2008, p. 53).

St Sérgio 2001/1909, Nota 12, pp. 79, 59. Sérgio cita Pascal em francés sem mencionar
edigdo. Sobre a humilha¢ao da razdo, recorde-se o célebre pensamento que inicia: «Conhe-
cemos a verdade nao sé pela razdo, mas também pelo coragio», n° 101 Le Guern.
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do atomismo, com as criticas vindas de Ernst Mach ou Pierre Duhem (um
leitor e cultor de Pascal), que propunha um Energetismo e uma fisica das
qualidades que se pretendia neo-aristotélica; e esta era a época da emer-
géncia dos saberes sociais, cuja hierarquia ndo estava estabelecida.

No caso da filosofia da natureza anteriana, Sérgio percebeu o carac-
ter hipotético do evolucionismo idealista, que articula de modo arriscado
metafisica e ciéncia. Na Nota final, Sérgio reconhece que “o ser humano tem
raizes numa camada obscura pela qual comunica com o Universo” mas tal
conexdo, como muitas outras, permanece misteriosa: «0 que a nossa mao
toca é nada, ou quase nada, em relagdo a estonteadora riqueza da existén-
cia» (Sérgio 1909/2001, Nota 44, p. 142); por isso, transcreve (sem identifi-
car o autor) uma longa passagem, em francés, daquele pensamento em que
Pascal fala dos dois infinitos, no quadro da sua considera¢io das trés ordens
(lordre des corps, lordre de lesprit, et lordre de Dieu); eis um excerto:

Todo o mundo visivel néo é sendo um trago imperceptivel no amplo
seio da natureza. Nenhuma ideia se aproxima dela; é em vao que dilata-
mos as nossas concepg¢des para la dos espagos imaginaveis, porque tudo
o que fazemos nascer ndo sio mais do que atomos, em compara¢io com
a realidade das coisas (Pascal 1670/2019, n° 185 Le Gern, p. 116).

Mas, tal como acontece com a inten¢ao de Pascal nesse ponto da sua
obra, esse pensamento ja ndo corresponde a descri¢ao da miséria humana
mas antes a meditagao da relagdo com Deus. E, embora Sérgio nao esteja
a fazer a exegese do pensamento pascaliano, o certo é que ele vai ligar o
idealismo de Antero a uma ideia de Deus, afirmado como interioridade,
como imanente a consciéncia, com que conclui as Notas:

mais bela, mais alta, surge da natureza, que ¢ acgdo, a ideia, que
também o ¢, que desponta que se move, que mergulha e se realiza na
natureza (...) em vez de uma negag¢do ou de uma quimera, o ideal deve
ser um alongamento e uma coroagio da realidade. Prope est a te Deus,
tecum est, intus es (Sérgio 1909/2001, Nota 44, p. 142, 143).

Ora, a certeza desta interioridade do divino a consciéncia humana ¢,
para Sérgio, bem mais clara do que a complexidade da sua emergéncia no
seio do mundo da natureza.’

OCf. (Sérgio 1909/2001, Nota 15, p. 84; Nota 32, p. 120). A passagem em latim, também sem
referéncia, é das Cartas a Lucilio de Séneca, livro 4, § 41: «Deus ¢ perto de ti, estd contigo,
dentro de ti».
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Repitamo-lo, as Notas representam uma abordagem plural, resulta-
do da diversidade de leituras que Sérgio entdo fez, nesse periodo decisivo
da sua formagdo. Por um lado, dada a profunda fase pessimista que An-
tero atravessou e a analise do ‘caso Antero’ feita pelo ilustre médico Sousa
Martins, Sérgio faz uma digressao sobre a natureza da nevrose de Antero
e do seu génio, criticando, como Renouvier fez, os argumentos racicos (a
nossa suposta incapacidade metafisica, de que as origens lusas de Espino-
sa constituem um desmentido) e o cientismo médico redutor. Ao mesmo
tempo argumenta em favor da racionalidade de uma atitude pessimista
meditada, distinguindo-a de um pessimismo moérbido, relacionando-a
com a visdo moralista, que compara o ideal dever-ser com o real na sua
imperfei¢ao, ou descrevendo o pessimismo determinista dos calvinistas
(para as quais a graga divina recai sobre os humanos independentemente
das suas boas acgdes), o qual tem sido fonte de ac¢do melhorista. Sérgio
reflecte também sobre a intelectualizacao schopenhaueriana das contradi-
¢oes do vouloir-vivre. Nao nega as predisposi¢des psicoldgicas ingénitas e
a doenca de Antero como factores que influenciam a sua visdo filosofica,
mas insiste na racionalidade subjacente. No inicio do livro, Sérgio afirma
que a «aspiracdo moral» foi o «sentimento que unificou a sua vida e a sua
obra» (Sérgio 1909/ 2001, Nota 1, p. 61). Ora, uma fez perdida a fé catélica,
essa aspiracao viu-se confrontada com «a consequéncia que se tirou sob a
influéncia de Malthus e de Darwin que foi a de uma completa imoralidade
na Natureza indiferente, a luta como regra, o egoismo como lei» (ibidem,
Nota 13, p. 80), tal como Antero explica na carta autobiografica a Storck;
e esse sentimento unificante ndo podia encontrar lenitivo no formalismo
da moral kantiana; a tragédia que ocorre entdo no pensamento anteriano,
consiste em que «para o poeta o Bem é o supremo racional, e portanto
a razdo, exigindo por sua propria estrutura a identidade do pensamento
e do ser, vé-se contraditada na sua superior concep¢io pela experiéncia
sensivel, — donde resulta uma radical contradi¢ao da inteligéncia consigo
mesma» (ibidem, p. 81).

Contrariando a equivaléncia entre selec¢do natural, sobrevivéncia
dos mais adaptados e «luta pela vida», Sérgio mobiliza sabios naturalistas
que salientam o fenémeno da cooperagdo, sob a analogia geral de que a
sociedade e um organismo funcionam pelo concurso e simpatia das partes
que o constituem. Sdo citados o naturalista francés Henri Milne Edwar-
ds (1800-1885), autor de Licdes sobre a fisiologia comparada do homem e
dos animais, com a sua compara¢ao de um organismo a uma oficina onde
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ha divisdo do trabalho (apelo a Adam Smith), correspondendo a maior
diferenciagdo e especializa¢ao funcional das partes de um ser vivo a um
aperfeicoamento; e os britanicos Charles Darwin (na obra The descent of
man) e Herbert Spencer que valorizam o papel da moral no equilibrio e
aperfeicoamento social. Sérgio da particular atengdo a obra de Alfred Es-
pinas, Des sociétés animales: études de psychologie comparée (1877); nesta
obra, que foi a sua tese de doutoramento, misturava-se zoologia e filoso-
fia, defendendo-se que a propria lei da luta pela existéncia esta sujeita a
evolugao, havendo vantagem daqueles grupos ou sociedades animais onde
prepondera a associagao, onde o ‘nds’ surge como um ‘eu alargado. Sér-
gio sintetiza a tese, relevando a tendéncia da atrac¢ao do animal pelo seu
semelhante, o desenvolvimento do altruismo, das ‘representagdes sociais’
que culminam na emergéncia de ideias morais comuns."

Na Nota 26, Sérgio analisa o evolucionismo pampsiquista anteriano
a partir da sua poesia, mostrando como o pessimismo se desfaz na filosofia
césmica anteriana: «a tragédia do ser acaba pois numa conversao universal
e completa, e movido cada tipo pela irresistivel atracgdo do superior, todos
virdo a consubstanciar-se no ponto supremo e divino desta espiral» (Sér-
gio, 1909/2001, Nota 26, p. 112); o centro dessa atrac¢do é o Amor (soneto
Solemnia Verba), notando Sérgio que «este amor mais tarde chamar-se-a
dever, cuja ideia perde assim todo o caracter de rigidez» (ibidem, p. 113),
indo assim no sentido do pensamento de Guyau. Mas, Sérgio é sensivel ao
facto de na meditagao anteriana existirem momentos chave contraditdrios
com o pampsiquismo otimista de Schelling e de Hegel, gerando um dualis-
mo paradoxal: neles se opde a esséncia do Ser que evolve no processo cos-
mico no sentido da plenitude e da consciéncia a esséncia do seu derradeiro
momento evolutivo, que ¢ uma dissolu¢ao apaziguadora no nao-ser, na
Morte, «dormirei no teu seio inalteravel/na comunhao da paz universal,/
Morte libertadora e inviolavel!» (Quental 1943, V, p. 209). No ciclo de so-
netos ‘Elogio da Morte’ (Sonetos), que sucede ao soneto ‘Evolucao’ na edi-
¢ao organizada por Oliveira Martins, o nirvana, o nio-ser e a morte, sao
equiparados, e o poeta fala da atrac¢ao que o leva na direc¢ao da «Morte!
Irma do Amor e da Verdade!» (ibidem, IV, p. 208). Levando a sério o valor
filosofico destes sonetos, e pensando nos outros poemas onde ecoa um

¢t Sérgio 1909/2001, Nota 19, p. 90; Notas 21 e 22, pp. 93-95. Sérgio remete para o seu
poema ‘A morte do Ledo, onde um velho ledo moribundo, contemplando as manadas de her-
bivoros, se interroga «Porque triunfa a Grey que vive em sociedade;/ de que serviu a raiva, a
guerra, a fortaleza,/ se a vitoria ha-de ser o prémio da vontade?» (Sérgio, 1908, pp. 83-84).
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pampsiquismo otimista, Sérgio nota que «o poeta filésofo nao chegou a
um sistema unigénito; mas apresenta principios independentes, deixando
irromper de subito o seu fundo sentimento antigo, com a figura do Budis-
mo (...) O ndo-ser ¢ em si o verdadeiro ente, mas para nds, ¢ primeiro a
negacdo da existéncia dada: — a morte» (Sérgio, 1909/2001, Nota 26, pp.
113-114). Sérgio volta a este topico quando analisa a terceira parte das
Tendéncias. Antero, depois de expor nitidamente um evolucionismo idea-
lista que afirma um «intelectualismo optimista», distanciando-se assim da
tese schopenhaueriana da «superficialidade da inteligéncia em relagdo a
vontade», vai voltar a de novo opor «o ideal e a realidade, que tanto custara
a conciliar...» (Sérgio, 1909/2001, Nota 42-43, pp. 139-141); No zénite da
evolugdo, com a emergéncia da santidade, ocorre, afirma Antero, «uma
transi¢do do ser para o nio-ser, que equivale, quanto cabe na realidade, a
plenitude e perfeigao do ser»; Sérgio comenta: «o leitor ficou admirado de
encontrar este final. Plenitude, Absoluto, nada. Por intermédio de Aris-
toteles e de Plotino trocamos o vocabuldrio de Hegel pelo vocabulario de
Schopenhauer, o ‘Espirito’ pelo ‘Nao-ser’» (ibidem, Nota 43, p. 141).

Para terminar: nesta obra, publicada em 1909, Sérgio usa uma
estratégia pluralista de andlise compreensiva, ndo sem recorrer ao racio-
cinio contrafactual e ao principio da razao suficiente. Sérgio favoreceu a
ideia do condicionamento psicolégico do poeta-filésofo, interpretando a
referida finalizagao (contraditdria) como resultado da permanéncia de um
caracter. Se, por um lado, Sérgio compreendeu bem o evolucionismo ide-
alista de Antero, por outro lado adoptou uma posi¢do dubitativa sobre a
sua veracidade, enquanto exemplar do projecto de metafisica indutiva no
qual se pretende a harmonia com o estado das ciéncias contemporéaneas,
bem como a sua pertinéncia para os problemas humanos. Essa suspensao
do juizo resulta do seu conhecimento dos debates contemporaneos e da
variedade de posicdes entre os filésofos franceses que formularam éticas
nao-utilitarias de matriz kantiana, exemplificada por Fouillée e Guyau que
sao filésofos evolucionistas e por Renouvier que é um criticista atento ao
dilema das antinomias kantianas. Sérgio tem grande abertura aos saberes
sociais e esta bem informado sobre os debates sobre a significagao social
do transformismo. O leitor atento percebera a continuidade e o caracter
seminal destas Notas relativamente ao todo das meditagdes sergianas em
torno da maior figura do seu pantedo pessoal, bem como o caracter de
hipdtese e de revisibilidade das suas propostas interpretativas.
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Capitulo IV
Samuel Dimas
(UIDB/00683/2020 CEFH - Centro de Estudos Filosoficos e Humanisticos da
Universidade Catolica Portuguesa / CEG - Centro de Estudos Globais da Uni-
versidade Aberta)

A METAFISICA MONISTA DA UNIAO DIVINA IMPESSOAL DE
ANTERO DE QUENTAL NA INTERPRETACAO DO
CRIACIONISMO METAFISICO LEONARDINO

A distingao entre as metafisicas da cisiao e da restauracio, da queda

e da redencio e da cria¢do e da manifestagao

Os espirituais portugueses do final do século XIX que frequentam a
academia ndo concebem a relagdo com o divino sem a harmonia filoséfica
entre a metafisica e a ciéncia, o sentimento religioso e o conhecimento da
evolugdo cédsmica. Em alternativa aos teismos religiosos que afirmavam
a transcendéncia de Deus e a sua agao extrinseca e milagrosa no mundo,
desenvolvem-se os deismos e panteismos que concebem a presenca do
espirito divino no desenvolvimento imanente do Universo em infinita e
renovada expansdo. Na heranga de tedlogos metafisicos amigos da ciéncia e
da razio, como Teodoro de Almeida, Silvestre Pinheiro Ferreira e José Maria
da Cunha Seixas, homens do movimento cultural da Geragao de 70, como
Eca de Queiros, Antero de Quental e Guerra Junqueiro propéem uma nova
espiritualidade que resgata a luz renascentista de pensadores como Nicolau
de Cusa, embora sem admitirem o caracter pessoal de Deus.

Esta metafisica espiritual, em reacdo ao naturalismo positivista,
fundamenta-se, em larga medida, nos pensadores monistas do idealismo
alemao, como reconhece o proprio Antero de Quental numa carta dirigida
a Wilhelm Storck em maio de 1887, fazendo referéncia ao pampsiquismo
e as suas leituras de autores como Eduard von Hartmann que seria o mais
influente teorizador da filosofia espiritual de Sampaio Bruno'. Como se pode
comprovar pela consulta ao seu espolio, o contetido desta carta ndo é mera-
mente cosmético e corresponde ao drama da sua inquietagao existencial que
se traduz na aquisi¢do de uma vasta bibliografia sobre uma nova concegéao
de conceber a relagao entre o divino e o mundo, diferente daquela que tinha
recebido na educacao da sua juventude. Alids, ja em 1876 Antero assumira

! «Carta a Wilhelm Storck, 14 de Maio de 1887», in Obras Completas Antero de Quental
— Cartas II 1881-1891, org. de Ana Maria Almeida Martins, Lisboa, Edit. Comunicagio,
1989, p. 838.

55



numa carta a Oliveira Martins o seu didlogo com Hartmann. Sem concor-
dar com ele em todos os aspetos, nomeadamente na forma de conceber a
religido, encontra na relagdo metafisica entre a natureza racional consciente
e sentimental uma possibilidade para superar a lacuna do cristianismo na
relagdo entre a metafisica e a cosmologia, o sobrenatural e o natural, a re-
ligido e a ciéncia’. Na sua obra Philosophie de Llnconsciente, que pertence
ao espdlio de Antero depositado na Biblioteca Publica de Ponta Delgada,
Hartmann lamenta a corrup¢ao do monismo pela doutrina da pluralidade
que admite uma substancia criadora e substincias criadas numa concegdo
antropomorfica de um Deus consciente®. Ora, a metafisica da Geragao de
70 defende precisamente uma concegao nao pessoal ou antropomorfica de
Deus, considerando que os monismos panteistas estdo mais adequados ao
conhecimento cientifico desenvolvido na época. Sabemos que s6 a partir da
década de cinquenta do séc. XX o magistério da Igreja Catdlica ira aceitar a
doutrina evolucionista, integrando-a na sua antropologia teologica e na sua
teoria da criacdo e que sO no Concilio Vaticano II, com autores como Henri
de Lubac ou Karl Rahner, se desenvolve uma nova teologia que procura
conciliar o natural e o sobrenatural, revalorizando as filosofias da imanéncia
e da manifestacéo. Ora, a preocupacio central da metafisica de Antero de
Quental consiste na articulagao entre ideal e real, a natureza e o seu prin-
cipio oculto espiritual, que consiste no sentimento moral, o qual, de forma
latente, conduz o universo para a sua realizagdo plenamente consciente
(pampsiquismo): «O que nos salva (...) é a unido cada vez maior do nosso
ser natural com o seu principio ndo natural, é o alargamento crescente da
nossa vida moral nas nossas outras vidas ndo morais, é a fé na espiritualidade
latente mas fundamental do universo, é o amor e a pratica do bem (...)»*
A metafisica portuguesa contemporanea da Escola Portuense, na
heranga cultural lisbonense teista da Congregagao do Oratério de Silvestre
Pinheiro Ferreira e na heranga cultural coimbra pantiteista de José Maria
da Cunha Seixas e de Antero de Quental, desenvolve-se em dois grandes
movimentos de livres-pensadores: a) um, de pendor monista com incidéncia
nas filosofias deistas e pantiteistas da imanéncia emanativa de origem ploti-

2 «Carta a Oliveira Martins, 3 de Junho de 1876, in Obras Completas Antero de Quental -
Cartas I 1852-1881, org. de Ana Maria Almeida Martins, Lisboa, Edit. Comunicagao, 1989,
pp. 347-348.

3 Cf. Edouard von Hartmann, Philosophie de L'Inconsciente, I1, Paris, Libarie Gerner Bailli-
ére, 1877, p. 223.

4 «Carta a Jaime de Magalhdes Lima, 14 de Novembro de 1886», in Cartas I 1881-1891,
p- 804.
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niana e hegeliana, com prevaléncia em autores como Amorim Viana, Antero
de Quental, Guerra Junqueiro, Sampaio Bruno e Teixeira de Pascoaes, que
tera continuidade nas metafisicas da cisdo e da restauracio de autores como
SantAnna Dionisio, Eudoro de Sousa, José Marinho, Agostinho da Silva,
Orlando Vitorino e Paulo Borges; b) outro, de pendor pluralista com inci-
déncia no pensamento teista judaico-cristdo da transcendéncia criacionista
de origem patristica com prevaléncia em autores como Silvestre Pinheiro
Ferreira, Leonardo Coimbra e Aardo de Lacerda, e que terd continuidade
nas metafisicas da criagdo e da redencio de autores como Alvaro Ribeiro,
Afonso Botelho, Pinharanda Gomes, Manuel Ferreira Patricio, Anténio
Braz Teixeira e Manuel Candido Pimentel. E comum aos dois movimentos o
desenvolvimento de uma metafisica da saudade a partir da tradigao gndstica
da Queda da separagdo diabdlica e do regresso a Origem da Unido divina,
por via de esfor¢o de conciliagao entre natural e sobrenatural, matéria e
espirito, imanéncia e transcendéncia. Em comum a convic¢ao de que o
Universo é uma cria¢do do espirito, anterior a especulacio e a experiéncia
que o apresenta na significac¢do monista neoplatdnica como realiza¢do, na
significagdo teista cristd como manifestagdo e comunicagao.

Vao juntar-se a este segundo movimento teista duas grandes correntes de
tradicdo neo-escolastica pds kantiana: a) o criacionismo fenomenolégico
e hermenéutico em didlogo com o realismo critico e transcendental neo-
tomista de autores como Ant6nio Dias de Magalhaes, Mario Martins, Edu-
ardo Abranches de Soveral, Lucio Craveiro da Silva, Gustavo de Fraga, Julio
Fragata e José Enes; b) o criacionismo hermenéutico-existencial em didlogo
com o augustianismo franciscano de autores como Gama Caeiro, Manuel
Barbosa da Costa Freitas e Joaquim Cerqueira Gongalves. Esta ultima cor-
rente apresenta uma marcada sensibilidade anti-gndstica com a substitui¢ao
das nogdes de queda e redencéo, pelas nocodes de criacdo e manifestagdo,
desenvolvimento e plenificagao. De alguma maneira, podemos dizer que
corresponde a preocupacdo atual da filosofia crista em revalorizar o cardcter
imanente da relacdo de Deus com o mundo depois de tantos séculos ocultado
pela sobrevalorizacao dualista da absoluta transcendéncia.

E fecundo o didlogo entre as duas tradiges espirituais cristas e o pensamento
metafisico da Escola Portuense, na preocupa¢do comum de valorizacio e
divulgagdo da cultura portuguesa e da especificidade do seu pensamento
filoséfico. Novas pontes se poderao agora estabelecer entre o evolucionismo
panteista e pantiteista e o criacionismo teista, na compreensao comum de
que a relagdo com o divino nédo se da de forma direta e extrinseca por via de
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interveng¢des miticas ou magicas, mas de forma simultaneamente imanente
e transcendente no dinamismo insondavel da realidade que adquire na
consciéncia humana uma forma intersubjetiva e dialdgica. O teismo cria-
cionista leonardino procurou esta aproximacao paradoxal entre o deismo
e 0 panteismo, recebendo o reconhecimento de pensadores tio distintos
como José Marinho e Antdnio Dias de Magalhaes. Pertence a nossa geragao
a tarefa de prosseguir esse caminho de harmonizagéo entre filosofia, ciéncia
e religido. Mas também devemos a Geragao de 70 de autores como Antero
de Quental o desassossego proprio do inquirir filoséfico promotor da de-
manda de novas possibilidades para a configuragdo da realidade e doagao
de sentido a existéncia humana na sintese entre o determinismo cultural e
o criacionismo cultural.

Cabe-nos a tarefa neste trabalho de apresentar a interpretagao de An-
tero feita por Leonardo Coimbra, a qual se centra na critica a sua metafisica
monista da unido impessoal e a incapacidade de concretizar esse projeto de
conciliar a razdo e a experiéncia sem a redu¢ao a um dos termos. Procura-
remos ir além do solicitado, dialogando com outras interpretagdes acerca
da tese anteriana ideo-naturalista sobre o Absoluto e a relacdo metafisica
entre o humano e o divino.

Acumula¢des de monismos na procura de uma serenidade de

ilusdo espiritualista no transcendente imanente

O hermeneuta Joaquim de Carvalho dd um particular destaque ao
didlogo entre Antero de Quental e 0 monismo de Eduard von Hartmann que,
no entender do poeta, ndo esteve na origem da sua fase pessimista e doentia,
agravada por volta de 1874, como interpreta o filésofo coimbrao®, mas que,
ao contrario, tera contribuido para a sua luta contra essa visio desesperada
de uma existéncia va e incompreensivel. Antero considera que essa fase de
pessimismo foi superada, ndo s6 pelo abandono do naturalismo de Haeckel
e do idealismo de Hegel, mas também pelas leituras de Hartmann, dos bu-
distas e dos misticos da Teologia Germanica: «A reagdo das forgas morais e
um novo esfor¢o de pensamento salvaram-me do desespero (...) Voltei a ler
muito os filésofos Hartmann, Lange, Du Bois-Raimond e, indo as origens do
pensamento alemao Leibniz e Kant. Li ainda mais os moralistas e misticos
antigos e modernos, entre todos a Teologia Germanica e os livros budistas»®.

5 Joaquim de Carvalho, «Antero de Quental e a filosofia de Eduardo de Hartmann», in
Obra Completa, I - Filosofia e Historia da Filosofia 1916-1934, Lisboa, Fundagao Calouste
Gulbenkian, 1992, p. 411.

6 «Carta a Wilhelm Storck, 14 de Maio de 1887, in Cartas IT 1881-1891, p. 838.
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Estas palavras ndo sdo circunstanciais, porque as referéncias ao pensamento
destes autores e movimentos filosoficos é recorrente e persistente na sua obra
filosofica e em toda a sua correspondéncia até ao final da vida.

A interpretacao de que Antero teria colhido na filosofia de Hartmann
o seu pessimismo e de que essa influéncia teria sido transitéria é uma
precipitagdo de Joaquim de Carvalho, porque contradiz ndo apenas aquilo
que o proprio Antero afirma em 1877, como contradiz a especificidade do
pensamento do filésofo-poeta no periodo posterior a essa crise mais gra-
ve, sempre marcado pelo pensador alemio e pelo otimismo de uma vida
harmoniosa e justa para além da vida sofredora deste mundo. A crise mais
grave de depressao ¢ identificada por Carvalho em obras de 1872 a 1876,
como Os Vencidos ou O Inconsciente, e teria origem na leitura de Hartmann,
de forma indireta através de Léon Dumont, sobre a ilusao da felicidade, o
caracter maligno da realidade, e a auséncia de consciéncia em Deus’. A
religido do futuro para Hartmann seria um monismo panteista de Deus
impessoal manifesto em si no mundo e ndo no mundo fora de si®.

Ora, esta é precisamente a posi¢ao metafisica de Antero de Quental
até ao final da sua vida, pelo que, se a consideramos pessimista, ndo cor-
responde apenas a uma fase transitoria, contrariando aquilo que Antero
diz explicitamente. A consciéncia divina vai-se realizando pela ascensao
moral. Ndo negamos que o préprio Antero se tenha iludido, considerando
que ultrapassara a fase doentia e pessimista, sem efetivamente o ter feito,
mas negamos que Antero tenha superado a metafisica de Hartmann na sua
ultima fase em que publica a obra Tendéncias Gerais da Filosofia na segunda
metade do século XIX, escrita durante o ano de 1889. O facto de nao referir o
nome de Hartmann nesta obra ndo significa que a sua metafisica nao esteja
af presente de forma implicita, como se comprova, por exemplo, quando
em 1886 cita a Filosofia do Inconsciente do filésofo alemao para referir que a
unidade de consciéncia da realidade é ordinariamente latente, manifestando-
-se obscuramente nos instintos’ e misteriosamente no misticismo moral que
corresponde ao ultimo estddio do desenvolvimento psicologico imanente
ao movimento do Universo: «No Psiquismo, isto é, no Bem e na Liberdade
moral, é que encontrei a explicagdo ultima e verdadeira de tudo, ndo s6 do
homem moral mas de toda a natureza, ainda nos seus momentos fisicos

7Cf. Joaquim de Carvalho, «Antero de Quental e a filosofia de Eduardo de Hartmann», in
Filosofia e Histéria da Filosofia 1916-1934, p. 423.

8 Edouard von Hartmann, La religion de /Avenir, traduit de l'allemand, Paris, 1876, p. 174.
9 «Carta a Carlos Cirilo Machado, 1886», in Cartas IT 1881-1891, p. 813.
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elementares»'. Por outro lado, o nome de Hartmann esta sempre presente
na correspondéncia deste tltimo periodo cronoldgico.

A comprovar esta interpretacio, citamos Antero que, numa carta de
1889, se refere ao pessimismo completo de ilusdes espiritualistas como um
meio salvador, porque conduz o homem para a serenidade do otimismo
transcendente, no reconhecimento de que a vida dos fenémenos é insufi-
ciente''. O seu pessimismo, com alegada origem em Hartmann, permanece
neste periodo em que esta a escrever as Tendéncias e ¢ justificado como meio
de elevar o homem ao divino, no reconhecimento de que a existéncia terrena
ndo pode dar a felicidade e a harmonia que o homem anseia. A ilusdo espiri-
tualista ndo é aqui entendida no sentido negativo de engano ou irrealidade,
mas no sentido esperancoso e metafisico de uma vida transcendente que dé
sentido ao absurdo e sofrimento da existéncia fenoménica. Citando o credo
quia absurdum de Tertuliano, o poeta confessa a sua desadequagdo com o
mundo atual e, através da poesia viva, reconhece o cardcter misterioso do
Universo e alimenta a crenga num «mundo novo» resultante da agdo das leis
superiores do desenvolvimento da humanidade e das energias superiores
daalma, um ideal supremo e substancialmente infinito de que a arte ¢ mero
reflexo: «(...) pense que a arte, por bela e sedutora que seja, ndo ¢ ainda
assim mais do que um reflexo, um simbolo do ideal supremo da vida moral,
e que esse ideal, subsistente em si e por si, ndo precisa de formas, caducas
ainda as mais espléndidas, para se afirmar, pois o que é tira-o de si, da sua
substéncia inesgotavel, espiritual, infinita»'2

Mais que um percurso de sinteses superadoras no sentido dialético
hegeliano, concordamos com a tese de Nelson Saldanha acerca de um pen-
samento anteriano que se desenvolve por acumulagoes” onde se fundem o
racionalismo, o romantismo, o socialismo, o evolucionismo, o krausismo,
0 monismo panteista e o pluralismo teista, tal como se comprova pela sua
necessidade de preservar a nocéo teista de mistério, e como viria a acontecer
com Sampaio Bruno. Em vez de se pensar numa fase de dialética hegeliana
que é superada ou pela dialética de Pierre-Joseph Proudhon e depois pela
dialética de Hartmann, talvez se tenha de pensar num percurso em que todos
esses elementos se vio acumulando na procura de uma sintese metafisica

10 «Carta a Wilhelm Storck, 14 de Maio de 1887», in Cartas II 1881-1891, p. 838.
' «Carta a Oliveira Martins, 30 de Novembro de 1889, in Cartas IT 1881-1891, p. 970.
12 (Carta a Anténio Molarinho, 26 de Agosto de 1889», in Cartas IT 1881-1891, p. 953

13 Nelson Saldanha, «Filosofia e consciéncia histérica em Antero do Quental», in Sintese
Nova Fase, vol. 19, n. 59 (1992), p. 584.
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que dé sentido a realidade integral. Nao se trata apenas de uma interpre-
tagdo, porque esta posi¢ao pode ser validada pela prépria voz de Antero
que no ano de 1873 assume o seu sistema metafisico evolucionista como
resultado de uma fusdo entre Hegel e Proudhon: «(...) a minha doutrina
da Evolugdo é em grande parte a de Hegel com a qual combino a ideia de
série proudhoniana»'.

Ao contrério do que enuncia Joaquim de Carvalho, neste periodo do
inicio da década de 70 as referéncias recorrentes na sua correspondéncia nao
vao para Hartmann, mas para Michelet, Haeckel, Hegel e Proudhon. O nome
de Hartmann s6 comega a aparecer a partir de 1876: «Vou percebendo que
o pessimismo de Hartmann se parece singularmente com o meu otimismo,
e estou morto por ler alguma obra mais extensa deste simpatico filésofo.
Talvez eu tenha inventado a “A Filosofia do Inconsciente” sem o saber!»'.
O nucleo da metafisica monista de Antero comega a definir-se por volta de
1873 quando se define um mistico activo para quem o Absoluto ndo existe
em si como realidade distinta do Universo, num puro nada intelectual, mas
se apresenta como a categoria humana de representar o Todo na unidade
completa da razdo pura e do fenémeno, do espirito e da matéria: «(...) em
vez de nos imobilizarmos no esforco contraditorio de realizar em nos o Ab-
soluto (que ndo tem realidade) o que devemos ¢é praticar a vida como quem
sabe que cada acto e momento dela é um acto e momento do Absoluto, e
que por isso quanto mais praticarmos, se o fizermos com este conhecimento
e intencdo, mais nos uniremos ao Absoluto, a Deus»'®.

Esta metafisica hegeliana, contra a cisdo kantiana entre nimeno e
fendémeno, ndo mais ird desaparecer, enriquecendo-se com as metafisicas
de Proudhon, Leibniz e Hartmann, tal como o poeta ira assumir em 1885
numa carta a Jaime Batalha Reis, confessando que o trabalho da sua vida
tem sido exorcizar o seu pessimismo melancélico por via racional. Nesse
ano da o seu sistema filosofico como acabado na unidade entre o atomis-
mo material e o idealismo espiritual, em consonancia com as tendéncias
contemporaneas do pensamento: «A dita minha Filosofia ndo ¢é original.
E antes uma fusdo (nio amédlgama) do Hegelianismo com a monadologia
do Leibniz, dando de si a sintese do idealismo e do espiritualismo (...). O
meu sistema esta numa linha paralela ao de Hartmann, distinguindo-se

14 «Carta a Oliveira Martins, 26 de Dezembro de 1873», in Cartas I 1852-1881, p. 231.
15 «Carta a Oliveira Martins, 13 de Maio de 1876», in Cartas I 1852-1881, p. 346.
16 (Carta a Oliveira Martins, 27 de Julho de 1873», in Cartas I 1852-1881, 207.
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dele no método e numa maior dose de realismo, e parecendo-se com ele
nas tendéncias gerais e nas conclusdes morais»'’.

No ano de 1889, em que escreve as Tendéncias e em que considera
ndo revelar ai o seu pensamento pessoal, mas apenas o movimento plural
do pensamento moderno'®, o poeta continua a expor a sua filosofia na
correspondéncia, nomeadamente em dialogo com Oliveira Martins ou
Antdnio Molarinho, e vai afirmando a sua metafisica monista da substin-
cia infinita, em que se extinguira a nossa individualidade pessoal: «(...) a
nossa vida individual e humana, é tdo pouca coisa!»'®. Em 1888 ainda era
evidente a presenca da metafisica do Espirito de Hegel, ao afirmar que todo
bem se vai acuamulando no movimento de permanente espiritualizagido do
Universo e que todas as sociedades sdo tteis na realizagdo desse fim, na-
quilo a que podemos reconhecer como uma primazia do todo em relagao
ao individuo: «Do bem, ainda o mais invisivel, ndo se perde uma particula
(...) Eum momento na grande obra do Ser infinito, uma linha, uma pedra,
uma areia, uma estrutura do seu grande edificio, e, pequeno ou grande, 1a
ficara eternamente»®.

Abertura ao Absoluto indeterminado e impessoal pelas metafisicas

transcendentes de Proudhon, Leibniz e Hartmann

O sistema fechado da dialética hegeliana nao poderia satisfazer An-
tero que em 1875 define com clareza uma racionalidade ndo estritamente
légico-analitica e uma realidade indeterminada nao reduzivel as categorias
humanas: «Eu, como entendo que ha na filosofia mais do que simples ldgica,
longe de achar possivel uma filosofia evidente, opino que sera justamente um
dos caracteres dessa filosofia completa (ou complexa) e compreensiva o dar
um lugar amplo a indeterminagdo, atribuindo ao Indefinivel, no Sistema,
uma provincia tdo larga como ele de facto tem na Razao e na Realidade»*".
No seu entender a moral é mais duradoura do que a arte, porque ¢é eterna:
as obras do bem constituem a prépria energia substancial do Universo: «O
Universo s6 dura pelo bem que nele se produz»?.

17 «Carta a Jaime Batalha Reis, 24 de Dezembro de 1885», in Cartas I 1881-1891, pp 761-
762.

18 «Carta a Oliveira Martins, 26 de Novembro de 1889, in Cartas I 1881-1891, p. 966.
«Carta a Wilhelm Storck, 14 de Maio de 1887», in Cartas IT 1881-1891, p. 839.

19 «Carta a Anténio Molarinho, 26 de Agosto de 1889», in Cartas IT 1881-1891, p. 953.
20 «Carta a Fernando Leal, 8 de Fevereiro de 1888, in Cartas IT 1881-1891, p- 870.

2 (Carta a Jaime Batalha Reis, 16 de Agosto de 1875», in Cartas I 1852-1881, p. 307.
22 «Carta a Ant6nio Molarinho, 26 de Agosto de 1889», in Cartas II 1881-1891, p. 953.
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O invisivel e intangivel do espirito transcendente pode remeter para
o teismo cristdo, ja nao no sentido criacionista de uma diferenciagdo onto-
légica entre o Criador e as criaturas, mas no sentido imanentista préximo
das propostas panenteistas ou pantiteistas, porque a referéncia é sempre a
alusdo as circunstancias naturais e sociais da realidade como manifestacdo
provisoria da dialética inconsciente imanente a sua evolugao®. A existén-
cia supra-sensivel e transcendente de que fala Antero ndo corresponde ao
sentido teista cristao, porque parte de um pressuposto mistico grego e nao
profético judaico, mas remete para a realidade suprema da essencialidade. Ao
contrario da interpretacdo de Joaquim de Carvalho o «transcendentalismo»
de Antero ndo se opde necessariamente aos monismos de Hartmann ou de
Krause, que preservam a inefabilidade misteriosa do divino, mas opde-se
ao monismo panteista que de forma ontologista identifica o divino com a
existéncia fenoménica e o real com o racional. Admitimos que Antero ndo
tenha abandonado a no¢io crista de transcendéncia, mas vai batiza-la com
os panenteismos do idealismo alemao inspirados na filosofia neoplaténica
emanativa de Plotino e na filosofia aristotélica do ato Puro como indeter-
minado e ndo pessoal. A individualidade pessoal ¢ associada ao egoismo
e, por isso, considera que o paraiso do budismo esta na coletividade e ndo
no homem isolado sujeito as paixdes ou emogodes:** «O Nirvana é (...)
impessoal»®. Reconhecemos nestas posi¢des a sua visdo socialista da or-
dem social, a que nao sera alheio o socialismo ou mutualismo utdpico de
Pierre-Joseph Proudhon.

De modo distinto, o cristianismo tem o seu fundamento na nog¢ao
de encarna¢io de Deus na pessoa de Cristo, ora esta no¢ao é concebida por
Antero como idolatrica, contrapondo a ela o ideal da vida espiritual como
principio impessoal. Por isso, a critica de Leonardo Coimbra ao pensamento
de Antero de Quental sobre a unido impessoal divina continua a ser valida.
O cristianismo significa, para Antero, a desvirtuacao do Cristo ideia pura da
vida e principio espiritual no Cristo personificado e idolatrado entendido
no sentido limitado de individuo ou de alguém: «o Cristo, simbolo, ideia
e principio da vida espiritual, personificado e idolatrado pela ignorancia
dos homens, que fizeram uma pessoa (alguém) dum principio impessoal e
por isso o desvirtuaram criando simplesmente uma nova idolatria»*. Mas

3 (Carta a Jaime de Magalhdes Lima, 5 de Maio de 1888», in Cartas I 1881-1891, p. 878.
24 «Carta a Olliveira Martins, 25 de Agosto de 1889», in Cartas IT 1881-1891, p. 897.

25 «Carta a Carlos de Lemos, 5 de Fevereiro de 1888, in Cartas IT 1881-1891, p- 868.

26 «Carta a Tommaso Cannizzaro, 15 de Maio de 1889, in Cartas IT 1881-1891, p- 940.
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a unido consciente final nao significa a vacuidade, associada a uma certa
interpretagao de budismo, como adverte Antero numa carta a Oliveira Mar-
tins, porque considera que a beatitude a que conduz o dinamismo essencial
do Ser consiste na liberdade do bem: «E a tendéncia ultima das coisas (...)
nao pode, ao realizar-se na Consciéncia, produzir o efeito duma desilusdo e
duma queda no vacuo. Logo ndo acuse o Ser, nem calunie o Budismo»?.

Claro que fica o problema: como conciliar a no¢ao de uniao impessoal
com a nogao de beatitude consciente e moral. Julgamos que podera ser por
uma noc¢éo de indistin¢io das consciéncias individuais na Consciéncia di-
vina Absoluta, unido impessoal das ménadas na Mdénada absoluta, tal como
acontecera com Sampaio Bruno a proposito da sua nocio de divindade
homogénea, sem a relacao de alteridade. Respeitando as suas categorias
e a forma como as apresenta, parece-nos ser esta a maior dificuldade na
interpretagdo do pensamento de Antero: encontrar coeréncia na relagdo
entre a sua teoria do amor, como esséncia do Universo, e a sua teoria da
realizacdo final como unido impessoal. Talvez as no¢des de «pantiteismo
personalista» ou de «panenteismo personalista» pudessem constituir uma
metafisica capaz da procurada articulacido entre a divindade imanente
impessoal e divindade transcendente pessoal. Mas julgamos que Antero é
traido pelo facto de ter incluido no seu pensamento também a perspetiva
kantiana de cisdo entre a «esséncia ultima do Ser» ndo definivel pelas cate-
gorias metafisicas, mas percetivel e evidente «ao sentimento moral» onde
se da a manifestagdo e realizacdo desse bem supremo (ibidem, p. 841). A
impossibilidade de atribuir ao divino, por analogia, categorias humanas, in-
viabilizou uma reflexao metafisica pluralista conciliadora da transcendéncia
e da imanéncia sem aniquilar a relacdo na indiferencia¢gdo da Unidade. O
Pampsiquismo de Antero, radicado na nogéao estoica de alma do mundo e
na nogdo de Espinosa de substancia infinita e eterna, inviabiliza a solugao
do teismo ou do panenteismo personalistas.

Gustavo de Fraga reconhece esta continuidade na metafisica monista
de Antero em torno da verdadeira liberdade e da verdadeira beatitude na
«regido da impersonalidade»®®, em rutura com a religido tradicional da sua
educacgao cristd catdlica e numa simbiose com os pensamentos de Hegel,
Michelet, Proudhon e von Hartmann®. Deste ultimo recolhe a no¢ao me-

27 «Carta a Oliveira Martins, 30 de Maio de 1887», in Cartas II 1881-1891, p. 841.
28 «Carta a Jaime de Magalhdes Lima, 28 de Maio de 1889», in Cartas IT 1881-1891, p. 943.

2 Cf. Gustavo de Fraga, «Metafisica do inconsciente no século XIX portugués: Antero de
Quental», in Anais do VIII Congresso Interamericano de Filosofia e V da Sociedade Intera-
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tatisica do verdadeiro ser como espiritual, inconsciente e impessoal, em
contraposicao, ndo absoluta, com as dececdes, instintos e paixdes da vida
natural, pelo que numa carta de 1889 a Jaime Magalhdes Lima, ainda no
ano das Tendéncias, reafirma a sua férmula de «Helenismo coroado por
um Budismo» no sentido de conciliar a pluralidade da evolu¢ao natural
com a realidade psicoldgica pura transcendente: «O Budismo ¢ um estado
psicolégico puro, que, por isso que pressupde os anteriores menos puros,
nao os pode negar absolutamente»®.

Ja na ultima fase da sua vida permanece ligado ao desprendimento
interno e a atividade impessoal e desinteressada da espiritualidade budista
pela concegao de um Deus inconsciente e nao definido®’. No divino espiritual
e inconsciente de Antero, através de Hartmann, da-se a sintese metafisica
monista entre Hegel, Schopenhauer, Schelling e Leibniz, que admite uma
certa imperfeigdo no Absoluto e a sua redencao na tragédia da consciéncia
humana®. Opéde o neovitalismo substancial e teleolégico de Hartmann ao
monismo naturalista e mecanicista de Haeckel e afirma o movimento de
realizacdo de toda a realidade em direcéo a libertagdo do bem (moral), que
significa a unido impessoal das almas em Deus na recusa de todo o egoismo:
«Também para von Hartmann em Die Religion des Geistes (1882) levar o
mundo a Deus é a meta do progresso, o que nao acontece pelo culto, mas
pelo servico divino em que se empenha a totalidade da vida pratica» (cf.
ibidem, p. 86).

Mas Gustavo de Fraga também se equivoca ao estabelecer a antinomia
entre este monismo da filosofia idealista alema, que carateriza de panteista
e que estaria no Antero da sua obra filoséfica, com o cristianismo desejado,
pelo facto de néo ser panteista, e que estaria no Antero da correspondéncia.
Ora, como temos vindo a demonstrar através de uma leitura comparada, o
Antero da filosofia é coerente com o Antero da poesia e da correspondén-
cia. E claro que Antero recusa o monismo panteista, mas também recusa
o dualismo teista do cristianismo tradicional antropomorfico e é, precisa-
mente, por isso, que se aproxima destas metafisicas panenteistas: afirmam
uma unido divina impessoal e ndo antropomorfica e, ao mesmo tempo,

mericana de Filosofia, Vol. II, Sao Paulo, Instituto Brasileiro de Filosofia, 1974, p. 82.
30 «Carta a Jaime de Magalhaes Lima, 2 de Fevereiro de 1889», in Cartas I 1881-1891, p. 925.
31 «Carta a Fernando Leal, 4 de Setembro de 1888, in Cartas IT 1881-1891, p- 899.

32 Gustavo de Fraga, «Metafisica do inconsciente no século XIX portugués: Antero de
Quental», in Anais do VIII Congresso Interamericano de Filosofia e V da Sociedade Intera-
mericana de Filosofia, Vol. I, p. 84.
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apontam para um divino indeterminado, transcendente e misterioso, fora
dos sistemas fechados ontologistas e panteistas.

Por um lado elogia o cristianismo nos planos do transcendentalismo
metafisico e moral, mas por outro lado denuncia as suas lacunas no plano
cosmologico e do conhecimento da natureza, ou seja, na relagdo do divino
com o mundo: «(...) o lado fraco do Cristianismo, (...) essa lacuna é a
ignorancia da Natureza (...) forte e profunda como concepgao metafisica
e moral da existéncia humana, falsa e inconsistente ou quase nula como
concepgdo das condi¢des naturais, fora das quais a metafisica e a moral
s6 produzem sonhos, por sublimes que sejam, e no fim de certo tempo
perversao e abatimento»*.

A espiritualidade panenteista da realidade e a atividade ilimitada

do pensamento

Antero de Quental associa o teismo cristdo catdlico a uma visdo
negativa do mundo e a um dualismo entre natural e sobrenatural, pelo
que prefere o otimismo poético associado ao «Panteismo espiritualista» de
autores como Sampaio Bruno, Schelling e Hartmann*. Ora, sabemos que
este dualismo ontolégico e antropoldgico nao é especifico do teismo cristao,
mas sim do gnosticismo e do maniqueismo que contaminaram a doutrina,
com renovada incidéncia apds o Concilio de Trento (1545-1563) por via da
cisao entre a razdo e a fé, o natural e o sobrenatural (fideismos), e que no
século XIX se caracteriza por um forte antagonismo em relagao a ciéncia e
as hermenéuticas simbolicas da revelagao. Antero elogia Francisco de Assis
por ter uma visao mais aproximada da sua nogao de «panteismo idealista»
que traduz a conciliagdo entre o divino impessoal do idealismo alemio e o
mistério infinito do divino cristdo, contra o panteismo naturalista atribuido
a Espinosa, Haeckel e Goethe. Assim, considera que a religido do futuro
proposta por Hartmann néo tem de ser o budismo e que ja se encontra no
cristianismo monista de Sdo Francisco pela valorizagdo da realidade natural,
que ¢ distinto do cristianismo apologético e dualista da doutrina oficial*.
Ora, Cunha Seixas, colega de curso de Antero, realiza nesta mesma época o
mesmo esfor¢o de conceber uma metafisica ndo dualista e uma religiosidade
nao antropomorfica através da proposta do pantiteismo.

33 «Carta a Oliveira Martins, 3 de Junho de 1876, in Cartas I 1852-1881, p- 348.
3% «Carta a Tommaso Cannizzaro, 5 de Setembro de 1886», in Cartas II 1881-1891, p- 786.
35 «Carta a Oliveira Martins, 3 de Junho de 1876, in Cartas I 1852-1881, p- 349.
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Numa carta enviada de Ponta Delgada a 14 de Maio de 1887 para
Wilhelm Storck diz Antero de Quental o seguinte: «(...) psicodinamismo
ou pampsiquismo. Creio que é este o ponto nodal e o centro de atragdo da
grande nebulosa do pensamento moderno (...) Morrerei, porém, com a
satisfacdo de ter entrevisto a dire¢ao definitiva do pensamento europeu»*.
Se o ndo foi do pensamento europeu em geral, foi certamente da filosofia
portuguesa metafisica que, recusando os dogmatismos dos apriorismos
racionalistas e dos naturalismos positivistas, desenvolveria uma profunda
reflexdo sobre o caracter dinamico da realidade na unidade diferenciada
de experiéncia e razao, amor e verdade, espirito e natureza, transcendéncia
e imanéncia.

Em 1886, numa carta dirigida de Vila do Conde a Tommaso Canni-
zzaro, confessara identificar-se com o pensamento franciscano enquanto
precursor do espirito moderno representado pelo Panteismo espiritualista
de autores como Schelling, Eduard von Hartmann e Sampaio Bruno””. Por
sua vez, em 1885, em carta enviada também de Vila do Conde a Francisco
Machado de Faria e Maia, reconhecera a insuficiéncia dos panteismos natu-
ralistas ou materialistas para explicarem o caracter complexo e descontinuo
da realidade, valorizando a monadologia por partir dos dados elementares
da sensibilidade®®. Os imobilismos formalistas e abstratos da metafisica
tradicional estavam ultrapassados sob o estimulo das categorias racionais
de «forga», «espontaneidade» e «desenvolvimento» e da nogéo de indisso-
lubilidade entre matéria e forma no movimento incessante de renovagéo e
transformacao®.

Neste apuramento conceptual desde o panteismo naturalista, ao
panteismo espiritualista e ao pampsiquismo do espiritualismo idealista ou
do realismo transcendental de inspiracao hegeliana (ibidem, p. 168), Antero
de Quental parece ter encontrado a compreensdo sintética da realidade ao
mesmo tempo idealista e naturalista, livre e determinista, sem violar os
principios materialistas das ciéncias naturais e os principios filoséficos*

36 «Carta a Wilhelm Storck, 14 de Maio de 1887», in Cartas I 1881-1891, p. 839.
37 «Carta a Tommaso Cannizzaro, 5 de Setembro de 1886», in Cartas II 1881-1891, p- 786.

38 «Carta a Francisco Machado de Faria e Maia, 28 de Margo de 1885», in Cartas IT 1881-
1891, p. 730.

39 (Tendéncias Gerais da Filosofia na segunda metade do século XIX», in Obras Completas
Antero de Quental - Filosofia, org. de Joel Serrao, Lisboa, Edit. Comunicagao, 1989, p. 121.

40 (Carta a Jaime de Magalhdes Lima, 14 de Novembro de 1886», in Cartas II 1881-1891,
p. 803.
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de uma metafisica dindmica inspirada no renascimento de Nicolau de
Cusa: «(...) a filosofia e a ciéncia dos modernos tém caminhado sempre
de maos dadas, apoiando-se, inspirando-se e corrigindo-se mutuamente
(...)»*. Entre estes principios, o reconhecimento do seu carater aberto e
progressivo assente na vitalidade incansavel e ilimitada do pensamento
humano que néo se cristaliza em verdades totais e definitivas. O panteismo
que o autor acolhe de Espinosa, contra o dualismo mecanicista cartesiano,
¢ transfigurado pela ideia «forca» de Leibniz e pela ideia de Universo em
infinita expansdo do panteismo de Lessing, culminado no desenvolvimento
imanente de Hartamnn, Schelling e Hegel (cf. ibidem, p. 128).

Como esclarece no inicio do seu texto Tendéncias Gerais da Filosofia
na segunda metade do século XIX, publicado em 1890 no segundo volume
da Revista de Portugal dirigida por E¢a de Queirds com a colaboragéo de
autores como Oliveira Martins e Guerra Junqueiro, o pensamento participa
do caracter dindmico e infinito do Absoluto, pelo que em todas as filoso-
fias hd uma metafisica latente que escapa a qualquer um dos seus diversos
sistemas (ibidem, p. 117). Se considerarmos que a leitura atual da dialética
hegeliana vai no sentido de um aberto panenteismo e ndo de um absoluto
panteismo, torna-se mais facil aceitar a filiagdo de Antero ao idealismo
aleméo em coeréncia com a sua posicdo final de recusar associar o seu sis-
tema a um monismo panteista, porque o define de «Unidade na variedade»:
«(...) éaunidade organica dum ser vivo e é ainda aquela harmonia superior
que resulta do acordo das vontades e dos pensamentos, tendendo para um
fim comum, mas cujos aspectos sdo variados, e que pode por isso mesmo
realizar-se igualmente bem sob formas diversas» (ibidem, p. 169).

Esta nogao de panenteismo, que recusa a identidade ontologista do
saber e do ser e preserva o excesso e o mistério do Absoluto, também é mais
coerente com a posi¢do de Antero acerca da razdo que ndo tem um conheci-
mento total e infalivel de si e da realidade essencial. Em didlogo com Ant6nio
Braz Teixeira atrevemo-nos a dizer que esta presenc¢a implicita, nao dita, da
metafisica panenteista se deve ao magistério krausista de J. M. Rodrigues de
Brito em Coimbra, nomeadamente através das aulas de Filosofia de Direito
a que Antero assistiu no ano letivo de 1858-59*%. O professor de direito de-
fendia que a ideia de imortalidade era um sentimento vago e inato que nao
surgia da educagao ou da experiéncia, mas espontaneamente do fundo da

41 (Tendéncias Gerais da Filosofia na Segunda Metade do Século XIX», in Filosofia, p. 123.

42 Anténio Braz Teixeira, «Raizes Krausistas do Pensamento de Antero», in Revista Portu-
guesa de Filosofia, n.° 47, fasc. 2 (1991), pp. 258-259.
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alma humana como principio infundido por Deus e como expressao da fé
na sua bondade e justi¢a misericordiosa®.

No seu texto «O sentimento da Imortalidade», publicado em abril
1865 no Didrio do Povo de Portugal e Possessoes, Antero de Quental também
se refere ao caracter indefinido e crepuscular do sentimento que comunica a
dimensdo misteriosa da realidade e aponta para o destino tltimo do homem
na felicidade divina: «(...) E o império crepuscular do sentimento, o mundo
do mistério»*. Este sentimento do mistério de Deus é uma crenga moral e
estética do coragdo e ndo o resultado de uma doutrina confessional, é algo
de sublime e excessivo e, por isso, nao pode ser captado pela objetividade
cientifica que ndo tem acesso ao «sacrario do sentimento» (ibidem, p. 35).

As categorias de espontaneidade, mistério, excesso e harmonia, usadas
para descrever a confianga do homem no seu destino de verdade, bondade e
beleza eternas, sdo também uma heranga das metafisicas pampsiquistas de
Leibniz e de Krause. Uma filosofia pura, analitica e metddica, que despreze
a histdria e ndo escute «a grande voz do instinto espiritual da humanidade»
nao capta a verdade da vida humana na sua integralidade (ibidem, p. 33). No
puro panteismo nao ha mistério nem excesso, porque hd uma identidade
reciproca entre Deus e 0 mundo, ser e conhecer: a intui¢do intelectiva tem
capacidade de conhecer a sua esséncia (ontologismo). No puro deismo nao
hd sensacao ou experiéncia de Deus que é absolutamente transcendente
e inacessivel. No panenteismo, a Divindade é presenga no mundo, mas
excede a realidade em que se manifesta, ndo se esgota nas coisas em que se
presentifica e a sua compreensao exige a evidéncia analogica, parabdlica e
metafdrica da poesia.

A imortalidade da alma, num céu invisivel mas pressentido pelo
coragdo, também ¢ uma conclusido moral, a maneira kantiana, surgindo
como uma «compensagao» para o sofrimento do mundo e para o absurdo
das suas injusticas: «(...) uma Bondade (...) uma lei de justica, a que cha-
mamos Compensacio. Sem este equilibrio de além-timulo, o mundo moral
inclina-se sob o peso de suas ruinas acumuladas de séculos, e tomba e rola
desamparado nos abismos do nada!» (ibidem, p. 29). Nunca a alma humana
conceberia realidade tdo bela e perfeita se Deus ndo a pudesse realizar, se a
realidade nao se pudesse desenvolver e plenificar de acordo com esse desejo
e anseio mais profundo. Um Deus, que para o pensamento monista e ndo
maniqueista de Antero de Quental corresponde ao Espirito de justi¢a ou

B M Rodrigues de Brito, Filosofia do Direito, Coimbra, 1871, §§ 240-241.

# (O sentimento da Imortalidade», in Filosofia, p. 35.
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Amor infinito, independentemente do nome que lhe seja dado nas diversas
culturas da histéria da humanidade: «Sim, Deus! Espirito, Forga, Principio,
Esséncia, Jeova ou Brama, que me importa um nome? Eu chamo a Deus
justical» (ibidem, p. 29).

A unidade absoluta de ser apresenta-se para o poeta filésofo agoriano
entre a razio e a intuicdo como indefinivel e indeterminada no pressuposto
de uma inadequacéo entre o pensar e o ser que ira marcar a tradi¢ao filosdfica
portuguesa do século XX, tal como reconhece Leonardo Coimbra quando
identifica nesta demanda a agdo de uma inteligéncia integral de cérebro e
coragdo na via dolorosa da Verdade e do Amor, que significa reviver o drama
da Origem: «ser multiplo e disperso e precingir num universal abraco todos
os seres e mundo sob o misterioso 6sculo da Unidade»®. As explicacdes
da ciéncia positivista sio elementares e ndo captam a verdadeira esséncia
da realidade que pertence do dominio do espirito: «Um profundo mistério
continua a envolver o universo que ela acaba de explicar: o mistério das
ideias, que é mistério do que na consciéncia esta para além da sensibilidade,
regido obscura onde assentam essas explicagdes»*.

A distingao entre a plenitude espiritual de dissolu¢do impessoal e

a plenitude divina de relagao pessoal

Ora, a interpretacao que Leonardo Coimbra faz do pensamento de
Antero de Quental ¢é ilustrativa da contraposicio existente na cultura por-
tuguesa do inicio do século XX, que ainda hoje se mantém, entre a tradicao
grega neoplatdnica e a tradi¢do judaico-crista escoldstica, pois considera
que o pensador agoriano partilha com o idealismo alemio a ideia de que o
devir da realidade tem a sua consumacao na dissolu¢do impessoal do Ab-
soluto ou na extin¢ao nirvdnica do Todo*. A necessaria concilia¢ao entre
estas visOes ndo passard pela aniquilacdo da pessoa e da histdria, mas sim
pela revalorizagao metafisica da existéncia temporal e da natureza cosmica
a partir dos conceitos operativos de relagdo, manifestagdo e comunhao, de-
senvolvidos numa epistemologia que unifique experiéncia e razdo, natural
e sobrenatural, matéria e espirito.

E néo foi essa a preocupacdo de Antero na procura de superar o

45 Leonardo Coimbra, «Antero filésofo, in Obras Completas, vol. V1, Lisboa, INCM, 2010,
p. 328.

46 (Tendéncias Gerais da Filosofia na segunda metade do século XIX», in Filosofia, p. 146.

47 Cf. Leonardo Coimbra, O Pensamento Filosofico de Antero de Quental, Porto, Editor J.
Pereira da Silva, 1921, in Obras Completas, vol. IV, Lisboa, INCM, 2007, p. 394 [147].
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panteismo naturalista e evolucionista de Ernst Haeckel, assente na concegao
unitaria da substancia, com recurso aos pensamentos de Leibniz, Schelling e
Hegel?*. Por um lado, podemos dizer que sim, mas por outro lado, podemos
verificar que para Leonardo Coimbra o caminho escolhido por Antero nem
sempre terd sido o mais adequado para a construcéo dessa sintese entre a
unidade e a diversidade, porque a sua no¢ao de Absoluto acaba por se apro-
ximar do indeterminado e indiferenciado impessoal que anula a relacdo e a
individualidade. Para o criacionismo teista essa concilia¢do entre a unidade
e a diversidade, a natureza e o espirito, nao significa negar a existéncia de
Deus como Ser criador e redentor, livre e inteligente, reduzindo-o a uma
unidade impessoal de atracao universal.

De facto sdo comuns as referéncias de Antero a «indiferenca de budista»
e ao «desejo do Nirvana», tal como o faz numa carta enviada a Oliveira Martins
em 1872%. Também sdo comuns as suas referéncias a identificacio entre o
Absoluto e o Universo e a pratica budista de um «nada intelectual», naquilo
que chama de «misticismo activo»*’. Numa carta enviada a Carlos de Lemos
em Fevereiro de 1888, apresenta a sua defini¢ao de Nirvana como atividade
impessoal: «O Nirvana néo é passivo, nio é inerte e puramente contemplati-
vo: ¢, pelo contrério, essencialmente activo; somente essa atividade ja nao é
apaixonada, porque cessou de ser egoista. E, por assim dizer, impessoal»®..

Esta atracdo monista pelo Absoluto em contraposi¢cdo com o Deus
pessoal da tradicdo judaico-cristd levou a que, numa das suas primeiras
referéncias publicas ao poeta agoriano, num artigo do nimero 4 da revista
A Aguia, em Janeiro de 1911 sobre a tese de formatura de Jaime Cortesdo,
Leonardo Coimbra considerasse que Antero de Quental era o mais ilustre
representativo portugués da «tragédia religiosa», por nao conseguir superar
a desarmonia interior entre o ideal e o real, o valor e a experiéncia, a razdo
e o coracio: «O Poeta procurava a face do Bem e o fildsofo os olhos frios
da Verdade»*.

O bem ¢é considerado pelo poeta como o momento final da evolugéo
do ser, que significa a realizagdo da consciéncia no seu momento ultimo e

8 Cf. «A filosofia da natureza dos naturalistas», in Filosofia, pp. 97-105.

49 «Carta a Oliveira Martins, 18 de Janeiro de 1872, in Cartas I 1852-1881, p- 159.
30 «Carta a Oliveira Martins, 27 de Julho de 1873», in Cartas I 1852-1881, p- 207.

31 «Carta a Carlos de Lemos, 5 de Fevereiro de 1888», in Cartas IT 1881-1891, p. 886.

52 Leonardo Coimbra, «‘A Arte e a Medicina Antero de Quental e Sousa Martins” — Jaime
Cortesao — Coimbra - 1910», in Obras Completas, vol. I, tomo 1, Lisboa, INCM, 2004, p.
216.
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mais verdadeiro, entendido, ndo no sentido da unido das consciéncias com
Deus, mas no sentido da unido do eu com a sua perfeicdo pela dissolucio da
vontade na vontade absoluta. O racionalismo de Antero acaba por identificar
o bem ultimo com a ideia pura, a perfeicdo absorvente que dilui todas as
vontades dispersas e todos os movimentos dispersos do Universo. A vida
eterna consiste na renuincia ao eu individual limitado, isto ¢, na rentncia
da sua personalidade®.

Num texto de 1917, publicado na Atldntida, a propdsito da poesia e
filosofia modernas em Portugal, o filésofo portuense reitera essa ideia de
que Antero ndo teria conseguido o equilibrio poético entre a sensibilidade
e a representagao por ter cedido a tese intelectualista da indiferenciagao
nirvanica®. A sua no¢ao de evolugdo como progressiva espiritualizagdo do
Universo™ significa, em didlogo com a dialética de Hegel, a gradual reali-
zagdo do espirito em si mesmo num movimento de oposi¢ao que nunca
significa contradi¢do e cuja plenitude constitui a identificagdo com o eu
absoluto na imanéncia de si mesmo: «E assim que o espirito, sem sair de si,
se cria e fecunda continuamente, compenetrando-se cada vez mais com a
sua propria esséncia, extraindo dela, da sua infinita virtualidade, momentos
cada vez mais complexos e ricos de ser, até atingir a mais alta consciéncia
de si» (ibidem, p. 155). Por distin¢do com as filosofias materialistas que
reduzem o Universo a um dinamismo mecénico, a sua filosofia metafisica
apresenta a forca consciente e plena do espirito que age na matéria sob a
forma de dinamismo psiquico (ibidem, p. 156).

Neste mesmo artigo de 1917, Leonardo Coimbra comega por dizer
que o lirismo do pensamento metafisico portugués tinha-se constituido
quase sempre num panteismo amoroso, através de autores como Antero de
Quental, Guerra Junqueiro e Teixeira de Pascoaes®. Acrescenta o fildsofo
que por ser poético, esse pantelsmo ndo consiste necessariamente numa
unidade abstrata paralisante e absorvente, mas numa unidade emotiva de
comunicagao entre as almas ou consciéncias. Contudo acabara por criticar
Pascoaes e Antero por seguirem a via idealista de Hegel e de Schelling, nem

33 «(Tendéncias Gerais da Filosofia na Segunda Metade do Século XIX», in Filosofia, pp.
165-166.

5% Cf. Leonardo Coimbra «A poesia e a filosofia moderna em Portugal», in Obras Comple-
tas, vol. ITI, Lisboa, INCM, 2006, p. 217.

53 (Tendéncias Gerais da Filosofia na Segunda Metade do Século XIX», in Filosofia, p. 163.

56 Cf. Leonardo Coimbra «A poesia e a filosofia moderna em Portugal», in Obras Comple-
tas, vol. I1I, p. 17.

72



sempre conseguindo o equilibrio entre a sensibilidade e a representagao,
a unidade e a diversidade individual. Tal como se evidencia na sua obra
Tendéncias Gerais da Filosofia na Segunda Metade do Século XIX, Antero
de Quental ndo deixa de procurar essa sintese, ao interpretar a realidade
como «acto unico duma substancia omnimoda, por virtude da qual todos
os seres, momentos e modalidades dela, comunicam continuamente entre
si, influenciando-se mutuamente, opondo-se e, por essa constante e uni-
versal oposicao, realizando, nao a reciproca anulagao, mas a integragao de
todos os momentos na unidade, cujas diversas poténcias manifestam»”. E
evidente a sua preocupa¢ao em substituir a nocao metafisica de «<anulagédo»
pela de «integragdo», mas para Leonardo Coimbra isso nao seria suficiente
para evitar o panteismo como também nao o fora em Sampaio Bruno com
anogdo de «reintegragcdo» no homogéneo.

Leonardo Coimbra considera que, de forma paradoxal, é o préprio
Antero que acaba por impor um limite a possibilidade do desenvolvimen-
to espiritual por sugerir que a sua maxima realizagao e liberdade consiste
na aniquilag¢ao das consciéncias individuais, como se estas fossem apenas
momentos provisdrios e instrumentais na realizagdo do Todo. Esta ideia
sera evidenciada na sua obra O Pensamento Filosdfico de Antero de Quen-
tal, editada em 1921, onde encontra uma permanente antinomia entre as
doutrinas da cousa e da pessoa, exterioridade e interioridade que acaba por
ser superada, no anseio de liberdade, pela dissolugao do ex em algo de im-
pessoal Absoluto®, perdendo-se as manifestacdes de convivio, crescimento,
invengdo de bondade de beleza que alimentam o Amor criador de todas as
relages: «a doutrina da cousa exerce um desvio sobre o seu pensamento,
que dirige cada eu e todos os eus para um universal abstracto da substancia
ou dum principio e ndo para o universal concreto da troca e da companhia»
(ibidem, pp. 360-361 [70-71]).

A metafisica pampsiquista do ser do Absoluto em si e do ser da

realidade em que se realiza e desenvolve

O ser perfeito de Antero nao é o «em si absoluto» de que a realidade
procede por emanag¢io, mas é o ser em si, apenas potencialmente existente,
que para atingir a plenitude da sua perfeicao carece de realizacao, ndo de
acordo com um plano preconcebido (imobilismo), mas de acordo com as

37 (Tendéncias Gerais da Filosofia na Segunda Metade do Século XIX», in Filosofia, p. 122.

38 L eonardo Coimbra, O Pensamento Filoséfico de Antero de Quental, Porto, Editor J. Perei-
ra da Silva, 1921, in Obras Completas, vol. IV, Lisboa, INCM, 2007, p. 360 [68-70].
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tendéncias espontaneas do seu proprio desenvolvimento®. Podemos reco-
nhecer neste processo a estrutura metafisica triddica da origem, desenvolvi-
mento e consumac¢ao na harmonia plena, comum as metafisicas panenteistas
de Hegel e de Krause em que todas as coisas e ideias surgem como modos
do Ser universal: «Concebe-se daqui que a ideia de Ser constitui a condi¢ao
mais geral de todas as cousas — da universalidade das existéncias e de cada
existéncia em particular»®. Esta distin¢do antitética e ndo contraditdria
entre o ser do mundo fenoménico, mutavel e diverso, dado pela inteligéncia
concreta imaginativa e a experiéncia sensivel, e o ser que subsiste por si, 0
Absoluto da substdancia imutavel e idéntica, dada pela inteligéncia abstrata
também esta presente na metafisica krausista de Rodrigues de Brito quando
defende que o ser é a0 mesmo tempo uno e idéntico na substancia e multiplo
e diverso no seu desenvolvimento e manifestacido®.

Esta ideia de realizacdo do ser no seu desenvolvimento plural esta
presente na nogao anteriana de realidade metafisico-psicolégica. O pamp-
siquismo (tudo é alma) traduz uma no¢do de cosmos em que na natureza
age uma forga cega inconsciente e espontanea que procura um grau superior
deliberdade, constituindo-se na humanidade como consciente de si mesma
e sem limite absoluto. Todas as coisas existentes, incluindo as de natureza
inorgénica), tém um principio vital de animagao que explica o seu dina-
mismo e finalidade. Desenvolve-se na linha do hilozoismo dos jonios, de
Platao, de Aristoteles e dos estdicos, para quem o principio da matéria e da
vida sdo iguais e constituem-se numa s6 vida psiquica e consciente. Para
o hilozoismo panteista dos estdicos, o Todo é concebido como um grande
organismo que é animado pela Alma do Mundo. O organismo do mundo é
habitado pelo Logos, Alma ou Pneuma, que se difunde pelos seus membros,
garantindo a unidade dos 6rgaos e a harmonia das fungoes.

Esta visdo cosmobioldgica, depois presente também em Cicero
e Virgilio, sera retomada na modernidade por autores como Diderot e
Schelling. Assente na nogédo platénica de «<alma do mundo», manifesta-se
no romantismo de Goethe e Herder, no idealismo alemao de Schelling e
Eduard von Hartmann e no espiritualismo de Maine de Biran e Bergson.
Entre os cientistas destacamos o Ernst Haeckel que adota o pampsiquismo
para fundamentar a sua teoria do evolucionismo universal. Antero recusa as

59 (Tendéncias Gerais da Filosofia na Segunda Metade do Século XIX», in Filosofia, p.
122-123.

60 «Ensaio sobre as bases filoséficas da moral ou filosofia da liberdade», in Filosofia, p. 80.
61y M. Rodrigues de Brito, Filosofia do Direito, § 74.
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posicdes de indeterminado monismo que podem ser panteistas, atomistas
ou materialistas, e procura explicar a relagao entre a no¢ao de substdncia una
e a diversidade da realidade com o recurso a ideia metafisica de finalidade,
rejeitando a ideia de absoluta autonomia do movimento material presente
no naturalismo positivista de Haeckel®. Nao admitia que o materialismo
esgotasse o ser®. Uma finalidade que é despojada das visdes antropomorficas
e concebida como imanente & matéria. A natureza ndo é uma emanacio de
um ser transcendente e perfeito exterior a ela, como defendia a tradicao
grega de Platdo e a tradi¢do judaico-crista escolastica, mas ¢ uma realidade
dinamica e evolutiva, pela acdo imanente da finalidade metafisica, que pode
ser captada racionalmente pelo materialismo idealista®.

Em didlogo com as nogdes modernas de lei, for¢a, consciéncia, liberda-
de, responsabilidade, vontade, abandona os conceitos de sobrenatural, graga,
revelagdo maravilhosa numa histéria misteriosa e partilha com Vico e Vol-
taire a valoriza¢ao das causas naturais e do processo de humaniza¢ao®. Tudo
¢ interpretado como agdo imanente do espirito sem identificagao absoluta
e panteista com esse espirito: «Viu-se que a consciéncia é o termo ultimo,
a mais enérgica expansio da forga espiritual, mas ndo o mesmo espirito»
(ibidem, p. 47). Antero recusa a noc¢ao de intervencédo direta do divino nos
acontecimentos da historia, partilhando com os intelectuais espirituais da
sua época a preocupagdo em conciliar a metafisica com a ciéncia. H4d uma
diregao na realidade que nao vem da vontade criadora do homem, mas da
causa superior da natureza em que o homem se insere: «A alma sente-se
irma no meio de todas as for¢as do mundo, e segue crente e confiada nos
destinos comuns da familia universal» (ibidem, p. 49).

Todo o ser tende para a expansao e realizagao de si mesmo numa
sucessdo ilimitada de momentos cumulativos. O Universo apresenta-se em
ilimitada e infinita expansdo em cria¢cdes cada vez mais complexas, divino e
real a0 mesmo tempo, num desenvolvimento de infinitos aspetos «(...) desde
as forcas elementares e puramente mecénicas, as mil afinidades da matéria
bruta, até ao instinto que sonha, a inteligéncia que observa e compara, a
razdo que ordena, ao sentimento que fecunda, até a contemplagdo e a virtude

62 (A filosofia da natureza dos naturalistas», in Filosofia, p. 105.

63 «Carta a Francisco Machado de Faria e Maia, 15 de Setembro de 1886», in Cartas II
1881-1891, p. 788.

64 (A filosofia da natureza dos naturalistas», in Filosofia, p. 113.

85 (Espontaneidade», in Filosofia, p. 45.
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dos sabios e dos santos»*®. A realidade do Absoluto enquanto substancia
e causa, dita pela razdo, ndo é anulada pela realidade concreta plural da
existéncia, dita pela sentimento inato da realidade, numa antinomia que o
autor diz nunca ter sido resolvida satisfatoriamente pela filosofia e diz nao
ser crivel que possa vir a sé-lo: «(...) Antinomia fundamental e primordial,
que marca o limite extremo do nosso conhecimento, e circunscreve, sobre
o desconhecido insondavel, as fronteiras do territorio que a especulagdo
pode percorrer»®.

No seu «Ensaio sobre as bases filosoficas da moral», pergunta se
nao havera uma unidade suprema em que se fundem e desaparecem estes
mundos antitéticos da existéncia em que somos (pluralidade da realidade) e
que ndo tem a si a sua causa e razdo de ser (substancialidade do Absoluto).
Qual a causa e o fim do Universo? Considera que as respostas existentes
acabam por se formular de forma mitica, nio esclarecendo esse mistério das
coisas e opta por aceitar essa antinomia como dado primeiro da razdo, em
que o ideal e o real se tocam sem se confundirem (ibidem, p. 86). A reflexao
filoséfica deve comecar aquém desse facto incognoscivel. Todas as ideias
se reduzem a de Ser, mas ao ser da realidade fortuita, limitada e imperfei-
ta, dado pela experiéncia (devir no espaco e no tempo), opde-se o ser do
Absoluto que é causa, infinito, substancia, bem e perfei¢ao, existindo por
si e para si: «(...) absoluto e perfeicdo ndo se podem conceber sendo como
tipo ideal e ndo como atualidade e realidade» (ibidem, p. 89). O homem faz
a experiéncia da finitude e sente que ndo vive para o nada, mas para algo
eterno (ibidem, p. 89).

Antinomia ou correla¢do entre razio e experiéncia, absoluto e

realidade, sobrenatural e natural?

Embora critique os materialistas e positivistas por eliminarem o Ab-
soluto que contradiz a realidade, e critique os espiritualistas por confundir
os contraditdrios, atribuindo ao Absoluto caracteristicas da realidade, po-
demos dizer que o pensamento de Antero de Quental, depois de comecar
por afirmar a antinomia como dado para a reflexao filosofica, acabara por
ceder a via monista da conce¢ao unitaria da substéncia que critica em Ha-
eckel? Leonardo Coimbra considera que sim, mas temos de recordar que o
monismo de Antero ndo é absolutamente panteista, adotando aquilo que
designa por «idealismo-realista de Hegel» (ibidem, p. 97) no sentido de pro-

66 (Tendéncias Gerais da Filosofia na Segunda Metade do Século XIX», in Filosofia, p. 125.

87 «Ensaio sobre as bases filoséficas da moral ou filosofia da liberdade», in Filosofia, p. 81.
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curar fazer coincidir os contrarios sem ceder a contradi¢do. A sua questdo
metafisica fundamental é saber de que maneira a substancia una e simples
da de si o movimento e a diversidade? Como aceitar o monismo panteista
que implica continuidade, simplicidade e indistingdo, se no Universo tudo
é descontinuo, complexo, diferenca e instabilidade?

O que esta em causa é a oposi¢ao entre a substancia absoluta eterna e a
pluralidade da realidade temporal e espacial. Por isso, Leonardo Coimbra vai
apresentar o conceito de «razao experimental» para superar esta antinomia,
afirmando que ndo ha ideias puras como nédo ha sensa¢des puras. No campo
da ontologia, o conceito de ser como andlogo também contribui para esta
superagdo, pois o idéntico e o diverso surgem como coincidentes. Antero
vai recorrer a dialética de Hegel e a sintese superadora da tese e da antitese
num nivel superior de consideragio e de ser. Para o filésofo criacionista,
essa resolucdo anteriana numa unidade superior, por mitua penetra¢io, da
antitese entre a pura razdo que define o Ser como o Absoluto que subsiste
por si, e a experiéncia sensivel que define o real como o mundo fenoméni-
co%, consiste na recusa do naturalismo da lei dos fenémenos em nome dum
psiquismo que sugere a interferéncia da liberdade no determinismo - pelo
exercicio da vontade, reconhecendo a irredutivel realidade do pluralismo das
consciéncias - mas nao deixa de ceder a tenta¢ao da razdo imobilizante que
esquece a sociedade e faz do Espirito absoluto a verdadeira Realidade®.

No seu entender, o acordo entre estas posi¢des antindmicas s pode
ser dado pela realidade da unidade e subsisténcia no diverso que é a Memoria
Inventiva ou a Razdo Experimental, em que «o seu Ser seja a propria criagdo
infinita de mais ser» (ibidem, p. 404 [171]). A comunica¢do em mais ser ndo
¢ uma necessidade de realiza¢do, mas uma livre dadiva de amor. A Razdo
Experimental tem como limites que se tocam a Razdo Absoluta da pura
identidade e a Percepgdo Instantdnea da pura inércia (cf. ibidem, p. 363 [75-
76]). Convicto do caracter dindmico e evolutivo da realidade temporal, tal
como ¢ percepcionado pela ciéncia moderna, Leonardo define o Ser como a
Razdo experimental inventiva, que encerra a plural sociedade dos seres, cujas
relagoes e invengdes nascem e se aprofundam num processo imensuravel
de excedente perfeicdo e que na sua dimenséo finita, encerra o caracter
limitado da consciéncia e o condicionalismo da experiéncia relacional (cf.
ibidem, p. 378 [105-107]).

88 Cf. «Tendéncias Gerais da Filosofia na Segunda Metade do Século XIX», in Filosofia, p.
168.

% Cf. Leonardo Coimbra, O Pensamento Filosdfico de Antero de Quental, Porto, Editor J.
Pereira da Silva, 1921, in Obras Completas, vol. IV, p. 358 [63-64].
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O filosofo criacionista recusa a antinomia anteriana do Ser nas no¢oes
de Absoluto e Experiéncia e, considerando que também a filosofia é relativa
e experimental, apresenta a consciéncia da experiéncia (razao experimental)
como a equagao do pensamento e da realidade, que significa uma relagdo de
assimilagdo entre o novo da realidade e o ja adquirido do pensamento, num
equilibrio dindmico entre a reflexdo e a experiéncia, a deducio e a indugo,
a filosofia e a ciéncia (cf. ibidem, p. 380 [111-112]). Mas parece-nos que a
critica de Leonardo Coimbra nédo reconhece de forma adequada o verda-
deiro esforco realizado por Antero de Quental na procura de conciliar o
real e o ideal, o natural e o sobrenatural, fixando-se em demasia na solu¢ao
monista. Alids, é esse esfor¢o que abre caminho para as no¢oes conciliadoras
da metafisica criacionista.
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Capitulo V
Maria Joao Carvalho
(Instituto de Filosofia Luso-Brasileira)

O ANTERO POETA DE HERNANI CIDADE

Sobre Hernani Anténio Cidade, destaca-se, de imediato, a sua
profunda humildade, mas também o investimento intelectual, cientifico e
cultural em todos os projetos, nomeadamente no ensino, na divulgacao da
Historia e da Literatura, em que esteve envolvido, até a data da sua morte
em 1975. Tendo frequentado o Semindrio de Evora, e depois de ter tido
contacto com autores como Marx, Engels ou Gorki, pese embora a sua
sensibilidade da fé tenha permanecido, segue a via laica, tornando-se um
professor rigoroso e simultaneamente ciente da necessidade de um dever
comunitario de preservar a Literatura e de se envolver em causas sociais,
como a da reconstrugdo do castelo de Leiria.

Soldado na I Grande Guerra, recebe a Cruz de Guerra pelo salva-
mento de soldados portugueses em territdrio alemao e, tendo sido preso
nesse mesmo territorio, ministra catequese aos outros presos, a0 mesmo
tempo que escreve conferéncias sobre a degradagao que o cativeiro pro-
voca, exaltando o patriotismo através da missdo de espalhar a Literatura
Portuguesa como forma de apaziguamento das nagdes e da permanéncia
da paz, trabalho que continua quando se torna professor universitario. A
sua participa¢do em coletividades continua com a colaboragdo na revista A
Aguia e na Renascenga Portuguesa; afastado da luta politica, depois de ter
lutado contra a implementagao da ditadura, e de lhe ter sido tirado o cargo
de professor universitario, volta a vida universitaria, e recebe a Legido de
Honra por Franga e a condecoragiao da Ordem de Santiago por Portugal.

Reconhecido pelo seu empenhamento nas causas sociais e na forma
desprendida como espalhava a sua missdo humana e literaria, a Hernani
Cidade néo faltam pontos de contacto com Antero de Quental, anélise
que incidird na forma e nos aspetos que o critico explora transversalmente
nos versos que compdem ao longo da sua vida e com o qual formam uma
ligagao intrincavel.

Como ponto de partida, destacamos a formulacido de uma questao
a propdsito da sua analise da poesia de Antero de Quental: «<Mas o poeta
propriamente dito? Aquele que [...] com ou sem angustia metafisica, ante
os enigmas eternos, apenas se contenta de ser poeta?» (Cidade, 1980, p. 131),
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apos uma série de consideracdes sobre a maturacao poética do escritor, a
que junta uma outra: «E que se entende por poesia?» (Cidade, 1980, p. 131),
resposta que denuncia uma ligagdo imbrincada entre a «sua filosofia» e a
sua poesia, que ¢ «a outra linguagem da sua comunicagao» (Cidade, 1980,
p. 132).

Nao nos deteremos nas questdes puramente filosoficas, mas antes
naquilo que Hernéni Cidade teceu enquanto consideragdes sobre as criagoes
poéticas anterianas, se bem que seja impraticavel deixar de lado a «licdo
hegeliana» do Ser que Cidade aponta como central no ciclo metafisico
presente em Odes modernas (1865). Como diz Cidade, «Angustiava-o
sentido, a finalidade deste vasto arfar oceanico.» (Cidade, 1985, p. 101). As
Odes, influenciadas por leituras de Michelet, Hegel, Proudhon e Renan, sdo
tidas como fazendo parte da poesia moderna sucedaneas da contundente
Questdo coimbrd, iniciada com o opusculo Bom senso e bom gosto enviada
por Antero a Castilho, a propdsito do elogio deste a Pinheiro Chagas e do
ataque as mesmas. A proposito deste opusculo, Cidade afirma:

[é nela] que se dd evidéncia a rectiddo e bizarria do cardcter do
ofensor [Antero] [...]; era dificil [a todos quantos] tentavam a reno-
vagdo mental do Pais, ndo romper [...] contra o ambiente que dava
eco a voz do arcade [Castilho]; [...] [cuja] autoridade, que era grande,
[sancionava] a preferéncia da poesia de Pinheiro Chagas [...] a febril
curiosidade filosdfica, ao entusiasmo proselitico da poesia de Antero ou
Teofilo (Cidade, 1985, p. 97).

Prévio e fulcral antes de percebermos qual a posicio de Hernani
Cidade perante a poesia de Antero é a inser¢do do autor no periodo litera-
rio do Romantismo portugués e antes num contexto familiar inicialmente
insular e depois conimbricense. Nascido em abril de 1842, cedo recebeu
ligoes de Antonio Feliciano de Castilho, que permaneceu em Sao Miguel
entre 1847 e 1850, e com quem vira a ter incompatibilidades viscerais. Em
1858, encontramo-lo matriculado em direito em Coimbra, que se lhe associa
pela lideranga, revolucionaria e rapidamente popular entre os seus compa-
nheiros, de um movimento estudantil contra o conservadorismo e a favor
da igualdade entre os povos e da reforma do ensino universitario.

1870 é 0 ano que marca a sua intervencao de cariz socialista nas es-
feras politica e social, com a colaboragdo em folhetos de propaganda e com
a introdugdo da Associagdo Internacional dos Trabalhadores em Portugal,
além da participagdo na comissao de elaboragdo do programa do Partido
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dos Operarios Socialistas, em 1875. As igualmente famosas Conferéncias
democrdticas do Casino Lisbonense e a segunda conferéncia, a do autor,
Causas da decadéncia dos povos peninsulares, datam do ano seguinte, 1871,
e pautam-se pelo apelo a liberdade moral e de pensamento. A propdsito,
Cidade destaca a superioridade do espirito de Antero da sua luta pela dig-
nifica¢ao do Pais: «Dentro da sua [Antero] logica, ndo havia [ideais] mais
nobres e oportunos: - a dignificagao cultural da Patria, a que se destinariam
as Conferéncias do Casino, e a realizagao dela de uma justica social [...].»
(Cidade, 1985, p. 98). Também desta data a publicagdo de alguns sonetos
e do artigo «Tendéncias novas da poesia contemporanea» na Folha, jornal
dirigido por Jodo Penha.

Como incipit desta andlise a partir do discurso de Hernani Cidade,
afigura-se central destacarmos uma dicotomia que obliqua as composigdes
literarias da poesia do autor: Antero é Sol e é Lua. A esta dicotomia, surgem
associadas outros conceitos igualmente centrais na tipificacao conteudistica
dos sonetos de Antero: Amor e Liberdade, lirismo e luta. Luta para fora, mas
também luta para dentro. Liberdade de sentimento, mas simultaneamente,
repressao dele mesmo.

No entender de Hernani Cidade, escrever poesia, para Antero, veio
cedo e com ela a diviniza¢ao da amada; a sua abstratizagao, o seu cariz etéreo
e impalpavel. Esta poesia surge em 1872, em Primaveras romdnticas — versos
dos vinte anos. A sua celestialidade, pureza, candura, sdo envolvidas em
cenérios ajardinados, também eles simbolos do Eden, de uma beleza fragil,
sensivel. Mas esse desejo, ainda que disso mesmo ndo passe, nao limita e
ndo confrange o Autor a verbalizar sobre o Amor, o seu Amor.

Quando adoece gravemente em 1874, um ano ap6s a morte do seu
pai, os seus escritos poéticos mudam de configuragdo: a doenga leva-o ao
pessimismo e a problematica da Morte, que Cidade também refere, dando
realce ao «esfor¢o para vencer a prostracao fisica e moral pela doenga e pelo
pessimismo dele derivados» e ao heroismo «na luta contra o aborrecimento,
a inércia, o marasmo, [...] [reerguendo-se da doenga] como heroi batalha-
dor que despreza as proprias feridas» (Cidade, 1985, p. 100). Ainda assim,
afirma que esta gravidade da doenga lhe provoca a «ndusea da realidade
[,] [qJuebra-lhe as molas da vontade» (Cidade, 1985, p. 101), levando-o a
leitura de fildsofos pessimistas, como Schopenhauer, bem como ao estudo
do Budismo.

Em 1881, apds condenar o aproveitamento dos republicanos das
comemoracdes do tricentendrio da morte de Camoes, abandona definiti-
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vamente Lisboa e muda-se para Vila do Conde, onde vive cerca de 10 anos,
escrevendo, entre 1882 e 1885, os ultimos sonetos, reflexivos, inovadores,
otimistas, afirmando Cidade que

[...] cura o seu pessimismo e tem o surto mais alto o seu pensa-
mento. E vem-lhe o impulso daquele anseio, que néo cessa, de integrar
a propria existéncia num universo em que a bondade possa exercer-se,
a ascensao espiritual ndo seja uma utopia nem a justica um sonho vao
(Cidade, 1985, p. 102).

Regressado a terra natal, suicida-se em 1891 (Cidade fala dessa tragi-
cidade para enaltecer o espirito de luta prosélita do «poeta-fildsofo», como
lhe chama: «[...] na propria rentncia, pertence-lhe o impeto - tltimo!- da
iniciativa: o tiro que o prostrou... » (Cidade, 1985, p. 105) quando se desen-
volve ja uma literatura mais simbolista, com Anténio Nobre, Gomes Leal
ou de Eugénio de Castro. A morte de Antero, fica associado o fim do tom
combativo e de critica social da Literatura, agora virada para a exaltagao de
paisagens rurais, do folclore, da saudade da infancia.

A sua vida, sita entre 1842 e 1891, encontra-se, assim, associada a
segunda gera¢ao romantica portuguesa, a da Regeneracao, a dos estudantes
universitarios inconformados com a apatia nacional, e de onde surge uma
literatura combativa, derivada de acontecimentos politicos europeus, como
as insurrei¢des na Polonia, a crise da Irlanda, a oposi¢do ao Segundo Império
em Franga, que os fazem problematizar a existéncia humana. Nao obstante
esta vertente nacional, em termos transversais, a0 Romantismo, associa-se
a recorréncia de temas ligados ao belo horrivel, ao lugubre, ao escuro, ao
tempestuoso. As paisagens naturais melancolicamente figuradas de poentes,
de mares tenebrosos, a que se associam metaforicamente estados de alma
sentimentais, melodramaticos, acompanhados de adjetivagdes, além de
pitorescas e exdticas, sinistras e de tom sonhador. A este locus horrendus,
junta-se o aparecimento do historicismo e do individualismo, que se centram
na génese da civilizagdo e da literatura, visando o progresso social, a0 mesmo
tempo que se aplaude o nascimento da burguesia, saida do alquebramento
das instituicdes senhoriais nobres e feudais.

Com esse individualismo, manifesta-se a aspiracdo ao sonho (do)
impossivel, ao misticismo, a insaciedade humana e, em consonancia, a dor
da existéncia, a obsessdo da morte, a exaltagdo do herdi solitario e fora dalei,
no devaneio amoroso, sofrido porque irrealizavel. Ainda assim, e segundo
Hernani Cidade: «[...] aideia-directriz do século XIX [é] a Revolugdo. Con-
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siste ela, para Antero, na «reivindicacao do direito do homem em face do seu
semelhante... em face da natureza... em face de Deus...» (Cidade, 1985 p.
63); a que acresce a asser¢ao sobre a poesia, que adere a «ciéncia prestigiosa»,
ideia, segundo Cidade, acolhida por Antero: «O lirismo subjectivo perdera
a sua razdo de ser. A tnica poesia viavel era a poesia de interesse colectivo
[...] A poesia, impunha-se que desse a sintese afectiva correspondente [a]
sintese cientifica.» (Cidade, 1985 p. 67).

Nao cremos que a sintese afetiva tenha correspondéncia em Antero
a sintese cientifica apregoada pelo positivismo de seu tempo, mas, sob um
outro ponto de vista, mais pessoal, de personalidade, Cidade ndo deixa
de recuperar o epiteto Santo Antero, dado pelos seus companheiros, mais
concretamente, por E¢a de Queirds, que o respeitavam e que, concomitante-
mente, o cultuavam pela dadiva altruista com que se entregava as suas lutas,
igualando as palavras aos atos, enformadas na «lei moral que era, alids, a
grande preocupagdo do seu pensamento e acgao» (Cidade, 1985, p. 100).

Acresce-lhe a «vontade de triunfo» concomitante ao «anseio da dadi-
va» (Cidade, 1985, p. 102), especialmente quando a sua doenca da tréguas
em 1875 e depois quando adota as duas meninas que Germano Meireles,
seu amigo, deixara drfas, ou quando aceita uma candidatura de deputado
socialista, em 1879, quando a enfermidade passa por uma fase aguda.

E precisamente a tonica ao seu espirito combativo, perscrutador, que
Hernani Cidade vai dando conta na analise da sua poesia. Iniciando pelos
seus poemas mais juvenis, como ja mencionado, Cidade descreve-os como
integrando um «lirismo amoroso [...] a casta delicadeza dos temas, [...] de
perfeita impessoalidade [...] em que os sentidos [se comprazem] no meta-
morfismo colorido e plastico» (Cidade, 1980, p. 101) e na espiritualizacdo
da imagem feminina, idealizada e ndo concretizada, e por isso, casta. Cida-
de utiliza o soneto dedicado a M.C («No Céu, se existe um céu para quem
chora») para mostrar um raro exemplo de uma concretude dada a mulher
amada, no que o critico enuncia como fazendo parte da «biografia amorosa»
do Poeta, mas enformada de pureza e melancolia da linguagem, o que nao
inviabiliza versos mais carnais e apaixonados, como nos dedicados a Peppa
e que Cidade apelida de «<uma chama mais rubra e fumosa» (Cidade, 1980,
p. 104); no meio das muitas que terd destruido, o hermeneuta, uma vez mais
de forma elogiosa, diz que as que se salvaram da voragem destruidora de
Antero sdo as que «melhor quadra[m] a altura moral do seu autor» (Cidade,
1980, p. 105). Estas composicdes poéticas, pese embora a sua componente
mais etérea, mais virginal, encerram ja a influéncia da filosofia de Hegel, do
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seu idealismo e da sua ideia de Absoluto, e, com eles, a duvida, a incerteza
em seguir a educagao catdlica que recebeu e que lhe dava a certeza de a sua
vida ter um proposito estabelecido.

E depois desta fase inicial, a do lirismo amoroso, que Antero se vai
desdobrar em pensador e poeta, percorrendo um outro caminho que o
da sua poesia contemporanea, pela inclusdo das suas ideias filosdficas nos
Versos que escreve.

E neste ponto que se vislumbra a resposta a pergunta inicial de Her-
nani Cidade: a partir da analise de Odes modernas como obra que marca
a vontade de Antero conferir a poesia a espiritualidade de que a sociedade
moderna necessita, o intérprete cita Antero: «fazendo-a (poesia) correspon-
der a alta missdo que foi sempre a da Poesia em todos os tempos [...] —a
forma mais pura daquelas partes soberanas da alta colectiva de uma época,
a crenga e a aspiracdo.» (Cidade, 1980, p. 107), voltando a abordar Hegel, é
através do curso da Histdria que a Ideia se realiza para chegar a Verdade e
a Justica, de que Antero é arauto, lutando contra os obstaculos que Cidade
enumera: «a Realeza, o Sacerddcio, a Igreja [...] e quantos Grandes e Ricos
oprimem e exploram os pobres» (Cidade, 1980, p. 108). Esta poesia mais
aguerrida surge exaltada pelo critico em léxico como «largo e longo folego»,
«descomedimentos retdricos do verbo» (Cidade, 1980, p. 109).

A metéfora da poesia como espada de luta esmorece, uma vez mais,
decorrente da doenca que o acomete entre 1874 e 1880, é vista por Cidade
como «a biografia duma consciéncia» (Cidade, 1980, 111), um periodo em
que Antero passa da andlise do exterior para a do interior, para o Eu e ndo
para a Natureza, para a busca do infinito, levando-o a conclusdo de que
«[n]ao ¢, pois, possivel uma poesia que se inspire nas realidades objectivas
do século».

Daqui se segue o «ciclo da Metafisica», em que Antero «constroi, por
meditacdo filosofica propria, as certezas metafisicas de quem muito precisa
de razdes de confianga, que a Religido ja nao podia oferecer a quem perderaa
fé» (Cidade, 1980, p. 112). Neste passo, Cidade da destaque ao uso do soneto
e da ode como formas prevalentes da expressao de Antero, o primeiro por
ser o mais adequado a expressao de estados de espirito, mas com disciplina
tendo em conta o rigor formal da sua construgao, e o segundo por ser a
forma per se da alma militante e combatente, a liberdade discursiva. Con-
teudisticamente, e exemplificando com o soneto «Tese e Antitese», o critico
aponta a «licdo hegeliana» que Antero segue, a do «Ser passando», exceto a
de que «O Ser nao pode, desdobrando-se e realizando-se, absorver e anular
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aqueles que incarnam na terra a ideia»; sdo a Razao, o Amor e a Justica que
Antero abraca como motrizes da revolug¢ao, sendo a primeira o «incentivo
de todos quantos buscam a liberdade» (Cidade, 1980, p. 114); e mesmo em
fases mais débeis da sua saude, elogia a sua capacidade de ainda conseguir
agarrar a «alegria de viver», como se pode constatar no soneto «Lamento»,
em que a metafora do Sol traz o brilho para um novo comegar: «Eis o dia!
Eis o Sol! O esposo amado!»; contudo, em «Mea culpa», fica presente a
oposigdo entre a sua fragilidade e o equilibrio harmonioso da Natureza: «A
Natureza é minha mie ainda.../E minha mie...Ah, se eu a face linda/ Nao
sei sorrir, se estou desesperado, atingindo o zénite em «Palacio da ventura»
e em «Despondency», com o desespero do vazio do paldcio e da ave que,
partidas as asas, ou a alma, que sem fé, voarao para a morte, embora, antes
dela, manifeste o seu desejo de regressar a infancia e ser acolhido pela Mae
(«Virgem santissima»). Mas ¢ precisamente nessa capacidade de expressar
a emogao, até a mais pungente, que Cidade coloca Antero como o «artista
que dd ao poeta» a consciéncia de a traduzir em palavras.

A Morte e Deus comecam entéo a ser vistos, e nunca mais abandona-
dos, como forma de evasdo, como solucéo, solugio esta que, contudo, fica
incompleta: «S6 me falta saber se Deus existe!» («O convertido»). Cidade
volta a destacar Hegel e o seu conceito de Morte: «[...] é a Morte, segundo
o seu processus dialéctico, a transi¢ao do ser (tese) para o ndo-ser (antitese);
resolve-se no devir (sintese), que é a realidade concreta do Ser absoluto [...].
A Morte [...] é antes a abstrac¢ao da inteligéncia do que o frémito da sensi-
bilidade» (Cidade, 1980, p. 122); bem como Proudhon, para quem «morrer é
essencialmente reproduzir-se» (Cidade, 1980, p. 123), diferenciando Antero
por, primeiro, sentir a Morte como o fim inevitavel do caminho de vida,
mais do que nela pensar e encontrando, como Poeta, a luz por detras do
seu horror, a paz depois da destruicio do Amor. A Morte é, para Antero, e
de acordo com o critico, vista a partir dos conceitos de Schopenhauer do
«Nao-ser como o aniquilamento pela Morte» e de Hegel, ao apelida-la de
«Ser tinico absoluto [....] que é a sintese dos conceitos antitéticos Ser e Ndo-
-ser por tal sintese superados» (Cidade, 1980, p. 124).

A par da Morte, Deus é também sindnimo de evasio, sentido por
Antero com base, por um lado, na sua formagao religiosa, que concebe
Deus como o Pai que se preocupa com todos, e por outro, na licio que
recolhe de Kant da impossibilidade de d’Ele se ter conhecimento; Deus é
alvo de inquietude, de uma disputa entre saber porque criou os homens e
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porque os homens O criaram, visivel, para Cidade, nos sonetos intitulados
«Disputa de familia», recorrendo a filosofia, esgotadas as respostas de um,
agora descrente, da religido.

Do soneto «Ideia», Cidade, além destas «<novas» respostas que Antero
pretende obter a partir da filosofia, refere a sua luta, agora encimada pela
vontade propria e ndo pelo auxilio divino, envolvida na «Ideia», na «Esséncia»
conceito que deixa transparecer a filosofia do poeta: «[...] a perda da Fé
[...]; depois, do amor intelectual da filosofia» (Cidade, 1980, p. 127), como
se vé no soneto «Logos», levando Cidade a definir essa «Ideia» como «a
plena indeterminada realidade em movimento — o Absoluto», e a Esséncia
«[...] em que a si propria se reflecte, e o Bem, para que seu processus tende»
(Cidade, 1980, p. 129).

Deste percurso evolutivo, por vezes aparentemente contraditdrio, mas
ao mesmo complementar que analisou das varias fases da poesia de Antero,
Cidade acaba por responder mais concretamente a pergunta que faz, agora,
no final da sua analise, mas que foi aquela que colocamos no inicio:

[...] o Poeta usa, quando como tal se exprime, uma linguagem em
que toda a abstracgdo intelectual nos é dada em concretas formas visiveis,
plasticas e coloridas, animadas de movimento ou musica que sdo expo-
entes de expressividade e realizagdes de beleza (Cidade, 1980, p. 132).

Antero ¢, para Cidade, um misto de espontaneidade e de rigor, de
um labor que se furta a auséncia de disciplina, sendo Os sonetos a sua maior
forma de perenidade: a das suas inquietagdes, que, afinal, sdo as do Homem,
que, deixando-se por elas contaminar, continuara a procura de respostas,
que trardo outras perguntas. E é neste ciclo dialético que andard, buscando o
impossivel, o sonho, a paz eterna, o absoluto. Cavaleiro que encontra o nada,
ave a quem coartaram as asas, nao deixa de os ser, encerrando assim aquilo
que nos parece central da analise de Hernani Cidade sobre Antero: a sua
entrega absoluta, a sua persisténcia, mesmo quando doente, em continuar
a procura de respostas, tendo como sustento o Amor, a Liberdade, a Razéo,
a Justica, que ndo serdo aniquiladas nem por Deus nem pela Morte, que sdo
outra e a mesma forma de combate, mas que tém o mesmo fito: o encontro
do sonho, da paz, da concérdia do Homem e no homem, através do pensa-
mento e ndo do sentimentalismo, fazendo chegar a luz a Humanidade.

Por isso, rompendo com o Romantismo de Castilho, Antero é, e ndo
contraditoriamente, um roméntico, pela énfase que dd ao universalismo,
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ao socialismo, a invetiva da luz, proveniente da influéncia do romantismo
aleméo de Goethe. Palco de contradi¢oes, Antero é a demonstracao que é
ser Homem. Hernani Cidade também o foi.
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Capitulo VI
Mario Carneiro
(Instituto de Filosofia Luso-Brasileira)

APONTAMENTOS SOBRE A LEITURA FIDELINIANA DE ANTERO

Fidelino de Figueiredo dedicou varios trabalhos de critica literaria
e de interpretagao filosdfica a obra de Antero. Logo em 1907, com 19 anos
apenas, publica Os melhores sonetos da lingua portuguesa — uma antologia
de alguns dos principais sonetistas portugueses, onde reservou algumas
paginas a Antero' — e, pouco tempo depois, publica Antero de Quental,
a sua psicologia; a sua filosofia; a sua arte — texto que se reporta a uma
comunica¢ao apresentada na sociedade de Geografia, em 1909.

Ao longo da sua proficua producao bibliografica, Fidelino escreve
acerca da poesia e da prosa anteriana, quer nas suas histdrias da literatura
quer em monografias.> O texto mais relevante, pela sua profundidade e
extensdo, é o que foi intitulado simplesmente com o nome préprio do nos-
so poeta e filosofo: Antero. A obra reune um ciclo de quatro conferéncias
proferidas, em 1942, na cidade de Sdo Paulo, a que Fidelino acrescentou
um vasto conjunto de apéndices. Essas conferéncias desenvolvem-se em
torno de trés dominios: o primeiro dedicado a personalidade de Antero,
o segundo a sua carreira filosofica e poética, dominio que ocupa duas das
quatro conferéncias, e um terceiro dominio dedicado exclusivamente a
«prosa de um grande poeta», assim intitulado por Fidelino.

E a partir deste trabalho que nos propomos apresentar alguns apon-
tamentos em torno de duas dicotomias referentes ao mundo anteriano: a
dicotomia continuidade-descontinuidade e a dicotomia arrumacao-desar-
rumagdo, esta menos ortodoxa no léxico filosofico e literario. Ambas as
dicotomias serdo analisadas tendo como horizonte comum o fatidico dia
11 de Setembro de 1891. A este propdsito, convocaremos também a tese de
Miguel Real sobre a explicagdo cultural do suicidio de Antero.

! Nesta obra, Fidelino analisa igualmente: Sa de Miranda, Luis de Camoes, Nicolau Tolen-
tino, Bocage, Camilo Castelo-Branco, Gongalves Crespo e Jodo de Deus.

2 Alguns desses trabalhos, para além dos ja mencionados: «Antero de Quentaly, in A critica
literdria como ciéncia, 3* ed., Livraria Classica Editora, Lisboa, 1920; «Antero de Quental», in
Histéria da literatura realista, Livraria Classica Editora, Lisboa, 1924; «Opinides sobre Antero
de Quental: a bondade de Antero», A ITha, 19 de Abril, Ponta Delgada, 1941; Antero, Departa-
mento Municipal de Cultura, Sao Paulo, 1942; «Antero de Quental», in Perspectivas da Litera-
tura Portuguesa do Século XIX, de Jodo Gaspar Simées (dir.), vol. I, Atica, Lisboa, 1947.
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O primeiro apontamento centra-se em algumas das consideragdes
de Fidelino acerca da personalidade de Antero. Fidelino enfatiza o seu per-
fil de lider ou, como é por si designado, de um anunciador de evangelhos:
«[Antero tinha] o dom do verbo, o proselitismo e até aquela ascética rec-
tiddo de consciéncia e um virginal asseio de alma, que sao grande parte
da for¢a aliciante do culto mariano, do de Joana d'Arc, do de Nun'Alvares»
(Figueiredo, 1942, p. 21). Contudo, Fidelino assinala também a paradoxal
auséncia, em Antero, de um elemento que ¢ essencial a um guia mental: a
capacidade do esforco continuado, isto é, a capacidade motivacional que
permite resistir a derrotas, superar momentos de desanimo e manter o
rumo, para si proprio e para os outros.

Sobre esta incapacidade de Antero manter um esfor¢o continuado
no desenvolvimento das suas ac¢des, Fidelino escreve um extenso artigo
no jornal Didrio de Sdo Paulo, intitulado «A Doenga de Antero», publicado
justamente no primeiro dia do ciclo das conferéncias a que nos estamos a
reportar. Este texto parte da seguinte pergunta: «A que era devida a des-
continuidade do esfor¢o criador e da ac¢io realizadora, num homem de
tdo eminentes dotes de meditagao e de tdo ardente civismo?» (Figueiredo,
1942, p. 131). Neste artigo, Fidelino faz um périplo por alguns escritos,
quer do proprio Antero — cartas em que manifesta queixas e refere alguns
indicios patolégicos — quer do In Memoriam, onde se encontram conhe-
cidas e diferentes explicagdes do perfil psicologico do poeta e das possiveis
causas do seu suicidio. Em alguns casos com indisfarcada ironia, Fidelino
percorre as explica¢des ai desenvolvidas?, para depois sublinhar aquilo que

3 Algumas interessantes passagens do mencionado périplo: «Teéfilo Braga, com muita ima-
ginagao, espirito de sistema e uma pontinha de malevoléncia, atribui o seu desespero final
a uma conclusdo inevitavel duma antiga nevrose, agravada pela ma influéncia moral de
Germano Vieira Meireles [...], pelo desalento resultante do fracasso da Liga Patridtica, pela
dissolugao dos caracteres dos seus contemporaneos de Coimbra (da qual mais ninguém se
inteirou), pela falta duma filosofia (naturalmente o positivismo) e pelo tédio da soliddo da
sua ilha. E conclui monstruosamente: “A sua obra ¢ mais um documento psicolégico do que
um produto poético [...]” Para G. de Vasconcelos de Abreu a explicacdo é mais simplista:
o tédio doloroso. O Hitopadexa, lido em comum, teria dado ao poeta a forma justificativa
da propria supressao. O sanscritologo poderia assim ter de arcar com a responsabilidade
do boticario que imprudentemente vende veneno ao suicida. Oliveira Martins atribui-lhe
significagdo simbolica: uma vitima ilustre do “mal do século”, do século que tao prometedo-
ramente se anunciara e que findava em desilusao e nihilismo [...]. E acrescenta uma causa
subsididria, que o revela mais a ele, Oliveira Martins, clinico psicolégico, do que ao doente:
a falta de filhos. [...] Manuel de Arriaga cria que o mal de Antero fora a grandeza da pro-
pria personalidade, isolada em si, tudo vendo através da propria consciéncia. Intoxica¢ao
metafisica — poderiamos traduzir. Sousa Martins, esse fez, como médico, uma extensa,
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verdadeiramente interessa ao critico literario ou ao hermeneuta:

[...] saber, neste perfeito caso de Antero, que uma cruel doenca fi-
sica gerava uma cruel doen¢a moral e que esta imprimia esse cardcter
de descontinuidade, de fulgura¢des espacgadas, a toda a obra do poeta,
constantes principios sem seguimento, ac¢ao pronta de estimulos que
em breve perdiam a virtude; [ainda] que essa dramatica alternativa de
vertigem voluntarista e dolorosa abulia ndo excluia uma augusta sere-
nidade de pensamento e uma cristalina transparéncia de verbo, que se
documentam nos poemas, nas prosas, nas cartas familiares e nas con-
versagoes (Idem, ibidem, p. 134).

Neste texto sobre a doenga e o suicidio de Antero, Fidelino proce-
de também a uma analogia interpretativa a partir da formulagdo de uma
hipétese conhecida. A hipdtese foi a de ter sido considerada como causa
proxima do seu suicidio, além de outras mais profundas e remotas, a gran-
de frustragao e o profundo desgosto sofrido por Antero ao saber da recusa
de sua irma, Ana, em dar concretizagdo ao projeto de criagdo de um lar na
sua ilha, lar que teria como finalidade primeira a satisfagdo das necessida-
des de suas filhas adoptivas. Esta recusa terd levado Antero ao desespero e
desencadeado processos psicoldgicos que conduziram ao acto de colocar
termo a vida.

A partir daqui, Fidelino estabelece uma analogia, ao primeiro olhar
um pouco enigmatica, com episddios relatados pelos bidgrafos de Bee-
thoven acerca das suas reacgoes coléricas, normalmente muito despropor-
cionadas em relagao aos motivos que as originavam — é disso exemplo
ilustrativo o conhecido caso ocorrido no dia em que Beethoven entrou na
cervejaria que normalmente frequentava e ndo encontrou na ementa o seu
prato habitual. A reac¢do parece que foi indiscritivel. Na verdade, sdo co-
nhecidos os comportamentos excessivos e rudes de Beethoven no ultimo
e torturado periodo da sua vida, em grande parte explicados, como nos
conta Luis de Freitas Branco, pela influéncia da surdez. Em parte, mas nao
totalmente justificados por esta causa. E aqui, justamente, que a adequagio
da analogia se torna mais clara. Fidelino formula uma possivel explicagao
para a completa despropor¢do entre estes comportamentos do musico e
as causas que os geravam: Beethoven tera construido, nas palavras de Fi-

sabia, pedantesca memoria nosografica para encaixar a vida do poeta na histdria tipica
duma nevropatia e a obra na sua classica sintomatologia intelectual [...]. A interpretagdo de
M. Duarte de Almeida, na sua condensagao, roga pelo juizo popular: “um acesso brusco de
arrebatado mau humor” [...]», Figueiredo, 1942, pp. 131-133.
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delino, «uma estratosfera de sonho e meditagdo ou criagdo artistica sobre
o alicerce precario da normalidade dos habitos de cada dia» (Figueiredo,
1942, p. 136). Isto é, a sua criatividade e genialidade espiritual necessita-
vam do resguardo, ou, se se preferir, precisavam do suporte de automatis-
mos proprios dos actos correntes da vida. Automatismos que evitavam o
consumo desnecessario de atengao e de energias, que protegiam o seu ele-
vado espirito de afazeres menores. No exemplo da cervejaria, o tabernei-
ro, involuntariamente, terd abalado abrupta e de modo inesperado aquele
fragil suporte, onde tranquilamente repousava a genialidade, de resolu¢ao
automatica de vicissitudes triviais do quotidiano, ao despoletar em Bee-
thoven a necessidade ndo prevista de ter de proceder a escolha de uma
refeicdo. O tal «alicerce precario da normalidade dos habitos» quotidianos
tinha desmoronado, e o musico reagiu de forma colérica, descontrolada,
desmedida.

Muitas vezes, diz Fidelino, fazendo um paralelismo entre espiritos
geniais, nos quais se encontravam Antero e Beethoven: «a doenga de um
homem de génio provem da proépria riqueza do seu espirito, que tem o ma-
ximo mas ndo tem o minimo» (Figueiredo, 1942, p. 136). Estariamos, assim,
perante o desenvolvimento de desarmonias, ou mesmo de conflitos, entre o
que de mais elevado o intelecto produz e a realidade quotidiana das coisas.
E esta circunstancia ajudaria a explicar alguns comportamentos de ambos.
No caso do nosso poeta e filésofo, podera ajudar a compreender quer o de-
sespero do seu tltimo acto quer rupturas e descontinuidades ocorridas em
varios dos seus projetos. Mais a frente recuperaremos esta ideia.

O segundo apontamento, associado ao que acabamos de analisar,
assinala a referéncia de Fidelino de Figueiredo ao por si designado grande
poder de soliddo e siléncio de Antero. Este poder de solidao e siléncio tera
sido, na realidade, um poder ambivalente. Possibilitou, por um lado, que
0 nosso poeta e filésofo se entregasse totalmente as preocupagdes que a
sua consciéncia civica impunha assim como as preocupagdes que insis-
tentemente a sua consciéncia existencial lhe colocava; mas, por outro lado,
esta profunda e muitas vezes solitaria imersao de Antero nos problemas
sociais e nos problemas existenciais, uns e outros sentidos e vivenciados
profundamente, fez também com que 0 nosso poeta juntasse ao penoso
sofrimento da sua nevrose o penoso sofrimento da nevrose do seu tempo.
Por isso, Fidelino considera Antero um representante da entranha espiritu-
al do século XIX, um fiel e doloroso representante, quer no que de vitalida-
de intelectual este século evidenciou quer no que de declinio e descrenca
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foi testemunho: «O século XIX é um século aureo na filosofia e na poesia,
na historiografia e nas ciéncias todas da natureza e do espirito, o século
que fundou uma nova cultura antropocéntrica, na qual confiou cegamen-
te, mas por pouco tempo, sé o tempo da embriaguez desse alcool, a que se
pediu muito mais do que ele podia dar» (Figueiredo, 1942, p. 52).

Se foi o século que chegou a acreditar na possibilidade de um de-
senvolvimento infinito, também foi o século que colocou muitos e sérios
problemas a consciéncia individual e a consciéncia social, de onde adveio
a progressiva percep¢ao da incapacidade humana para os sobrelevar. Ao
optimismo ingénuo sucedeu o pessimismo e a angtstia. A crenga na razio
sucedeu a descrencga. Ao sentimento de arrumagido — designagao fideli-
niana —, arrumagdo conceptual e organizacional, sucedeu o sentimento
de desarrumagdo geral, em particular a espiritual. Ora, diz Fidelino, foi
esta «vertiginosa procura de arrumagdo, desde o catolicismo, através de
um torvelinho de sistemas filosoficos ou s6 de pontos de vista para pers-
pectivas provisorias, até ao franciscanismo sem fé, que Antero documenta
com sangue e lagrimas, com versos e com prosas empapadas de dor.» (Fi-
gueiredo, 1942, p. 57)

A busca obsessiva de arrumagdo, nunca alcangada, tera sido um ca-
racter distintivo do poeta, que Fidelino enfatiza:

Antero, dizem os seus amigos, era um manfaco da arrumagdo. Uma
arrumacao de cela mondstica, de passeios silenciosos e encapuchados
sob as arcadas de um claustro oloroso de mirtos e loureiros. E toda a
vida mudou de casa e de quarto [...], deambulou de terra em terra e
peregrinou de sistema em sistema. Mas, como nas aguarelas japonesas
dominadas por uma coloragdo tnica, a montanha azul, arvore azul, a
neve azul, porque a luz do sol azulada é também, toda a paisagem espi-
ritual da obra anteriana é batida duma s6 cor, a do pessimismo do fim
de século. Bebe pessimismo até as fezes do calice, esgota-o, e reconcilia-
se com o mundo na véspera de o deixar (Idem, ibidem, p. 57).

Na verdade, a desejada arrumacao nao se realizou, nem no mundo
nem em Antero. A entranha espiritual do século XIX incorporava, pois,
uma desarrumacéo dificil de suportar, quer porque conflituava com a sua
vital necessidade de arrumacao, quer porque alimentava ou coadjuvava as
suas disrupg¢oes e descontinuidades.

Isto conduz-nos ao terceiro apontamento, onde pretendemos esta-
belecer uma relacdo, ainda que de d4mbito restrito, entre os dois topicos
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agora tratados — o da continuidade versus descontinuidade e o da arru-
magao versus desarrumagao — e a tese formulada por Miguel Real sobre
a explicagdo cultural do suicidio de Antero. Em O Pensamento Portugués
Contempordneo 1890-2010, Real escreve:

[...] se a doenca mental de Antero se constituiu como condigédo su-
ficiente, a condigdo necesséria da causa do seu suicidio possui fundas
implicagdes culturais, nas quais se assume como uma das mais impor-
tantes, sendo a mais importante, a perfeita consciéncia por parte de An-
tero da impossibilidade de regeneragdo de Portugal segundo os ideais
dos jovens da década de 1870 — Antero falhara a vida porque falhara
Portugal (Real, 2011, pp. 122-123).

Ou seja, conclui Miguel Real, «o seu suicidio constitui a auto-cons-
ciencializagdo por parte de Antero da impossibilidade cultural definitiva
de regenerar Portugal» (Idem, ibidem, p. 122). Real acrescenta a esta uma
outra causa: o conflito entre os valores cldssicos apreendidos por Antero
na educagao recebida em Ponta Delgada e em Lisboa, valores fundados na
representa¢do do Portugal tradicional, e os novos valores e ideais europeus
que militantemente o seu voluntarismo revolucionario defendia e publi-
citava. Segundo Real, é da vivéncia deste inultrapassavel conflito que se
origina o seu suicidio.

Recuperemos agora, a proposito da incapacidade anteriana do es-
for¢o continuado, o que atras aludimos sobre a analogia estabelecida por
Fidelino entre Antero e Beethoven, isto é, a comum desarmonia, sendo
mesmo o conflito, de que ambos padeciam entre o que de mais elevado o
intelecto produz e a realidade das coisas, sendo esse conflito uma das cau-
sas de reaccOes e de comportamentos desproporcionados, quer no poeta e
filésofo quer no musico, ainda que de consequéncias bem mais graves no
primeiro.

Recuperemos também o segundo apontamento em que referimos
como Fidelino vé que Antero representa dolorosamente a entranha espiritu-
al do século XIX, na sua forga e na sua fraqueza, no entusiasmo pelas ideias
mas também nas suas inclinag¢des crepusculares. E, ainda neste contexto, a
vital necessidade anteriana de arrumacao, da quotidiana a conceptual.

Ainda que com amplitudes e horizontes diferenciados, os pontos de
vista de Fidelino e de Real parecem encontrar-se num ponto: na ligacao
que estabelecem entre o que seria doenca mental e o que seriam condi¢des
de contexto. No primeiro, os desarrumados e insanaveis conflitos impres-
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sos na entranha espiritual do século XIX, a que se junta a conflitualidade
entre esfor¢o criador/ac¢do realizadora e descontinuidades/rupturas; no
segundo, a constatada impossibilidade cultural de regenerar Portugal a
que se junta a tensdo interiorizada e ndo superada entre valores tradicio-
nais e valores revolucionarios.

Sobre o que estas possibilidades interpretativas de Fidelino de Fi-
gueiredo e de Miguel Real sugerem, duas consideragdes finais:

Primeira: a categoria cultura é um elemento essencial dos paradigmas
interpretativos, mesmo quando as categorias do fisico, do biologico ou do
fisioldgico se nos apresentam como dominantes ou suficientes. Sendo a na-
tureza uma categoria cultural ndo é possuida de exterioridade ao humano.

Segunda: Antero é uma personagem que permanentemente nos
convoca a ndo esquecer que o humano se engendra na dindmica comple-
xidade do pensar, do sentir, do agir, do viver e do morrer.*
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# Uma anotagio lateral, mas de algum modo complementar, ao que aqui enuncidmos. A
finalizar a sua quarta e ultima conferéncia, proferida a 1 de Julho de 1942, Fidelino escre-
ve: «Uma antropologia apressada viu em Antero um produto exdtico no meio portugués.
E Adolfo Coelho impugnou essa presungao («O Suposto Escandinavismo de Antero de
Quental» in Revista de Ciéncias Naturais e Sociais, Lisboa, 1987, vol. 5.°, pp. 57-121), mas
nao salientou o sélido portuguesismo do seu caracter. Antero foi portuguesismo pelo seu
apreco da coragem fisica, a atitude valentona que faz do soco uma instituigao lusitana e a
ultima ratio nas discussdes que se azedam; portuguesismo pelo seu incansavel amor das
mulheres, na sua discreta realizagdo lirica do donjuanismo, que é na costa atlantica uma
coisa muito diversa do que é em Espanha, seu ber¢o; pelo tipo do seu sentimento aristo-
cratico, a um tempo fidalgo e popular, familiarmente identificado com o povo, cantando
com ele e misturando-se com ele, amigo e companheiro de operdrios e camponeses, mas
guardando sempre o ascendente moral da linhagem; pela sua redugdo do mundo, com tudo
que ha nele, de grande e pequeno, ao egotismo da sua pessoal emogao poética; por essa
constante alianga do espirito filosofico e da ficgdo artistica; por aquele sedento peregrinar
através de credos e sistemas, que faz da independéncia e da heterodoxia uma aventura
da consciéncia, em que se empenha a vida toda; e por aquele severo descontentamento
do horizonte patrio, que levou nossos antepassados as aventuras descobridoras e que leva
cada um de nos a largos rodeios por longes terras ou por ambiciosas utopias, até chegar a
reconciliacdo da volta. Todos queremos partir e todos queremos voltar, os humildes e os
fildsofos.» Figueiredo, op. cit., p. 127.
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Capitulo VII
Manuel Candido Pimentel
(Universidade Catodlica Portuguesa: Centro de Estudos Filoséficos e Humanisticos)

NA SENDA DE ANTERO: A INTERPRETACAO
DE JOAQUIM DE CARVALHO

Num texto de 1942, intitulado «Santo Antero», Joaquim de Carvalho
(1892-1958), em linhas firmes, confessou a sua fascina¢ao e o alto aprego que
nutria pelo Vate agoriano. Fé-lo perante uma plateia de estudantes, na Uni-
versidade de Coimbra, onde foi lente, a convite da Associagdo Académica, no
serdao comemorativo do centendrio de nascimento de Antero de Quental:

De todos os nossos escritores nenhum outro me dominou tao sobe-
ranamente como o poeta dos Sonetos e o prosador das Tendéncias gerais
da filosofia na segunda metade do século XIX; na juventude, soube de
cor versos seus, tentei, mais tarde, algumas reflexdes sobre a evolugao do
seu espirito, que espero retomar um dia, e, quando as circunstancias me
foram propicias, colaborei na empresa, sobre todas necessaria, da edi¢ao
cronoldgica dos seus escritos, a qual ndo chegou a meio da jornada.'

Joaquim de Carvalho dedicou-se a Antero ao longo de um notavel
percurso de mais de duas décadas de investigagao, de 1929 a 1955, desde a
primeira edi¢do na Seara Nova de «A Evolugdo Espiritual de Antero: En-
saio breve de interpretagdo» até a sua reedicdo em Anteriana’®, pontuado
pela publicagao dos estudos «Antero de Quental e a filosofia de Eduardo
de Hartmann» (1934), «Sobre a origem da concepgao da inconsciéncia de
Deus em Antero de Quental» (1944) e «Morte e imanéncia no pensamento
de Antero de Quental» (1954). Este ultimo, com algumas modificagoes, foi

I (Santo Antero» [in Biblos, vol. XVIII, Coimbra, 1942], in Obra Completa: V: Historia e
Critica Literdrias, Historia da Ciéncia: 1925-1975, vol. V, Lisboa, Funda¢ao Calouste Gul-
benkian, 1987, p. 43.

ZA Evolugdo Espiritual de Antero: Ensaio breve de interpretagio, Lisboa, 1929, separata
da Seara Nova, 109-[1] pp. Posteriormente acrescentado e modificado, o texto ressurgiu
em Estudos sobre a Cultura Portuguesa do Século XIX, vol. 1, Anteriana, Coimbra, 1955,
pp- 1-246. Estd reeditado nas obras completas: «Evolugdo Espiritual de Antero», in Obra
Completa: II: Histéria da Cultura: 1948-1955, vol. IV, t. 2, Lisboa, Fundagao Calouste Gul-
benkian, 1983, pp. 545-695. Neste mesmo ano de 1983, a Secretaria Regional da Educagao
e Cultura fez surgir o titulo Evolugdo Espiritual de Antero e Outros Escritos, Angra do He-
roismo, que reedita o texto em causa (pp. 7-182). Fazemos aqui uso da edi¢ao das obras
completas. Doravante, Estudos.
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integrado na reedi¢ao de «Evolugdo Espiritual de Antero», na parte intitulada
«O desesperado». Publicou ainda, além do citado «Santo Antero», «Antero
de Quental», em O Académico Figueirense (1935)° e os prefacios as Cartas
Inéditas de Antero de Quental a Oliveira Martins (1931)* e a segunda edicao
de Raios de Extinta Luz (1945)°. Possibilitou, ja como administrador da
Imprensa da Universidade de Coimbra, cujas fungdes exerceu entre 1921 e
1934, a segunda edi¢ao das cartas de Antero (1921)° e apoiou, com Candido
Augusto Nazaré, entdo diretor das oficinas da Imprensa da Universidade,
a preciosa edi¢do dos volumes das Prosas, em trés volumes (1923, 1926,
1931)’, reeditando (1926) as Odes Modernas a partir da edi¢ao definitiva
de 18758

A «Evolugao espiritual de Antero», o texto historiografico funda-
mental sobre a vida e os legados poético e ideativo do Bardo micaelense,
conheceu a sua primeira versao em 1929, que logo se afigurou incompleta ao
autor, tal como, tempos depois, por 1931, comentava numa carta a Alfredo
Pimenta: «[...] penso fazer a reedi¢do do meu ensaio sobre Antero, dilatado
com paginas novas»’. E deu-se, de facto, a tal trabalho, cerca de duas déca-
das depois, submetendo o texto primitivo que dera a lume na Seara Nova a
profunda revisdo, com acrescentos de forma e contetido e novas anotagdes.
E este ensaio que lhe consagra a fama de anterianista e o pde como figura

3 «Antero de Quental» [in O Académico Figueirense, ano II, 2.2 série, Figueira da Foz (27
de abril de 1935)], in Obra Completa: V: Histéria e Critica Literdrias, Histéria da Ciéncia:
1925-1975, Lisboa, Fundagao Calouste Gulbenkian, 1987, pp. 41-42.

4 (Prefacio das Cartas Inéditas de Antero de Quental a Oliveira Martins» [Cartas Inédi-
tas de Antero de Quental a Oliveira Martins, Coimbra, Imprensa da Universidade,1931,
in Estudos sobre a Cultura Portuguesa do Século XVI, Coimbra, 1948], in Obra Completa:
V: Histéria e Critica Literdria, Historia da Ciéncia: 1925-1975, Lisboa, Fundag¢io Calouste
Gulbenkian, 1987, pp. 49-52.

3 «Prefacio da segunda edi¢io de Raios de Extinta Luz» [Antero de Quental, Raios de Extin-
ta Luz, Lisboa, Couto Martins, 1945% in Estudos sobre a Cultura Portuguesa do Século XVI,
Coimbra, 1948], ibidem, pp. 53-59.

% Antero de Quental, Cartas de Antero de Quental, com um prefacio de Joaquim Martins
Teixeira de Carvalho, Coimbra, Imprensa da Universidade, 1921.

7 Antero de Quental, Prosas, Coimbra, Imprensa da Universidade, 3 vols., 1923-1931.

8 Antero de Quental, Odes Modernas, Coimbra, Imprensa da Universidade, 1926. E a 4.2
edi¢do da obra. A primeira edi¢do de 1865 teve o mesmo editor. A de 1875 (2. edigdo) saiu
com a chancela da Livraria Internacional de Ernesto Chardron, Porto.

? Joaquim de Carvalho, Carta de Joaquim de Carvalho para Alfredo Pimenta, 14.06.1931,
fol. 2, Arquivo Municipal Alfredo Pimenta, Guimaraes, codigo de referéncia PT/AMAP/
FAM/AALP/01-02-02/001-2345/10-29-4-4-150.
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de relevo no quadro do primeiro ciclo historiografico anteriano do século
XX (1909-1976), ocupado cimeiramente pelos nomes de Antonio Sérgio,
com Notas sobre os Sonetos e as Tendéncias Gerais da Filosofia de Antero de
Quental (1909)", Leonardo Coimbra, com O Pensamento Filoséfico de An-
tero de Quental (1921)", SantAnna Dionisio, com Testamento Filosofico de
Antero de Quental (1945)", e, mais tarde José Marinho, ja na década de 70,
com «Antero de Quental e os caminhos da unido perdida», que constitui o
segundo capitulo de Verdade, Condi¢do e Destino no Pensamento Portugués
Contempordneo (1976)".

Joaquim de Carvalho reconhece haver em Leonardo e Sérgio notaveis
contributos para a compreensdo da figura e obra de Antero de Quental.
Todavia, ndo compartilha da hermenéutica leonardina centrada de forma
exclusiva na obra filosofica propriamente dita de Antero, nomeadamente «A
Filosofia da Natureza dos Naturalistas», as «Tendéncias Gerais da Filosofia
na Segunda Metade do Século XIX» e o «Ensaio sobre as Bases Filosoficas
da Moral ou Filosofia da Liberdade», pois dara atenc¢do, muitas vezes com
intuito biografista, ao texto poético e as transla¢des ideativas da poesia
para a filosofia e vice-versa, aqui se encontrando num ponto comum com
Sérgio, para logo deste se distanciar no que concerne a dualidade dos dois
Anteros, o apolineo e o dionisiaco, a que opora uma visdo transitiva de ciclos
davida de Antero, indo da juventude a idade adulta, o que tendencialmente
poe de parte a estratificacao da vida psiquica de Antero em personalidades
pela assuncdo da nogao de crise levada a compreensao do drama espiritual
anteriano, onde o pessimismo seria um momento da sua complexa perso-
nalidade e destinado a superar-se.

Carvalho recorda de Antonio Sérgio o ter dito este que «“se nao vir-
mos nos Sonetos a nevropatia, torna-se o livro um enigma; se teimarmos

em a considerar exclusivamente, praticamos nos uma injustica’»'*. E logo

10 Anténio Sérgio, Notas sobre os Sonetos e as Tendéncias Gerais da Filosofia de Antero de
Quental, Lisboa, Livraria Ferreira, 1909. Reeditado: Antdénio Sérgio, Notas sobre Antero,
Cartas de Problemdtica e Outros Textos Filoséficos, Lisboa, IN-CM, 2001, pp. 57-144.

' Leonardo Coimbra, O Pensamento Filoséfico de Antero de Quental, Porto, J. Pereira da
Silva [1921]. Reeditado: Leonardo Coimbra, Obras Completas: IV: 1919-1921, Lisboa, IN-
CM, 2007, pp. 329-448.

12 SantAnna Dionisio, Testamento Filosdfico de Antero de Quental: Antologia, Lisboa, Seara
Nova, 1945.

13 José¢ Marinho, Verdade, Condicéo e Destino no Pensamento Portugués Contemporaneo,
Porto, Lello & Irmao Editores, 1976, pp. 39-55.

14 Evolugdo, p. 642.
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repreende, apontando para a laboragao literaria e filosofica do momento
pessimista, no recurso a filosofia de Eduard von Hartmann e de certa lite-
ratura budista:

E um erro [...] porque a coincidéncia cronoldgica da expressio
literaria do pessimismo com a meditagdo de Hartmann e da literatura
budista, sugere desde logo uma explicacdo: a introversdo, inerente a
inspiragdo lirica, pela qual o moébil inspirador, objecto real, conceptual
ou sentimental, simultaneamente se desnatura e personaliza (ibidem).

O que estava em causa é que Sérgio, ainda que a despeito da refutagdo
que fez da «Nosografia de Antero» de Sousa Martins'’, dando por inaceitavel
a afirmac¢ao de Antero como o caso de um degenerado superior, ainda que
reconhecendo a alta forma da criagdo poética e metafisica anteriana, ndo
suscetivel de encarar-se como produto de um caso clinico, ndo deixava de
propor com o seu Antero dionisiaco que a poesia e a metafisica anterianas
apareciam de uma forma espontanea como manifestagdo do pessimismo
doentio de que padeceu', quando Carvalho, encarando o pessimismo,
recusa-se a ver nele «a réplica de um estado mdrbido», pelo que tendia
naturalmente a considera-lo «uma passagem, e ndo um estado definitivo,
um desvio no curso das ideias»'”. Dai o professor coimbrio tender a situar
a fase pessimista no ciclo que designou por «O desesperado» (cf. ibidem,
pp- 615-645).

A ideia de uma analise por ciclos, em numero de trés, concorda
com a metodologia de abordagem da vida e obra de Antero que Joaquim
de Carvalho logo nas linhas iniciais da «Evolu¢ao espiritual de Antero»
assinala. Escreve:

O presente ensaio, apesar de ser a refundicio e desenvolvimento do
livrinho que publicdmos em 1929 [em forma de separata da Seara Noval,
¢ ainda essencialmente metodologico.

E que temos por sem dtivida que o primeiro problema a esclarecer em
relagdo a Antero é o problema do método -, ou por outras palavras, da
atitude mental com que devem ser objecto de investigacdo, de compre-

157.T. de Sousa Martins, «Nosografia de Antero», in AA. VV,, Antero de Quental: In Me-
moriam, Porto, Mathieu Lugan, 1896, pp. 219-314. Para a critica de Sérgio, cf. Notas sobre
Antero, Cartas de Problemdtica e Outros Textos Filoséficos, pp. 69-72.

16 Cf. Anténio Sérgio. «Os dois Anteros: O luminoso e o nocturno», in Ensaios, Lisboa,
Livraria Sa da Costa Editora, vol. IV, 1981, pp. 129-159.

17 Evolugdo, p. 643.
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ensdo e, porventura, de explicagdo, o seu ser, o seu sentir, o0 seu pensar,
o0 seu agir e o seu ndo-agir. E ndo menos por sem duvida temos ainda,
que o unico método fecundo, tanto na indagacéo dos factos relevantes,
como na respectiva coordenagdo e dimensao, é o método genético, ou
historico-evolutivo.

Nao reprovo nem desadoro a aplicagdo de outros métodos [...];
penso, no entanto, que somente o método histérico-evolutivo jorra luz
clara sobre as atitudes espirituais e as concep¢des doutrinais de Antero,
situando-as na temporalidade em que nasceram e na sucessio em que
se oferecem (ibidem, p. 547).

De acordo com tal método, a pesquisa de Joaquim de Carvalho
orienta-se no sentido croénico duma historicidade da vida e obra de Antero
que se mostra logo incompativel com a intemporal analise dos dois Anteros
de Sérgio. Ele procurara uma onticidade apenas apreensivel na histoéria de
uma vida e suas vivéncias, de tal modo que o método historico-evolutivo
transporta algum entendimento da fenomenologia de Husserl a que, en-
tretanto, se havia inclinado, apesar do recurso a sucessivas interpretacdes
de teor psicologizante, nomeadamente aquelas que esteiam na ideia de que
¢ possivel ler no texto poético e no filosofico os registos da psique, cujas
metaforas sdo sinaléticas ou funcionam como signos para a decifraao da
vida mental e da sua posi¢do na existéncia. Esta tendéncia para o estudo
narrativo dos estados interiores que conforma a interpretagdo do texto a
partir de uma grelha de sinais compreende a geral atitude romantica dos
intérpretes de entender um autor melhor do que ele a si se entendeu. Esse
¢ o problema grave do biografismo como tendéncia explicativa da obra a
partir da vida do autor.

Asvirtudes do método histérico-evolutivo estdo sobretudo num cri-
tério razoavel para a apreciagdo possivel de um perfil ou unidade espiritual
de Antero, o que antagoniza com os critérios assentes numa dualistica da
sua vida mental, que se insinua sempre que partimos de uma antropologia
substancialista da doenga menos do que de uma fenomenologia que tendera
a fazer entrar a doenga no plano da vivéncia. Dai a importancia para Joaquim
de Carvalho da atitude segundo a qual a celebrada doenga de Antero, o que
quer que ela seja, neurastenia, mal de viver, histeria ou outra patologia, é
um fendmeno suscetivel de ser tratado sob o ponto de vista vivencial. Neste
caso, a renuncia em saber o que foi a doen¢a de Antero cede o passo a sua
interpretagdo na corrente de vivéncias que constitui a vida de Antero. Essa
corrente, que supde uma unidade espiritual de Antero que evolui no tempo,
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assoma a Joaquim de Carvalho por fases ou ciclos, apresentando-se cada
ciclo com a sua tipicidade fenomenista.

Assim, em 1942, no citado artigo «Santo Antero», ao chamar a atengao
para a riqueza multiforme da vida de Antero - «que sofreu tantas e tdo pro-
fundas vicissitudes e alteracoes, que sem ofensa dos factos se pode falar nas
trés vidas que viveu»'® -, estabelece trés fases que sucessivamente descreve:

- a do «”homem novo™», que correspondera ao periodo da vida
coimbr4, vida confiante, esperangada, «de alacre saude fisica e moral»,
«inconformista, para quem a revolugio era simultaneamente dever-ser
da razdo e da consciéncia moral, e cuja expressao poética sdo as Odes
Modernas e os sonetos da década 1864-1874» (ibidem). Tal como nos
revela a «Evolugdo Espiritual de Antero», este periodo corresponde ao
ciclo de vida entre 1858 e 1873";

- a do «’desesperado”, que se expressa nos sonetos do ciclo 1873-
1880, «que se diriam a maldi¢do vingativa de um doente incuravel se
a critica nao descobrisse neles a introversdo de atitudes racionais, de
desvalia da existéncia, colhidas em grande parte no pessimismo de Hart-
mann e na experiéncia pessoal da desilusdo, a qual lhe gerou a sensagéo
de suspensio da consciéncia»®. A «Evolucdo Espiritual de Antero» situa
esta fase entre 1874 e 18807\ E o periodo do decantado pessimismo de
Antero, que Joaquim de Carvalho trata como crise, tempo da poética
e da metafisica do pessimismo que constitui para o autor figueirense
um intervalo que Antero teria ultrapassado na fase seguinte. A questdo
que aqui se impoe é saber se esta fase ¢ inteiramente nova, se coincide,
por exemplo, com o contexto de nascimento da doenca em 1874, ou
se 0 pessimismo nao constitui o agravamento stubito de uma doenca
que provavelmente comecou a projetar-se a partir da sua experiéncia
proletaria em Paris como tipografo, mormente em 1868, ano em que
regressou a Lisboa;

- a do «”sages”», que ¢ «a fase derradeira» da vida de Antero, «em
que a santidade lhe surge como valor supremo e, como Marco Aurélio
e Espinosa, aspira a poder dizer reflectidamente que a sua filosofia é a
sua religido»?. Corresponde ao ciclo de vida que se projeta de 1880 a
1891, ano do seu suicidio. Este é o periodo da «Filosofia da Natureza dos

18 (Santo Antero», p- 43.
Yt Evolugdo, pp. 548-614.
20 «Santo Antero», p. 44.
2, Evolugdo, pp. 615-645.
22 (Santo Antero», p. 44.
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Naturalistas» (1886) e das «Tendéncias Gerais da Filosofia na Segunda
Metade do Século XIX» (1890), que a «Evolu¢ao Espiritual de Antero»
designa como sendo a fase de «O Filosofo»*.

A tltima fase da vida de Antero é tratada como limpida e serena, em
contraste com a fase pessimista, o que nos faz cair na tentagdo de pensar
que, por sobre a continuidade da vida espiritual de Antero, Joaquim de
Carvalho tende a pensar a passagem por salto. Cumpriria, entao, saber, o
que o mestre coimbrao néo explica, o porqué de um método que privilegia
continuidades e ruturas, de certo modo alimentando a existéncia de um salto
de um ciclo para o outro, tornado por demasiado evidente entre o segundo
e o terceiro. Assim posto o problema, pergunta-se se em Antero nao ha fases
que se cruzam, isto é, se 0 seu pessimismo e o seu otimismo nao persistem
como orientagdes do seu caracter, mais ou menos agudas nas fases da sua
vida. Joaquim de Carvalho néo explica o suicidio de Antero como outros
tentaram explicar, explica¢do que é va por ndo podermos entrever o que
se passou com Antero nos ultimos e cruciais momentos da sua existéncia.
Mas isso ndo impede de perguntar se o suicidio ndo torna provavel a ideia
de que o pessimismo se manteve e agiu na ultima fase da vida de Antero, o
do ciclo do sage ou filosofo, alimentando a indicagdo de ser uma veleidade
querer compartimentar a vida por ciclos, ainda que estes, por operatdrios,
facilitem a analise e a fenomenologia da vivéncia.

De tudo ressalta que Joaquim de Carvalho, ao longo das décadas em
que se deu ao fito de investigar e interpretar Antero, perseguiu, pelas tenta-
tivas ensaisticas que esbo¢amos, responder a pergunta «Quem ¢ Antero?»,
numa senda, rota ou gesta espiritual que moveu o melhor do seu talento
como investigador e historiador de ideias. Nao chegou a uma versao criptica
da figura de Antero, mas a mais luminosa, a do filésofo, que nunca outro
anterianista soube, de facto, revelar-nos.

Antero de Quental encontrou em Joaquim de Carvalho um intérprete
excecional, que evita rotula-lo com etiquetas mais ou menos espetaculares
ou perder-se num afé classificativo de ideias, preferindo pensar a evolugédo
espiritual do poeta-fildsofo e os seus conflitos interiores. Este é o principal
escopo a que soldou o legado da sua investigacao. Em verdade a sua senda.
Partindo do agitado meio coimbrao de 1858 e das Odes Modernas, ele tem
presente o significado auroral da vida do jovem Antero que contempla
na musa revoluciondria da sua poesia. Sem ceder aos facilitismos de uma

Bt Evolugdo, pp. 645-695.
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interpretagao reducionista, como a que rebaixa o Vate e o Fildsofo ao es-
tado das patologias mentais, o nosso intérprete da «Evolugao Espiritual de
Antero», se sabe retratar-nos um Antero torturado, tdo disbulico quanto
licido, laborando no pessimismo dos sonetos compostos entre 1874 e 1880,
devolve-nos também um Antero que tem o traco incomum da supera¢io
literaria e metafisica do pessimismo, a0 mesmo tempo que o mostra a su-
plantar tanto o pessimismo filoséfico de Hartmann e o budismo quanto a
contaminagdo do positivismo, de que é notavel prova «A filosofia da natureza
dos naturalistas».

Quanto ao texto chave do periodo da sageza anteriana, «As tendéncias
gerais da filosofia na segunda metade do século XIX», coloca-o Joaquim
de Carvalho entre os textos maiores da literatura filosdfica peninsular do
século XIX. Tendeu para considerar que nele se faz sentir o influxo do
idealismo aleméao, nomeadamente Hegel, aceitando a indicagao da carta
autobiografica de Antero a Wilhelm Storck. Hoje, esta carta, apesar do seu
reconhecimento vital, imorredouro, para a biografia do poeta-filésofo, recebe
uma critica mais prudente, qual seja a de Antero estar nela a dirigir-se ao
povo alemdo, pondo em evidéncia as suas dividas para com a cultura ger-
ménica, nomeadamente a filoséfica, mas obscurecendo outras influéncias
igualmente importantes, nomeadamente as de origem francesa, como a de
Proudhon, que, quanto a mim, néo influenciou apenas o pensamento poli-
tico de Antero de Quental, mas igualmente a sua filosofia, de modo tal que
a dialética que se exprime nas «Tendéncias...» ndo é a hegeliana da tese, da
antitese e da sintese, mas a da tese e da antitese — da antinomia, portanto,
que é a de Proudhon.

Estranho, por outro lado, que Joaquim de Carvalho nio se tenha dado
ao estudo de um texto fundamental de Antero, o «Ensaio sobre as bases
filosoficas da moral ou filosofia da liberdade». Obra incompleta, postuma
e de datagdo dificil, ndo é suscetivel, a meu ver, de poder interpretar-se com
recurso ao idealismo alemao, mas ao proudhonismo da dialética antindmica,
que, no texto, é responsavel pelo seu cardcter de paradoxalidade de ideias. A
auséncia de consideracio deste ensaio anteriano por Joaquim de Carvalho
¢ tanto mais incompreensivel quanto, em 1921, Leonardo Coimbra havia
ja chamado a atengao para a sua importancia filosdfica, para mais quando
Carvalho apoiou a edi¢ao das Prosas, onde se republica o «Ensaio...», que,
como se sabe, foi dado a luz em forma avulsa no Arquivo dos Agores, em
1893,

24 Arquivo dos Agores, 1893, n.c LXIX, 12.° vol., pp. 187-192 e 193-195.
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Fossem quais fossem os motivos para ignorar a importancia do texto,
admito que por essa altura a critica ainda nao lhe tinha dado o realce devido,
que atraisse também o olhar de Joaquim de Carvalho, que, creio, dado o seu
sentido arguto, ndo poderia ter deixado de ponderar os problemas filosofi-
cos e de concatenac¢io de ideias e de métodos que pde quando comparado
com as «Tendéncias». O realce aconteceria anos mais tarde, sobretudo com
e a partir de Joel Serrdo, com a edi¢do das prosas filoséficas de Antero em
1991, embora eu, num texto publicado em 1989, sobre Leonardo Coimbra
e Antero de Quental, que a amabilidade do Professor Doutor Francisco da
Gama Caeiro fez publicar na Revista Portuguesa de Filosofia, ja supunha a
importancia do «Ensaio...» para a avaliagdo do pensamento filoséfico de
Antero®. Mas sem dudvida que Joel Serrdo, pela craveira de anterianista
que lhe reconheco, tem, neste contexto, uma importancia acrescida ao
ter conferido ao «Ensaio...» um papel crucial na economia da filosofia
anteriana, ja que se interessou por uma investiga¢ao que nunca tinha sido
feita, a de colocar o «Ensaio», ainda em termos de possivel datacdo, e até
de organizagao estrutural das suas folhas, no lugar em que ¢ suscetivel de
estar na obra anteriana®, intentando saber se é anterior ou contemporaneo
das «Tendéncias...».

Outro ponto interessante esta no manuseamento dos ciclos poéticos
de Antero, como surgem na edi¢ao dos sonetos organizada e publicada
por Oliveira Martins?. Ainda que Joaquim de Carvalho nédo se renda a
ingenuidade de ter por certa a cronologia martiniana dos sonetos, de que a
critica revela a ficcionalidade literdria da (auto)biografia do Poeta, e ainda
tendo recurso as cartas conhecidas de Antero e das datagoes de José Bruno
Carreiro®, a leitura do seu ensaio sobre a «Evolucao Espiritual de Antero» a
esta distancia (sessenta e seis anos decorridos) impde a comparagdo das suas
asser¢oes de biografia por ciclos com a posterior investigacdo da cronologia
dos sonetos feita apds a sua morte. Referimo-nos a cronologia fixada por

23 0 texto foi incluido com outro em continuidade em Manuel Candido Pimentel, Antero
de Quental: Uma filosofia do paradoxo: Ensaios, Ponta Delgada, Instituto Cultural de Ponta
Delgada, 1993.

26 para uma apreciagdo da questdo, cf. Joel Serrao, Estudos sobre Antero, organizagao de
Antonio Braz Teixeira e Manuel Candido Pimentel, Lisboa, MIL, 2021.

27 Os Sonetos Completos de Antero de Quental, publicados por J. P. Oliveira Martins, Porto,
Livraria Portuense de Lopes & C.2 Editores, 1886.

28 Referimo-nos a obra que continua a ser impar para o conhecimento de Antero: José
Bruno Carreiro, Antero de Quental: Subsidios para a sua biografia, 2 vols., Ponta Delgada,
Instituto Cultural de Ponta Delgada, 19812
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Ruy Galvao de Carvalho e publicada em 1985 numa obra de que eu e Lucia
Costa Melo fomos editores. Editada pela Editorial Ilha Nova, que fundamos
em Vila Franca do Campo e que fazia parte das atribui¢oes culturais da Ca-
mara Municipal, ao tempo dirigida por Anténio Daniel de Carvalho Melo
(1976-1985) e depois por José Estévao Pacheco de Melo (1985-1997), a obra
tem por titulo Antero de Quental: Novos Ensaios e o capitulo «Ordenacdo
cronoldgica dos “Sonetos Completos” de Antero de Quental»** foi muito
reconhecido no seu valor critico e instrumental por Joel Serrdo, que dele
fez generalizado uso nas suas investigagdes.

O estudo comparativo das datacdes dos sonetos em Joaquim de
Carvalho com a cronologia de Ruy Galvao de Carvalho nao pode ser aqui
feito por exceder a natureza do presente ensaio, mas fica como sugestao aos
anterianistas interessados, que poderao rever e eventualmente confirmar os
momentos ciclicos que Carvalho projetou para a vida e a obra de Antero
de Quental. Deixo apenas a nota de que alguns dos sonetos de «Elogio da
Morte», que estdo vinculados a problematica pessimista, sdo anteriores ao
ciclo pessimista que Carvalho projeta entre 1874-1880, recuando a 1872 e
1873. Embora um destes sonetos, o «Elogio da Morte», I, de 1872, ao referir-
se ao Inconsciente, ndo contradite a ideia de que o encontro com Hartmann
se deu nesse ano, os sonetos em causa podem, no entanto, tornar fluidas as
margens dos ciclos de Joaquim de Carvalho.

Ele, foi, porém, um investigador independente e até original na for-
ma e no conteudo das suas abordagens, a ele se devendo a elucidagdo do
momento critico da presenga da filosofia do inconsciente hartmanniano ou
da inconsciéncia de Deus em Antero, um dado incontornavel no encadea-
mento histdrico das interpretagdes e da historiografia filosdfica da cultura
portuguesa.

2 Ruy Galvao de Carvalho, Antero de Quental: Novos Ensaios, Vila Franca do Campo, Edi-
torial ITha Nova, 1985.
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Capitulo VIII
Antonio Aresta
(Centro de Estudos Humanisticos da Universidade dos Agores)

SANT’ANNA DIONISIO E O TESTAMENTO FILOSOFICO
DE ANTERO DE QUENTAL

A meméria do professor Manuel Ferreira Patricio

«Os pensamentos ajuntam-se como as pedras de que se compde 0 mosaico.»
Antero de Quental, 1865

O professor José SantAnna Dionisio [1902-1991] escreveu demorada-
mente na Revista Seara Nova' sobre Antero de Quental [1842-1891], paginas
impressivas, com inusitada clareza pedagégica, profundidade especulativa
e com uma inevitavel polémica® & mistura, sobre os contornos existenciais
da sua sinceridade politica. Publica em 1946 o Testamento Filosofico de
Antero de Quental’, um livro gizado para cumprir o objectivo singular de
aproximar o leitor dos topicos essenciais do pensamento filoséfico do au-

TA titulo de exemplo: «Algumas Notas Sobre a Cultura de Antero» [N° 355, 14.09.1933; N°
357, 28.09.1933; N° 362, 02.11.1933; N° 365, 23.11.1933; N° 370, 04.01.1934]; «A Doenga
de Antero» [N° 373, 25.01.1934; N° 377, 22.02.1934]; «Do Optimismo de Antero» [N° 383,
05.04.1934]; «A Propésito da Dificuldade de Integracao das Diferentes ’Personalidades’ de
Antero» [N° 387, 03.05.1934]; «Inquiri¢do do que hd de ‘humoral’ e de ‘reflexivo’ nos So-
netos de Antero» [N° 388, 10.05.1934]; «Algumas Considera¢des ainda sobre os Sonetos
de Antero» [N° 389, 17.05.1934; N° 390, 24.05.1934]; «O Progresso Intelectual de Antero
durante os dltimos dez anos da sua vida» [N° 392, 07.06.1934; N° 394, 21.06.1934]; «O
Enigma da Morte de Antero» [N° 395, 288.06.1934]; «Tentativa de definicdo e explicagdo
do que talvez seja permitido chamar o fracasso de Antero» [N° 733, 30.08.1941; N° 734,
06.09.1941]; «Testamento Filosofico de Antero de Quental» [N° 933, 30.06.1945; N° 937,
28.07.1945]; «A Sinceridade Politica de Antero de Quental» [N° 1113, 07.05.1949; N°1114,
14.05.1949; N° 1117, 04.06.1949]: «Entremeando os seus argumentos a propodsito do caso
‘Antero, politico’ (...)» [N° 1127, 13.08.1949]. Alguns destes estudos foram reunidos em
volume: Antero. Algumas Notas sobre o seu Drama e a sua Cultura, Seara Nova, 1933; Tes-
tamento Filosdfico de Antero de Quental, Seara Nova, 1946; A Sinceridade Politica de Antero
de Quental, Imprensa Portuguesa, 1949.

2 por exemplo, com Fernando Piteira Santos e Manuel Mendes, no auge do neo-realismo
literario. Ver, por exemplo, o artigo de SantAnna Dionisio, «Positivismo e esclarecimento
positivo», Seara Nova, N° 939, 11 de Agosto de 1945, pp. 245-249.

3 publicado pela Seara Nova, na colecgdo ‘Cadernos da Seara Nova, 205 pp., ostentando na
folha de rosto a data de 1945. A sua estrutura ¢ a seguinte: esquema biografico; bibliografia
anteriana; prefacio; antologia; indice de assuntos; indice de nomes.
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tor, libertando-o também daquela aura mistica que Eca lhe criou quando
comovidamente escreveu no seu In Memoriam, sobre «um génio que era
um santo». Aproximava-se, contudo, das palavras assertivas de Leonardo
Coimbra, quando dizia que «o maximo filésofo é o santo, ou a santidade
seria uma ilusio mentirosa; ora, Antero foi um santo e um madrtir do seu
herdico, austero e infatigavel pensamento»*.

Um testamento supde um legado, grande ou pequeno, e é na ilumina-
¢do conceptual e espiritual desse legado que SantAnna Dionisio ira trabalhar
com afinco e determinagdo. Um trabalho de professor, bem entendido,
com uma enorme dimensao pedagégica e de sensibilidade cultural, que se
preocupa com a clareza das ideias e com as condi¢does modelares quanto a
sua transmissibilidade, mediacédo e recepgao.

No transito cultural e filoséfico do século XIX para o século XX,
Antero de Quental afirma-se como uma das figuras mais dramaticamente
presentes, cujo pensamento se cruza em toda a linha com as problematicas
emergentes da filosofia social e politica, da ética, da metafisica tradicional
ou do positivismo impante. O impacto das Tendéncias Gerais da Filosofia
na Segunda Metade do Século XIX, [um ensaio originalmente publicado na
‘Revista de Portugal, em Janeiro-Margo de 1890, dirigida por Eca de Quei-
roz], na literatura de ideias foi enorme. A liberdade, uma urgéncia civica,
era o pano de fundo de todas as magnas cogitagdes, sinteses reflexivas e
polémicas. Antero afirmava que o «universo aspira com efeito a liberdade,
mas s6 no espirito humano a realiza. E por isso que a histdria é especialmente
o teatro da liberdade»’.

Mas também observa imperativamente, por entre a gritaria na sala
do Casino Lisbonense, que «a nossa fatalidade ¢ a nossa historia»®. Nas
Prosas Socio-Politicas” é possivel observar a complexidade e a variedade
dos interesses culturais, filosoficos e politicos de Antero, mas também o
seu alheamento perante um certo mundo banalizado por uma dramatici-
dade estética e coreografica. Nessa onda, perguntava a Anténio Feliciano

# Publicado em Claridade, N° 3, Maio de 1929 e inserido em O Pensamento Filoséfico de
Antero de Quental, apresentagio, fixagdo do texto e notas de Paulo Samuel, Guimaraes Edi-
tores, 1991, p. 146.

3 Antero de Quental, Tendéncias Gerais da Filosofia na Segunda Metade do Século XIX. Fac-
Simile do Autdgrafo. Estudo de Joel Serrao. Leitura de Ana Maria Almeida Martins. Edi¢ao
da Fundagédo Calouste Gulbenkian, 1991, p. 104.

6 «Causas da Decadéncia dos Povos Peninsulares nos tltimos trés séculos», in Antero de
Quental, Prosas Sécio-Politicas, publicadas e apresentadas por Joel Serrao, Imprensa Nacio-
nal-Casa da Moeda, 1982, p. 294.

7 Publicadas e apresentadas por Joel Serrdo, Imprensa Nacional-Casa da Moeda, 1982.
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de Castilho, com uma insoléncia de adolescente: «<Mas, Exme. Senhor, sera
possivel pensar sem ideias? Esta é que é a grande questao»®.

Tudo indicava que sim, que era mesmo possivel. E é sob a égide dessa
matriz de liberdade e de propulsdo cognitiva que Sant’Anna Dionisio pro-
cura aclarar o caminho para o leitor, um leitor implicito e medianamente
sensibilizado para as questdes filoséficas, incitando-o a manter confianga
na razdo e no modo de interpretar os desafios culturais, sociais e politicos
colocados pela vida e onde as perguntas assumem recorrentemente um
protagonismo bem maior do que as respostas possiveis. Todos sabemos que
isso vai sempre além da maturacdo das exigéncias pedagogicas, mesmo que
adequadamente formuladas. Mas, convém recordar esta especificidade: «A
falar com rigor, Antero de Quental ndo deixou obra ou escrito algum de
reflexao metafisica a que possamos dar a designacao de testamento filoséfico.
Era, sim, esse o seu maior desejo e o maior plano intimo dos tltimos anos
da sua vida; mas as circunstancias fatais que a abreviaram ndo consentiram
a realizacao de tal proposito»’.

Esta inquieta¢do decorre de um pressuposto metodoldgico que abdica
de uma condugio directiva do espirito do leitor, permitindo a assumpg¢ao do
espanto enquanto faculdade mobilizadora dos sentidos perante a extraor-
dinaria atomizag¢ao das ideias filosoficas, num intertexto animado por uma
fecunda dimensao meditativa e com um forte investimento no compromisso
metafdrico. E a questio que se coloca é, como tornar visivel um pensamento
que persiste em pairar na incerteza das formas e na opacidade conceptual,
aparentemente oscilante entre a temporalidade e a finitude, mais apto a
responder a estimulos do que a meditar com tranquila bonomia?

SantAnna Dionisio faz a pedagogia da filosofia, continua a trilhar o
duro mas também vulneravel caminho da hermenéutica e da descoberta:

Mas se ndo existe — podera objectar-se — nenhum escrito unitario e
péstumo de envergadura, de natureza especulativa, legado por Antero
de Quental, a que deveremos chamar, entio, seu festamento filoséfico?
A antologia que a seguir se oferece procura ser uma resposta para essa
legitima pergunta. Por ela intentaremos dar do pensador o melhor das
suas meditagdes e opinides filosdficas, rebuscando-as em todos os seus
volumes de prosa, sem exclusdo dos da sua correspondéncia. Deste modo
esperamos prestar algum servi¢o, ndo s6 aqueles admiradores da inte-

8 Antero de Quental, Prosas da Epoca de Coimbra. Edigdo critica organizada por Anténio
Salgado Junior, Livraria Sa da Costa Editora, 2* edigdo, 1982, p. 293.

9 José SantAnna Dionisio, Testamento Filoséfico de Antero de Quental, Seara Nova, 1946, p.
17. O itdlico é do autor.
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ligéncia de Antero de Quental que se sentem geralmente desorientados
em presenca da massa confusa e tao desigual da edigdo integral das suas
Prosas, como aqueles que, possuindo embora o sentimento de que ele foi
um altissimo espirito, constantemente removido por grandes inquietudes
metafisicas, persistem em supor — bastante erroneamente — que as tinicas
expressoes de tais inquietudes se resumem nos seus Sonetos (Idem, op.
cit., pp. 19-20. O italico é do autor).

A legitimagao pedagdgica estava assim encontrada, mesmo sabendo
que o texto é sobretudo uma mdquina preguicosa, como ironicamente dizia
Umberto Eco. A compreensio dos problemas filosoficos parte de uma leitura
construida, com uma liturgia das palavras:

Nao ha poesia ou pagina de prosa sua, quer de natureza politica ou
literaria, quer de erudigdo ou de polémica, que ndo contenha algum
assomo de reflexdo aprofundante a exceder manifestamente o assunto
versado. Mas ha mais: a demonstra¢io da constancia especulativa do seu
espirito encontra-se em uma expressao literaria que é sempre, para quem
busca o veridico timbre dos interesses espirituais de uma personalidade, o
mais fiel dos espelhos: é na sua correspondéncia (Idem, op. cit., p. 20).

O inacabamento da filosofia reduz a interpretagao e imobiliza o senti-
do? A pergunta de Antero, nas Odes Modernas é sibilina: «Que importa que a
palavra ndo pareca poética as vestais literarias do culto da arte pela arte?»'.

A matriz grega do filosofar parece estar presente na oficina filoséfica
de Antero, consubstanciando-se mesmo na «Sua alma estruturalmente
interrogativa»''. SantAnna Dionisio nota com bastante pertinéncia que
«é forcoso, enfim, confessar que o espirito especulativo de Antero, sendo
extraordinariamente ltucido, era ao mesmo tempo constitucionalmente las-
trado do que poderemos chamar polemismo afectivo e ético tao peculiar de
todo o homem sedento de justica. Houve, enfim, em Antero, um insoltvel
compromisso, como filésofo» (Idem, op. cit., p. 27. O italico é do autor).

A leveza da arte da palavra estaria acima dos contextos geradores das
ambigdes acantonadas na Repuiblica de Platao, mas «sentia-se, na realidade,
fildsofo e profundamente o foi; mas o que ndo conseguiu fixar foi a formula
adequada ao seu temperamento e modo de ser» (Idem, op. cit., p. 27).

Perseguimos o esfor¢o de SantAnna Dionisio para apresentar o Tes-
tamento Filosofico de Antero de Quental. Ele faz notar que:

19 prosas Sécio-Politicas, Idem, p- 202. O italico é do autor.

" Testamento Filosdfico de Antero de Quental, Idem, p. 21.
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O preconceito, de raiz erudita, de que somente exerce a fungdo
especifica da Filosofia aquele que estuda e reflecte (e um pouco com a
preocupagio de tornar publico o que estudou ou percebeu), tem apenas
valor, digamos, para nds, europeus; ndo tem ja, por exemplo, sentido
para a mentalidade contemplativa e técita dos orientais. E por que ndo
tem? Porque os orientais sentem que a pessoa dotada de capacidade e
sabedoria do viver tranquilo, da convivéncia discreta e justa, tem for-
¢osamente em si, de modo implicito, uma maneira profunda de ver os
acontecimentos, os seres e dum modo geral todas as coisas (Idem, op.
cit., p. 28. O italico é do autor).

O cunho argumentativo que imprime ao contexto histérico da filo-
sofia e do filosofar, com a incisdo oriental, budista e taoista, parece situar-se
acima dos monologos egocéntricos de alguma sofistica. Ao colocar todas as
questdes ao nivel da inquietagdo primordial, SantAnna Dionisio julga:

Como certos personagens de Dostoiewski que o romancista nunca
deixa claramente entender de que é que vivem, pode bem asseverar-se
que Antero foi um homem que durante a sua vida, apenas teve estas
funcoes: a de conversar, a de traduzir em uma pequena poesia alguma
intui¢do ou experiéncia profundamente vivida, a de levantar uma vez
ou outra um protesto contra alguma injustica, a de animar, do fundo do
seu proprio desdnimo, algum amigo num momento de incerteza, a de
visitar de longe a longe alguns intimos ou receber as suas visitas, para
nesses encontros reavivar a inquietagao filosofica que neles facilmente
adormecia mas que no seu coragdo e espirito persistia sempre viva!
(Idem, op. cit., pp. 30-31).

A dimensao discursiva da actividade filosdfica esta presente em todo
0 seu esplendor argumentativo, com discursos e raciocinios, para seguir as
perplexidades de um Epicuro:

Para concluir, lancemos, enfim, a pergunta: qual serd a significagao
daligdo - para nos, portugueses, incomparavel de — Antero? Sem duvida
hd muitos aspectos a considerar nessa licdo. Ela tem muitos significados.
Mas um deles é o de mostrar que as ocupagdes mais importantes do ho-
mem se realizam sempre sob a aparéncia (tio zombada e detestada pelo
senso pratico comum) da desocupagio. Antero foi para os seus amigos
intimos o grande catalisador dos mais elevados interesses espirituais e
sé-lo-a indefinidamente para as geragdes futuras, porque o seu espirito,
sem deixar de ser activo e interventor, pugnando sempre pela justica,
se manteve asceticamente puro, e acima de tudo dado a indagagao do
sentido e razdo de viver (Idem, op. cit., p. 31. O itédlico é do autor).
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No Testamento Filoséfico de Antero de Quental, SantAnna Dionisio
apresenta este larguissimo universo conceptual e problematizador: absoluto,
arte, beleza, bem, cepticismo, ciéncia, consciéncia, contingéncia, desenvol-
vimento, deus, devir, especulagdo, espontaneidade, evolucio, experiéncia,
fenomeno, filosofia, finalidade, forca, fortuito, historia, imanéncia, liberdade,
materialismo, mecanismo, metafisica, ménadas, monismo, morte, necessida-
de, pessimismo, politica, positivismo, progresso, razao, realidade, santidade,
ser, substancia, transcendéncia e verdade. Os autores referenciados sio os
seguintes: Abelardo, Anaxagoras, Aristoteles, Marco Aurélio, Bacon, Berg-
son, Maine de Biran, Bois-Raimond, Boutroux, Giordano Bruno, Sampaio
Bruno, Campanela, Cardano, Leonardo Coimbra, Copérnico, Cournot, Vic-
tor Cousin, Nicolau de Cusa, Democrito, Descartes, Duns Scoto, Espinosa,
Fichte, Galileu, Goethe, Guyau, Haeckel, Hamelin, Hartmann, Hegel, Herder,
Humboldt, Hume, Huxley, Kant, Leibnitz, Viana de Lima, Oliveira Martins,
Parménides, Platao, Plotino, Protdgoras, Ravaisson, Reid, Renan, Schelling,
Cunha Seixas, Socrates, Strauss, Tales de Mileto, Domingos Tarroso, Telésio,
Tomas de Aquino, Torricelli, Amorim Viana, Vico, Virchow e Voltaire.

Nesta Antologia, SantAnna Dionisio abre ao leitor o lugar da filosofia
em Antero de Quental, deixando a cada um a interrogagao e a critica, com
uma postura de grande humildade. Acreditava que, «se quisermos encontrar
a filosofia do panico e da angustia teremos de sair das Escolas e ir busca-la
a certos espiritos desgarrados das literaturas: como Pascal, Dostoiewski,
Antero, Chestov... Estes sio os que escrevem com sangue»'2.

E quase sempre fora do circuito sapiencial ou profissional da filosofia
que vamos encontrar as reflexdes mais avisadas e enigmaticas®, fecundas e
contraditdrias. Noutra latitude, por exemplo, veja-se até onde vai a intui¢do
romanesca de Aquilino Ribeiro: «Para 0 homem domar o pensamento s6
havia um processo: escangalhar a corda da vida como se escangalha a corda
dum relogio»'. E nao foi este o malogrado acto final da vida de Antero?

A Antologia, concebida por SantAnna Dionisio, cumpre esse de-
signio pedagdgico de abertura ao impensado, as imperfei¢oes do humano
discurso e ao pensamento inacabado: nao retira a liberdade ao leitor, ndo
espartilha ou sectariza o modo de ler, devolvendo-nos a inquietagdo e a
finura do espirito critico. O seu valor simbolico reside nesse gesto, que é es-

12 SantAnna Dionisio, Pensamento Invertebrado, Renascenga Portuguesa, Porto, 1931, pp.
49-50.

13 Por exemplo, «A iniitil filosofia», de José Rodrigues Miguéis, in E Proibido Apontar. Re-
flexoes de um Burgués I, Editorial Estampa, 3* edigdo, 1990, pp. 125-135.

14 Aquilino Ribeiro, Volframio, Circulo de Leitores, Lisboa, 1983, p. 156.
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sencialmente um acto de cultura. O Testamento Filosofico ¢ uma obra aberta,
intrinsecamente ligada aos aspectos formativos da filosofia, proporcionando
habitos de reflexao e de critica dentro de um contexto de pluralidade, de
objectividade e de superagdo interdisciplinar. Nao colando rétulos discri-
minatorios ao pensamento filoséfico de Antero, SantAnna Dionisio, fiel a
vivificagdo da esséncia da antiga Paideia, valoriza o crescimento interior
do leitor exigindo-lhe o assomo de radicalidade que ¢ inerente a filosofia
e ao filosofar. Este trabalho intelectual respeita as convicgdes e as posigoes
pessoais, dentro dos parametros da honestidade e do rigor, permitindo que
o pensador se possa transformar num mestre, independentemente da sua
vontade. Porém, sobre os mestres, Santo Agostinho deixa esta adverténcia:
«Os homens enganam-se, chamando mestres aqueles que o ndo sao, porque
geralmente entre o tempo da locucdo e o do conhecimento nao se interpoe
nenhum intervalo; e dado que tais homens aprendem interiormente logo
depois da insinuagao de quem fala, julgam ter aprendido do exterior, por
meio daquele que insinuou»".

Nem todos podem alcandorar-se a esse patamar de exigéncia e de
gratificacdo. Antero era um pensador genuino mas nao desejava ser tomado
como um mestre de pensamento. Aspiraria a ser tomado como um mestre
da ac¢io transformadora e ousada? Dizia ele, numa carta de Vila do Conde,
de 6 de Junho de 1885, dirigida a Anténio de Azevedo de Castelo Branco:

Perguntar-me-ds o que faco numa terra onde ndo conhe¢o ninguém,
fechado numa casa erma? [...] Leio e penso — ou imagino que penso. Qui-
sera concentrar-me todo na redac¢do das minhas doutrinas filosoficas,
por me persuadir de que merecem ndo morrerem comigo. Mas por ora
ainda ndo o consegui, tal é a incapacidade de conteng¢do e método que
hd muitos anos caracteriza o meu estado. Veremos se consigo domesti-
car este sistema nervoso e fazé-lo obedecer a vontade. O que a mim me
convinha era encontrar um discipulo, pois confesso-te que preferia ser
Sdcrates a Platdo, apesar dos conhecidos inconvenientes da transmissao
socratica das ideias'®.

Pensar e gerir a ac¢ao parece ser a discreta licao pedagogica e metddica
do Testamento Filoséfico de Antero de Quental.

15 Santo Agostinho, O Mestre, Introdugao e comentdrios de Maria Leonor Xavier. Tradugdo
de Anténio Soares Pinheiro, Porto Editora, 1995, p. 98.

16 Antero de Quental, Obras Completas. Filosofia, organizagao, introdugdo e notas de Joel
Serrao, Universidade dos Agores/Editorial Comunicagao, 1991, p. 217.
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Capitulo IX
José Carlos Pereira
(CIEBA-FBAUL)

JOAO GASPAR SIMOES, INTERPRETE DE ANTERO

1. Gaspar Simoes manterd ao longo da sua carreira de critico litera-
rio uma concepg¢ao da literatura filiada na estética presencista, a qual atri-
bui, sob a égide de José Régio, a fun¢ao de realizar, no individuo, a cons-
ciéncia das aspiragoes e do destino do préprio ser humano'. Romancista,
critico assiduo e doutrinador do segundo modernismo, vérias foram as
polémicas que travou em mais de meio século de vida literdria e artistica.
Tendo acompanhado de perto o modernismo portugués (foi interlocutor
directo de Fernando Pessoa), quer através da critica quer através da dou-
trinagao, divulgou autores estrangeiros menos conhecidos em Portugal, e
contribuiu para uma maior universalidade da literatura e arte portuguesas.
Independentemente da critica literaria, que exerceu profissionalmente, a
Gaspar Simdes se deve a autoria de lucidos textos sobre alguns pintores
portugueses (Helena Vieira da Silva, Arpad Szenes, Mario Eloy, Julio, Pau-
lo Ferreira, entre outros), assumindo também como sua a missao presen-
cista de irmanar a literatura e as artes plasticas através de um principio
criador tnico. A partir da valoriza¢ao dos elementos ndo racionais que
ocorrem no processo artistico, Gaspar Simdes afirma que todos os actos
do espirito humano resultam da dialéctica do «espirito» e da «matéria»,
sendo que, constituindo a arte um fenémeno espiritual na sua esséncia,
apenas na materializacdo em obra estaremos perante um fenémeno artis-
tico. Tendo ainda sido pouco atendidas as fontes e o alcance da influéncia
de Bergson na sua obra, ¢ possivel afirmar que o fundo ingénuo que reivin-
dica para o processo artistico, e para a obra de arte, seja adunavel, na sua
interpretagao, a uma intuicao criadora. Gaspar Simoes rejeita a aplicagdo
de leis cientificas ou idedrios programaticos e ideoldgicos a obra de arte,
assumindo, no entanto, a importancia do freudismo no campo da realiza-
¢do artistica, facto que levara o proprio Fernando Pessoa a recomendar-lhe
alguma prudéncia perante o inventor da psicanilise.

2. Em manifesta afinidade com a doutrinagéo estética regiana, Gas-
par Simdes reivindica a adequagio de «fundo» e «forma» na obra de arte,

Moao Gaspar Simoes, Natureza e Fungdo da Literatura, Lisboa, Livraria Sa da Costa, 1948,
p- 105.
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para a qual, afirma, concorre necessariamente uma originalidade criadora,
conjugada com uma técnica pessoal inovadora. O critico preconiza a de-
fesa da «sinceridade» e da «originalidade» como pressupostos da perso-
nalidade artistica, e apresenta reiteradamente a sua discordincia face ao
idedrio estético de caracter realista e, em especial, a concepc¢io de natureza
preconizada por Antero. Sera este porventura um dos elementos base que
determina a oposi¢do entre as concepgdes estéticas e artisticas de ambos
os autores, pese embora o reconhecimento da «sinceridade» na obra de
Antero, reconhecida por Simdes, o que o leva a valorizar particularmente
a poesia contida nos Sonetos, a «autobiografia de uma alma», como o pré-
prio Antero os definira; ou seja, sera justamente pela facto dos Sonetos ma-
nifestarem essa confissdo de alma que Simbes — sob a influéncia de uma
interpretagdo ndo raras vezes psicologista, e de tendéncia «puramente lite-
raria» da obra de arte —, os coloca no cume da produgdo poética anteria-
na’. E esta manifestacio profunda e psiquica de um eu que, embora utilize
a estilistica classica do soneto, revela, até certo ponto, uma personalidade
literaria segundo Simdes, a mesma personalidade que considera excessiva-
mente contaminada pela filosofia, pela moral e pelo socialismo, reflectida
na restante obra de Antero, particularmente na sua «poesia programatica»,
como ¢é o caso das Odes Modernas; nesta obra obra vé predominar esse
valor social, filoséfico e politico sobre uma comunicante sinceridade indi-
vidual, deficientemente convertida, de um ponto de vista literario, em obra
de arte, juizo que diverge do que Antero entende por verdadeira «sinceri-
dade» poética e politica’. E também baseado neste critério que reitera as
balizas da obra poética anteriana, obra que, no seu juizo, jamais se libertara
de uma «despondency moral» — utilizando aqui Simdes a expressdo de
um célebre soneto de Antero — a mesma que caracterizou o seu caracter;
assim, de um lado, e na primeira fase, Raios de Extinta Luz e as Primaveras
Romdnticas, de outro, e numa segunda fase, as Odes Modernas e os Sonetos
Completos, mesmo se nestes, relembra Simdes, recupera Antero composi-
¢Oes poéticas coetaneas das obras anteriores.

No ensaio que dedica a denominada Geragao de 70, designagéo po-
lémica que a histéria da literatura e das ideias em Portugal acabou por

2 Jodo Gaspar Simées. A Geragdo de 70. Alguns tépicos para a sua historia. Lisboa: Editorial
Inquérito, S./ d. p. 15.

3 Em defesa da sinceridade de Antero contra a acusagao nas paginas da Seara Nova da
sua insinceridade politica, cf. Sant”Anna Dionisio, A Sinceridade Politica de Antero, Porto,
1949, pp. 12 ss..
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canonizar, o critico presencista passa em revista a polémica Bom Senso e
Bom Gosto, iniciada em 1865, balizando as posicdes de um lado e de ou-
tro, assim como os seus interlocutores, de que destaca o importante papel
de Camilo e Ramalho na tentativa de delimitar os idearios estéticos em
confronto, a saber, ultra-romantismo e realismo e o naturalismo. Se Ca-
milo assina o texto Vaidades Irritadas e Irritantes, Ramalho procura fazer
um balango da literatura sua contemporénea com o texto A Literatura de
Hoje. Situados ambos, Camilo e Ramalho, inicialmente no lado oposto ao
de Antero, o segundo autor havera de rever a sua posi¢do posteriormente,
arregimentando-se programaticamente aos Vencidos da Vida, colhendo,
da parte de Simdes, simpatia pela vinculagdo da obra de arte ao processo
artistico e ndo a sua finalidade.

Na sempre ambigua delimitacao desses idearios, dado o facto da
obra de arte, na sua temporalidade, formalidade e substancia, escapar a ca-
tegorizagdes estanques e a uma periodizagdo exacta imposta muitas vezes
pela historiografia, Gaspar Simées dialoga com Alberto Ferreira, autor de
Perspectiva do Romantismo Portugués, tendo em vista a existéncia de trés
tendéncias romanticas, embora se distancie do autor de Didrio de Edipo,
visto considerar o seu estudo maijoritariamente centrado numa visao socio-
légica, e ndo propriamente estética... Ao defender uma estética de caracter
«romantico» — estética que influenciou as primicias literarias de Antero —
por oposi¢do ao «convencionalismo» (sublinhado do autor) de que reputa
a estética «classica» (a mesma que Antero rejeita), Simoes entendera por
romantismo «o meio de nos revelarmos pela arte sinceramente», por oposi-
¢do arigidez canonica e formal ligada a realizacao da obra adentro o classi-
cismo, ou, em reiterada alusdo a doutrinacao de Régio, valoriza o triunfo do
«humorismo» sobre a «retdrica». Sera através da dicotomia romantismo/
classicismo, em alternativa a dicotomia modernismo/ classicismo, preconi-
zada por Régio, que o autor de Eloi perspectivard historicamente a literatura
portuguesa do século XIX (e do século XX), a partir maioritariamente do
estudo do romantismo, do realismo e do simbolismo.

3. E em artigo de folego, saido na Presenga, que Gaspar Simdes dis-
tingue a estética do segundo modernismo da tradi¢ao realista e natura-
lista que perdurava em Portugal. O ensaista defende que o ser humano
na sua autonomia, personalidade, esfera intima e individual, constitui o
principio e o fim da literatura e de todas as artes, saindo reforgada esta po-
si¢ao, segundo Gaspar Simdes, pelas descobertas acerca do inconsciente,
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que novas aportacdes trouxeram ao campo artistico, sobretudo no que diz
respeito ao conhecimento de dimensdes até ai pouco exploradas, quer ao
nivel das «nevroses» quer ao nivel da propria «dissociagdo das sensagdes e
da sua combinagdo em gamas subtilissimas»*.

Simoes reitera que a «regido mais profunda, inocente e virgem de
cada homem» constitui o aval da literatura e da arte, conjugando, em si-
multineo, a sua personalidade, que se afirma desse modo, com a necessa-
ria universalidade da obra de arte que naquela radica; Simoes defende que,
ao contrario das obras desprovidas de originalidade - e que por essa razao
se tornam fendmenos colectivos que qualquer leitor ou observador incor-
pora impessoalmente e «automaticamente» (sublinhado do autor), con-
vertendo-se em «manifestacdes colectivas» —, apenas se tornam universais
as obras que, pela sua matriz originalissima, renovadamente despertam
novas sensagoes e novos sentidos pois, enquanto obras, jamais se separam
da sua «matriz criadora», ja que é nesse «poder natural de continuo renas-
cimento, nessa mocidade insuperavel, que reside a virtude universalista
das almas individuais» (ibid., p. 2).

O processo artistico surge, assim, para Gaspar Simdes como um
processo de deformagédo da realidade, residindo na «deformagao» o prin-
cipio genético de toda a arte. Segundo Simdes, a natureza exterior consti-
tui, enquanto realidade, um «principio inactivo em arte», uma «aparéncia
passiva», pois que, invocando Bergson, afirma que a unica realidade para
o artista advém da intui¢do, ou seja, do contacto directo do espirito com
a matéria, a partir do afastamento do véu que se interpde sempre entre o
sujeito e o real. O processo de «deformagao» que advoga assenta, deste
modo, na negagdo da aparéncia das coisas, pois que a «verdadeira reali-
dade» (sublinhado nosso) esta para além do véu sob o qual se mantém
obscurecidas, isto apesar da propria natureza possuir os seus proprios «ca-
prichos estéticos»: «deformar serd, pois, romper-se o equilibrio com que
as coisas se nos exibem na natureza, de molde a tornar-se eternamente di-
namico o que a materialidade da arte haveria fatalmente de tornar eterna-
mente estatico»’. Neste sentido, Gaspar Simdes sublinhara ja que «a beleza
nao é objectiva nem estatica, sendo, simplesmente, subjectiva e dindmica»
(ibid., p. 289). Situado na doutrina estética de feicao individual, psiquica

*Jodo Gaspar Simoes, «Individualismo e Universalismo», Presenga: Folha de Arte e Critica,
Ne 4, Coimbra, 8 de Maio de 1927, p. 1.

5 Jodo Gaspar Simdes, Novos Temas: Ensaios de Literatura e Estética. Lisboa: Editorial In-
quérito, 1938, p. 325.
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e expressiva do presencismo, principios sobre os quais assentam a criacdo
artistica e necessariamente a critica de arte, afirma Simdes que a «beleza é
expressao; a expressao o afloramento na matéria de um desejo, de uma dor,
de um pressentimento» (ibid.). Exprimir, afirmara uma vez mais o autor
de Eloi, é «romper o equilibrio dos elementos da natureza, apresentando-
-0s como tendo ultrapassado o limite normal da expressao no mundo dos
fendmenos» (ibid., p. 324).

Tendo sido Antero o farol tanto da Geragao de 70, como da ac¢do
do Cendculo, como Simdes relembra, a ele se deve também a tentativa de
estabelecer o atribulado e nao concluido Programa para os Trabalhos da
Geragdo Nova, onde procura expor o seu pensamento social, politico, mo-
ral e filoséfico, base da sua intervengdo na sociedade portuguesa, em que a
revolugao surgia a seus olhos como «o Cristianismo do mundo moderno»,
como deixou expresso em As Causas da Decadéncia dos Povos Peninsula-
res. Ora, na sequéncia do processo artistico advogado por Simdes como
processo de «deformacdo da realidade», Antero é visto pelo critico como
um «filésofo imaturo» cuja poesia lhe aparece ndo tanto como vocagao
mas como «ultimo recurso», nela acusando uma ambiguidade que com-
para, nas letras e cultura portuguesas, as obras de D. Francisco Manuel de
Melo e José Anastacio da Cunha. Néo é este 0 momento para a avaliagdo
de tal juizo, cumpre, por agora, afirmar que o que Simdes mais admira
em Antero, esse «revolucionario mistico», como o proprio se confessa em
carta a Oliveira Martins, € a sua «filosofia literaria», ja que, ao considerar
ndo ser a poesia a sua «forma de expressdo inata», encontra no seu pen-
samento a base de uma acgdo sdcio-politica, esta, sim, a verdadeira voca-
¢do de Antero, mesmo se ndo a realizou na plenitude®. Quanto a prosa e
aos ensaios, inclusive as Tendéncias Gerais da Filosofia na Segunda Metade
do Século XIX, nelas vé Simdes uma falta de sistematicidade e coeréncia,
socorrendo-se do «pampsiquismo optimista», com que Carolina Michaélis
caracterizou a obra do poeta-filésofo acoriano no seu In Memoriam, para
afirmar que a prosa seria o seu dom natural, fazendo justiga ao rigor com
que Antero utilizava a lingua portuguesa para a tradugao logica das suas
ideias, deixando escola para o futuro; porém, sublinha Simdes, também
esta acabou por malograr-se, seja pela doenga progressiva seja pela falta
de tempo para uma mais demorada meditacio (que o proprio Antero con-
fessa na célebre carta a W. Storck), que os escritos de «ocasidao» nao possi-
bilitavam, mas também em parte, e a luz da doutrina estética presencista,

®Jodo Gaspar Simoes, Antero de Quental. Lisboa, Editorial Presenca, 1962, p. 9.
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devido ao seu «errado critério estético», ou seja, devido ao seu «lirismo
intelectual e estilistico».

4. Na apologia que Simdes faz do idedrio estético da Presen¢a, nao
deixa de colocar a obra de Antero como precursora de um processo de
desenvolvimento da critica literaria em Portugal, de que a obra critica de
Moniz Barreto, sob a influéncia H. Tayne, é um dos expoentes elevados,
abrindo caminho a cisdo que se d4 no Saudosismo no seio da revista A
Aguia, cisdo essa que serd determinante para a constitui¢do da simonina
genealogia do primeiro e segundo modernismos, ponto de chegada do re-
ferido processo, chao fértil da arte e...do pensamento em Portugal, como
afirma (ibid., pp. 126-127).

A luz dos critérios que o préprio Régio estabelece para a «expressio
artistica» — («inteng¢do profunda e jogo, imitagdo aparente e transfigura-
¢do real»), que distingue da «expressdo vital» (nao suficiente, em si, para
atingir a «expressao artistica») e da «expressao mistica» (situada para além
da arte), e mesmo se esta ultima, numa original relagio com o sagrado,
fosse expressa nas suas confissdes mais intimas, e transformada literaria
e dramaturgicamente na sua obra (leia-se o poema Redengdo), isto é, ar-
tisticamente, segundo a estética presencista —, Simoes recusa-se a ver as
ideias de Bem e de Liberdade Moral, tal como o Ideal e fundo religioso,
que Antero colocava como principios da sua obra poética e em prosa, in-
suficientemente tratadas, segundo o juizo do critico, de um ponto de vista
literario.

Em oposigao a estética presencista, para Antero s6 a «verdade» re-
lacionada com a «espontaneidade pessoal» pode constituir a base de uma
auténtica estética; na «verdade», se congragam «sentimento» e «ideia», os
dois elementos que diao corpo ao seu conceito de natureza, a mesma que
apenas espontaneamente se expressa na obra de arte, a mesma que consti-
tui a faculdade criadora do artista, sendo que é a propria verdade, comum
a todos os homens, que permite tanger no leitor o sentimento que o poeta
colocou na obra.

Conhecida a amizade de Régio com José Marinho, mas também a
reserva que a inteligibilidade filoséfica da obra de arte levanta para o autor
de Benilde ou a Virgem Mde — e conhecida também a confissdao de que
Anténio Sérgio fora um dos seus mestres —, oferece-nos cogitar se, apesar
da dimensao filosdfica da obra de Régio, nao perfilha ainda Simdes essa
mesma reserva, ndo apenas em fun¢do da valorizacdo dos aspectos nao
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racionais da obra de arte (facto que, alids, originara a sua grande polémica
com Anténio Sérgio), mas também devido ao que reconhece ser a inabili-
dade de Antero para colocar estilisticamente em obra poética, e mesmo na
prosa, esse «fundo riquissimo» de ideias que lhe reconhece. Na verdade,
¢ justamente o sacrificio da «espontaneidade» a «estilistica» que Antero
recusa, como asseverou em carta a Azevedo Castelo Branco (aquilo de que
Simdes o acusa), assumindo mesmo o autor dos Sonetos que a espontanei-
dade é um elemento estilistico de valia superior. Serd porventura por via
desse «fundo riquissimo», colhido nas leituras de Hegel, por via de auto-
res franceses, e de Proudhon, que Simdes vé malograr-se o poeta Antero,
transformado progressivamente em «filésofo ambiguo» (ibid., p. 28).

Na compulsacdo das ideias estéticas de Gaspar Simoes, lastro da
critica literdria que empreendeu da obra de Antero, e as deste ultimo, é
possivel afirmar que a verdade e a sinceridade pessoais do poeta, ou do
artista, sdo, para ambos, a base da universalidade comunicante da obra de
arte; porém, se o processo de deformacio da realidade se constitui para Si-
moes o verdadeiro processo artistico, do qual resulta a obra de arte, Antero
vera na verdade pessoal do poeta o humus de que brota turvo e informe
o sentimento, sendo neste sentido que, para Antero, ser verdadeiro é ser
natural; por outro lado, é através da palavra, enquanto «forma», que «sen-
timento» e «ideia» se adequam, ocorrendo grave traicdo quando a palavra
¢ infiel ao pensamento; ora, parece-nos, ¢ esta «infidelidade», estilistica,
expressiva e voluntariamente criativa (a que chama de literatura), e que ne-
cessariamente deforma a apreensdo fenoménica da realidade, que Simdes
professa como base da criacéo literdria, opondo-se aqui radicalmente ao
pensamento de Antero e, por consequéncia, a sua produgio poética. Se as
almas se comunicam através da poesia, nascida da verdade pessoal do poe-
ta — fundo comunicante que partilha com a humanidade —, como afirma
Antero, a inteligibilidade requerida pela obra de arte, legitimada e explici-
tada pela filosofia, confirma a primeira lei da estética, a saber, a verdade.
Sera justamente o que Simdes considera ser «a raciocinagdo (...) da sua
emocionalidade» o maior entrave a afirmacio plena da vocacao filosofica
de Antero, que apenas nos Sonetos fora amenizada, mesmo se nestes «as
concepgoes filosoficas, as inquirigdes metafisicas, as interpola¢des ideo-
légicas pesavam mais propriamente que a musicalidade e a estesia lirica»
(ibid., pp. 11 e 79). Por outro lado, a poesia como «a voz da propria Revolu-
¢d0, o fim do Cristianismo e o principio da Justica», que Antero proclama,
cauciona, segundo Gaspar Simoes, a referida ambiguidade do poeta, tra-
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duzida numa relagdo «confusa» entre atitudes literarias e atitudes morais,
entre a ideia e a experiéncia real (ibid., pp. 30-31 e pp. 40-41). Ora, em
1883, em carta a Santos Valente, Antero criticara severamente a realidade,
ou pelo menos uma certa realidade, miseravel, transitoria e absurda, a qual
opde o «invisivel» e o «<insondével», no limite, a «Liberdade como finalida-
de do Universo», desiderato que levara Simdes a encontrar no que apelida
de «solu¢do mistico-metafisica, ou metafisico-moral», buscada pelo po-
eta para os problemas da existéncia humana, tdo somente a solugdo para
as contradigoes intelectuais, morais e artisticas da sua prépria vida. Ao
opor lirismo puro, ou psicoldgico, a lirismo intelectual, ou lirismo de es-
tilo, como lembra Samuel Dimas, no segundo incluira Antero de Quental,
constituindo essa distingdo uma das matrizes da critica literaria que exer-
ceu ao longo de quase cinquenta anos’. Na verdade, ¢ a partir do que consi-
dera ser «a ideia anteposta ao sentimento» no processo artistico de Antero
que Gaspar Simdes distingue o vate do Acores de dois outros poetas em
cuja obra sentimento e inteligéncia (ou ideia) também se articulam, Ca-
moes e Pessoa. Enquanto que no primeiro se da uma translagdo literaria do
sentimento para a ideia, em Pessoa o sentimento surge ja congragado com
a inteligéncia, isto é, o sentimento é ja pensamento, nao existindo qualquer
hiato entre eles, ao contrario de Antero, em cuja poesia, para Simdes, se da
uma penetra¢ao da inteligéncia na alma®. Se nao ha duvida de que a critica
simonina a obra de Antero nido deixa de se articular profundamente com
a biografia do poeta, e mesmo fazendo justi¢a ao conhecimento da obra e
das suas ideias filosoficas, sera de aquilatar, em juizo que aqui ndo cabera
fazer por agora, da sua «desilusdao»’ perante a sua pessoa e a sua obra, e,
em simultineo, avaliar a preferéncia pelas obras de Jodo de Deus, Eca de
Queiroz e Fernando Pessoa (a quem dedica longas biografias), no ambito
mais vasto da critica literaria presencista, de que o autor de Liberdade do
Espirito foi plumitivo assiduo.
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Capitulo X
Maria do Céu Fraga
(Universidade dos Agores. Centro de Estudos Humanisticos da UAc. Centro de
Literatura da UC.)

RUY GALVAO DE CARVALHO, INTERPRETE DA POESIA LIRICA
DE ANTERO DE QUENTAL

Compreender a interpretacao de um autor feita por outro implica
necessariamente perspectivar também a figura do intérprete, compreender
a sua situacdo e o seu mundo.

Quem 1¢ a analise e os comentarios de Ruy Galvao de Carvalho a
vida e obra de Antero de Quental, quem pensa na interpretacdo que delas
fez, encontra nesses estudos uma coeréncia que espelha bem as exigéncias
éticas que o proprio ensaista fazia a vida. Falar de Ruy Galvao como intér-
prete implica também pensar nos ideais deste outro micaelense que elegeu
Antero como figura central dos seu estudo e interesses intelectuais.

De uma forma breve, digamos apenas que nasceu em Rabo de Peixe
a 3 de Novembro de 1903, vindo a falecer em Ponta Delgada, a 29 de Abril
de 1991. Quase a completar 19 anos, partiu para Lisboa, vindo a ingressar
em Direito; no entanto, sem se conseguir integrar no ambiente estudantil e
na vida da capital, poucos meses depois segue para Coimbra. A, de facto,
encontra o acolhimento que favorece a sua adaptagdo e corresponde as
suas inclina¢des, que ao fim de dois anos conclui nio se situarem no cam-
po das leis: «desistimos desse curso para sempre, continuando entio os
nossos estudos na Faculdade de Letras, visto as nossas preocupagdes per-
manentes serem literarias e filoséficas», segundo testemunho apresentado
por Brandao da Luz (2022, p. 320). Terminou a licenciatura em Ciéncias
Filosoficas em 1929, e, especializando-se em Psicologia, optou pela do-
céncia no ensino liceal. Leccionou em Coimbra e em Lisboa, vindo depois
a fixar-se em Ponta Delgada, onde durante décadas marcou geragoes de
estudantes do Liceu e da Escola do Magistério Primario.

Aqui, desenvolveu uma actividade cultural importante. Manteve la-
cos epistolares com professores e outros correspondentes conhecidos no
mundo das letras, e continuou a publicar em revistas do continente. Ao
mesmo tempo, na imprensa escrita e na radio procedeu a um trabalho
de expansao cultural que lhe granjeou o respeito dos seus concidadaos.
Muitos destes escritos encontram-se recolhidos em livros, mas muitos sdao
os que permanecem ainda hoje inéditos, alguns prontos para a impressao,
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manuscritos numa caligrafia clara mesmo quando ja denuncia o cansago,
e metodicamente organizados no espolio do autor, pertenca da Biblioteca
Publica e Arquivo Regional de Ponta Delgada.

Diversos foram os campos que ocuparam os estudos de Ruy Galvao
de Carvalho: filosofia, poesia, literatura agoriana, regionalismo. Mas neles
ndo se distinguem preocupagdes diferentes ou um conhecimento seccio-
nado, tipos de sensibilidade mais ou menos visiveis em cada uma dessas
areas. Com efeito, seja como ensaista, seja como poeta, a sua obra apresen-
ta uma perspectiva sobre o mundo e do homem que é constante, e se revela
com firmeza e convicgao (e que, como Gustavo de Fraga e Brandao da Luz,
estamos em crer que se projectam muitas vezes na sua interpretagdo de
Antero de Quental?).

Desde logo, Ruy Galvao aparece como um homem profundamen-
te marcado pelo sentir da sua propria geracao, daquela época de «fim do
mundo», para utilizarmos uma expressao sua: é o jovem universitario que
viveu intensamente Coimbra sob a influéncia da cultura francesa do pds-
-guerra, que tem consciéncia de ter entrado numa nova era, numa época
de interrogacdo e incerteza. Sem excessiva nostalgia, vé desaparecida a se-
guranga e a estabilidade de um mundo anterior ao abalo apocaliptico da
guerra, da Grande Guerra que veio mostrar como era instavel o equilibrio
da civilizagdo ocidental, e frageis e ilusdrios tanto o poder colectivo como
a tranquilidade individual.

Ruy Galvao luta com ardor contra os sentimentos de dissolugdo da
personalidade individual e de decadéncia nacional que foi observando ao
longo de varias geragoes, e contrapde-lhes, por influéncia decisiva de An-
tonio Sardinha, o orgulho da identidade nacional e o idealismo moral. E
ele proprio que, ainda jovem, em conferéncia sobre Antonio Sardinha e o
amor cristdo nao hesitard em o afirmar seu «guia intelectual no campo das
ideias politicas», ao dizer que foi com ele que aprendeu «a amar melhor e
mais conscientemente o passado e a boa e clara terra de Portugal» - e se
recordarmos a interpreta¢ao que Antdnio Sardinha faz de Antero?, torna-
-se evidente que nela se encontra a raiz do sentido da Revolucido moral que
ambos os intérpretes preconizam.

!'Sdo fundamentais para a compreensdo de Ruy Galvao de Carvalho tanto a apresentagao
que dele fez Gustavo de Fraga (1980) por ocasido da homenagem que lhe foi prestada pela
sua terra natal, Rabo de Peixe, como a analise de Brandao da Luz (2022).

2 Anténio Sardinha dedica a Antero dois estudos: «O verdadeiro Antero» e «A dor de An-
tero», o primeiro publicado em Ao Principio era o Verbo e o segundo no livro péstumo Ao
Ritmo da Ampulheta.
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Ao mesmo tempo, a formagao filoséfica de Ruy Galvao de Carvalho
e uma atitude, esponténea e cultivada, de permanente indaga¢ao permi-
tem-lhe perceber o mundo na sua unidade, e tomad-la como ideal a atingir
- ou, a0 menos, a ansiar —, num movimento de constante inquietude.

A arte d4 o sentido de elevagdo moral e filoséfica que aprendeu, ain-
da jovem, no convivio conimbricense com a obra de pensadores e escrito-
res majores como Sardinha ou Pascoaes, ou com colegas como Bernardo
de Vasconcelos, o beneditino cujo processo de beatificagdo estd em curso
e que, nos seus anos de Coimbra, impulsionou a ac¢do do movimento de
renovacao catdlica. Com eles, Galvao de Carvalho aprendeu que a poesia
e a mistica se encontram irmanadas, certeza essa que o levara a valorizar,
sobretudo a partir dos anos 80, o papel da arte em Antero, poeta da Vida,
e a relacionar a musica com a poesia anteriana.

Supomos que, quando analisada a interpretagdo exposta por Ruy
Galvao acerca de Antero, a cronologia dos seus escritos nao assume par-
ticular relevancia, apenas acompanha uma admiragdo crescente. Ha, de
facto, posigdes que se vao definindo com maior clareza, ha temas novos
que a propria sociedade vai impondo ao ensaista, mas ha sobretudo a
permanéncia das traves-mestras do seu entendimento de Antero, por um
lado, e por outro, a confirmac¢ido da mundividéncia do seu intérprete, que
vai acentuando cada vez mais a ideia de ser a vida afectiva aquela que da
sentido — na dupla acepgdo de significado e direcgdo - a vida no seu todo.
Introduz, certamente, pequenas alteracdes quando republica alguns dos
seus ensaios, mas nota-se sobretudo um processo que o leva a desenvolver
noutro texto as ideias dos anteriores sem que possa dizer que a opinido se
alterou: desdobram-se, sdo explicadas com mais desenvolvimento, para se
afirmarem com maior convicgéo.

Além de publicar em algumas revistas universitarias e culturais do
continente, Ruy Galvao de Carvalho procurou difundir as suas ideias atra-
vés da imprensa: palestras culturais no Emissor Regional, artigos na im-
prensa local. A natureza destes escritos, a que se exige brevidade e viveza,
estara talvez na base de uma exposi¢do que por vezes se desejaria ver de-
senvolvida e argumentada com mais pormenor.

Pode dizer-se que um estudo como a tentativa de ordenagdo cro-
nolégica dos sonetos, decerto sugerido por tentativa analoga de Joaquim
de Carvalho, seu proclamado mestre, mostra um rigor analitico que ra-
ramente aparece noutros estudos, em que Ruy Galvao se deixa dominar
por uma exposi¢do de acentuado cunho impressionista, mau grado as
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muitas citagdes eruditas a que recorre para apoio das suas ideias (vejam-
-se, por exemplo, nos estudos reunidos em 1980 em Antero e a Musica, a
aproximagdo de alguns trechos de Beethoven e poemas de Antero, ou, no
campo literdrio, as ligagoes sugeridas entre Antero, Camoes e Bocage, que
estabelece apoiado em fina intui¢do, mas sem explicitar os motivos que as
justificariam).

Foi ainda como estudante em Coimbra que Ruy Galvao de Carvalho
iniciou o estudo da obra de Antero e o seu longo convivio com o poeta dos
Sonetos. E de facto, a palavra conviver parece-nos ser o termo certo para
definir a relagdo que manterd ao longo de décadas com o poeta maior da
sua terra. Ruy Galvao de Carvalho é guiado pela tentativa de conhecer e
apresentar aos conterraneos um poeta vivo (Antero vivo é precisamente o
titulo que escolhe para um livro seu’), um poeta que expde as suas davidas
e permite a cada leitor rever-se na inquietude despoletada em cada poema.

Numa época em que a critica literaria seguia muitas vezes o cami-
nho de uma leitura biografista primaria, a interpretacao de Ruy Galvao
de Carvalho tem o mérito de insistir no caracter subjectivo da realidade
evocada na poesia de Antero, sublinhando o carécter filoséfico da interio-
rizagdo sofrida pelo mundo exterior. A duvida resulta da analise do mundo
e do proprio sujeito, levando o poeta a preocupar-se intelectualmente com
a defini¢ao da sua prdpria natureza e finalidade. Na perspectiva de Ruy
Galvao, a duvida assim concebida torna-se uma dor de natureza metafisi-
ca, filosdfica, e, portanto, instrumento que leva necessariamente o homem
a busca esperancosa da Verdade.

A busca da Verdade fascina Galvao de Carvalho, que descobre em
Antero, como em si prdprio, a presa constante da inquietude (termo que,
note-se tem uma conotagéo filosofica que ja inquietagao, conceito preso ao
dominio da psicologia, ndo tem*), num percurso coeso e coerente, marca-
do pela honestidade pessoal, intelectual e civica.

Antero foi alvo da sua tese de licenciatura, que, refundida, veio a ser
publicada pela revista Ocidente sob o titulo Antero de Quental e a Mulher.
Ensaio Breve de Interpretagdo Psicoldgico-Literdria. Ja entdo, com a chan-
cela da Imprensa da Universidade de Coimbra, publicara um volume de
ensaios, Trés Ensaios sobre Antero de Quental (1933).

3 Editado pela primeira vez em 1950, este livro constitui uma recolha de ensaios anterianos
que serdo retomados mais tarde.

4 Ruy Galvao procurou definir os contornos da inquietude, que conscientemente escolheu
como guia na sua interpretagdo do mundo e da vida, ja em 1934, numa conferéncia que
intitulou Reflexdes sobre a Inquietude Contempordnea e apresentou na Associagdo Catolica
de Ponta Delgada, publicando-a no mesmo ano.
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A ideia central da tese resume-a o proprio Galvao de Carvalho que
rejeita o caracter puramente filosofico, impessoal e abstracto da poesia an-
teriana contrapondo-lhe: «Antero amou, conheceu os segredos do amor,
e por causa dele muito sofreu». Como aponta Brandéo da Luz em estudo
recente (2022), Ruy Galvao, seguindo a presenca da mulher (ou das mu-
lheres) na poesia e na correspondéncia do poeta, mostrava «uma acentua-
da tonalidade afetiva [da personalidade de Antero], que niao deixou de se
refletir, nomeadamente em varias cartas, na forma como ligou o coragio,
como sede do sentimento, a origem de todo pensamento filosofico».

E a primeira tentativa de mostrar um «Antero de Carne e Osso»°,
expressdo que adopta para caracterizar um prop6sito que acompanhard a
sua interpreta¢do, sem em nada diminuir a procura da universalidade do
Poeta e os tracos propriamente estéticos da sua obra.

Quando participou no I Congresso de Filosofia promovido pela Uni-
versidade Catolica, Galvao de Carvalho apresentou um estudo que figurara
nas actas respectivas, de 1955, sob o titulo: «Contribuicao dos Acores para
a historia da filosofia portuguesa». Constitui um trabalho relativamente
extenso, em que Ruy Galvao abrange o arco temporal que parte de Gaspar
Frutuoso e vai até aos dias em que estd a compor o estudo. A determinada
altura, para explicar o sentido que vai tomando o catalogo apresentado,
procura definir tragos comuns aos homens de cultura filoséfica e teoldgica
das ilhas, caracteristicas que permitam ver um fundo de unido entre os
vultos que aponta. Torna entdo sensivel a comunhéo que existe entre o
filésofo e o poeta, unidos pelo desejo comum de compreender o mundo e
o lugar do homem. Ao mesmo tempo, acrescenta (p. 18):

Dotado de extraordindria capacidade assimiladora e criadora, o
acoriano, que ¢ intelectual, sente-se atraido, de preferéncia, para temas
metafisicos; e mesmo quando é poeta procura, em geral, infundir nos
seus poemas um sentido transcendente, estabelecendo-se paralelamen-
te entre ele e a natureza, intimo e humano convivio, fusao de simpatia
e de familiaridade césmica. Em conclusio: o agoriano tem propenséao
para a meditagdo especulativa e para um misticismo quase panteista...

Em Antero, diz, «oraera predominante arazao, oraera o sentimento;
nunca houve entre ambos nenhum acordo completo. Dai, inevitavelmente,
o conflito, que s6 acabou com o suicidio do Poeta dos Sonetos». O suicidio
de Antero ¢, para Ruy Galvao de Carvalho, cristdo convicto, inexplicavel,

SA expressdo é, como Ruy Galvdo aponta, de Unamuno (Carvalho, 1980, pp. 27-28); na
sua dissertacdo, Ruy Galvio reagia contra as interpretacdes de Henriques Neves, de Teéfilo
Braga e de Sousa Martins, entio dominantes.
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como julga que racionalmente o seria para o proprio Antero, a quem da
a classificagdo de «convertido», perspectivando-o, de acordo com a con-
ceptualizagdo e a terminologia de Anténio Sardinha, como um regressa-
do as origens, as tradi¢oes e as crengas da juventude. Por isso, classificara
como «um curto-circuito cérebro-psiquico» essa decisdo final (Carvalho,
1980, p. 13 de «Memorial anteriano»), insistindo em que, embora a sua
interpretagao cultural de Cristo nao fosse ortodoxa, a inquietude religiosa
de Antero, genuinamente cristao, o levava a consideragdo e ao confronto
constantes de Deus e Cristo.

Ruy Galvao de Carvalho insiste no caracter especulativo desta poe-
sia, que reencontra nas Prosas. No entanto, a sua interpretagdo de Antero
coloca-se sobretudo no campo da literatura. Antero torna-se a alma dorida
que compreendeu que a poesia e 0 amor sio irmas, provindo a fundura e
universalidade dos seus poemas da inquietude que revelam.

Poeta também ele, a reflexdo sobre a literatura e o seu invulgar po-
der de expressar e conformar ideias atraiu-o. Numa convic¢ao que perfilha
e a que ndo seriam estranhos quer o ideario do Integralismo Lusitano e a
influéncia directa de Silva Ribeiro, quer, ja depois, de Nemésio, examina a
«alma do povo acoriano», em 1956. Exorta entdo os escritores do arquipé-
lago a constituirem uma auténtica literatura agoriana. Porque, dizia, se era
inegavel que se encontravam nas ilhas escritores incontestavelmente bons,
nao se constituira ainda um corpus que pudesse pesar na sua consideragao.
Resume ele:

em vez de escreverem imitando este ou aquele escritor nacional ou
estrangeiro, em vez de se ocuparem de temas distantes dos assuntos
insulares e imitando um estilo seco, os nossos intelectuais deveriam
dedicar-se a fazer uma literatura de significagdo acoriana.

O que seria essa «literatura acoriana»? Num primeiro momento da
explicagdo, encontram-se os elementos exteriores, as caracteristicas do am-
biente, os termos linguisticos, o pulsar da vida diaria nas ilhas, traduzido
pelo recurso a imagens e realidades que se liguem directamente aos habitos
e paisagem das ilhas®. Mas de imediato Ruy Galvao passa a caracterizar a
alma agoriana que dara significado a esses elementos, tragando um retra-

© Mais tarde, Ruy Galvao de Carvalho, ele proprio poeta, transmitira muito da sua inquie-
tude ilhoa através da figura de Abd-el-Kader, um drabe que atravessa o deserto e em quem
o leitor facilmente recupera os sentimentos tipicos de uma sensibilidade «insulada» (cf.
Fraga, 2003).
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to do «agoriano», um homem que retine em si elementos complementa-
res (quando nao contraditérios). Assim, talvez por encontrar as suas raizes
numa ferra mater, é conservador no que toca o culto da tradi¢éo e do passa-
do (e o Antero da carta autobiografica serd um «convertido»), mas, ao mes-
mo tempo, inovador no seu poder de adaptacao; contemplativo e idealista,
emotivo e solitario, é também homem de ac¢io, com o sentido do real».

Nesta caracterizagao do agoriano, enquadra-se Antero, que Ruy Gal-
vao em 1980 nao hesita em proclamar «verdadeiro protétipo do homem
acoriano» (Carvalho, 1980, p. 27). Reivindica-lhe um lugar na literatura
acoriana, sem que essa classificagdo, claro, invalide a sua integracao e des-
taque como poeta portugués. A partir dai, analisa a presenca de elementos
tipicamente agorianos em alguns poemas de autores das ilhas.

Ora «apesar de a poesia de Antero ser de um lirismo transcenden-
te, e em especial nos seus poemas filosdficos [diz em Poesia e Poetas dos
Agores, de 1957] ha contudo nele elementos fisicos agorianos». A exem-
plificar esta asser¢ao, recorda, em «Antero de Quental, homem agoriano»,
a presenca do mar e do vento, simbolos cuja significagdo universalizante
e versatil foi estudada por Bachelard; ou, mais pictoricamente, no recorte
paisagistico de um soneto como Idilio, reencontra a paisagem das Sete-
-Cidades. Lembremos apenas o inicio:

Quando nds vamos ambos, de maos dadas,
Colher nos vales lirios e boninas,

E galgamos dum folego as colinas

Dos rocios da noite inda orvalhadas;

Ou, vendo o mar das ermas cumeadas
Contemplamos as nuvens vespertinas ....

Os exemplos multiplicam-se, sempre na vontade de tornar Antero
proximo dos seus conterraneos e, a0 mesmo tempo, de neles despertar a
emulacio. Nesse sentido, e frisando sempre que a poesia anteriana é irma
do Amor, Ruy Galvao de Carvalho recolhe episddios que ilustram o carac-
ter afectivo de Antero, a sua convivialidade e o poder de atrac¢ao que pos-
suia e assim, por exemplo, conta, com alguma graga, em Antero de Quental
e a Musica, o episddio que o levou a criagao do seu ultimo poema, «Sere-
nata», conseguindo que o leitor (inicialmente, o participante num serdo
musico-literario) simpatize com o poeta.
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Préximo, mas superior, Antero de Quental torna-se o homem exem-
plar, o poeta que, porque Poeta, persegue a Verdade e é integro. A imagem de
exemplaridade ética e civica sdo constantemente apontadas; a sua actuacio e
as epistolas, e em particular a autobiografica enderecada a Wilhelm Storck,
apoiam a interpreta¢do de Ruy Galvdo. Mais do que analisar as circuns-
tancias, o intérprete analisa as atitudes, caracteriza os sentimentos e faz
sobressair a coeréncia do caracter e atitudes de Antero.

Sublinhemos, ¢ uma ideia que se manifesta logo nos seus primeiros
escritos e o acompanhard ao longo de toda a vida: e, se no inicio dos seus
estudos se apoia na opinido de outros criticos e pensadores, no «Prefa-
cio» datado de 1981 com que introduz uma antologia por si organizada
de Antero de Quental (Carvalho, 1983), ndo reprime uma nota critica a
sociedade contemporanea, aos homens que «se deixam vencer facilmente
por um prato de lentilhas». E a fechar essas paginas apresenta, como émulo
a cultivar, o Poeta a quem dedicou uma longa vida de estudo: é que nele
encontra «o homem, eminentemente superior, 0 homem moral, coerente
sempre, mesmo nas suas proprias contradi¢gdes; em suma, o homem que
soube aliar o pensamento a ac¢do, as suas ideias aos seus actos».

Com convicgao, apresenta-o como guia e exemplo, num inflamado
apelo a juventude universitaria, quando, em 1986, doou a Universidade dos
Acores a sua Anteriana, riquissimo fundo com mais de 2000 espécies que
reunia, além de documentagdo musical e iconografica relativas ao Poeta,
obras impressas, periddicos e cartas, irremediavelmente perdidos poucos
anos depois num incéndio’ —, doagdo com que procurava que se consti-
tuisse na Universidade um fundo que estimulasse na academia a érea de
estudos anterianos. Num ambiente festivo e solene, foi inaugurada a sala
Antero de Quental. O discurso que proferiu foi dominado pela emocio; e
quase a terminar, Ruy Galvao de Carvalho, citando passos da carta Bom
Senso e Bom Gosto, insistia com convicgdo na crenca de que em Antero se
pode encontrar um breviario:

Exorto-vos a que sejais sempre coerentes em todos os actos da vossa
vida - iguais a vos mesmos [...] E que reconhegais, como lapidarmente
escreveu Antero, que «as grandes, as belas, as boas coisas s6 se fazem
quando se é bom, belo e grande [...] A condigdo de grandeza, de beleza,
de bondade, a primeira e indispensavel condi¢do é a elevagdo moral, a

70 discurso proferido, que na sua emogio da bem conta do cardcter do orador, na infor-
magdo sobre «Inauguragao na Universidade da sala Antero de Quental», pode ler-se na
revista Arquipélago. Linguas e Literaturas, vol. IX, 1987, pp. 169-173.
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virtude da altivez interior, a independéncia da alma e a dignidade do
pensamento e do caracter».

Foi este o Antero que mais fundo tocou o seu intérprete e nele en-
controu eco vibrante. E foi este que ele retratou, considerando importante
que permanecesse vivo entre nds.

Referéncias bibliograficas

Carvalho, Ruy Galvdo de (1934), Reflexdes sobre a Inquietude Contempordinea,
Ponta Delgada, Tip. do Diario dos Agores.

Carvalho, Ruy Galvao de (1955), Contribui¢io dos Agores para a Histéria da Filo-
sofia Portuguesa, sep. da Revista Portuguesa de Filosofia, Braga, Faculdade
de Filosofia (recolhido por Carlos Cordeiro et al., org., A¢orianidade e Au-
tonomia. Paginas escolhidas, Ponta Delgada, Signo, 1989, pp. 55-64).

Carvalho, Ruy Galvao de (1980), Colectdnea de Estudos Anterianos, Angra do He-
roismo, Secretaria Regional da Educagao e Cultura.

Carvalho, Ruy Galvédo de (1987), [Palavras proferidas na Inauguragao na Univer-
sidade da sala Antero de Quental], Arquipélago. Linguas e Literaturas, vol.
IX, 1987, pp. 169-173.

Carvalho, Ruy Galvao de (1989), Antero e a Miisica, Horta, Direccio Regional dos
Assuntos Culturais e Centro de Estudos e Cultura da Camara Municipal
da Horta.

Carvalho, Ruy Galvio de, selecgdo e notas (1983), Antologia Poética de Antero de
Quental, Angra do Heroismo, Secretaria Regional da Educagao e Cultura.

Fraga, Gustavo de (1980), «Ruy Galvao de Carvalho: o homem e a obra», Arquipé-
lago (série Ciéncias Humanas), I, pp. 91-117.

Fraga, Maria do Céu, «De Ruy Galvao de Carvalho a Abd-el-Kader. Um percurso
de inquietude», in Insulana, vol. LIX, 2003, pp. 87-100.

Luz, José Luis Brandao da (2022) «Amor e inquietude na obra de Ruy Galvéao de
Carvalho», in Os A¢ores na Filosofia e na Cultura, Ponta Delgada, Letras
Lavadas, vol. II, pp. 319-36.

Sardinha, Anténio (1924), «O verdadeiro Antero», in Ao Principio Era o Verbo.
Ensaios e estudos, Lisboa, Portugalia, pp. 91-121.

Sardinha, Antoénio (1925), «A dor de Antero», Ao Ritmo da Ampulheta. Critica e
doutrina. Coimbra, Lumen, pp. 187-205.

130



Capitulo XI
Emanuel Oliveira Medeiros
(Universidade dos Agores/ Centro de Estudos Humanisticos da UAg)

RUY GALVAO DE CARVALHO, INTERPRETE DE ANTERO DE
QUENTAL: EDUCACAO E INTERPELACAO PELA POESIA
E FILOSOFIA DE GUSTAVO DE FRAGA

Antero, Sede e Fome de Deus: «A Nostalgia de Deus»

Antero de Quental é um vulto maior da Filosofia que a ela se dedicou,
em estudo e enraizado na vida, com paixdo até a morte, uma morte, que
procurou ou o encontrou, sempre lembrada, como salto para o Infinito,
também em termos topoldgicos, aqui na ilha de Ilha de S. Miguel, olhando
um banco que se encontra ao lado da Imagem de Madre Teresa da Anun-
ciada, junto ao Santudrio do Senhor Santo Cristo dos Milagres, em Ponta
Delgada/ S. Miguel/ Agores. Sempre vejo Antero de Quental como uma
Alma boa, de Coragao Puro, com desejo ardente do Absoluto, de Deus, que
também nos fala no Sol, visto de frente quando, ao cair da tarde, vimos do
lado do Santudrio e passamos pela Estatua de Madre Teresa da Anuncia-
da, em diregdo a Igreja de S. José, frente ao Campo de S. Francisco, ou na
dire¢ao da Avenida Roberto Ivens; tinha fome de Deus, ndo de um Deus
instrumentalizado por nenhuma institui¢do, incluindo a Igreja dos Homens,
mas de um Deus pessoal, que fala na Confidéncia que s6 Jesus Cristo nos
permite ao mostrar quem € o Pai. O Deus de Antero de Quental ndo era, na
realidade, o «Deus dos filosofos», nocional, de concetualidade formal, mas
o Deus Vivo e Vivificante, que interpela e toca a Pessoa no fundo do seu
ser, que nos inquieta e nos interroga. Nesse sentido, a Cultura ndo é, como
nunca deve ser, um ornamento, mas a «Busca do Deus Desconhecido», dos
gregos, de que S. Paulo fala no Aredpago, como faz notar Joao Paulo II, uma
procura com sede e também sacia um pouco, mas nada comparavel a fonte
que jorra e, ainda mais, a Nascente que transborda sem parar. A Cultura en-
grandece porque nos despoja e na nudez do conhecimento ha uma Procura
do Absoluto, de Deus, ¢, em bom rigor, a «Nostalgia de Deus».

O Deus de Antero de Quental era e ndo era um Deus Ideia, que en-
contramos em Hegel. No fundo, o Deus de Antero de Quental era Tudo e
estava em todos. Panteismo? Talvez. Mas isto é s6 uma palavra imperfeita
para ver Deus no Campo verdejante, num Ramo de Oliveira, numa Flor
abandonada, no Sol, na Lua, etc. Afinal, S. Francisco de Assis séculos antes ja
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tinha irmanado tudo e todos, até numa Harmonia da Natureza e do Homem
que o Papa Francisco evoca, de formas multiplas, na sua Enciclica Louvado
Sejas. Carta Enciclica Laudato Si, Sobre o Cuidado da Casa Comum. Julgo, até,
que se Antero de Quental vivesse num Tempo de Jodo Paulo II, Bento XVI
ou Francisco tinha encontrado outro ambiente mundial para a Germinagéo
das ideias e de um Encontro com Deus transcorrido pelo Sacrificio Pascal
de Cristo, que ja se anunciara no seu proprio nascimento na perseguicao de
Herodes. A Entrada triunfal de Jesus sobre Jerusalém, aplaudido pela multi-
dao deu depois lugar a multidao que lhe disse: Crucifica-O, Crucifica-O. A
mesma Jerusalém sobre a qual Cristo tinha chorado, uma Jerusalém incapaz
de O reconhecer e acolher. Antero de Quental também néo foi reconhecido
nem acolhido e afundou-se numa soliddo profunda, num abismo a procura
de Deus, ndo de um Deus normalizado mas um Deus Ideia, um Deus Pessoa,
um Deus que lhe falasse a Razdo e ao Coracéo.

Interpretar é colocar-se entre. Traduzir é exprimir

Interpretar é colocar-se entre. E uma tarefa dificil, ingrata, e, por vezes,
pode até trair o proprio Pensamento Original. Mas isso é inevitavel porque a
interpretagdo perpassa o pensamento e a linguagem. Mas Interpretar como
um entre, como um entrar, exige a familiaridade da casa, do discurso, do
sitio, da Educagdo e das Letras. Mas ndo ha um interpretar puro, interpretar
¢ acrescentar e dar mais valor. Cada Pessoa ao ler e interpretar Antero vai
modifica-lo e, na excecional hipdtese, vai dizer melhor a todos aquilo que
s6 foi escrito para si e para alguns. Se a Filosofia gravitar a volta de si mesma
para assim se credibilizar e tornar-se imune pode correr o risco de levitar
e tornar-se um saber incomunicavel, de pensar o impensado mas nédo de
forma aberta mas de forma fechada, pensar o impensado exige abertura.
Ora um Intérprete projeta-se no que seleciona, no que escolhe, no que diz,
no que projeta na interpretagdo. Um intérprete pode até nao interpretar
bem ao retirar extratos e descontextualizar, por isso muitas vezes é preciso
e desejavel extrair boas citagdes para nelas trazermos mina, diamantes, que
fazem a ponte, que perfacam a continuidade.

Considero que interpretar bem é recriar e — até — criar intertextuali-
dades, que se mantenham fiéis ao pensamento do Autor, a letra e ao espirito
e é quando mergulhamos no espirito que sabemos interpretar. Ai nao ficaa
agua e o azeite nem algo a martelo mas um excerto que é um enxerto, que
«pega de galho», de estaca, que @ maneira de um Platano, que se planta de
estaca é um modo natural e eficaz de plantar, de criar condi¢des para a cria-
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¢ao de raizes, e o Platano depois cresce com todo o vigor. Permanecem hoje
frondosos e vigorosos altos platanos que em menino e adolescente «plantei
de estaca» quando, justamente, era menino e adolescente. Toda a Familia
o sabe e fala nisso, em memorias vivas e partilhadas. Foi uma experiéncia
de ser que a todos maravilhou. Ver os platanos nas nossas estradas ou em
algumas exploragoes agricolas é uma maravilha que da alegria ao meu ser.
Portanto, temos de ter a responsabilidade de ser intérpretes. Ser intérprete
de uma lingua, de um discurso de um chefe de estado, em direto, ¢ uma
responsabilidade imensa.

Se traduzir ¢é trair, traduzir também pode ser, tem de ser, transpor com
exatidao, transplantar, em que a planta transplantada fortifica e fortifica-se,
traduzir é exprimir em verdade, junto a nascente do que é, foi dito assim,
com esta ou aquela intencionalidade. Por isso, aprendemos com a Fenome-
nologia que a Objetividade exige uma Subjetividade, que vigia o Sentido do
Ser, o ser do ser. No fundo, ninguém ¢é intérprete se nao falar ou reescrever
a luz do que foi dito, isso nao é duplicar, é acrescentar-se e banhar-se no
oceano que procuramos conhecer e no qual mergulhamos, sabendo dos
fundamentos que estao sempre longe, mas estdo 14, sem os quais o oceano
secava. Mergulhar nas dguas limpidas e de costas para a dgua, contemplar
as nuvens, o azul do céu e o entrever o sol. Ninguém vé o sol de frente. E
cremos que ele estd sempre 1la mesmo por detras das nuvens. Ser intérprete
¢ também mergulhar no implicito e ver o que estd por detras que se da na
exatidao da luz. Dai muitas vezes a expressao «traducao livre». A, o tradu-
tor ja nos coloca na luz do ver, no espirito, servido pela letra, alimentado
pelas letras. Da luz vem mais luz porque quem vé tem a graga de gerar luz,
ha mais petroleo, ha mais diamantes, ha mais caminhar na luz da verdade,
do ser e do conhecer. Dois verbos que infinitamente me acompanham em
cada dia e nos fazem crescer na vida.

Escolhi como intérprete de Antero, numa primeira instancia, Ruy
Galvao de Carvalho - num contexto de distribuicdo de intérpretes por
autores, respeitando a vontade — por tudo o que fez para dar a ver a Figura
e a Obra de Antero de Quental. Mas isso nao significa que ¢ o melhor in-
térprete de Antero de Quental, mas é um intérprete qualificado e generoso,
dois atributos que conferem a seriedade necessaria; afinal, quando me foi
dado escolher ja outros tinham escolhidos outros, o que vale também para
atestar a adesdo mas também a relatividade; nao tendo sido por sorteio,
nao deixou de ser um procedimento que implica uma decisdo de estudo de
um intérprete entre intérpretes. Na vida ou se diz a verdade ou nao se abre
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a boca, quando essa é a verdade do siléncio e o siléncio como verdade, que
nem sempre é. Mas ha muitos outros intérpretes que muito relevo e em
muitos sentidos vdo noutras dimensdes, com relevo, com destaque. Um
deles é o Professor Doutor Gustavo de Fraga, de Saudosa Memoria. Gustavo
de Fraga era - ¢ — (a Obra fala, a Obra ¢ falante) um conhecedor - prefiro
essa qualificacdo a intérprete — profundo da Obra de Antero de Quental e
dos estudos de Ruy Galvao de Carvalho sobre o Poeta-Filosofo.

O ultimo livro de Gustavo de Fraga intitula-se Rogai por nés, Pecado-
res, uma suplica que fazemos a Nossa Senhora ao rezar a Avé Maria, também
cantada pelas maiores vozes deste mundo. Como sempre o mais simples é o
mais profundo e mais Alto. Eis o livro: Rogai por Nés, pecadores. E como, sem
darmos por isso, estamos em parte, apenas em parte, proximo de Antero de
Quental. Escreve Gustavo de Fraga: «O escrito é divisivel em temas que me
dominaram nos meses que precederam o meu registo de octogenario: a) o
destino na sua expressdo mais alta, b) a vida numa expressdo mais humana
e social, ¢) os poetas na sua recriagdo por meio de traducdes livres na nossa
lingua». Afirma Gustavo de Fraga: «<Muito significativamente, o titulo geral
darecolha repete o tltimo verso de Balada e ambos os livrinhos sdo escritos
para Familiares e Amigos. A poesia procura unir langos da razdo vivida,
mas erro é for¢a-la a surgir entre quem nao pode aparecer» (Fraga, 2003, p.
7). Sem endoutrinar mas numa altura em que é fundamental educar com
Principios e Valores, até para evitar vacuos interiores, muito perigosos, con-
sidero da maior importancia educacional e formativa situar aquele verso no
poema e na dedicatéria. O ultimo poema de Balada para Joana Margarida é
«Balada Final», «Aos meus netos». No poema ha referéncia a Deus e a Gltima
quadra mostra o avd, numa atitude educacional e pedagdgica, «pedagogia
de avd», como me escreve na dedicatéria. Mas um Avd que deixa valores
e que quando lhe nasceu o/s primeiros netos me disse: «coitadinhos vém
para esse mundo». E como ele esta! E como estao os interiores dos jovens
em idade e menos jovens? E de todas as geragoes? Eis a tltima quadra:

Repetindo a Oragio
Dos que foram devedores,
Com todo o meu coragéo:
Rogai por nés, pecadores!
(Fraga, 2003, p. 67)

Oragdo. O valor da Oragédo. (Havia, H4, nas Universidades, quando
sa0, a Oragdo de Sapiéncia. Por mim, também depois de tanto ler e ver, sinto
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que Rezar e Orar sdo os verbos que mais me preenchem, desde menino, que
devo a minha Mae, minha Alma Mater, minha Magna Educadora e Professo-
ra, que foi a minha Universidade Primeira e Primeira Universidade, limpida
no valor de educar, na Escola da Verdade, que ja no inicio nos colocava as
ultimidades, a Culminéancia com Cristo, a caminhar, na Vida, expectante
na Vida Eterna, na Eterna Idade, na Eternidade. S6 quem verdadeiramente
coloca a questido de Deus verdadeiramente coloca a questdo humana, o Deus
Pessoa, que encontramos em Gustavo de Fraga, que depurou, sem o fazer,
claro, a sua Tese de Doutoramento, e nela perpassa o espirito que da unidade
a Obra. Foi esse menino que viu e sentiu profundamente em Gustavo de
Fraga quando o visitava e com ele falava. Até levantou a questao se nao teria
sido melhor ficar por ca - S. Miguel - ou nas Flores, isto depois de todas as
Catedras que o Grande Husserl outorgava. Todavia houve uma (re)incursao
poética como lhe chamei, se virmos as coisas a tona para nao nos afogarmos,
pese embora a maravilha de mergulhar também no nosso interior. No livro
Balada para Joana Margarida, escreve Gustavo de Fraga:

Publiquei em 1943 o meu primeiro livro. Era de poesia, Hora de
Rondas, e constituia uma sele¢do de poemas escritos entre a adolescén-
cia e os vinte anos. Nunca mais publiquei nada significativo em verso
e passou-se, portanto, mais de meio século sobre o meu abandono da
expressdo literaria poética (Fraga, 2001, p. 7).

Atente-se a formulagdo: «<abandono da expressio literaria poética».
H4 aqui um equivoco? Uma ambiguidade intencional? E que com a Tese de
Doutoramento abandonou a Poesia — no sentido formal do termo, e como o
proprio Gustavo de Fraga o admite, inequivocamente, mas 14 no fundo, no
implicito, ndo nos fundamentos a «expressio literaria poética» mostra-se
aqui ou ali, a «boiar», para usar um verbo tdo frequente em Agostinho da
Silva. Afinal, a poesia ndo é a métrica, o formalismo dos poemas. A poesia
é o Espirito, a alma que habita a letra que a esconde mas diz numa sensi-
bilidade, numa razao fenomenolégica, que em Husserl visava A Filosofia
como Ciéncia de Rigor. Ca esta. Se a interpretamos ou dizemos o que ela
diz ou quer dizer ou ha decapitagdo ou outro castigo. Mas nunca o senti em
Gustavo de Fraga. Nele sempre vi o Rigor e a Liberdade de Filosofar, mas
antes de comecar a declinar, tudo se teria de se constituir na Tese, o que nos
levou, um dia, a um saudével e amistoso confronto intelectual. Nao fosse o
proprio Gustavo de Fraga em Rogai por N6s, Pecadores, dedicar-me «Poemas
de Baudelaire em tradugéo livre», seguido da dedicatoria: «Pela interdiscipli-
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naridade, ao Emanuel», que teve a amabilidade de me telefonar, antes, para
saber se eu aceitava a dedicatdria. Essa dedicatdria é demonstrativa de que o
Professor Gustavo sempre viu em mim o interesse por multiplos saberes, em
diversidade e unidade. Sempre vi a interdisciplinaridade com muito rigor e
como outra forma de dizer Cultura. Senti que Gustavo de Fraga também o
sentia, como demonstra o regresso a Poesia e uma certa insatisfacdo «com
a linguagem do ser», mas diria o ser como representagao nao o Ser vital
e organico. Como podia eu negar tal honra da dedicatéria? Em maio de
2020 foi publicada a tradugdo portuguesa de As Flores do Mal, de Charles
Baudelaire, (Quando adquiri o livro tive logo a curiosidade de confrontar as
tradugdes livres de Gustavo de Fraga com esta tradugao da Obra completa.
Nada mais do que curiosidade. Tiram-se conclusdes inconclusivas). Ainda
na Introdu¢ao em «Duas Palavras», afirma Gustavo de Fraga:

Em Ponta Delgada e a propdsito de Antero, o meu professor liceal de
Filosofia, o Dr. Ruy Galvao de Carvalho, fez-me chegar as maos Les Fleurs
du mal, que, involuntariamente, aproximei de certos poemas de Roberto
Mesquita, o grande poeta da minha terra natal, as Flores; Mesquita,
com Antero, foi a minha cartilha poética, seduzindo-me a ponto de me
tornar autor de um primeiro livro de versos, Hora de Rondas, publicado
em Ponta Delgada em 1943. A critica caseira, Ruy Galvdo e Diogo Ivens
Tavares, foi amigével: pois se promovera a publicagdo. E em Lisboa, para
onde me mudara naqueles anos, sensibilidades tdo diferentes como a do
generoso Anténio Ferro e a de Jodo Gaspar Simdes incitaram-me a ndo
deixar a poesia. O ultimo em crénica literaria (Fraga, 2003, p. 8).

Mas os apelos para se dedicar a Poesia nao encontraram eco em
Gustavo de Fraga. Afirma Gustavo de Fraga:

(...) ndo correspondi aos apelos que faziam; além de uma vida
profissional, que ndo podia dispensar, passei aos estudos filosoficos,
que me levaram, em Lisboa e por ultimo em Coimbra e nos Agores, a
carreira universitdria, a morte do poeta. Por via da minha tese de dou-
toramento sobre fenomenologia recebi um Prémio Nacional de Ensino
e os curriculos apontam a prosa: tudo acabava com a poesia. S6 a ela
regressei no termo da minha vida em cartinhas para uma Neta, que a
exigia, a partir da Lusa Atenas: e sinto-me insatisfeito com a linguagem
do ser. De facto, ele abandona o coragéo e, se 0 anuncia por vezes, é de
modo insatisfatdrio. Sem coragdo ndo ha que falar do destino, por onde
a Graga atinge os homens (Fraga, 2003, p. 8).
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Eis a culminancia religiosa a que, suponho, Antero nao chegou, como
tomada de consciéncia de uma razdo vivida mas obediente a um corac¢éo
que da conta do nds de outro modo, mas aceitando, ou aceitando de ou-
tro modo, sem cair no precipicio irreversivel, se é que é, se ndo é abreviar
langar-se nas méaos de Deus. Gustavo de Fraga mostra a sua religiosidade
nas ultimidades, de que fala Leonardo Coimbra. Gustavo de Fraga por
ditames das Universidades por onde passou ou pelas cedéncias que teve
de fazer levou a «morte do poeta» que estd em embrido desde a Infancia e
reaparece aos oitenta anos, «duas vezes somos criangas» (cf. Fraga, 2001, p.
8). E, ainda antes do final de «Duas Palavras», afirma:

Concluo aceitando que os meus proprios versos sio pobre leitura,
no ambito dos universos poéticos descobertos e a descobrir: mas sdo
meus e como tais ficam, recordagdes minhas para os meus Familiares
e Amigos. Falam da experiéncia de uma infancia para a qual a nossa
praga ou mercado foi sitio frequentado e querido e do reencontro com
aterra-mae, depois de uma experiéncia alargada de vida de que ficaram
instrumentos intelectuais dificeis de destruir (a fenomenologia, por
exemplo) e que reaparecem, por vezes contra a minha vontade (Fraga,
2003, pp. 9-10).

E de notar que em vida foi feito um Suplemento de Homenagem ao
Professor Gustavo de Fraga, - por mim coordenado - que ele muito apre-
ciou e agradeceu comovido, o que também quer dizer que legitimou o que
se tornou publico e que era, por verdadeira modéstia, para ficar s entre
«Familiares e Amigos». Ficou com vinculo a «(re)incursdo poética», tal
como a classificou, nas palavras de Gustavo de Fraga, referindo-se ao autor
deste artigo. Na dedicatéria em Quadros Florenses: «Mas a (re)incursdo
poética, como a classificou é um facto» (cf. dedicatdria de Gustavo de Fraga
a Emanuel Oliveira Medeiros).

Pela mao de Gustavo de Fraga, chegamos a Ruy Galvao de Carvalho,
que fora seu professor, um professor estimado, sabemos, e chegamos tam-
bém a Antero pela via de Gustavo de Fraga, embora Antero seja por mim
um autor estudado, desde o Ensino Secunddrio. Mas o estudo de Antero
convoca-nos, ele mesmo, pela sua Obra mas também apoiados na mediacio
dos intérpretes. E sem mais interpretagdo lemos o Soneto, sempre profundo,
de Antero de Quental:
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Na mao de Deus

A Exma. Sra. D. Vitéria O.M.

Na méo de Deus, na sua mao direita,
Descansou afinal meu coragao.

Do palacio encantado da Ilusao

Desci a passo e passo a escada estreita.

Como as flores mortais, com que se enfeita
A ignorancia infantil, despojo vao,

Depus do Ideal e da Paixido

A forma transitdria e imperfeita.

Como crianga, em 16brega jornada,
Que a mae leva no colo agasalhada
E atravessa, sorrindo vagamente,

Selvas, mares, areias do deserto...
Dorme o teu sono, coragio liberto,
Dorme na mao de Deus eternamente!

Este poema — «Na mao de Deus» — tem a for¢a de uma densidade
metafisica que é, afinal, a vontade e a esperanga de um desejo. O Poeta vé-
-se a ver a realidade que ja é em projecdo metafisica. O Poeta em ideagdo
oOntica, digamos assim, descreve o que foi mas ainda ndo foi. O Poeta ndo
diz Que descanse afinal meu coracéo, Nao. O Poeta fala da realidade como
se ja tivesse sido experimentada para seu consolo, para descanso da sua
alma inquieta e o presente faz-se passado presente: «Descansou afinal meu
coragao». E ao coracao da ordens: «Dorme o teu sono, coragio liberto,/
Dorme na méao de Deus eternamente». O Poeta tem esse forte desejo de
dormir eternamente, tal é o seu cansago e, a0 mesmo tempo, a sua paz e
seguranga por estar na mao de Deus. O Poeta participa do Saber prévio da
sua propria Eternidade.

Ruy Galvéo de Carvalho foi um conhecedor e incansavel intérprete da
Figura e da Obra de Antero de Quental. Mas nada nem ninguém substitui o
contato direto com a prépria Obra e a sua exegese. Na Revista INSVLANA,
«orgao do Instituto Cultural de Ponta Delgada» (vols. XXXIII e XXXIV, pp.
55-73), ha um texto, da autoria de Ruy Galvao de Carvalho com o titulo:
«Relagdes de Antero de Quental com o coronel Chaves (no 50° aniversario
do falecimento do segundo)». Afirma Ruy Galvdo de Carvalho:
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Retomando o fio, em muitas dessas visitas ao Coronel Chaves, o
Poeta-Filosofo dos Sonetos espraiava-se sobre a educagdo que estava a
dar as pupilas, filhas do seu grande amigo Germano Vieira de Meirelles,
e que, depois da morte deste, adotou e dotou. Coragao cheio de bondade,
as criangas enterneciam-no bastante assim como a triste situagdo econd-
mico-social dos humildes e oprimidos, dos desamparados da sorte.

Perguntamos-lhe, em certa ocasido, se Antero até a sua morte se
manteve fiel ao ideal socialista.

Note-se: «Ideal socialista». E preciso confrontar ideal e realidade,
idealidade e realidade. Ha a dimensao do sonho e da utopia, fundamental,
que muitas vezes tem sido traida na Historia, desde essa altura até agora.
Continua Ruy Galvao de Carvalho:

A resposta que nos transmitiu foi pela afirmativa e para prova ia-nos
ler parte de uma carta que o Poeta lhe tinha escrito, mandando-lhe um
autdégrafo pedido por um seu amigo estrangeiro.

Vamos reproduzi-la: «Gostosamente acedo ao desejo do seu amigo
Zervas, desejo que é certo extremamente lisonjeiro para mim. A qua-
lificagdo de socialista que da ao seu amigo, ainda o torna estimavel aos
meus olhos, pois isso bastaria para estabelecer entre nds uma espécie de
relagdo fraternal» (pp. 64-65).

Registamos o rigor documental. Também quem interpreta acrescenta,
pelo simples facto de que a exegese interpde o proprio intérprete. Ao que
consta, antes do ato que o levou a morte, o Poeta-Fildsofo procurou o Co-
ronel Chaves. Mas ndo o encontrou.

Por tudo o que tenho lido de Antero de Quental, ao longo do tempo,
Antero era uma Alma, um Espirito, profundamente religioso. Como refere
Ruy Galvao de Carvalho, Antero escreveu uma «Carta-autobiogrdfica - na
Paz do Senhor!». O encontro com o Coronel Chaves nao ocorreu. Escreve
Ruy Galvao de Carvalho: «Infelizmente o Amigo se havia ausentado, e a
ideia-fixa da morte acabou por dominar o Poeta dos Raios de Extrema
Luz» (p. 67). E, adiante, acrescenta Ruy Galvao de Carvalho: «Era ja tarde:
o curto-circuito cérebro-psiquico ia dar-se inevitavelmente, num banco e
junto a um muro do Convento do Senhor Santo Cristo dos Milagres, e no
qual se vé ainda gravada a segunda virtude crista: Esperanga». A Esperanca
¢ a segunda virtude teologal. E 14 continua, neste ano de 2022.

Muitas especulagdes se fazem sobre a sua morte, sobre a morte de
Antero de Quental: «Matou-o o tédio da vida» - diz o seu amigo mais inti-
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mo Oliveira Martins (p. 70). Ndo vamos entrar sobre a natureza da morte
de Antero de Quental. Mas neste contexto também néo deixo de referir o
Genial Filésofo e Médico Psiquiatra, Viktor Frankl, que tem um livro O
Homem em Busca de um Sentido. Ndo s6 tem a autoridade cientifica, mas
toda a auctoritas porque, ele proprio, experimentou os horrores da Guerra e
foi deportado para o monstruoso Campo de Concentra¢ao de Auschwitz, na
amada Poldnia de Jodo Paulo II, que também viveu os horrores da Guerra,
a monstruosidade dos comunistas de leste e os nazis do ocidente. Sobre a
morte de Antero fica para sempre uma incognita. Afirma Ruy Galvao de
Carvalho:

Na verdade nés nunca poderemos saber o que matou Antero. Esse
segredo guarda-o ele mesmo, inviolavelmente. A tinica coisa que se sabe
com seguranga ¢ o que consumiu a sua vida, porque indubitavelmente,
foi acima de tudo a procura de um pouco de inteligibilidade que pudesse
guiar o homem nas trevas do seu destino (p. 71).

E da maior importancia a citagdo feita por Ruy Galvio de Carvalho:

Nem tdo pouco Antero fez filosofia, no sentido de criar novos dngulos
ideais no mundo do conhecimento. Ele viveu a filosofia. Nao a comp0s
em letra de forma nas lucubra¢des de um gabinete, meditando sobre as
origens do ser; ao contrario, dele fez uma experiéncia palpitante, for-
mada de pedagos da sua alma, de bocados sangrantes do seu coragio de
pastilhas luminosamente angustiadas de seu espirito (p. 72).

E acrescenta Ruy Galvao de Carvalho:

Para mais, os génios ultrapassam as fronteiras mentais do homem
comum, € 0s seus «casos» ndo se podem explicar com a utilizagdo de
processos meramente cientificos. Sdo dguias: o mundo onde eles pairam
¢ diferente do dos simples mortais. Os seus «desequilibrios» e atitudes
extravagantes resultam de uma exuberincia de imaginac¢do e de um
riquissimo poder criador (p. 72).

No artigo «A Mulher na Lirica de Antero», o Dr. Ruy Galvao de
Carvalho retoma um tema que ja tinha sido objeto da sua analise e reflexao.
Afirma Ruy Galvéo de Carvalho: «E que entendemos que esta faceta do génio
poético de Antero de Quental ndo deve ser colocada em segundo plano em
relagao a do filésofo e do socidlogo, a do epistoldgrafo e do polemista» (p.
65). E adianta Ruy Galvao de Carvalho:
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O autor das Odes Modernas foi um homem de «carne e osso» e como
tal amou a Mulher com o coragio e a desejou com todos os sentidos.

Se, por um lado, a espiritualizou, se platonicamente a admirou, se
por ela foi timido, o Poeta por outro lado ndo deixou de sentir, com a
sua presenga real, o instinto de posse.

Assim no-lo atestam os seus poemas de conteddo ou exaltagdo
erdtica.

Em suma: Antero, como homem, amou plenamente, e parte da sua
poesia testemunha na verdade a influéncia da mulher - inefével presenca
a quem ao jeito dos trovadores medievais, compos poemas de delicado
lirismo numa rendida homenagem aquela que ¢, sem duavida, o feliz
remate de toda a obra do Criador (p. 66).

Mas néo é apenas na Poesia que a Mulher tem a atencao de Antero
de Quental. Afirma Ruy Galvao de Carvalho: «Também em prosa o Poeta
micaelense escreveu artigos em louvor da mulher, mas é principalmente
na poesia que Antero tem mais eloquentes expressoes afetivas, melhor ex-
terioriza a sua admiragao por ela» (p. 66). Eis os titulos de alguns poemas
amorosos: Quero-te muito; O meu Tesouro; Beijo. E porque o Beijo penetra
toda a sensibilidade, que nos faz vibrar, é, talvez, o momento de transcre-
ver o poema Beijo. Ha beijos que evocam os corpos a vibrar de atragdo, de
sensualidade, de amor, por instantes a Mulher torna-se feiticeira.

Beijo

Pudesse eu nesses teus labios,
filha, dar-te beijos mil!

dar-te a morbidez do afago

a esse teu corpo gentil!
pudesse, estrela dourada,
arrancar-te ao céu de anil!
roubar-te, cordeira branca,

e levar-te ao meu redil!

Eu tenho a luz dos meus céus
no brilho do teu olhar!

gema! pérola! espelho

onde me estou a mirar!
Tenho tudo isso...tenho...
ndo me posso contentar!
meu sonhado paraiso...

era essa boca beijar!
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Vem! Oh vem! Vé como eu sofro...
estou todo em febre a arder!
estou cheio de orvalhos...
estou de frio a tremer!
um beijo... um s6 beijo, filha...
dé-mo, que eu quero viver!
oh! vem...o que vale um beijo?
dé-mo, que eu quero morrer!
(pp: 73-74)

Nesta parte do artigo, terei como referéncia o ensaio de Ruy Galvao
de Carvalho intitulado «Meditacao sobre a vida e a morte de Antero», ensaio
publicado em 1934. Ora, querer compreender a sua vida ¢é algo dificil. Um
Génio que era um Poeta-Filosofo, que é Patrono da Escola Secundaria An-
tero de Quental, aqui em Ponta Delgada/ S. Miguel/ Agores, onde fiz o 12°
ano de Letras, onde fui professor, oficial, ainda antes da profissionalizagio,
e onde me profissionalizei. A escolha pela escola deveu-se exclusivamente
ao nome do Patrono, mas se tivesse feito estagio noutra escola em Ponta
Delgada, daria também o meu melhor. Por razdes diferentes, tenho vinculos
profissionais e de afeto a Escola Secundaria das Laranjeiras e a Escola Secun-
daria Domingos Rebelo. Sempre foi minha decisao seguir a lecionagdo no
Ensino Secundario e ndo no Ensino Universitario, como sempre insistiram
os meus dois grandes Mestres, Professores Geniais, de Saudosas Memorias,
o Professor Doutor José Enes e o Professor Doutor Gustavo de Fraga, de
quem fui aluno e Monitor/ Assistente, ainda durante o Curso de cinco anos,
na disciplina de Filosofia do Conhecimento.

A abrir o seu ensaio, Ruy Galvao de Carvalho cita Raul Brandao: «O
problema capital da vida é o problema da morte. Ele resolve tudo...A vida
gera a morte — a morte gera a vida» (Brandao, 2003, p. 72).

Mas a vida é multiforme. E do lado de dentro, é por dentro que ver-
dadeiramente somos. Afirma Raul Branddo em Hiimus: «Foi por dentro
que vivemos e s6 por dentro nos era licito crescer cada vez mais alto, até a
morte intervir» (Brandéo, 2003, p. 77). Mas «a vida é que é», como afirma
Vergilio Ferreira, que tanto pensou a morte, logo a vida. E a vida irrompe
no seu esplendor. Afirma Raul Brandao: «A alegria é aluz. A luz suprema é
Deus» (Brandao, 2003, p. 63). Deus, o Absoluto, o Puro Ser, eis o que movia
a alma de Antero de Quental, a sua vida ¢ a biografia da sua Poesia e da sua
Filosofia. Uma Alma inquieta, sempre na busca da Verdade, da autentici-
dade, que ndo encontramos na sociedade. Na atualidade até vemos que as
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democracias quase que ndo tém democratas. Vemos os ideais democraticos
postos em causa. Muitas vezes o Covid 19 - Pandemia mundial - foi o pre-
texto para legislar de modo nao democratico.

A Democracia exige Principios, Valores, acima de tudo, Verdade e
Justica. Essas ideias moviam Antero de Quental. Talvez no seu ideal de vida
ndo estivesse presente que somos seres de faltas, de falhas e de imperfeicoes.
Vivia o ideal da perfei¢io que também é o do Cristdo, que deve cumprir
e cumprir-se na Palavra, na pratica da Verdade de Cristo. Essa pratica da
palavra de Cristo é uma acao que eleva, purifica e pacifica. Talvez a Antero
de Quental faltasse a habituacao da pacificagio e a vivéncia da Oragao de S.
Francisco de Assis — todavia presente nele — que nos leva a aceitar aquilo que
nao depende de nos alterar. Uma espécie mistica de acdo passiva. Se Antero
Vivesse neste tempo, teria outra Ideia da Igreja estrutura, a comegar pelo
Papa Francisco. Pese embora as diferencas de estilo, considero que ha uma
«unidade intrinseca» (expressao de Bento XVT) entre Jodo Paulo II, Bento XVI
e Francisco, que se inspirou na Figura de S. Francisco de Assis. Escreve Ruy
Galvao de Carvalho em «Meditacio sobre a vida e a morte de Antero»:

Ao principio era o Verbo, ou, mais concretamente, com mais preciséo,
ao principio era a Ag¢do, pois ndo encontramos nas expressoes Verbo e
Agao sentido estranho, significado diferente e paradoxal, pois ndo vemos
nas palavras Verbo e A¢ao contradigdo de espécie alguma, antagonismo
flagrante (p. 3).

Afirma Ruy Galvao de Carvalho:

Meditando na morte, meditamos na vida ao mesmo tempo; uma nio
se explica sem a outra, porque ambas se completam (...).

Sempre assim aconteceu, sempre assim foi, desde que houve o Verbo,
desde que surgiu a Agdo. A auséncia dessa dialética levara, nos termos
de Antero, a que haja - todavia haja - O Nada! O Néao-Ser! o Nirvana

(p-4).

A descrigao da vida de Antero transparece na Verdade do seu Ser, no
que escreve. Afirma Ruy Galvao de Carvalho:

A vida espiritual de Antero é toda agéo. O Verbo fecundou-a.

Na companhia do amor foi a vida do altissimo Poeta beleza moral,
espelho de virtude e de bondade.

Antero subiu aos mais altos céus, onde o sol da Ideia o iluminou
banhando-lhe a face socrética de apdstolo e de profeta.
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Também quis descer ao fundo dos Oceanos, ao interior da Terra,
conhecer o mundo material, mas ah! 1a s6 encontrou o tédio e a dor, a
ironia e a desilusdo, a duvida e a descrenca (p. 4).

Eis o panteismo, que num certo sentido, pode ser a alienagdo perigosa
da consciéncia e do ser individual. Nao se vé em Antero um olhar matinal e
fresco de observacdo e olhar a Natureza. A Natureza é Beleza em nds e fora
de nos. A prépria Fenomenologia nunca prescinde da objetiva¢ao, mesmo
transcendental, do sujeito e do objeto, o objeto faz frente ao sujeito. Li um
dia numa placa de um parque: «Sujeito a reboque». E pensei, ca estd, o objeto
faz frente (como sujeito passivo) ao sujeito-individuo, pessoa ativa, por isso
hd a dualidade mesmo na consciéncia. Afirma Husserl: «Toda a consciéncia
é consciéncia de...». Em Antero de Quental parece que se cortou e rompeu,
perigosamente, essa oposi¢do objetivante. Mesmo que interiorizado, em
representacao, o ser da representa¢do, em imagem, nao esgota o ser exterior,
embora a interioridade se abra a exterioridade, até como consciéncia vital,
consciéncia que tem consciéncia de si, por nao ser o objeto representado.
Foi com o Professor Gustavo de Fraga que aprendi muito sobre Husserl e a
Fenomenologia, da disciplina de Filosofia do Conhecimento mas também
como Monitor/ Assistente ainda durante o curso, de 5 anos, pré-Bolonha,
de Historia e Filosofia (via ensino). Afirma Ruy Galvao de Carvalho:

(...) ndo ha de certo que possa definir com rigor a vida de Antero, a
sua humanissima Vida - vida que lembra a musica de Wagner, o cons-
trutor genial dos contrastes harmoénicos e sintéticos, e recorda também
as sinfonias maravilhosas de Beethoven...

Nasceu poeta, mas um poeta destinado a cumprir uma alta missao
humanitaria e idealista, a ser vidente e a ser anunciador de uma nova
Era e de um mundo novo.

E acrescenta Ruy Galvao de Carvalho: «Na realidade o poeta de elei¢ao
deve ser o condutor supremo da humanidade, o porta-voz da alma humana,
o seu melhor intérprete, “o soldado do futuro”, como diz Antero» (p. 5).
Mais adiante afirma, Ruy Galvao de Carvalho: «Porém, ai do Poeta como
Antero, que foi dentro de si, até ao fim da sua vida, um poeta triste: porque
sentiu e viveu as universais tristeza e as universais dores da humanidade»
(p. 6). Antero carregou aos ombros os prolemas da humanidade devido a
sua sensibilidade e humanismo. Mas é preciso ter cuidar, ser humanista e
sensivel ndo pode implicar carregar com os problemas da humanidade. E
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preciso rolar como um gato por entre novelos de 13, como um dia afirmou
o Professor Gustavo de Fraga, que fez tradugdes livres de poemas de Bau-
delaire, entre os quais «os gatos». Foi no seu ultimo livro, Rogai por nds,
pecadores (2003). O Professor Gustavo de Fraga falava nos Filésofos chordes,
ndo era — nem é — 0 caso.

Regressemos, de novo, ao que nos diz Ruy Galvao de Carvalho sobre
a vida de Antero de Quental, uma vida densamente espiritual:

Espirito sempre atento ao desenrolar dos acontecimentos historicos
e pronto a compreender e a aceitar, emotivamente, as inquietagdes da
humanidade pensadora; coragdo exclusivamente votado a pratica dos
grandes atos de generosidade e de altruismo, amando e perdoando; alma
comunicativa a irradiar sempre bondade e ternura; de uma coeréncia
absoluta até na morte (p. 7).

E dificil escrever sobre a vida de Antero de Quental e muito menos
ainda podemos escrever sobre a sua morte, que ¢ um mistério, o maior mis-
tério que ele nos legou no dia 11 de setembro de 1891... Sempre que vou ao
Santudrio do Senhor Santo Cristo dos Milagres e depois regresso a casa pela
Avenida Francisco Xavier, passo pela estatua de Madre Teresa da Anunciada,
benzo-me e rezo e a seguir passo e la esta o banco (evocativo) de Antero e
na parede Esperanca. A Esperanca é uma Virtude teologal. E preciso educar
para a Esperanga, Ser em Esperanca, Educar em Espera, educar em paci-
éncia, com paciéncia e para a paciéncia, ainda mais numa Era de ativismo,
com a morte do Tempo. E urgente recriar o Tempo. Um livro de Simone
Weil intitula-se Espera de Deus. Saibamos caminhar também na meditagao,
no pensamento, cumprirmo-nos na vida, Saber esperar pelo Momento em
que Deus nos chamar a Vida Eterna. Que Antero de Quental descanse «Na
Mao de Deus», que Deus tenha vindo ao seu Encontro. Uma Alma pura que
caminhou para a outra dimensio da vida naquele dia, naquela hora.

Regresso a Horas de Rondas (1943), de Gustavo de Fraga. Na pagina
27 desse livro de poemas, esta escrito: «Quimeras», ao Dr. Ruy Galvao De
Carvalho, Mestre e Amigo, o que mostra a influéncia que o Professor - Ruy
Galvao de Carvalho - teve no seu discipulo Gustavo de Fraga. Tona-se pois
evidente que Gustavo de Fraga também tenha influenciado os seus alunos, em
pluralidade de ensino e aprendizagem, sem abdicar das suas opgdes legitimas
que colocava a nossa disposi¢ao para lermos, estudarmos e refletirmos.

Vivemos numa Era sem Tempo. Mas nés Somos Tempo. E Tempo
de Ser Amigo, que felicidade ter sido aluno, Monitor/ Assistente e Amigo
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do Professor Doutor Gustavo de Fraga. Fraga ¢ Rocha. Onde vacila e nada
parece ser, urge a Educagdo com Principios e Valores, que fortemente en-
contramos na Poesia e Filosofia de Antero de Quental.

E preciso dizer Sim a Vida. A Educagio, com Principios e Valores,
também exige a Poesia e a Filosofia. A pratica do Pensamento ¢ também a
Pratica da Palavra, em Linguagem, que nos leva ao dialogo com o outro -
rompendo com todo o solipsismo - abrindo a consciéncia a exterioridade,
colocando em intera¢do autor e intérprete, na caminhada da Vida, em
Vivéncia e Transcendéncia, no dinamismo do Ser e do Sentido.
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Capitulo XII
Joaquim Pinto e Luisa Borges
(Instituto de Filosofia da Universidade do Porto)

A IDEIA DA MORTE EM ANTERO DE QUENTAL
SEGUNDO ALBIN BEAU

Saibamos compreender a Morte, que é a tinica maneira de sabermos
compreender a Vida e de sabermos viver
Antero de Quental

Eum poeta que sente, mas é um raciocinio que pensa. Pensa o que sente;
sente o que pensa.
Oliveira Martins

Nascido em Hamburgo, na Alemanha, em 1907, Albin Eduard Beau
foi um destacado filélogo alemao, romanista e lusitanista que, em 1930,
apos a defesa de uma tese doutoral em que abordou a relacao de Sten-
dhal com a musica, se tornou professor de alemao no Instituto Aleméo da
Universidade de Coimbra, tendo vindo a falecer nesta mesma cidade, no
decurso do 1969. Albin Beau exerceu também o cargo de Secretario-Geral
do Instituto Alemao de Cultura em Lisboa e escreveu iniimeros ensaios
acerca de literatura portuguesa, como As Relagoes Germdanicas do Huma-
nismo de Damido de Géis, que corresponde a sua segunda tese de douto-
ramento, esta em Filologia Germanica apresentada a Faculdade de Letras
da Universidade de Coimbra, em 1941, ou mesmo um Diciondrio de Bolso
das Linguas Portuguesa e Alemad, editado pela Langenscheidts, em Berlim
em 1969, entre muitos outros ensaios acerca de Gil Vicente, Ferndo Lopes,
alguns deles, dispersos por iniimeras publicagdes especializadas, como o
Boletim de Filologia ou a Revista Portuguesa de Historia, outras reunidas
em volumes, relativamente raros no dias de hoje, como Estudos, I, Ferndo
Lopes; Gil Vicente; Humanismo; Francisco Sudrez; P. Antonio Vieira e Estu-
dos II, Goethe, Herculano, Burckardt, Antero de Quental, volumes editados
em Coimbra, respetivamente, em 1959 e 1964. Beau foi também tradutor
de inumeras obras como A filosofia como Ciéncia de Rigor de Edmund
Husserl, publicada em Coimbra pela editora Atlantida em 1952 ou A Obra
de Arte Literdria de Roman Ingarden, editada pela Fundagdo Gulbenkian
ou a Antologia de Poesia Alemd, esta em parceria com Wolfgang Kayser e
Paulo Quintela, maravilhosa obra de divulgagao da literatura alema edita-
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da pelo Instituto de Cultura Alema em 1944. Estamos, pois, perante um
infatigavel divulgador da cultura alema em Portugal e da cultura portu-
guesa na Alemanha e um erudito fascinado pela poesia lusa e, muito par-
ticularmente, pelas relagdes culturais interativas entre os autores de ambas
as culturas. Assim o atesta, por exemplo, a sua interessante reflexdo, As
leituras Portuguesas de Goethe', onde minuciosamente descreve os livros
de autores portugueses manuseados e lidos por Goethe, a saber, Camdes,
Fernao Mendes Pinto, Soror Mariana Alcoforado; e também lidos e discu-
tidos inter-pares por Goethe e o seu circulo de amigos.

A reflexdo que intentaremos fazer baliza-se em torno do texto da
conferéncia que Beau proferiu em 1934 na Biblioteca Geral da Universi-
dade de Coimbra, intitulada Antero de Quental e a Ideia da Morte*. Ao
contrario do que acontece, porventura, noutros textos, as referéncias aqui
ao poeta e a sua exegese ndo se centram na rece¢do da sua obra além-
-fronteiras. No ensaio que nos ocupa, na esteira inovadora e linguistica de
Carolina Michaélis, a abordagem de Beau alicer¢a-se no rigor filologico e
conceptual guiado por uma extrema atengao e fidelidade aos textos de An-
tero em analise (poesia, epistolografia, ensaios filoséficos...). Desta atitude
também ndo estd ausente a reflexdo em torno da teoria da literatura que
também ¢ parte integrante da obra de ensaista de Albin Beau e que trans-
parece no seu interesse tedrico, mas também metodoldgico, pela fenome-
nologia, ndo s6 a de Husserl, como, de igual modo, pelas obras de Heideg-
ger, como atesta o seu ensaio O Humanismo no pensamento de Heidegger®,
ja de 1948-49, uma rececdo critica a polémica com Jean Beaufret em torno
de Ser e Tempo e, sobretudo, de Carta sobre o Humanismo.

Embora posterior, relativamente ao ensaio «Antero de Quental e a
Ideia da Morte», as tematicas constantes do texto de 48 acerca de Heideg-
ger ja afloram no texto sobre Antero, na medida em que, de alguma forma,
se presentificam na obra do poeta, sendo esta entendida como obra univer-
sal, isto é, como um palco central da crise que agitaria o espirito humano,
crise que resultaria de um choque entre ideais e as realizagoes do passado,
consideradas discutiveis; crise, pois, de sentido ou crise de identidade e de

! Beau, Albin (1961), «As leituras Portuguesas de Goethe», in Coléquio Revista de Artes e
Letras, Fundacdo Calouste Gulbenkian, n°15, out, pp. 62,63 e 68.

% Beau, Albin (1935), «Antero de Quental e a Ideia da Morte», in Cursos e Conferéncias -
Volume I, Boletim da Biblioteca da Universidade (Suplemento ao Vol. XII, Coimbra, Biblio-
teca da Universidade.

3 Beau, Albin (1948-49), «<O Humanismo no Pensamento de Heidegger», in Hvmanitas,
volume II, Coimbra, pp. 195-210.
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evolucio de uma tradi¢cdo; uma crise da consciéncia mental, portanto: a cri-
se de um Humanismo tradicional e metafisico abalado, tanto na década de
40 como na de trinta, tanto quanto na contemporaneidade de Antero, pela
critica da mundividéncia e da mundivivéncia niilista e marxista - sendo es-
tas propostas, embora opostas, Humanistas - uma tentativa de, tal como o
humanismo cristdo, mais uma vez, refundar e reformular o Ethos Humano,
isto é, a Metafisica Ocidental.

A visitagdo e a interpretagdo de Albin Beau da obra poiética de An-
tero sdo empreendidas sob a dupla égide das culturas germanica e anglo-
saxonica, como se pode constatar a partir das meng¢des de Schopenhauer,
de Hartmann e de Shakespeare, mas também da globalidade da Filosofia
Ocidental Europeia, das suas matrizes e fraturas, em particular a partir das
obras de Goethe e de Hegel, de Nietzsche e de Marx.

Como acima mencionamos, a analise de Beau a obra de Antero par-
te de um corpus textual, de uma escrita do que significa a obra poética
mas, também, as cartas e os ensaios tedricos; nio obstante, nio ignora as
circunstincias da vida do poeta, a intensidade da sua acdo e desilusdes
politicas, bem como os revezes da sua satde fisica e mental, na medida
em que estas circunstancias biograficas se corporizam, textualizando-se,
na escrita anteriana. Os dois temas estruturantes em torno dos quais gravi-
ta o ensaio de Beau sdo a ideia de Morte e a ideia de Deus. Segundo Beau,
a ideia de Morte constitui-se, nio apenas como conceito transversal, nio
apenas como leitmotiv, mas como o alicerce ou a estrutura fundamental
da obra anteriana, o seu ponto de partida e a sua derradeira etapa, como
se se tratasse de uma musa enigmatica e mistérica, omnipresente e sempre
evocada em diversos andamentos de uma vida concebida enquanto parti-
tura poética e existencial ou como o compasso ternario de uma existéncia:
a ideia de Morte, como «fendmeno natural», como «visao poética» e como
«problema filoséfico e metafisico».

O ensaio de Beau descreve a formacédo desta ideia ou, melhor dizen-
do, a transformacgéo ou as fases e faces da metamorfose de um sentimento
de Morte numa ideia de Morte, processo cuja génese situa nos «Sonetos da
primeira série, de 1860-62». A embriondria ideia de Morte apareceria aqui
na sua génese sentimental como términos natural, epilogo e libertagdo de
uma vida - ja dolorosa - na velhice, personificando esta, entdo, a morte dos
outros; mas também a morte ja propria, entrevista como horror da inter-
rupgdo abrupta de uma vida que nao tenha ainda chegado a cumprir-se,
mas cujo incumprimento se acha mais na vacuidade da agdo espacial do
que na escassez da temporalidade. A Morte mistérica e ctonica encontra a
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possibilidade da sua transcensiao num sentimento-ideia de consola¢do que
se identifica com o Céu ou o Pai. Como se a um determinismo natural,
necessariamente aniquilador, devorador e cténico, se contrapusesse uma
ideia-sentimento de salvagio e de apaziguamento, pacificadora e redento-
ra. Fundamentais nesta abertura ao tema da Morte seriam estes principios
sublinhados por Beau que passamos a enunciar.

O primeiro ponto estruturador de monta seria a constatagao de que
nesta abordagem primeira da morte os textos de Antero sdo conservado-
res, pois se apegam «ainda» a «certos elementos religiosos, convencionais
e tradicionais». Tais elementos religiosos sdo a confianga em Deus; a ideia
de missdo, a imagem e semelhanca da a¢do de Cristo - a Morte propria
plenamente justificada por uma causa, a redencao de toda a humanidade,
a redengdo de si mesmo; a crenga num Além - a lembranca e esperanca de
uma terra-prometida — como tal celeste -, que ndo é deste mundo, liber-
tadora da dor e do mal de se existir no aqui do agora; uma ideia de imor-
talidade, portanto. O que «falta» nesta visdo, no entender de Beau, e que
¢ um sinal dos tempos: «o elemento primitivo cristdo, que implica a ideia
de pecado e expiacido», e nesta linha, acrescentariamos ao raciocinio de
Beau, a concomitante ideia de culpa e o sentimento de remorso. Os anos da
formagao académica em Coimbra consubstanciariam a erosao dos dogmas
assegurados pela Igreja, alids de todas as certezas sentimentais e ideologi-
cas: a sistemdtica contestagdo das institui¢oes académicas e politicas, como
figuras de uma autoridade tradicional injusta, inverdadeira, personificada
nos vetustos mestres e lentes, e que a célebre disputa com Castilho, o0 Mes-
tre da sua infancia, exemplificaria. E depois, a concomitante desilusdo com
o cotejo do seu manto depressivo, disruptivo e erosivo...e a persisténcia da
ideia da vacuidade e da inutilidade de tudo e de todos os esforgos dissipa-
dores dessa névoa como persistente divida cética quanto ao valor proprio
da vida sua.

Segundo a hermenéutica efectuada por Beau e balizada pelos textos
desta fase da vida de Antero, uma vez corroida e erodida, pela duvida, a
ideia institucional e catdlica de Deus, o poeta perfilaria forcas capazes de
anularem este poder avassalador da Morte, a saber: primeiro, o poder do
amor poetizado nos textos de Primaveras Romdnticas, mas que na leitura
de Beau corresponderia a uma retdrica, falha de autenticidade e vitalidade
para poder realmente opor-se, impor-se e derrotar a ideia de Morte; se-
gundo, o poder das ideias filosoficas e politicas, panteistas e revoluciona-
rias, presentes nas Odes Modernas. Todavia, a luta entre a Morte, como o
Imperfeito e o Passado, e a Vida, ou Ideia, a Razdo e o Futuro, corresponde
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a uma batalha existencial sangrenta cujo campo, sempre aberto e tonitru-
ante de luz, tende a ser ciclicamente avassalado pelas trevas espectrais e
fantasmaticas da Noite «desoladora e sinistra», numa ambivaléncia que vai
deixando a sua marca nos textos de 1862-66. Tal como um soldado perdi-
do nas brumas de um campo de batalha, numa terra de ninguém, os textos
evidenciam o desejo de uma entrega de si, de um abandono a ideia de
Morte, como alivio derradeiro, mais do que como ponte salvifica para um
além, enquanto condigdo de Paz eterna... Finalmente, em terceiro lugar, o
proprio desejo de agao e de combate contra a Morte aparece como uma
pulsao ambivalente, como desejo de aceitagdo e ansia de Morte, pois ha
vida que, longe do combate e da luta contra a Morte, é, também ela, uma
forma de morte em vida. Apesar da intensidade desta ambivaléncia ultima
e da associagdo intrinseca e intima que daqui parece transparecer entre
vitalismo e pulsdo de Morte, Beau aponta que o que muitas vezes sobressai
nas Odes é um «vitalismo, assaz for¢ado e um pouco exagerado», onde esta
subtil presenca da Morte tende, se ndo a diluir-se completamente, a dis-
persar-se numa retoérica pontuada subtilmente por expressées ambiguas,
como se o poder das ideias politicas revolucionarias tendesse a investi-la
de novas — mas sempre - religiosas roupagens, como se a heroicidade po-
litica conferisse uma forma outra de entrega de si, de sacrificio de si, de
aniquilamento de si e de imortalidade almejada para si.

Segundo Beau, os anos 70, com as famosas Conferéncias do Casino
e 0 seu cancelamento abrupto, marcam o zénite desta luta contra o poder
daideia de Morte, pontuados que irdo ser os anos vindouros pelas circuns-
tancias avassaladoras da vida, em toda a sua crueza: as sucessivas desilu-
sOes politicas, as desilusdes pessoais — as tentativas frustradas para a vida
de uma préaxis operdria, intentada em Franca (1866-67) —, duas mortes
sucessivas, a do pai, em 1873, e a da mée, em 1876, a derradeira desilusdo
politica do insucesso da Liga Patriética do Norte (1890), e o peso simul-
taneamente irrecusavel e insustentavel das responsabilidades familiares...
Contra estas situagdes-limite parece impotente a filosofia politica da ac¢éo
e mais apelativo, porque radicalmente terapéutico, o estoicismo e o quietis-
mo filoséficos. A familiaridade com a ideia de Morte diz-se, poeticamente,
mediante os vocativos de Nirvana, de Ndo-ser, de ter como Vizinha a Irma
Morte, Beatriz, a Irmd do Amor e da Verdade, e a ideia de suicidio de que
as cartas aos amigos ddo — preocupantemente para estes — conta e que, na
verdade, ja se estava presente desde os sonetos das Primaveras Romdnticas,
e acentuada, talvez, como alguns pretendem realgar, pelo agravamento da
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doenca que, desde, pelo menos, 1874, o perturba e aflige*. O insubornavel
soldado libertario, revoluciondrio e heréico de outrora, volveu-se no im-
perturbavel cavaleiro errante que busca em vao - a liberdade ou a liberta-
¢d0? - 0 seu Santo Graal. Para sempre demandado e perdido?

Beau aponta-nos um outro desfecho e um outro caminho. Sendo
a Morte ‘apenas’ a manifestagdo fisica de uma necessidade metafisica. Nas
palavras do poeta, a morte é lei e ou base moral ou metafisica da propria
Vida. Na anilise de Beau:

Assim, a Morte encontra-se colocada num mesmo plano com a
Vida, quere dizer: num plano de relatividade, entre a Natureza passa-
geira, dum lado, e o Absoluto, doutro lado. (...) a Morte (...) ndo repre-
senta um mero ponto de transi¢do, sem fungdo por assim dizer vital ou
existencial, de transi¢do quer do Mundo para o Céu, quer do Ser para
o Nio-Ser, portdo que nio se abre sendo para o Além...mas &, sim,
a expressdo duma relacdo metafisica. E a sua idea ja ndo cabe a fun-
¢do sentimental de consolar e apaziguar, mas sim, a filosdfica de fazer
«compreender a Vida» e de ensinar «a saber viver»®.

A morte ¢ assim um lugar metéxico, de limiar, de liminaridade, um
estar entre, a realidade finita da natureza e o Absoluto infinito e eterno. A
Morte, inexoravel no seu necessario acontecer, devido ao seu intransitivo
caracter transitorio, assume-se como momento de ilusio e relatividade de

4 Acerca da doenca de Antero, existem inimeras referéncias e interpretagdes contraditd-
rias, tanto somaticas como psicossométicas. Na Historia da Literatura Portuguesa Ilustrada
dos Séculos XIX e XX de Albino Forjaz de Sampaio (Livraria Fernando Machado, Porto,
1942, pp. 21-22) sdo descritos, pelo menos, trés diagndsticos, um efectuado em S. Miguel,
confirmado na Ilha Terceira como «uma doenca da espinha» tratada com «duches» (em
1874); e, depois, com «pontas de fogo», em Lisboa, por Manuel Bento de Souza e Curry Ca-
bral, ambos sem grande efeito; mais tarde reavaliada em Paris por Charcot e diagnosticada
como «une maladie de femme dans un corps d'homme; c'est I'hystérisme», tratada com «hi-
droterapia»; diagndstico, mais uma vez, contestado, ja depois da morte de Antero, por Raul
Bensaude que considerou a possibilidade de padecer o poeta, ja desde 1868, de uma doenga
do aparelho digestivo. Sobre estas possibilidades V. também Joaquim de Carvalho, Morte
e imanéncia no pensamento de Antero de Quental, que refere os diagndsticos anteriores e
ainda o de uma «gastroplegia» proposto por Sousa Martins; artigo disponivel em: http://
www.joaquimdecarvalho.org/artigos/artigo/106-Morte-e-imanencia-no-pensamento-de-
-Antero-de-Quental/pag-1. V. ainda Antero de Quental, Revista de Historia das Ideias, 13,
Instituto de Histdria e de Teoria das Ideais, Coimbra, 1991.

3 Beau, Albin (1935), «Antero de Quental e a Ideia da Morte», in Cursos e Conferéncias -
Volume I, Boletim da Biblioteca da Universidade (Suplemento ao Vol. XII, Coimbra, Biblio-
teca da Universidade, p. 12.
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todas as coisas e seres finitos, e nesse reconhecimento reside a sua pro-
pria finalidade e literal fim dltimo. Beau sublinha até que ponto a relacdo
dialética e dialégica com a morte é também necessariamente a expressao
dramatica de uma relagdo, ndo apenas com a Ideia de Deus, mas com a En-
tidade mistérica e esfingica de Deus, experimentada, na evidéncia tragica
do Seu Néo-Ser, como situa¢do-limite da condi¢do e da natureza humanas.
Esta concecéo de Deus, padecida pela natureza humana, é uma experiéncia
dilacerante que se diz nos textos de Antero através da imagética retérica de
um Deus Absconditus, Ignotus, numa presen¢a-auséncia de um vazio que
se deixa preencher pelo Absurdo e pela Vacuidade e que é fonte de inquie-
tagdo, de ansiedade e de angustia. A Sua existéncia ¢ a expressao volitiva
de um desejo, e ndo o fruto da mingua da evidéncia da sua presenga ou do
excesso de esperanca de uma confian¢a baseada na fé ou no dogma. Para
Beau, esta ideia de Deus corresponde ao «Motivo do espirito de Antero.
Porquanto a «confianga», perdida pela duvida, em Deus, té-la-ia o poeta
transferido para a ideia de Morte, assumindo esta o papel de «Quietivo»,
pela sua certeza inabalavel, como fonte de possibilidade de liberta¢ao do Eu
finito e, por conseguinte, como possibilidade de libertagao - e de liberdade
- da finitude de todo o ser. Padecer Deus, padecer a Vida, padecer a Morte
seriam desejar Deus, Desejar a Vida e desejar a Morte? Conclui Beau:

Assim, a idea da Morte, outrora abragada pelo sentimento, mais tar-
de encarada como problema filoséfico e metafisico, primeiro represen-
tante do Absoluto, depois imagem dum fenémeno ilusério e relativo,
surge-lhe pela tltima vez. E esta vez, ja ndo se impde s6 ao sentimento,
intelecto ou sequer a imaginagao, mas simplesmente e na sua totalida-
de, ao Homem. Sobre o resto, nada sabemos. A ultima resolugio e a sua
execugdo, porém, deixam supor que o pensamento filoséfico-religioso,
se bem que nao lhe ensinasse a viver, pelo menos lhe ensinava a morrer

(...)s

A experiéncia da condi¢do humana entendida como o padecimento
de uma existéncia vivida em perda de sentido, em auséncia de sentido, em
crise de sentido na afirmagdo da materialidade mortal da natureza e do
mundo; a presenga inexoravel do Mal e da Morte... O absurdo da condi¢ao
humana, o desespero inerente a condi¢ao humana... A prépria ideia da

% Beau, Albin (1935), «Antero de Quental e a Ideia da Morte», in Cursos e Conferéncias -
Volume I, Boletim da Biblioteca da Universidade (Suplemento ao Vol. XII, Coimbra, Biblio-
teca da Universidade, p. 14.
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morte de Deus ou de uma determinada ideia de Deus, a ideia da Morte do
Homem, ou de uma determinada conce¢do de Homem... Sinais dos tem-
pos e presengas inquietantes e oraculares da poiética de Antero. A reflexdo
aberta pela sua obra acerca desta problematica, profundamente contem-
poréanea, e a sua superagdo virdo a ocupar a geragio da Renascen¢a e do
Orpheu e...ainda hoje nos ocupam.

Beau termina o seu ensaio com a citagdo do poema de Antero, O que
diz a Morte. Terminamos esta nossa breve reflexao, a maneira de Beau, mas
na esteira de Oliveira Martins, com um poema de Antero (de 1882) que
encerra a edi¢ao de 1886 dos Sonetos Completos, imediatamente depois
de O que diz a Morte, porventura, um dos seus mais conhecidos poemas,
porventura, um dos mais belos...e um dos mais inquietantes e precursor de
todos os desassossegos.

Na Mao de Deus

Na méo de Deus, na sua mao direita,
Descansou afinal meu coragao.

Do palacio encantado da Ilusao

Desci a passo e passo a escada estreita.

Como as flores mortais, com que se enfeita
A ignorancia infantil, despojo vao,

Depois do Ideal e da Paixao

A forma transitoria e imperfeita.

Como crianga, em 16brega jornada,
Que a mie leva ao colo agasalhada
E atravessa, sorrindo vagamente,

Selvas, mares, areias do deserto...
Dorme o teu sono, coragio liberto,
Dorme na mao de Deus eternamente!”
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Capitulo XTII
Renato Epifanio
(Instituto de Filosofia da Universidade do Porto)

UM JOGO DE ESPELHOS: ANTERO DE QUENTAL,
VISTO POR JOSE MARINHO

A relagao de Marinho para com Antero parece decorrer num jogo de
espelhos, tal a sua ambivaléncia. E isto porque Marinho tanto dele se demarca
como dele se aproxima, parecendo até, por vezes, pretender projectar-se por
inteiro nele. Eis, nomeadamente, o que acontece em algumas passagens da
sua obra Verdade, Condigio e Destino no pensamento portugués contempo-
rdneo' - a titulo de exemplo, atentemos nestas:

Assim, numa época e no seio de uma cultura onde o homem se er-
guia confiante na sua razdo, surge em Antero o enigma do homem para
si (VCD, p. 43); Ali onde na promissora juventude fora dada a Antero

! Relativamente as obras de José Marinho, usaremos as seguintes siglas: Aforismos (Aforis-
mos sobre o que mais importa, «Obras de José Marinho», vol. I, Lisboa, Imprensa Nacional
- Casa da Moeda, 1994); Cor. (Correspondéncia, vol. do apéndice documental de A medi-
tagdo do tempo no pensamento de José Marinho, Dissertagao de Mestrado em Filosofia de
Jorge Croce Rivera, Lisboa, UL, 1989); Doc (Apéndice documental de A Doutrina do Nada:
o0 pensamento meontolégico de José Marinho, Dissertagdo de Doutoramento em Filosofia de
Jorge Croce Rivera, Ponta Delgada, Universidade dos Agores, 1998; EAS (Elementos para
uma antropologia situada, Lisboa, Fundagdo Calouste Gulbenkian, Centro de Investiga-
¢ao Pedagogica, 1966); Ensaios (Ensaios de aprofundamento e outros textos, «Obras de José
Marinho», vol. II, Lisboa, Imprensa Nacional — Casa da Moeda, 1995); Estudos (Estudos
sobre o pensamento portugués contempordneo, Lisboa, Biblioteca Nacional, 1981); Filosofia
(Filosofia: ensino ou iniciagdo?, Lisboa, Fundagao Calouste Gulbenkian, Centro de Inves-
tigagdo Pedagogica, 1972); FP (Filosofia portuguesa e universalidade da filosofia e outros
textos, «Obras de José Marinho», vol. VIII, Lisboa, Imprensa Nacional - Casa da Moeda,
2007); LNOT (Da Liberdade Necessdria e outros textos, «Obras de José Marinho», vol. VII,
Lisboa, Imprensa Nacional - Casa da Moeda, 2006); NISOT (Nova Interpretagio do Sebas-
tianismo e outros textos, «Obras de José Marinho», vol. V, Lisboa, Imprensa Nacional - Casa
da Moeda, 2003); PFLC (O Pensamento Filosdfico de Leonardo Coimbra: introdugdo ao seu
estudo, Porto, Livraria Figueirinhas, 1945); PFLCOT (O Pensamento Filoséfico de Leonardo
Coimbra e outros textos, «Obras de José Marinho», vol. IV, Lisboa, Imprensa Nacional -
Casa da Moeda, 2001); SVM (Significado e Valor da Metafisica e outros textos, «Obras de
José Marinho», vol. III, Lisboa, Imprensa Nacional — Casa da Moeda, 1996); Teoria (Teoria
do Ser e da Verdade, Lisboa, Guimaraes Editores, 1961); TP (Teixeira de Pascoaes, Poeta das
Origens e da Saudade, «Obras de José Marinho», vol. VI, Lisboa, Imprensa Nacional - Casa
da Moeda, 2005); VCD (Verdade, Condigdo e Destino no pensamento portugués contempo-
raneo, Porto, Lello & Irmao Editores, 1976).
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de Quental a visdo intimamente evidente do uno absoluto, surge agora
o Nada. No afastamento de um cristianismo sem aparente densidade,
sequaz como tantos, antes e depois dele, de um idealismo centrado no
homem, ndo alcanga pensar o Nada, quer em termos criacionistas, quer
em termos de panteismo transcendentalista, quer em termos de ateismo,
ou de renovada onto-teologia negativa, como garantia imperecivel do
transito subtil da origem do ser enquanto ser para o principio espiritual
(ibid., p. 45); Tudo quanto, afinal, ante nds perdura é o que nos aparece
vazio de ser e de consciéncia, como se 0 Nada a cada instante fosse prin-
cipio e regressivo fim para toda a ilusao de ser (ibid., p. 47).

Ao ouvirmos estas palavras, a pergunta é, de facto, inevitavel: de
quem é que esta Marinho a falar, de Antero ou de si préprio? E isto porque,
com efeito, todas as teses que o autor da Verdade, Condicio e Destino no
pensamento portugués contempordneo aqui imputa ao autor das Tendéncias
Gerais da Filosofia na Segunda Metade do Século XIX - seja a tese segundo
a qual o homem ¢, originariamente, ignorante de si, um enigma para si;
seja a tese segundo a qual o cristianismo é um «caminho fechado», inca-
paz de alcancar pensar o Nada, caminho do qual, nessa medida, é preciso
afastarmo-nos; seja a tese de que o Nada ¢, a cada instante, «principio e
regressivo fim para toda a ilusao de ser» — sdo teses que ele proprio defen-
deu. Designadamente quando nos disse, na sua Teoria do Ser e da Verdade,
que «o homem ¢ ser de enigma» e que, por via disso, «o enigma marca o
momento solene do encontro do homem consigo mesmo» (cf. Teoria, pp.
27 e 32, respectivamente). Designadamente quando escreveu, ainda num
dos seus textos preparatorios da Teoria do Ser e da Verdade, que «a teologia
segundo a revelacao de Cristo representa um caminho fechado», bem como
«a filosofia segundo o ‘cogito’ ou segundo as determinagdes da ciéncia na-
tural» (cf. Doc. II, p. 102). Designadamente quando nos assegurou, ja num
texto posterior a Teoria do Ser e da Verdade, que «a assumpgao do Nada é
a agua lustral que permite lavar o ser de tudo, nomeadamente o ser divino,
de todas as impurezas» (cf. Doc. III, p. 161).

Ainda mais impressiva se torna essa projec¢ao se nos detivermos nas
palavras iniciais da segunda passagem transcrita®. Com efeito, o que Marinho
nos esta ai a descrever, mais do que o percurso de Antero, é o seu proprio
percurso. Para o atestar, atentemos ainda nas seguintes passagens:

2 Recordemo-las: «Ali onde na promissora juventude fora dada a Antero de Quental a visao
intimamente evidente do uno absoluto, surge agora o Nada».
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Tudo quanto chamamos mal e queda era para ele [Marinho] excluido
enquanto pensador do entdo suposto puro ser e saber da verdade. Era
a fase em que ele negava toda a alteragao, todo o tempo e ser do tempo,
todo o multiplo (...). Depois, forcado inevitavelmente a aceitar o que
negara, o pensador procurou um termo adequado. Encontrou cisao...
(Doc. II, p. 297); ...no principio o Nada estava para nos fora de toda a
consideragao (ibid., p. 365); Aceite a cisdo e a assumpe¢ao do Nada partiste
[tu, Marinho] no pensamento imoderadamente longo ou fragmentario
em busca da verdade da tua juventude (Doc. III, p. 390).

Segundo o proprio Marinho, algo, no entanto, diferencia irredutivel-
mente a sua viagem da anteriana. A sua culminou no regresso a «visao», a
«verdade» de que partira — como, alids, ele préprio escreveu, no seguimento
da dltima passagem transcrita: «Seguias primeiro na real noite da tua vida
fingida, por entre as trevas da tua alma. Logo, porém, que o mais profundo
sentido do que separa em ti surgiu comegaste a ver maravilhado que a intacta
verdade, na luz, ao fundo de ti, perseverava».

Ja, ao invés, a viagem anteriana terd sido, nas palavras de Marinho,
uma viagem, uma «odisseia sem regresso» (cf. VCD, p. 202). Dai o seu
alegado «fracasso», que Marinho justificou ao té-lo caracterizado como
«muito timido pensador» (cf. SVM, p. 401), como «pensador sempre frag-
mentdrio e parcamente sistematico» (cf. TP, p. 200), ao ter-se referido a sua
«personalidade flutuante», a sua «inquietude angustiada» (cf. Ensaios, p.
320), ao ter denunciado as suas «oscilacdes» (cf. PFLC, p. 156, n. 2), os seus
«raptos intermitentes» (cf. Estudos, p. 67, n. 11). Marinho foi, alids, ainda
mais longe. Perspectivando de forma directa o pensamento de Antero a luz
dos pressupostos da sua Teoria, chega a acusa-lo de ter ficado preso a uma
concepgao de absoluto ultrapassada:

Serd entdo pertinente dizer que o Absoluto queda em Antero de
Quental como algo indeterminado, ndo s6 entre razdo e irracional mas
entre transcendéncia e imanéncia, e ainda também entre Deus, Universo
e homem? Em termos classicos seria um ser de significacao potencial
entre o que os gregos chamaram Logos e o que designaram por Sofia. Para
tudo dizer mais simplesmente, o Absoluto ficaria neste nosso pensador
crucial numa forma classica, pretérita, como Unidade do ser enquanto
ser (VCD, p. 54).

Ainda assim, qualificou-o como «o nosso primeiro pensador do
absoluto» (cf. ibid., p. 41), como o primeiro que entre nés denunciou «os
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falsos absolutos ou os falsos englobantes do ser e do saber com que uma
parte dos homens abjura o novo conhecimento da divina plenitude do ser
e da verdade e o mais amplo e compreensivo reaceder a consciéncia dos
irrefragaveis limites da humana condigao» (cf. ibid., pp. 52-53).

Esse tera sido, com efeito, o seu «triunfo», cumulativamente, a razdo
do seu «fracasso» — ainda nas palavras de Marinho: «Admitir a intuigdo
directa do absoluto, é coisa rara. Nesse caminho foi o nosso Antero vencido,
o tnico verdadeiro dos ‘Vencidos, como valente heréi que, ao pretender
forcar o reduto formidavel, cai enfim frente as muralhas impassiveis» (TP,
p. 508). Uma vez mais, impossivel é, na nossa perspectiva, ndo ver o quanto
Marinho se projecta em Antero — com a diferenca, 6bvia, de que Marinho,
tendo for¢ado igualmente o «reduto formidavel», nao tera, porém, «caido
enfim frente as muralhas impassiveis». Ainda assim, exortou, Marinho, ao
estudo da obra anteriana, dizendo que «estudar o Antero é estudar tudo
porque Antero esta fechando uma época e abrindo outra» (cf. Cor., p. 3).
Sabemos hoje que Marinho nem sempre correspondeu a essa sua exortacao
- houve mesmo periodos de afastamento’. Em momento algum, contudo,

3 Eis, particularmente, o que podemos verificar em passagens de textos dos finais dos anos
quarenta e dos anos cinquenta — dai, a titulo de exemplo, o té-lo considerado como «filho
demasiado ddcil do século XIX» [cf. NISOT, p. 57], como «o menos visionario dos nossos
poetas» [cf. ibid., p. 167], «<sempre dramatico e incerto» [cf. ibid., p. 387], «<sempre duplice
e perplexo» [cf. ibid., p. 526], a quem «faltou o sentido do liame sublime» [cf. ibid., p. 574],
dai ainda, enfim, estas suas palavras: «Escreveu Antero de Quental que o entusiasmo é bom
porque dinamiza o espirito e a critica melhor porque esclarece. Quando eu era jovem e ino-
cente, com aquela maldade de pensar irresponsavel propria da inocéncia juvenil, conside-
rava essa maxima como limpida e clara verdade. Hoje sorrio de, neste ponto como noutros,
geragdes sucessivas terem tomado Antero de Quental por mestre.»; «Determinar tendén-
cias ou tragar programas de trabalho, como fez Antero, é propedéutica de pensamento ou
tao so de cultura, cai abaixo do efectivo pensar e da séria prossecucdo da verdade.»; «Com
os seus dons literdrios de ‘prosador’, seu velado artificio, ele iludiu aos olhares ‘criticos’ - e
também aos meus olhos juvenis - as dificuldades logicas intrinsecas do pensamento.» [cf.
ibid., pp. 36, 227 e 348, respectivamente]; «A equivocada gera¢ao de Antero continua a do-
minar e a absorver a mente. E assim, o sentido da mensagem de Leonardo Coimbra e dos
que o imediatamente o precedem ou acompanham estd injusta e gravemente desatendido
ou deturpado.» [Estudos, p. 107]; «A geragdo de Antero e de Oliveira Martins perdeu-se
ainda, como a dos roménticos, em formas de pensamento imbuidas de inteng¢do pratica.
Desejosos, uns, de salvar a pétria e outros de redimir a humanidade, nao segu[iJram uma
via auténtica de pensamento.» [FP, p. 195]. Dai ainda estas suas palavras, escritas ja nos
anos sessenta: «Na verdade, 8 medida que pensadores como Amorim Viana, Cunha Seixas
ou Sampaio Bruno comegarem a emergir da injusta penumbra, o significado e valor da
obra de Antero aparecem cada vez mais condicionais.» [«Antero de Quental: a evolugio do
seu pensamento, de Lucio Craveiro da Silva», in Coléquio-Letras e Artes, n° 7, Fevereiro de
1960; FP, p. 563].
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rompeu por inteiro Marinho com - palavras suas, escritas num texto dos
anos trinta — «a mais nobre natureza e mais alta personalidade moral de toda
a nossa cultura moderna», ainda que, «a0 mesmo tempo, a mais profun-
damente contraditoria» (cf. Ensaios, p. 318). Prova disso é, alias, o capitulo
dedicado a Antero na sua obra Verdade, Condicdo e Destino no pensamento
portugués contempordneo, que se inicia retomando essas palavras dos anos
trinta: «Surge-nos Antero de Quental (...) como o mais vivo e singular
sinal de contradi¢ao no pensamento portugués contemporaneo.» (VCD,
p- 39). Dai, em suma, para José Marinho, a importancia - precursora* — de
Antero de Quental.

4 Marinho qualifica-o expressamente como um dos «precursores» [cf. PFLC, p. 17], como
um dos que abriu «o caminho pelo qual seguiram Bruno e Leonardo» [ibid., p. 34] - dai,
cumulativamente, a sua referéncia aos «<homens que em Portugal reflectem desde Antero,
neste dramdtico mas tdo sério esfor¢o do pensamento pela verdade» [cf. PFLCOT, p. 50],
dai ainda, a titulo de exemplo, estas suas palavras: «Quando pensamos no latejar de aspira-
¢oes de conhecimento e de existéncia digna e justa existente em Portugal, os nossos olhos
(esses nossos olhos intimos da inteligéncia e da compreensao) voltam-se para Antero. Nao
para Camdes, nem para o Padre Antonio Vieira, nem para Verney, nem para Herculano,
mas para Antero. E porqué? Simplesmente porque Antero tem um mistério que mais im-
porta perscrutar e uma luz que mais importa nos ilumine e esclareca.» [Ensaios, p. 308];
«...diferente dos homens de intento meramente culturalista, seja Verney, seja Herculano,
teve ele [Antero] o sentido da verdadeira actividade do espirito, aquela de que a filosofia
ndo é uma pega, como a de um reldgio, mas o conceito e a expressao universal» [PFLC, pp.
17-18].
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Capitulo XIV
Acilio Estanqueiro Rocha
(Centro de Etica, Politica e Sociedade da Universidade do Minho)

LUCIO CRAVEIRO DA SIVA, INTERPRETE
DE ANTERO DE QUENTAL

A - «Confessamo-nos discipulos de Antero»

No livro que retne alguns ensaios sobre duas das figuras maiores
da cultura portuguesa, Padre Anténio Vieira e Antero de Quental, Lucio
Craveiro da Silva salienta «um problema de semelhancga», pois, «embora
Vieira e Quental parecam autores distantes tanto no tempo como nos in-
teresses, aproximam-se, contudo, em varios aspectos» (Silva, 1997a: 48).
Se também outros pensadores consideraram juntos esses dois vultos da
cultura portuguesa — por ex., Anténio Sérgio (Sérgio, 1948), mas num per-
curso diverso -, para Craveiro da Silva «ambos alimentaram uma vida psi-
coldgica intensa, apaixonada, com dedicagao absorvente a colectividade»:
em Vieira «a independéncia e liberdade portuguesa», em Antero «a actu-
alizacdo e desenvolvimento da cultura nacional»; ambos também «foram
insignes, literatos de cupula, um na Oratdria e na Lingua, outro sobretudo
na Poesia e também na Filosofia», e <ambos tentaram “escrever um livro”
sobre perspectivas construtivas e deslumbrantes das suas aspira¢des ab-
sorventes»: «Vieira na Histéria do Futuro e Antero no Programa para a
Geragdo Novar; e, se «a Histéria do Futuro nao foi aceite pela Inquisicao e
ficou incompleta», «o Programa de Antero nao foi, ao que parece, aplaudi-
do pelos amigos e ele destruiu-o». No entanto,

Vieira persistiu na Clavis Prophetarum, Antero nas Tendéncias Ge-
rais da Filosofia na Segunda Metade do Século XIX. Ambas as obras fica-
ram inacabadas, capelas imperfeitas, segundo confissdo dos respectivos
autores. Mas o mais curioso é que o Orador Vieira, dominado pelos
ideais da Histéria do Futuro, chega a considerar para lugar inferior, na
sua apreciagio, os Sermdes; o Poeta Antero, igualmente apaixonado pe-
los horizontes mistico-filosoficos que o absorviam, deixa por vezes em
plano esvaecido o valor literario dos Sonetos (1997a: 48).

Embora confesse, logo no prefacio, ter sido o Padre Anténio Vieira

«um Autor com quem igualmente convivi» (1997a: 7), ndo é do Inaciano
luso-brasileiro que o Inaciano bracarense recebeu o maior influxo, mas do
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Insulano micaelense. Em Ser Portugués, onde consta a palestra que deu o
titulo ao livro, «proferida a pedido de um grupo de estudantes universi-
tarios», disse: «Houve, porém, um facto ou um ‘choque’ que mudou por
completo a minha vida», quando, «em 1934, tinha eu uns 20 anos, vim
para Braga cursar filosofia [...]. Lia muito e encontrei, entre outros, um
autor que me marcou porque ele desencadeava claramente um problema
que ecoou com forca dentro de mim mesmo: “Queria saber ao menos para
que vim ao mundo”. Esse autor foi Antero de Quental [...]» (2000a: 66). De
facto, Antero expressara de varios modos essa momentosa questdo, como
na sua famosa Carta de 14 de Maio de 1887, ao narrar as atribuladas ques-
toes vividas

em face do grande problema da existéncia. [...]. Eram estas as con-
sequéncias que eu via sair da doutrina com que me criara, da minha
alma mater, agora que a interrogava com a seriedade e a energia de
quem, antes de morrer, quer ao menos saber para que veio ao mundo
(Cartas II, 837, 838).

Conforme testemunha no «Proélogo» ao livro que lhe dedicou em
1959, Lucio Craveiro escreveu: «[...] devemos confessar que ele [Antero]
representou uma das influéncias mais profundas e duradoiras da nossa
formacéo filosofica» (1992: 13)!, de que resultou Antero de Quental: evo-
lugdo do seu pensamento filoséfico. E prossegue: «Logo no inicio do nosso
curso filosofico, quando pela primeira vez come¢amos a prender-nos e a
ligar-nos aos problemas humanos, Antero de Quental apareceu a determi-
nar certa orienta¢ao do nosso espirito. Este ‘encontro’ com Antero origi-
nou um didlogo vivo que muitas vezes terminou numa reacgdo» (ib.). E,
precisando melhor, escreve:

Mas foi dele que recebemos o entusiasmo pelos problemas espe-
culativos, foi ele que despertou o nosso gosto pelas amplas interpreta-
¢Oes sintéticas e histéricas do pensamento humano, foi nele que des-
cobrimos a necessidade de uma integragao social dos problemas?, foi
nele, finalmente, que encontrémos o segredo da necessidade da Etica
e da Moral e aprendemos a nunca descurar o aspecto metafisico da

10 livro foi editado em 1959 na Livraria Cruz (Braga), e em nova edigdo (aumentada com
uma IT Parte) em 1992, nas Publicagdes da Faculdade de Filosofia; é a esta que se reportarao
as nossas citagdes.

2 Comprovam esta confidéncia os livros que deu a estampa em 1952 e em 1959, respectiva-
mente A Idade do Social e O Movimento Operdrio.
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realidade. Nesse sentido nos confessamos discipulos de Antero pois nele
bebemos alguma coisa de humano e de vital. Ndo podemos recordar a
pobre histéria de nés mesmos sem encontrar nela vestigios do grande
Poeta agoriano®.

Com admiragdo e empatia se demorou* em aprofundar o legado de
Antero, que vai do seu socialismo de cariz proudhoniano, que lhe inspirou
«o plano de reconstru¢ao da sociedade», ao influxo de correntes germani-
cas, a reac¢do antipositivista — «numa altura em que o positivismo triun-
fava em Portugal»; e, na sequéncia deste vezo, também ao espiritualismo,
a busca de Deus, ao sentido da existéncia ligado a preocupagdo moral, ao
problema do sofrimento, ao valor das ciéncias e da metafisica, a reac¢do
contra um intelectualismo que despreze as vozes do coragdo; por fim, a
moral, que, com a metafisica, «vao tentar formar na sua filosofia, depois da
crise do pessimismo, um todo tnico e inseparavel», a cuja sintese «chama-
ra ele “a sua filosofia’» (Silva, 1992: 48).

B - «[...] a quem mais devo, Hegel por exemplo, ou Cristo ou

Proudhon»

Em 1872, Antero assevera que ninguém o levaria a mentir ou negar,
perante a propria consciéncia, uma verdade qualquer (Silva, 2002: 11), en-
fatizando: «Nem algum daqueles a quem eu mais amo e a quem mais devo,
Hegel por exemplo, ou Cristo ou Proudhon» (Quental, 1872: 250). Para
Lucio Craveiro, «ha, com certeza, muita verdade nesta afirmacio»,
continuando: «Alids, isto mesmo confirma-o Bulhdo Pato nas suas Me-
morias (1894: 296): “Antero tinha tal entusiasmo por Hegel e Proudhon,
que escrevia e dizia: Cristo, Proudhon e Hegel! Ao proferir estes nomes,

3 0 itdlico é nosso. Recorde-se que, para celebrar o Dia Mundial do Livro em 2007, a Bi-
blioteca Publica de Braga desafiou «os seus leitores mais persistentes» a elegerem «o livro da
sua vida» (também nds fomos convidados), realizando depois, em 23 de Abril de 2007, uma
Exposicdo, patente no Atrio da Reitoria da Universidade do Minho (Largo do Pago - Braga)
dos 40 livros elegidos por 44 leitores. Lembro-me bem, Licio Craveiro da Silva, cerca de
trés meses antes da sua morte, escolheu as Prosas de Antero de Quental, como consta do
«desdobravel» entao publicado.

* O «encontro» entre o Inaciano e o Insulano estd bem patente no arco temporal dos seus
estudos anterianos, de 1937, aos 23 anos — com a publicagdo, na Brotéria, do primeiro
(Silva, 1937: 63-74) de quatro artigos subordinados ao titulo geral de «Evolugdo do pensa-
mento filoséfico de Antero de Quental» -, até 2002, préximo dos 90 anos; um «encontro»
que perdurou ao longo de 65 anos: sobre Antero escreveu pelo menos 23 artigos, um muito
original ensaio (1959) e outros ensaios menores (Fernandes, 2015: 116-117).
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assumia um aspecto grave, e os olhos exprimiam certa beatitude” (apud
Silva, 2002: 12).

a) «Proudhon |[...] fala-me a todas as minhas poténcias humanas»

E comecemos por Proudhon, inspirador do socialismo anteriano
(Rocha, 1991: 349 ss.), quem lhe «despertou e alimentou o humanitarismo
revolucionario» (Silva, 2002: 12), cuja «influéncia foi decisiva e profunda
na formacao de Antero: “Ha 8 anos que estudo Proudhon, e cada dia acho
mais que aprender dele”» (Silva, 1992: 38), confessa Antero a Sebastido de
Magalhaes Lima (1873), continuando:

[Proudhon] Nao me fala s6 a inteligéncia; fala-me a todas as minhas
poténcias humanas. Na convivéncia dum tal Mestre ndo se ficara tdo sd-
bio (quero dizer erudito, etc.) como na de outros; mas adquire-se, como
em nenhuma outra escola, a inteira compreensdo do que é a grande
verdade humana, individual, social, racional e afectiva (Cartas I, 181).

Esse «humanitarismo revoluciondrio germinou [...] no inicio e na
primeira fase da sua vida», e «de alma e coragao entregou-se a acgdo do
movimento operario, provocado até por uma constatagdo concreta: a in-
justica social de que era vitima o mundo operario» (Silva, 2002: 12). As
Odes Modernas (publicadas em 1865, ja concluidas em 1863) mostram a
saciedade esse influxo duradouro: a poesia, entdo cultivada com profusao
lirica e emocional, torna-se, com as Odes, voz da Justica e eco da Revolu-
¢do; poema revolucionario, alids o primeiro do género publicado em Por-
tugal, representam uma «singular alianca [...] do naturalismo hegeliano e
do humanitarismo radical francés. Acima de tudo ¢, como dizem os fran-
ceses, poesia de combate: o panfletario divisa-se muitas vezes por detras do
poeta, e a igreja, a monarquia, os grandes do mundo sdo o alvo das suas
apostrofes de nivelador idealista» (Cartas II, 837), conforme escreve (Maio
de 1887) a Wilhelm Storck. Assim, os versos das Odes servem os ideais da
justica, da liberdade, da evolugao, da humanidade. Em Proudhon, como
em Antero, apos séculos de dominio (da Igreja, do Estado absoluto, do
capital), divisa-se um novo mundo, epifania duma nova sociedade, «im-
pelido por uma for¢a que lhe nao é dado ver», como quando, em Carmen
legis, increpa os poderosos do mundo:

Por for¢a que néo vieis, | A vossa mesma mao foi escrevendo | Sua

propria sentenca! || Trabalhais! e mal vedes que trabalho! | Sois as rodas
da maquina | Que a si mesma se estd esmigalhando! | E, Reis e Sacerdotes,
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|| E Levitas do mundo! sois vés mesmos | Que abris a grande Porta, |
Por onde hé-de ruir o mundo todo | No vosso templo egoista, || E deitar,
sob o altar, as cruzes todas, | E beber regalado | Esse néctar da vida - a
Liberdade - | No vosso célice santo, || E esmigalhar, coa fronte do levita,
| A fronte do seu idolo! | Vede o que ha-de sair do horrivel choque | De
santo contra santo! (Quental, 1865a: 147-149).

Na «Nota (sobre a missao revoluciondria da poesia)», apresenta-a,
na senda de Proudhon, como revolucionadria: «a Poesia moderna é a voz
da Revolugdo — porque Revolugdo é o nome que o sacerdote da historia, o
tempo, deixou cair sobre a fronte fatidica do nosso século». E mais adiante:
«Esta voz, se é a mais alta, deve também ser a mais poética. A poesia que
quiser corresponder ao sentir mais fundo do seu tempo, hoje, tem forgosa-
mente de ser uma poesia revolucionaria» (Quental, 1865a: 208, 212). Em
suma, a poesia, antes ao servico da expressdo de sentimentos intimos ou
liricos, transmuta-se em combate social (Rocha, 1991: 350-352).

Atraido por tais ideais, Antero foi operario, como Proudhon (este
por necessidade), e também Michelet, vivendo a experiéncia proletaria
em Paris (1867), como antes (1866) a tentara em Lisboa (Silva, 2002: 12).
Promove as Conferéncias do Casino (1871), cuja tematica é revoluciona-
ria, e empenha-se em grande actividade® em prol do socialismo, do qual
afirma no seu tltimo escrito politico®: «Cousa alguma grande e duradoura
se fundou ainda no mundo sendo pela moral: e, se 0 Socialismo tem de ser
uma espléndida realidade, s6 o sera como um passo mais no caminho da
evolucdo moral das sociedades» (Quental, 1889: 214); e, ao concluir, é o
Mestre que evoca: «O grande Proudhon, depois de trinta anos de trabalho
e martirio, desenganado da politica das revolugdes, chegava finalmente,
numa das ultimas paginas que escreveu, a esta conclusdao: “O mundo sé
pela moral sera libertado e salvo™» (ib., 215).

Segundo Proudhon, em Da Justiga (1858), o esteio da moral é a jus-
tica, ndo sendo possivel deduzir aquela do interesse ou a justica da utilida-
de; se ha com frequéncia oposicdo entre os interesses dos individuos, ha

3 Assim, nos anos 1871 a 1873, conspirou e reuniu com Fontana, Jaime Batalha Reis e
outros e colaborou com organismos operarios como o Centro Promotor (do qual deve ter
saido a ideia das Conferéncias do Casino), a Alianca de Bakunine, foi adepto de Marx e
Engels, defendeu a Internacional, o Congresso de Haia. Foi, como escreveu na Carta Auto-
biografica, <cum pequeno Lassale» (Silva, 2002: 12).

® Esse seu texto, intitulado «O socialismo e a moral, surgiu nas paginas do Trabalhador,
Revista do Movimento Operdrio, no Porto (n° 1, 6 de Janeiro de 1889).
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sempre uma comunidade de dignidade entre eles; na sua teoria da Justica,
esta reveste-se dessa incondicionalidade, com base na qual deve ser recons-
truida a sociedade’. Na verdade, «o homem, pela razdo com que é dotado,
tem a faculdade de apreender a sua dignidade na pessoa do seu semelhan-
te como na sua propria pessoa, isto é, afirmar-se a0 mesmo tempo como
individuo e como espécie»; por isso, Proudhon define a justica como “o
produto dessa faculdade: é o respeito, espontaneamente experienciado e
reciprocamente garantido, da dignidade humana, em qualquer pessoa e
em qualquer circunstancia em que ela se encontre comprometida, e qual-
quer que seja o risco a que nos exponha a sua defesa (Proudhon, 1858, vol.
VIII-II: 423); por um lado é «espontaneamente experienciada» (portanto
ndo imposta), caracterizada pela imanéncia, por outro «reciprocamente
garantida», expressa pela universalidade; e, quaisquer que sejam os riscos,
é a vocagdo de uma vida.

A justica é, pois, «uma faculdade especial da alma, tendo, como o
entendimento, as suas no¢des fundamentais, as suas formas inatas, as suas
antecipagdes, os seus pré-juizos», como também «na experiéncia quotidiana,
as suas indugoes e analogias, as suas alegrias e dores» (Proudhon, 1858, vol.
VIII-1: 325)%. Assim, a justica rege o conjunto das relagdes sociais; como tal,
é lei que compete ao homem apreender, manifestagao imanente da cons-
ciéncia (Rocha, 2009: 12-13) e imperativo de acgdo, na expressao poética
dos dois tercetos de «Justitia Mater»: «Mas nas negras cidades, onde solta |
Se ergue, de sangue mddida, a revolta, | Como incéndio que um vento bravo
atica, || Ha mais alta missao, mais alta gloria: | O combater, a grande luz da
histéria, | Os combates eternos da Justica» (Sonetos, 53).

Se Antero seguia quem anuisse a «libertagdo e elevagao do povo tra-
balhador», a «<Revolugao do séc. XIX que antevia inevitavel e justa», tam-
bém «neste plano colaborou com os anarquistas, foi “adepto de Marx e
Engels” e introduziu em Portugal a Associagao Internacional dos trabalha-

7 A posicdo de Proudhon ¢ a de Kant, com esta diferenca: ndo aboliu, com os postulados da
Razdo pritica, as conclusdes da Razdo pura. Entao, se a Justiga é «<uma faculdade positiva da
alma, uma poténcia da mesma ordem que o amor, superior mesmo ao amor» (Proudhon,
1858, VIII-1I: 254-255), ela ndo é apenas uma nog¢do moral, uma relagdo concebida pelo
entendimento e admitida pela moral; ela é, conforme Proudhon se esfor¢a por mostrar,
algo de real.

8 Justiga é, entdo, um conceito eminentemente sintético, significando quer a imanéncia do
sujeito ao social, quer a interiorizagdo do social pelo sujeito; do mesmo modo que as ideias
de numero, espago, tempo, etc., vém ao individuo da experiéncia e da contempla¢io do
universo, de fora, assim a ideia de Justi¢a advém-lhe da sociedade, coisa dele distinta, para
a formagao da qual ele concorre, mas que nao ¢é ele.
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dores», «recebeu delegados espanhdis de tendéncia anarquista e o préprio
genro de Marx. Mas intelectualmente sempre foi fiel a inspiragdo socialis-
ta proudhoniana como o confirma, além do seu sistema filosofico, o seu
programa da “Unido Democratica Portuguesa’ (Silva, 2000b: 93), que se
julgava perdido’, onde a inspiragdo proudhoniana'® ¢ também notéria.
Em réplica a Luis Washington Vita, que, no seu livro sobre Antero
de Quental, no ultimo capitulo, intitulado «Lucio Craveiro da Silva», afir-
ma que o Filosofo agoriano teve «no eminente jesuita portugués um expo-
sitor fiel de seu pensamento [...] sem uma s6 vez deturpar seu pensamento
ou lhe atribuir coisas que ele, provavelmente, nunca pensou» (Vita, 1960:
116), veio o Inaciano responder com o texto «Antero de Quental marxis-
ta?» (Silva, 2000b), onde discreteia pari passu e de modo percuciente a
tese de Vita, que o acusa de «moralista» — tal como a Anténio Sérgio e a
Joaquim de Carvalho -, pois, sendo o marxismo uma filosofia ou ideologia
moral, e sendo moral a visdo socialista de Antero, que se disse «adepto de
Marx e Engels», este seria também marxista. Ora, este enleamento entre
marxismo e moral de Luis Vita ndo é procedente: «a ética ou filosofia mo-
ral tém por finalidade estudar a realiza¢do do homem [...] como ser livre,
responsavel pelo seu destino e pela sua consciéncia. Assim falava Antero

? Inserto na carta a Oliveira Martins de Fevereiro 1873 (NCI, 57-63), em que lhe pede que
«apresentasse as modifica¢des, aditamentos, etc., que entender» (ib., 54).

As Novas Cartas Inéditas de Antero de Quental (NCI), que Lucio Craveiro publicou em
1996, sdo por demais relevantes, ndo s6 porque «sob muitos aspectos reflectem ou con-
firmam o que ja conheciamos ou suspeitdvamos pela restante correspondéncia” ("mas a
confirmagdo de uma suspeita apresenta ja interesse particular"), mas ainda porque outras
vezes se desvendam "horizontes novos de problemas conhecidos» (NCI, 35). As 29 car-
tas foram entregues por D. Victdria, esposa de Oliveira Martins, ao jesuita Padre Joaquim
Campo Santo, em Lisboa (guardadas depois no Juncal e em Braga, Nine, enterradas em
Valenga, e ainda em Tui, Valladolid, Bruxelas, Lisboa). Na «Introdu¢ao», o Professor Liicio
analisa as vicissitudes historicas das «Cartas» que organizou e anotou, explanando quer o
pensamento anteriano expresso nessa valiosa epistolografia, quer aprofundando a busca fi-
loséfica e metafisica de Antero, o seu hegelianismo, o espirito religioso que nele anda ligado
a metafisica, ou quando o estopim era a adesdo a justica social e, por ela, ao socialismo de
cariz proudhoniano.

19 Noutra carta a Oliveira Martins transparece o seu proudhonismo, por oposi¢ao ao mar-
xismo, pois informa-o que «o Programa nao foi aceite pelos colectivistas rabiosos» (Cartas
I, 1873: 189), 0 que manifesta o seu afastamento do marxismo, tal como quando lhe escreve
(Agosto de 1880) a informd-lo que «eu preciso de consultar V. sobre coisas socialistas», pois
hd um novo Programa para que pediram a colaboragido de ambos: «Anui, por entender que,
apesar do dddd colectivista marxista (que cada vez mais fanatiza as massas por toda a par-
te) ndo podiamos nds deixar passar uma ocasido de introduzir no novo programa alguma
coisa racional e pratica [...]» (NCI, 105).
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de Quental mas ndo Marx. Para aquele os factores materiais e econémicos
influem mas nao decidem definitivamente como requeria Marx» (Silva,
2000b: 88), pelo que sdo improcedentes as posi¢des de Luis Vita, que, sob
o nome de socialismo, apenas lobriga o marxismo.

b) «O ‘credo quia absurdum’ e a Revelagdo ndo sio extravagdincias

irracionais»

Se o Professor Lucio abre o seu livro de 1959 com o capitulo «An-
tero de Quental perante o Cristianismo», e fecha a reedigdo de 1992 com
estoutro sobre «O sentimento moral e religioso na Filosofia de Antero», é
que um didlogo tormentoso, mas compreensivo, entre o Inaciano e o Insu-
lano, perscruta as diferentes fases existenciais do Poeta-Filosofo. De facto,
Antero saira dos Agores (1856) para Coimbra a cursar Direito, “levando
como lastro tnico da sua religido a cultura do catecismo” (Silva, 2002: 16),
inculcado pela mée, «admiravel temperamento de crista» (ib., 22), como
em verso o reconhece, nas Odes Modernas (1865: 189): «E quando ao seio
maternal pendido, | Uma Lei soletrava | Nos olhos dela... eu lia nos seus
olhos | Todo o teu Evangelho!» (apud Silva, 1992: 22).

E interessante como Lucio Craveiro segue «a revolugio interior» de
Antero, alimentada pelas leituras de Quinet, Renan, Michelet, Taine, Feu-
erbach, e outras, que o levaram «a cortar as amarras com o passado religio-
so», que «nao foi nele uma atitude puramente negativa», ja que «uma
nova problematica surgiu no seu espirito, dando as suas perspectivas inte-
lectuais, caldeadas com o fogo da sua juventude e do seu temperamento, o
estremecimento da inova¢ao e da revolucao» (Silva, 1992: 35). Ora, «como
sucede a tantos outros, esta cultura superficial e interrogagdes entre a me-
ninice e a juventude, envolto nas paixdes do homem que despontava, ali-
mentado por leituras desencontradas mas que lhe desenhavam horizontes
para ele sugestivos», por um lado «levaram-no a conceber a religido como
uma mitologia e a reduzi-la a um simples estadio evolutivo da Humanida-
de» (Silva, 2002: 16), por outro a defrontar-se com questdes insuperaveis: e
«uma das primeiras foi o angustiante problema do bem e do mal que, para
o Poeta, nao encontrava resposta em religido nenhuma», como verseja no
poema (1865a: 158): «Se ndo hd mdo audaz que possa ergué-lo | O tenebroso
véu do Bem e do Mal... | Se ninguém nos explica este mistério... | Também o
ndo dird nenhum missal!» (apud Silva, 1992: 24).

Quando reflecte acerca “Do pessimismo ao moralismo intuicionis-
ta’, Craveiro da Silva nota: «Sincronismo curioso e muito significativo! Ha
mais de 14 anos que aderira a uma doutrina oposta ao Cristianismo; e con-
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tudo, sob a superficie do mar aparentemente sereno do Naturalismo e das
convulsdes da sua reacgdo, Cristo continua a mover-se, a agitar-se, a ser
preocupacio constante do espirito de Antero” (Silva, 1992: 51), conforme
expressa no ultimo terceto do terceiro Soneto “A Ideia”: “Doce e brando era
o seio de Jesus... | Que importa? havemos de passar, seguindo, | Se além do
seio dele houver mais luz!» (Quental, Sonetos: 198). Além disso, «Antero de
Quental, “em cuja alma iam enegrecendo as nuvens duma dspera tormenta
intelectual” (Eca de Queirds, apud Silva, 1992: 32), sentiu escalicar o arca-
boico robusto da construgdo da tradicio, estremeceu, desanimou, e profe-
riu, indeciso ainda, o tolle sinistro ao céu das suas crencas, proclamando-o
vazio» (Silva, 1992: 32), como atesta em prosa e na poesia, e transparece
em versos citados pelo Intérprete, seja o soneto «Ad Amicos», que se inicia
«Em vdo lutamos» (Sonetos, 242) e assim fecha o ultimo terceto (ib., 243):
«Mas num deserto sé, drido e fundo, | Ecoam nossas vozes, que o Destino
| Paira mudo e impassivel sobre o Mundo» (apud Silva, 1992: 32); ou o
ultimo verso d’«O Convertido» (Sonetos, 120): «S6 me falta saber se Deus
existe!» (apud Silva, 1992: 33).

Conjuntamente, «eclipsou-se a auréola divina de Jesus para em Cris-
to s6 encontrar o homem e finalmente descobrir nele apenas ‘um simbolo
da vida'», e, «sem perder de vista a pessoa de Cristo, que apesar de tudo o
fascinava, Antero sucumbia a onda monista que repudiava a ideia crista
dum Deus pessoal, e logicamente a ideia de Cristo», em quem «apenas se
admirava o Profeta, o Pregador humano da pura interioridade, do “Reino
de Deus em no6s”» (Schleiermacher). E, «descrendo de Cristo, descreu do
Catolicismo, como Igreja», «condenada a cair inteira atropelada pelo carro
do Progresso» (Silva, 2002: 16); ou em verso (Quental, 1865a: 178): «Bato
as maos — porque o eixo desse carro | E o brago da Verdade! | E o motor, que o
impele, é a caldeira | Gigante do Progresso!» (ib.). Entre o Filosofo e o Poeta-
-Filosofo, por mais que o conteitldo em prosa ou verso os separe, por vezes
mais acerbo, a hermenéutica é sempre compreensiva e convivial.

Na relacdo empatica entre Intérprete e Interpretado, apesar de «ex-
pressoes violentas contra a religido como igreja» e contra «os bragos entor-
pecedores do Catolicismo», o Intérprete considera que «respeita no Cristia-
nismo o aspecto religioso, ou o ‘misticismo’ como ele o vai repetir frequente-
mente» (Silva, 2002: 17), confessando (03/06/1876) até a Oliveira Martins:

O grande fildsofo é a Humanidade e desse grande filésofo o melhor
e maior sistema (por ora) ¢ o Cristianismo catolico. H4 ali abismos de
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génio, numa visdo prodigiosa dos mais largos horizontes ideais, e ao
lado disto um senso pratico, uma prudéncia admiravel, um profundo
sentimento de estranha combinacdo de grandeza e de miséria que é
a natureza humana, de tal sorte que, quem ndo conhece e ndo com-
preende o Cristianismo ndo pode dizer que conhece e compreende a
Humanidade (Cartas I, 348).

E dois meses depois:

Quanto a mim a razdo e a natureza nao sdo a mesma coisa, e é por
isso que ao mesmo passo que acho o cristianismo racional, reconheco,
sem contradicio, que ele desconhece a natureza — a natureza dos natu-
ralistas, a natura naturata, o mundo e as suas leis, mas nao a natureza
moral do homem, da qual, pelo contrério, é ele até hoje a manifestagdo
mais completa. No meu entender, o credo quia absurdum e a revelagdo
nio sdo extravagancias irracionais, mas concep¢des profundamente
verdadeiras, embora aqueles que as formularam fossem incapazes de as
definir criticamente (NCI, 08/08/1876: 77-78).

Antero, embora apartado da «formula¢ao do Deus Transcendente do
Cristianismo, admite-lhe, em parte importante, o seu contetido como justi-
¢a, forga, esséncia, ideal da vida humana, o ilimitado, o inenarravel, o abso-
luto»; e se é «apenas como “ser ideal”», atribui-lhe uma funcao real de forga,
de ideal «verdadeiro», de «Justica», de «vida eterna» (Silva, 1992: 125).

E indispensavel ainda uma breve nota sobre a relevancia do senti-
mento, que cedo enfatiza «na admiravel carta ao seu amigo Anselmo de
Andrade», quando, «ja seduzido pela filosofia, em plena influéncia hegelia-
na, buscando o rigor da reflexdo metafisica», confia a0 amigo «o problema
da imortalidade e o valor do sentimento» (Silva, 1992: 119), contrapon-
do-o0 aos «diamantes brilhantissimos, mas cortantes e destruidores», que
«reflectem a luz toda do Sol, [...] mas ndo ddo um raio de calor», isto é,
ao «pensamento metafisico» como «um mosaico de diamantes» (Quental,
1865e: 27); ora, «lendo atentamente Antero ficamos com a impressdo de
que foi Hegel que lhe despertou a vocagao filoséfica e mesmo, quando de-
pois teve de o abandonar em pontos fulcrais, [...] ndo deixa de o olhar com
venera¢ao que nao concede a outros filésofos» (Silva, 2002: 14). Um desses
pontos «é que a perspectiva sistematica hegeliana da Razdo abstracta e ide-
al entrou nele em luta com a perspectiva do Sentimento a que Antero ligava
a consciéncia, a moral religiosa, e a vida humana real» (ib.). Essa, a antino-
mia insuperavel: Antero experienciou “um tremendo duelo entre uma ten-
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déncia que lhe encaminhava a vida a luz do coragio, e uma forca externa
que o levava a olhar a mesma vida a luz da razao e da filosofia, que bebeu
principalmente dos filésofos alemaes coevos e a que, frequentemente, cha-
mou a arcatura da “filosofia racional”» (Silva, 1992: 59). Neste contexto, «a
poesia era a confidente que lhe registava com pontualidade de sismdgrafo
os terramotos do cora¢do “que conheceu a beleza que ndo morre”, a ponto
de o livro Sonetos se converter em viva autobiografia» (ib., 65).

E nesse sentido que Antdnio Sérgio considera «a persisténcia dos
dois Anteros — ambos amados pelo meu espirito, e muito amados. Sim:
cumpre admitir essas duas tendéncias, [...] que andaram entrelagadas de
principio a cabo: a apolinea e a nocturna, a intelectual e a temperamental, a
racionalista e a romantica, a centripeta e a centrifuga, a do filésofo-poeta e
a do doente, — que sdo absolutamente inconciliaveis, apesar das diligéncias
do filésofo-poeta para intelectualmente justificar o enfermo». E continua:
«Os “influxos” de um Hegel e de um Proudhon - e sobretudo os deste - sdo
reveladores do Quental apolineo; os de um Schopenhauer, os de um Hart-
mannn, - manifestam o nocturno do seu espirito» (Sérgio, 1934: 152).

Se as reflexdes d’O Sentimento da Imortalidade (1865) persistirdo, o
seu sentido completou-se, «porque nas Tendéncias (1890) encontrou uma
perspectiva e uma solugéo [...] imprescindivel e essencial para a constru-
¢do filosdfica do seu sistema» (Silva, 1992: 119), mormente o espiritua-
lismo e as teorias da consciéncia''. Nesta sequéncia, o “problema moral
e religioso”, que “brota espontaneo por 1865, constitui um dos problemas
mais profundos e originais do percurso filoséfico” (ib., 121) de Antero; e,
por entre tdo amplo e variado influxo, ao hegelianismo abstracto e frio
também «reagiu em nome do sentimento, do coragao e da consciéncia, do
homem real e dos seus problemas vitais» (Silva, 1992: 128).

C - Um percurso tetragonal: das antiteses as sinteses

O Intérprete cuidou em real¢ar «a estrutura dindmica» do pensa-
mento anteriano — «progride por sinteses sucessivas» (Silva, 1992: 67-87)
-, a que volta em ensaio sobre «o sentimento moral e religioso na Filosofia
de Antero», e dez anos depois (2002: 26-35), num percurso tetragonal — a

" Influiram quer os espiritualistas franceses na anélise psicoldgica da consciéncia (pela
qual se opera a passagem da psicologia a ontologia), quer a Escola Escocesa - os «graves
Escoceses do século XVIII (Reid, Dugald-Stewart), a perspectiva do misticismo como siste-
ma filoséfico (V. Cousin), a consciéncia pela qual nos conhecemos a nés como seres activos
(Vacherot), o que conduz a um dinamismo espiritualista tio caro a Antero», ndo esquecen-
do Ravaisson, Lachelier, Boutroux, Fouillée, Renouvier, Liard (Silva, 1992: 113-114).
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1@ sintese sobre a «superagao da antinomia basilar na teoria geral do ser»,
a 2@ sobre a «Ciéncia-Filosofia, na teoria das ciéncias com a teoria da evo-
lugdo na libertagao do ser inconsciente e do ser consciente», a 3* sobre «a
da Filosofia e Moral», e a 4%, «a da Religido intimamente ligada a Moral»
(Silva, 1992, 108).

Trata-se duma reflexdo entretecida de antiteses e sinteses, que mostra
Antero na senda de Proudhon ou sob o influxo de Hegel: convergindo com
Proudhon quando anela pelo equilibrio dos contrarios numa dialéctica dos
antagonismos, abjurando a sintese hegeliana, a que o fulgor dos versos da
melhor expressao (e.g., 0 2° quarteto do 2° soneto Tese e Antitese): «Mas o
homem, na terra onde o destino | O langou, vive e agita-se incessante...| En-
che o ar da terra o seu pulmdo possante...| Cd da terra blasfema ou ergue um
hino...». Todavia, em Antero ha também «a paixdo da sintese», manifesta
«em todas as fases da sua vida intelectual» (Santos, 2002: 130-131), como
confessou na sua Carta autobiografica, ao deixar claro que «me seduziram
as tendéncias grandiosas daquela estupenda sintese», tendo sido «dentro
dele [hegelianismo] que se deu a minha evolugéo intelectual» (Cartas II,
834). Di-lo também em verso (e.g., no 2° terceto desse 1° soneto: «Mas a
ideia é num mundo inalterdvel, | Num cristalino Céu, que vive estdvel... | Tu,
pensamento, ndo és fogo, és luz!» (Sonetos, 53-54).

a) «A antinomia basilar da sua metafisica»

Perscrutando o «sistema» de Antero, Licio Craveiro reflecte sobre
a superagdo da antinomia bésica da sua metafisica, expressa no Ensaio so-
bre as bases filosdficas da Moral ou Filosofia da Liberdade — o seu ensaio
postumo: «Porque é que este mundo em que existimos e de que fazemos
parte, esse mundo que somos, sendo o tnico mundo que existe para nds,
0 unico real, o tnico possivel, o tnico concebivel, ¢ a0 mesmo tempo um
mundo que nao tem em si nem a causa, sem a sua razao de ser, nem a sua
substancialidade — que ndo tem em si a sua verdadeira existéncia?» (Quen-
tal, 1893: 70). E, nas Tendéncias Gerais da Filosofia na segunda metade do
século XIX - o seu «testamento filosdfico» —, e porque a filosofia «é a equa-
¢do do pensamento e da realidade, numa dada fase do desenvolvimento
daquele e num dado periodo do conhecimento desta», isto é «o equili-
brio momentaneo entre a reflexdo e a experiéncia» (Quental, 1890: 117), o
Poeta-Filosofo depara-se logo com este dualismo; e, ainda que «a razao é,
em si, a mesma sempre e em todos os tempos, a experiéncia, em virtude da
qual a razdo define, coordena e sistematiza as suas concepg¢des, é que varia
continuamente» (1890: 118).
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No entanto, para Antero, estes dois elementos antitéticos nao
se podem fundir numa unidade superior, estdo na base da sua filosofia
e explicam a possibilidade e a direc¢do relativa do filosofar (Silva, 2002:
27). Assim, «fundado nesta concepc¢io inicial antindmica, do racional e o
empirico, do absoluto e o relativo, do numénico e o fenoménico, elabora
Antero a sua filosofia e rejeita o positivismo como doutrina insuficiente
porque sé aceita o sensivel, o experimental, bem como o idealismo que
suprime o segundo termo da antinomia», o sensivel (Silva, 2002: 28). Se «é
verdade que ndo sintetizou sistemas, mas principios e tendéncias de siste-
mas» (ib., 70), partindo dessa «antinomia insuperavel vai construir a sua
filosofia procurando a sintese filosdfica pela convergéncia das varias ten-
déncias da filosofia moderna, o que se fundamenta na urgente necessidade
da inteligéncia humana que nos conduz ao Absoluto e exige a unificagdo
do relativo, do empirico, do mudével» (Silva, 2002: 28), mas sendo cada
sintese transitoria.

b) A antinomia «mecanicismo vrs. espiritualismo»

Firmados os alicerces da sua metafisica, importa delimitar-lhe as
fronteiras face as ciéncias, despontando uma nova antinomia; ou seja: «ha-
vera oposicao entre a ciéncia e a metafisica, sem vinculo real a sintetiza-
-las?» (Silva, 1992: 71). Na verdade, «a ciéncia, particularmente depois de
1830, pela formulagao das principais leis fisico-quimicas, julgou-se senho-
ra absoluta do universo, e pela acumulacio de milhares de factos, sentiu-se
bastante rica para empreender uma remodela¢do e concatenacao dos seus
principios capitais, desprezando a metafisica» (ib., 74). Ora, n'A Filosofia
da Natureza dos Naturalistas - «o meu primeiro escrito filosofico»'? (Car-
tas I, 771) — o seu autor faz uma contundente andalise do monismo natura-
lista de Ernst Haeckel'’, mas a mira era o mecanicismo, ou o naturalismo

12 Como Antero confidenciou a Fernando Leal (1886): «Meti neles [sonetos] o melhor da
minha Filosofia, 4 espera do dia em que a possa desenvolver largamente e em boa prosa»
(Cartas 11, 802).

3 Com A Filosofia da Natureza dos Naturalistas, Antero quis debelar as teses expostas pelo
brasileiro Arthur Vianna de Lima (doutor em ciéncias por uma universidade alema), em
Exposé Sommaire des Théories Transformistes de Lamark, Darwin et Haeckel (Paris, 1886),
visando em especial Haeckel e os varios tipos de «naturalismo» (positivismo, materialismo,
cientismo, etc.). Se o livro foi publicado no inicio de 1886 e os escritos criticos de Antero
nos cinco primeiros dias de Margo de 1886, n A Provincia (Porto), significa que, mal recebi-
do o livro (com dedicatéria do autor), logo se lhe seguiu a apreciagdo critica — expressao da
sua filosofia -, conforme confessa a Jaime Batalha Reis (12 de Mar¢o de 1886): «Este escrito
foi coisa de ocasido e quase improvisado. Mas as ideias, é que nao sdo improvisadas, antes
representam o ponto aonde cheguei no fim de anos de reflexdo» (Cartas II, 771-772). Com
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visto como materialismo: «A concep¢ao monista implica continuidade — e
tudo no universo é descontinuo: implica simplicidade - e tudo no universo
¢ complexo: implica inalterabilidade e indistin¢ao - e tudo no universo é
perpétua mudanga, diferenciagéo e instabilidade» (Quental, 1886: 98).

Ora, para o Intérprete, «<o mecanicismo contém verdade, mas nédo
contém toda a verdade. Sente-se estruturalmente incompleto e clama por
um remate metafisico, que o aperfeicoe e fecunde» (ib., 74):

Metafisica (ou especulagdo) e ciéncia (ou observagdo) sio duas
séries convergentes, que partem de pontos opostos e com leis de de-
senvolvimento diversas; mas, como sdo convergentes, encontram-se: o
ponto onde se encontram e, sem se fundirem, reciprocamente se pene-
tram, é que ¢é a filosofia. A filosofia tem pois por matéria a ciéncia, por
forma a metafisica; ou ainda, a filosofia é a observagdo (quero dizer,
os seus resultados) considerada no ponto de vista absoluto da razdo
(Quental, 1886: 95).

Esta perspectiva, sendo laboriosa para os cientistas, é-o também na
filosofia, cuja proficuidade se revela na medida em que se manifesta como
metafisica (forma) e se incorpora com a ciéncia (matéria). Nas Tendéncias,
Antero dira (final da II Parte): «E assim como os dados empiricos sobre
que opera a inteligéncia cientifica sdo o substratum sobre que assentam
as mais altas operagdes da razdo, assim a sua concep¢do mecanica sera o
substratum do conhecimento racional do universo» (Quental, 1890: 147).
Portanto, a segunda sintese ¢ a da ciéncia (mecanicismo) e da filosofia (es-
piritualismo): ora, o mecanicismo, substrato de um conhecimento racional
do universo, é incompleto, sendo a ideia de for¢a que colmata tal lacuna.

De certo modo, uma monadologia de Leibniz renovada, com refe-
réncia ao psiquismo: «Sendo a for¢a autdnoma, consciente e plena, é a forca
por exceléncia, a forca tipo. O espiritualismo resolve-se pois num dinamis-
mo psiquico, assim como o materialismo da filosofia cientifica da natureza
se resolvera num dinamismo mecénico» (Quental, 1890: 156). Ou, por ou-
tras palavras: «Se a sintese do pensamento moderno é possivel, ndo pode
ela realizar-se sendo neste terreno do dinamismo, que ¢ justamente o da
ideia moderna fundamental, a ideia de for¢a» (ib.). Assim, «a for¢a meca-
nica seria completada pela forga espirito’, além de que “a grande lacuna do
materialismo e mecanicismo preencher-se-ia pela insuflagdo do espirito na

efeito, em carta anterior (24 de Dezembro de 1885) a esse seu grande amigo, confidencia:
«Creio que cheguei ao termo e dou a minha Filosofia por completa e acabada. Agora trata-
-se de a expor lucidamente, e ¢ a isso que me quero consagrar [...]» (ib., 761).
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matéria, pelo pampsiquismo» (Silva, 1992: 77). Ora, «tal ‘dinamismo, que
Antero hauriu na obra de Leibniz, é mais objectivo que o ‘monismo’ como
tal, impreciso e indeterminado, e que Antero desenvolveu “mediante uma
aproximagao entre ciéncia e metafisica, [que] lograsse compreender total e
integralmente o Universo’, cujo eco lhe veio de Leibniz, que também cedo
mostrou “propensao para a necessidade de integrar os dados cientificos
do seu sistema em principios racionais de caracter metafisico” (Carvalho,
2006: 195). Ele proprio esclarece que,

[...] preocupado como ando ha anos com a evolugdo ulterior do
pensamento moderno, que eu entendo caminhar para uma compre-
ensdo sintética das coisas, ao mesmo tempo idealista e naturalista, isto
¢, idealista dentro do naturalismo, e optimista dentro do pessimismo,
[...] fui insensivelmente levado a dar-lhe uma ideia da orientagao dos
meus pensamentos, e mostrar-lhe como é que concebo que sem se sair
do naturalismo (quero dizer sair para o sobrenaturalismo) se pode pela
aprofundagdo da natureza humana (e, por analogia invencivel, de toda
a natureza) chegar ao mais completo espiritualismo, a um pampsiquis-
mo [...]»" (Cartas II, 805).

Como salienta o Intérprete, «<o homem, pela consciéncia, ndo é mais
do que o grau ultimo e perfeito da evolugao, que se desenvolve inconscien-
temente nas entranhas da natureza» (Silva, 1992: 78), tal como o Interpre-
tado dissera ja, interrogando-se «se o universo nao gravitard, obscuramen-
te, inconscientemente, para onde gravita o homem com um pouco de luz
e um pouco de consciéncia?», ao estilo de Hartmann'?, mas respondendo:

4 Da carta a Jaime de Magalhdes Lima (14 de Novembro de 1886), no mesmo ano da
publicacdo d’A Filosofia da Natureza dos Naturalistas, donde se infere como divisava o pen-
samento moderno entre as aportagdes idealista de Hegel (tese) e materialista de Haeckel,
num materialismo idealista como sintese.

15 Licio Craveiro traduziu alguns excertos da Filosofia do Inconsciente, cujos influxos
«encontram-se em Antero» e «sdo importantes para compreender a sua evolugio» (NCI,
«Introdugio»: 19-20). J4 estudada por Joaquim de Carvalho, a influéncia de Eduard von
Hartmann (1842-1906) em Antero exerceu-se inicialmente, em 1872, na fundamentagdo
do pessimismo, e posteriormente, em 1876, na concepgao da religido e da metafisica (Car-
valho, 1934: 419 ss.). Em 1877, aparecia a tradugio francesa, Philosophie de I'Inconscient (t.
I, Phénoménologie de I'Inconscient, trad. de l'allemand et précédée d'une introduction par
Désiré Nolen, Paris, Librairie Germer Bailliére et Cie, 1877, 592 pp.; t. II, Métaphysique de
PInconscient, 1877, 618 pp.). Se a leitura desta obra d4 um conhecimento mais aprofundado,
Antero ja possuia informagao pela leitura (a0 menos do 1° artigo, em 1872) de Léon Dumont
sobre Hartmann, ou possivelmente em LEsprit Nouveau (1874) de Edgar Quinet, (Fraga,
1979: 22).
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«Se ndo ¢é assim, o universo é uma monstruosidade e a consciéncia huma-
na a mais inexplicavel de todas as ilusdes: o que equivale a dizer, o Ser, sob
todas as suas formas, é um absurdo» (Cartas II, 803).

E mais um passo: «Declarar que a liberdade e o sentimento mo-
ral sdo meras ilusdes subjectivas e que os mais intimos e mais auténomos
fenémenos da consciéncia resultam apenas de ac¢des mecanicas e sdo a
transformagdo dessas acgoes — ¢ facil. Agora o que nao ¢é facil, porque é
simplesmente impossivel, é explicar e fazer compreender [...] como é que
o movimento, um grupo de movimentos, por mais complexo que o supo-
nhamos, pode produzir, ndo ja os factos superiores da vida do pensamento,
mas o mais elementar, a simples sensagdo? Diante desta simples pergunta,
desaba todo o edificio do monismo» (Quental, 1886: 109-110).

Sem duvida, um passo essencial: «A consciéncia humana ¢ pois ver-
dadeiramente um critério filosdfico, neste sentido, que uma filosofia in-
capaz de explicar satisfatoriamente os fendémenos da consciéncia, ou em
contradi¢cdo com eles, é uma filosofia incompleta, ou errada, por deixar
de fora, ou contradizer, uma parte e justamente a parte mais importante
da realidade» (Quental, 1886: 109). S4 por si, este critério derrui qualquer
sistema de pendor materialista (mecanismo atomico, determinismo cien-
tifico, monismo ou panteismo materialista); todavia, a0 mesmo tempo que
critica, estava também atento a valia das teses de Haeckel, mercé do influxo
da obra de Kant: «Se uma filosofia positiva é e serd sempre, como ja mos-
trei, uma quimera, a acgdo e autoridade directa da ciéncia na filosofia sera
daqui em diante (quero dizer, depois da Critica da Razdo Pura) um facto
que tem de se impor a todos os pensadores.» (Quental, 1886: 110).

O soneto “Elogio da Morte” (de 1872-1874) ilustra essa influéncia: «Altas horas da noite, o
Inconsciente | Sacode-me com forga, e acordo em susto. | Como se o esmagassem de repente, |
Assim me pdra o coragdo robusto.» (Sonetos, 148).

A ampla obra de Hartmann foi pensada também no ambiente de reacgdo ao positivismo,
numa filosofia de pendor pessimista que postulava a existéncia do Inconsciente (das Un-
bewufSte) como principio absoluto, numa combina¢ao da Vontade «cega» de Schopenhauer
e da Ideia «racional» de Hegel, com predominio desta, e ainda do conceito de inconsciente
de Schelling, cuja actividade omnipresente — uma forma de pampsiquismo -, dota de espi-
rito toda realidade, de modo que «[...] os dois principios antropoldgicos, a Vontade e a Re-
presentacao”, se reconhecem primeiramente na série descendente do reino animal, depois
nos centros nervosos inferiores mas independentes do organismo humano», e «sucessiva-
mente no mundo dos animais inferiores [...], depois no reino vegetal, enfim no reino da
matéria inorganica» (t. II, p. 508). O postulado monista desse sistema é também uma fusao
do idealismo de Leibniz com o realismo multiforme das ciéncias naturais modernas, fun-
dado em bases empiricas por meio do método indutivo - especialmente explanado no 1°
tomo da obra -, cuja realidade em si participa duma Natureza identificada com o Espirito.
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Destarte, «se a conclusdo final das ciéncias tem de ser, como creio,
0 mecanismo universal, a concluséo final do pensamento metafisico tem
por seu lado de ser o universal idealismo. Mas ja hoje se comeca a compre-
ender que entre estes dois termos ndo ha contradigdo essencial e que esta
‘tese e antitese’ é redutivel a uma sintese, que satisfaca plenamente tanto a
ciéncia como a especulacdo» (Quental, 1886: 111-112) — uma sintese que
nao é «nem idealista nem materialista no antigo e mais usual sentido das
palavras, mas num sentido novo e mais profundo, como um materialismo
idealista» (ib., 112), como o ilustra o soneto «Evolugdo» (1° quarteto e ulti-
mo terceto): «Fui rocha, em tempo, e fui, no mundo antigo, | Tronco ou ramo
na incégnita floresta... | Onda, espumei, quebrando-me aresta | Do granito,
antiquissimo inimigo... | [...] Interrogo o infinito e as vezes choro... | Mas,
estendendo as mdos no vdcuo, adoro | E aspiro unicamente a liberdade.»
(Sonetos, 204, 205). O ser consciente, mais do que espontéaneo, é livre.

Como Antero sublinha, «s6 pela razio somos verdadeiramente.
Por ela se nos torna patente o mistério da nossa intima actividade e nos
conhecemos como for¢a simples, esponténea e criadora das proprias de-
terminacdes. Na plenitude dessa espontaneidade reconhecemos o nosso
verdadeiro fim: ele se substitui, como motivo interno, ultimo e absoluto
motivo, aos motivos exteriores. A vontade, condicionada agora sé pela sua
propria esséncia, é livre» (Quental, 1890: 161). Como enfatiza o Intérprete,
se «o fruto da 1° sintese foi o pampsiquismo», «démos mais um passo. O ser
consciente, mais do que espontaneo, é livre. A espontaneidade inconscien-
te da matéria, evolucionando, torna-se o fundamento filoséfico do que, na
razao, se chama liberdade» (Silva, 1992: 80-81).

c) A sintese da filosofia e da moral

Se «o homem e o mundo pretendem o mesmo fim, identificam-se
na moral, como a ciéncia e a filosofia se identificaram no pampsiquismo.
O homem tende para Deus, tipo ideal, que conscientemente se cria até
bater as portas nirvanicas do ndo-ser; o mundo privado da consciéncia
para determinar os seus actos, sO inconscientemente pressente esse ideal;
mas a ambos envolve a mesma ascese de redenc¢do», que suscita a inter-
rogacao: «desde que o mundo participa da for¢a, porque nao ha-de sentir
intimamente o dinamismo duma tendéncia mistica, que o impele ao bem?»
(Silva, 1992: 82). Dai que o Intérprete comente: «Antero, que tdo impiedo-
samente vituperou a vida eremitica dos misticos cristaos, transforma todo
0 universo num imenso eremita, que nos desertos do espaco, pela ascese
da libertagao, busca a reden¢do moral pela virtude» (ib., 82-83).
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E nas Tendéncias que esclarece: «O progresso da humanidade ¢ pois
essencialmente um facto de ordem moral: a obra tao maravilhosamente
comegada pelo inconsciente s6 pela consciéncia podia ser levada a cabo»
(Quental, 1890: 164), num fulgor optimista', mas que suscita a interroga-
¢do: «Mas onde encontrar o ser e a moénada superior, que realize o ideal de
absoluta liberdade, raio de luz que vira reflectir-se no coragdo dos seres e,
depois de alumiar a escurecida aboboda do firmamento ha-de encher de
alegria o coragdo humano, exilado na soliddo dos espagos? Efémera espe-
ranga; o ser plenariamente livre pertence, nao a ordem existencial, mas a
ideal» (Silva, 1992: 81). Todavia, a posi¢do de Antero é expressiva: «Este
ser, que esta todo em cada um dos seus actos, cuja esséncia se substitui ao
universo e cuja actividade ndo reconhece outros limites sendo as leis da sua
prépria natureza, realiza por certo o ideal de ser livre. E por isso também
que é um ser s6 ideal. Deus, se Deus fosse possivel, seria esse ser absolu-
tamente livre. Mas, por isso que ndo é real, é que é verdadeiro. Ele é o tipo
da plenitude do ser, tipo de que a nossa liberdade moral, aquela que com
tamanhos esfor¢os conseguimos realizar, ¢ sé vaga imagem, longinqua se-
melhanca» (Quental, 1890: 160). Quer dizer: «um ser s6 ideal» é o absoluto
em perfei¢ao, «plenitude do ser», que excede sempre quaisquer manifes-
tagdes do real, e «tudo o mais sdo vagas, incertas aproximag¢oes do ideal,
palidas imagens, grosseiros simbolos do ser verdadeiro» (Quental, 1890:
166). Entdo, como confessara a Francisco Machado de Faria e Maia (1885),
nao se pode, sem ilogismo, denominar Antero de panteista, porque, no seu
sistema, «sdo vaos por isso todos os Panteismos»: é indispensavel a cone-

16 Néo ¢ despiciendo notar que a metafisica de Hartmann estava impregnada por um
«pessimismo optimista», pela confianga nas condutas individuais: nestas pode exercer-se
o controlo das paixdes e vencer-se o egoismo natural, visando a diminuigdo do sofrimento
e em prol de um mundo melhor. Como escreveu, «o homem néo é o que ¢ sendo porque o
mesmo espirito inconsciente nele» ha muito actua, até «nos fendmenos da natureza, onde
a consciéncia aparece menos desenvolvida» (p. 509). Se ¢ dificil atingir a felicidade num
mundo governado por uma forga irracional, é possivel diminuir a dor e sofrimento. Se
Filosofia do Inconsciente, anterior umas trés décadas aos primeiros livros de Freud, era co-
nhecida nos meios ligados a descoberta da psicandlise; todavia, o inconsciente segundo
Hartmann é «metafisico e atemporal» (ignora o recalcamento) e ndo origina patologias,
pois, ao invés, dele resulta toda a cura.

Em carta a Oliveira Martins (13 Maio 1876), informa-o que «li o livro de Hartmann» [La
Religion de I'Avenir, o primeiro a ser traduzido em francés, em 1876], e confidencia-lhe:
«Vou percebendo que o pessimismo de Hartmann se parece singularmente com o meu op-
timismo, [...]. Talvez eu tenha inventado a “Filosofia do Inconsciente” sem o saber» (Cartas
I, 346).
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x30 no real (e é essa a missao da Monadologia) por meio da ideia Forga,
com a realidade, isto é, com os Atomismo» (Cartas II, 730).

Como convictamente sustém, «a vida moral ndo é cousa que se de-
componha em retortas, nem se descobrird jamais o equivalente mecanico
do génio ou da virtude» (Quental, 1886: 110). Entao, esta sintese — a tercei-
ra — dd ansas a emancipa¢io, pois, como realca, «o drama do ser termina
na libertacéo final pelo bem» (Quental, 1890: 167).

d) Sintese da moral e da religido

Por fim, esta sintese exprime-se na concep¢do do “budismo oci-
dental’, préximo (em sentido lato) do “Cristianismo renovado” de Leo-
nardo Coimbra. Atente-se a que «a interpretacdo de Leonardo Coimbra
ao pensamento de Antero, sendo em muitos capitulos a mais profunda, é,
frequentes vezes, a menos exacta. Nao intrometera Leonardo Coimbra no
pensamento de Antero, o seu proprio pensamento?» (1959: 29, n. 19).

Convocando Hartmann'’, em carta a Oliveira Martins (03/06/1876),
esclarece: «Creio que a obra destes séculos mais proximos serd, ndo des-
truir o Cristianismo (quero dizer, o espirito cristdo, o ponto de vista de
transcendéncia metafisica e moral) mas completa-lo com a ciéncia da rea-
lidade. A religido do futuro, de que nos fala Hartmann, nao pode ser outra,
e ndo julgo necessario ir procurar o Budismo, quando o que nele ha de
melhor se encontra no Cristianismo, e com uma forma sentimental mais
pura, mais humana» (Cartas I, 348-349). Entdo, a actividade transforma-se
de egoista em desinteressada e impessoal, e é assumida no nirvana (passa-

17 No entanto, se Hartmann aceitou o monismo metafisico de Schopenhauer (a Vontade
como coisa-em-si), rejeitou o seu quietismo, pois o Absoluto deve ser concebido de modo
dindmico, como um processo de desenvolvimento histérico em que cada individuo parti-
cipa: o Absoluto manifesta-se por meio das ac¢des finitas dos individuos, cujo impacto no
mundo é essencial. O sistema hegeliano torna-se indispensavel para Hartmann, que assim
atribui aos individuos, como tais ou conjuntamente, a devida responsabilidade ao mes-
mo tempo o sentido da existéncia, que surge como participe do desenvolvimento do Uno.
Ora, partindo da analise dos fendmenos orgénicos, ele distingue entre instintos repulsivos
(medo da morte, pudor, desgosto) e instintos de simpatia (caridade, amor materno, amor
sexual), e é essa dindmica psiquica que estd na base da moral e da estética; também o mis-
ticismo ¢ visto como o conjunto de atividades do inconsciente na consciéncia. A vontade
do individuo ¢, pois, como potencial, uma forca latente, e a sua passagem a manifestagao
de energia resulta de motivos que advém sempre de uma representa¢ao mental, sendo os
individuos colaboradores dum Inconsciente que é o devir do Espirito.

E interessante que Antero confesse a Jaime Batalha Reis (24 Dezembro 1885): «O meu
sistema estd numa linha paralela ao de Hartmann, distinguindo-se dele no método e numa
maior dose de realismo, e parecendo-se com ele nas tendéncias gerais e nas conclusées
morais» (Cartas II, 762).
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gem do ser ao ndo-ser), que coroa a libertagao moral do homem. «Se pois
s6 a perfeita virtude, a rentincia a todo o egoismo, define completamente
aliberdade, e se a liberdade é a aspiracao secreta das cousas e o fim ultimo
do universo, concluamos que a santidade é o termo de toda a evolucio e
que o universo nao existe nem se move senio para chegar a este supremo
resultado. O drama do ser termina na libertacao final pelo bem» (Quental,
1890: 167).

Para o Intérprete (Silva, 2002. 33), «ndo ha duvida que nestas pala-
vras tao significativas do seu principal escrito filoséfico, Antero explicita
nao s6 uma moral, mas sobretudo uma religiao. A carta a Wilhelm Storck,
em 1887, ¢ o tltimo escrito a confirmar a sua preocupagao religiosa»: «Li
ainda mais os moralistas e misticos antigos e modernos, entre todas a Teo-
logia Germanica e os livros budistas. Achei que o misticismo, sendo a ulti-
ma palavra do desenvolvimento psicoldgico, deve corresponder, a nao ser
a consciéncia humana uma extravagancia no meio do Universo, a esséncia
mais funda das coisas» (Cartas II, 1887: 838) - e assim «magnificamente
expde como o misticismo é o que ha de mais profundo na consciéncia
humana» (Silva, 1992: 84). Nesta sequéncia, em carta a Oliveira Martins
(24 Julho 1878), afirma mesmo: «Em todo o caso deixe-me dizer-lhe que
o misticismo e a justi¢a estdo muito longe de se excluirem, pelo contrario.
A justica é¢ uma forma inferior e inconsciente do misticismo, e s6 nele por
conseguinte adquire e atinge plenitude» (NCI, 99).

Ja o observamos, a ideia anteriana de Deus é por demais complexa,
que declara: «A consciéncia do justo é o unico templo do unico Deus; e,
nesse templo, a rentncia ao egoismo é o unico culto» (Quental, 1890: 166).
Lucio Craveiro, mercé do seu longo convivio intelectual, de compreensao
e empatia com o drama existencial do Poeta-Fildsofo, pode retorquir: «Po-
demos também afirmar que se Deus existe no templo (na consciéncia), Ele
nio é o templo... E, portanto, alguma coisa verdadeira e, como tal, real!»
(Silva, 1992: 124).

Assim, é concordando discordando, e discordando concordando,
que se trava esse didlogo, ainda mais vivo nas reflexdes finais do livro,
quando interpreta a enigmatica passagem de Antero, da antinomia con-
ducente a quarta sintese: «O eu limitado, refluindo, se assim se pode dizer,
para o seu centro verdadeiro, dissolve-se nalguma cousa de absoluto, ja
nao individualizado mas ainda ligado ao individuo: transi¢dao do ser para
o ndo-ser, que equivale, quanto cabe na realidade, a plenitude e perfeicao
do ser», concluindo: «ou, talvez com maior simplicidade ainda, a realiza-
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¢d0 na consciéncia do seu momento tltimo e mais verdadeiro» (Quental,
1890: 165). Esta expressdo, com razio apelidada de obscura por muitos, é,
para Lucio Craveiro, «ainda de influéncia de Hegel que no entanto pode ter
algum sentido se for tomado o Ser (o ser da realidade) como tese, o Nao
ser (o ser ideal, o absoluto, o que é em si e por si) como antitese, sendo a
perfeicdo do ser a sintese final» (Silva, 1992: 123).

Assim se consuma um esfor¢o interpretativo do pensamento do
Poeta-Fildsofo, e das suas antinomias, numa progressao por sinteses, pa-
tenteando-se também o dialogo vivo e interior travado entre o Intérprete e
a obra pesquisada, naquele que ¢ um dos momentos de rasgada interiori-
dade do livro, ante «as terriveis antinomias do pensamento e do coragdo»,
e em que «persistia um certo desassossego em face do Cristianismo» (Sil-
va, 1992: 86). O Intérprete pode afirmar: se a “tremenda nevrose” que o
vitimou «nos roubou a vida natural de Antero, ndo pdde levar consigo a
presenca perene e imorredoira do tesouro da sua Poesia e juntamente da
Filosofia do Poeta» (Silva, 2002: 35).

E a Gustavo de Fraga, filsofo conimbricense agoriano, que as pes-
quisas fenomenologicas notabilizaram, também intérprete de Antero, que
dou a palavra final: «O encontro de Lucio Craveiro da Silva, confessada-
mente de discipulo (formado na tradicao aristotélica da filosofia), com
Antero de Quental, como mestre, ndo surpreendera o filésofo conhece-
dor da tradigao filosofica, mas ficara como um dos episédios mais belos
e significativos do ‘anterismo’ e do encontro dos espiritos no século XX
portugués. Pensamos que poe termo, pela resposta vivida, a um certo nu-
mero de questdes e dividas sobre a interpretacdo de Antero e sobre a sua
concepgdo do mundo» (Fraga, 1994: 164). E precisamente o que pensamos
também.
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Capitulo XV
Antonio Braz Teixeira
(Instituto de Filosofia Luso-Brasileira)

ANTERO DE QUENTAL, VISTO POR JOEL SERRAO

1. Concluida, no final de 1979, a sua investiga¢do sobre o pensamen-
to politico e social de Fernando Pessoa, Joel Serrao iniciou um aprofun-
dado trabalho hermenéutico sobre a obra e a personalidade de Antero de
Quental, que viria a traduzir-se em trés livros, O primeiro Fradique Men-
des, de 1985, Antero de Quental e a ruina do seu «Programa»: 1871-1875,
de 1988, e Génese e Devir dos Sonetos de Antero, de 1997, e numa dezena
e meia de estudos e ensaios, de diversa extensdo, escritos e publicados no
periodo decorrido entre 1983 e 1997, quando a doenca o impediu de pros-
seguir o seu labor intelectual.

O evidente cardcter sistematico que estes estudos apresentam faz su-
por que seria intenc¢do do seu autor dedicar ao filosofo das Tendéncias um
volume de indole idéntica ao que, em 1958, consagrara a Sampaio Bruno,
agora com uma amplitude e uma profundidade maiores do que as que,
ainda jovem, concedera ao especulativo de A Ideia de Deus.

Embora a doenga que o vitimou o haja impedido de dar corpo a tal
projecto’, a qualidade dos seus estudos confere-lhe um lugar de primor-
dial relevo como hermeneuta da obra e do pensamento do poeta e fildsofo
acoriano, ao lado de Anténio Sérgio, Leonardo Coimbra, Joaquim de Car-
valho e José Marinho, intérpretes maiores da obra anteriana.

2. As primeiras abordagens da obra de Antero levadas a cabo por
Joel Serrdo incidiram sobre a evolugdo do seu pensamento politico e so-
cial, objecto de dois desenvolvidos estudos, publicados em 1980 e 1982, os
quais, revistos, vieram a constituir o prefacio a recolha das Prosas sécio-
-politicas do autor das Odes Modernas (INCM, 1982), texto que, novamen-
te revisto e actualizado em 1992, agora com o titulo «Devir e ser na busca
politica anteriana», constituiu a introdu¢do ao volume Politica da edicdo
das «Obras Completas» promovida pela Universidade dos Agores.

Estreitamente associado a este tema acha-se um outro que, por duas
vezes, concitou a aten¢do de Joel Serrdo, o relativo as razdes que teriam

! Entretanto concretizado no volume Estudos sobre Antero, de Joel Serrao (organizagdo de
Antonio Braz Teixeira e Manuel Candido Pimentel, MIL/ DG Edi¢oes, 2021, 386 pp.).
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levado Antero a destruir o manuscrito do Programa para os trabalhos da
geragdo nova, em que, arduamente, trabalhara entre 1871 e 1875, primeiro
num breve ensaio recolhido no volume Portugueses somos (Livros Horizon-
te, 1975) e, treze anos depois, no livro Antero e a ruina do seu «Programan.

O outro foco inicial da investiga¢ao anteriana de Joel Serrao foi o
que entendia ser «a tendéncia heteronimica» do autor micaelense, que o
levou a estudar, com demorada atengéo, a sua participagdo, com Eca de
Queiroz e Jaime Batalha Reis, na criacdo do heterénimo colectivo Fradique
Mendes (O primeiro Fradique Mendes, 1985).

3. Em dois outros temas, decerto de maior relevincia, passaram a
centrar-se, depois, as investigacoes e os estudos que Joel Serrdo consagrou
a Antero.

Por um lado, a tentativa de apreender os tracos decisivos do seu psi-
quismo, sujeito a oscilagdes entre o alento e o desalento, a ac¢do e a apatia,
entre o ser e o nada, e da sua personalidade solitaria e angustiada, em cuja
raiz pensava achar-se a complexa relagdo com os pais, uma rela¢ao paterna
precaria, perturbada e perturbadora, em contraste com a grande intensida-
de afectiva da relacio com a maie, que fez dela ponto de referéncia funda-
mental para o poeta, psiquismo e personalidade que, para Joel Serrdo, te-
riam determinado, em larga e decisiva medida, os rumos e as vicissitudes da
sua vida e da sua ac¢ao, indissociaveis da conjuntura portuguesa do tempo,
cujo desenvolvimento, desde a sua juventude coimbra até aos derradeiros
anos, minuciosamente acompanhou, com base e a partir do testemunho
directo do escritor e dos seus amigos e companheiros mais préximos, com
o intuito de tragar os aspectos mais relevantes da sua biografia espiritual.

Cumpre notar que, no entender deste arguto hermeneuta de Antero,
se é inegavel serem as pulsdes maniaco-depressivas da anima do poeta e fi-
l6sofo agoriano uma das suas formas de ser e de existir, tal pulsdo animica
ndo seria fundamento bastante para sustentar a existéncia de dois Anteros,
pois aqueles apenas poderiam ser adequadamente compreendidos se inte-
grados no todo de que faziam parte. Ora, Antero fora o primeiro a ter ple-
na consciéncia do seu ser animico dividido e, por vezes, até contraditorio,
0 que remeteria «a instavel diversidade dos seus sucessivos estados psico-
légicos para uma virtual e ordenadora unidade, por ele sempre buscada».

O outro tema nuclear das investigagdes anterianas levadas a cabo
por Joel Serrao era constituido pela busca do sentido da sua atormenta-

2 «Na pista dos motivos da destruicio das Poesias ligubres» (1989), p. 220.

186



da demanda especulativa, desde os ensaios e artigos publicados ainda en-
quanto mo¢o escolar de leis até a obra da maturidade possivel, o extenso
ensaio sobre as Tendéncias Gerais da Filosofia na segunda metade do século
XIX, cabendo nédo esquecer, a este propdsito, a importancia da proposta
que o estudioso madeirense fez de uma nova ordenacio do incompleto
Ensaio sobre as bases filosoficas da Moral ou Filosofia da Liberdade, que de
uma colec¢do desordenada de fragmentos ou de aforismos, forma com que
foi divulgado durante um século, o transformou num texto discursivo co-
erentemente sistematico, tornando-o muito mais inteligivel e permitindo
compreender melhor o lugar central que ocupa na constru¢ao e na formu-
lagao da filosofia anteriana’.

A interpretacdo do pensamento de Antero proposta ou esbocada
por Joel Serrdo assenta na firme convic¢do de que, na obra do atormentado
insulano, a expressdo poética e a articulagio filoséfica eram complemen-
tares, em termos tanto de pulsdes psiquicas como de linguagens matricial-
mente interligadas, na forma de uma solu¢do ou de uma resposta para as
contradi¢oes que lhe apareciam, dramaticamente, como insuperaveis.

Na interpretacao de Joel Serrao, era possivel distinguir quatro peri-
odos ou fases no percurso poético-filoséfico de Antero, aos quais dedicou
atentos estudos: um primeiro, que compreende os anos de 1861-1865; um
segundo, correspondente ao quinquénio de 1871-1875; um terceiro, que
cobre os anos de 1876 a 1881; e um quarto, que decorre durante o decénio
que vai de 1881 a 1890*.

4. Iniciando em 1862 o acompanhamento do instavel itinerario
psiquico-espiritual de Antero, Joel Serrdo recorda que, nesse ano, se con-
sumou a ruptura do mogo agoriano com a crenga religiosa em que fora
educado na sua infancia, a qual o precipitou numa profunda crise depres-
siva, bem expressa nas poesias desse periodo, em que o poeta se reconhece
como «mendigo do vacuo imenso do infinito», «cara a cara com o Nada»,
crise caracterizada pelo tédio vital que este seu intérprete reputa aspecto
essencial do seu psiquismo.

A essa rotura, nota igualmente Jodo Serrao, associa-se, em Antero,
a afirmagdo de que também Satands, maximo simbolo do mal, terd mor-
rido com a morte de Deus, garantia teoldgica da sua existéncia, vendo o
autor de O segredo da aurora naquela afirmacéao a fonte remota da criagao,

3 Filosofia, Lisboa, Universidade dos Agores/ Editorial Comunicagao, 1989, pp. 80-89.

4 «Em busca do contexto do tltimo escrito filoséfico anteriano» (1990), pp- 276-308.
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alguns anos mais tarde, do heterénimo colectivo Fradique Mendes, «herdi
satdnico por exceléncia».

Mais decisivo ainda do que o ano de 1862, no percurso existencial
de Antero, foi, para Joel Serrdo, o de 1865, durante o qual se revelaram
as «virtualidades pulsionais do seu psiquismo», aquela «iluminagdo quase
mistica» que viria a condicionar toda a vida do poeta-fildsofo.

Se o opusculo Defesa da Carta Enciclica de S. S. Pio IX contra a cha-
mada opinido liberal encerra, de modo definitivo, a sua relagdo com a Igre-
ja, as Odes Modernas e o conjunto de artigos que publica nesse ano fazem-
se consonante eco do anarquismo de Proudhon, da dessacralizacio do
cristianismo levada a cabo por Quinet e Renan, do sentido sdcio-cultural
e nao ja transcendente da histéria proposto por Michelet, do positivismo
de Taine e Littré, «alargado segundo o hegelianismo, a ponto de nele ca-
ber a metafisica, excluida por Comte», e do materialismo de Feuerbach e
Biichner, bem como da inteng¢do de organizar ou reorganizar o mundo e a
sociedade exclusivamente com base na razao e na experiéncia e nao ja em
ideias religiosas e intuitivas®.

5. Especial atengdo mereceu ao estudioso madeirense o tempo se-
guinte da vida de Antero, o que decorreu entre 1866 e Outubro de 1868,
com particular destaque para a sua malograda experiéncia parisiense e
para o periodo de pouco mais de um ano em que se recolheu na sua ilha
natal e para o significado psiquico-moral de ambos.

A ida para a capital francesa, interrompendo a experiéncia de apren-
diz de tipdgrafo que iniciara cinco meses antes na Imprensa Nacional, ad-
mite Joel Serrdo haver resultado de Antero ter pensado que a regeneragao
moral pelo trabalho pudesse ser meio adequado para superar as antino-
mias que o atormentavam. Contudo, o resultado dessa tentativa viria a ser
precisamente o oposto, a frustragdo quanto a realidade ambiente que foi
encontrar em Paris, totalmente diferente do que idealizara, e, acima de
tudo, quanto a si proprio, conduzindo-o a «perplexidades de contexto de-
pressivo» e a rentncia a crenga, de certo modo ainda de cariz religioso, na
fraternidade, que vira a substituir pela justiga®.

No que respeita ao regresso de Antero a Sao Miguel apos o fracasso
parisiense e ao longo isolamento a que ai se remeteu, quebrado apenas pelo

5 «Antero entre o ser e 0 nada: 1862-65» (1983), pp- 32-38, e «Na pista dos motivos da des-
trui¢do das “Poesias Lugubres”» (1989), pp. 198-221.

® «Antero em Paris: 1866-1867» (1984), pp. 9-80.
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breve convivio com Francisco Machado de Faria e Maia, o estudo da cor-
respondéncia epistolar conhecida levou o nosso hermeneuta a admitir que,
nesse periodo, o estado psico-moral do autor de Primaveras Romanticas
teria deixado de ser o de «atordoamento» provocado pela sua fracassada
experiéncia parisiense para passar a ser «algo de situavel entre a resignagao
e a revolta», a0 mesmo tempo que o seu pensamento se movia em torno
de duas intui¢des fundamentais: a do caracter inflexivel e necessario das
leis naturais impostas por uma «natureza soberana», e a ideia superior e
imanente de justica que, como categoria da razao, respeitava a consciéncia
do homem e sd no espirito existia de modo completo, no plano ético.

Interrogando-se sobre as razdes que, em Outubro de 1868, em mais
uma manifestacdo dos contraditdrios apelos da inacgdo contemplativa e da
intervencao publica de cariz ideoldgico que constituiram aspectos insepa-
raveis e complementares do psiquismo anteriano, o terdo levado a trocar o
recolhimento na sua ilha natal pelo regresso a Lisboa, entende Joel Serrao
haverem sido, simultaneamente, de cardcter pessoal e conjuntural.

As primeiras diriam respeito ao regresso do pai do filésofo a Sao
Miguel apés uma demorada auséncia pela Europa e a melhoria do seu es-
tado de saude, revelada numa certa euforia antidepressiva, enquanto as
segundas se ligariam a revolugdo espanhola desse ano, que se encontra na
génese do opusculo Portugal perante a revolugdo de Espanha, bem como da
accdo em prol da democracia e da federacdo ibérica que Antero desenvol-
veu por essa época’.

6. O periodo que vai do final de 1868 a 1871 interessou a este seu
penetrante intérprete em dois aspectos ou momentos essenciais: por um
lado, a participagdo do poeta micaelense na criagdo do heterénimo colec-
tivo Carlos Fradique Mendes, a que dedicou o volume ja atras referido®
por outro, a evolu¢ido da sua reflexdo politica e social’, ndo tendo porém
chegado a consagrar-lhe um estudo idéntico aos que dedicara aos anos de
1862 a 1868.

Em contrapartida, o periodo decorrido entre 1871 e 1875, corres-
pondente a redac¢do e a posterior destruicdo do Programa para os tra-
balhos da geragdo nova foi objecto da demorada e minuciosa andlise por

7 «Antero de Quental: Agosto de 1867 a Outubro de 1868» (1984), pp. 81-97.
$o0 primeiro Fradique Mendes, Lisboa, Livros Horizonte, 1988.

2 «Do pensamento politico-social de Antero de Quental (1868-1873)», in Andlise Social, n.*
61-62, Janeiro-Junho 1980, pp. 343-361.
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parte do anterianista madeirense, primeiro logo no inicio do seu estudo do
autor do Hino a Manhd e, mais tarde, num longo ensaio de mais de uma
centena de paginas'.

Este quinquénio da vida e do drama existencial de Antero corres-
ponde ao apogeu da sua militancia revolucionaria de teor anarco-sindi-
calista, expressio de um momento de euforia do seu psiquismo instavel e
dividido, nele se inscrevendo a sua interven¢do nas Conferéncias do Ca-
sino (1871) e a colaboragao no periédico Pensamento Social, a par da re-
dac¢ao do Programa, que o ocupou inteiramente durante os anos de 1872
e 1874, primeiro no Porto, depois em Lisboa, com uma breve passagem
pelos Acores.

Naquele ultimo ano, porém, atacado de «ndusea da realidade» e de
«enfermidade mistica», numa nova crise depressiva, que se prolongara du-
rante alguns anos, Antero decide destruir o manuscrito, porventura ainda
incompleto, do Programa, por entender que ndo s6 nao estava ja confor-
me com as mais recentes conquistas da ciéncia como, acima de tudo, por
ndo corresponder, de modo satisfatorio, as interrogagdes com que o seu
espirito se defrontava, muito mais de caracter ético-metafisico do que de
natureza politico-social.

Dai que, destruido o Programa, em cuja redacgdo fortemente se em-
penhara, Antero, provavelmente em 1876, houvesse iniciado a redacgdo de
uma Teoria da Religido, que, no entanto, o pessimismo e o profundo deses-
pero com que o seu ser animico se debateu a partir de 1874 o impediram
de levar até ao fim, acabando o que dela tera chegado a escrever a conhecer
destino idéntico ao do Programa, ao mesmo tempo que no seu espirito a
criagdo poética ia cedendo o lugar a reflexao filosdfica.

E, pois, numa situacdo animica de contornos claramente depressi-
vos que Antero procede a destruicdo do Programa e a publicagdo da se-
gunda edigao, definitiva, das Odes Modernas, inicia e depois abandona o
projecto da Teoria da Religido e, admite Joel Serrao, delineia o que viria a
ser o Ensaio sobre as bases filosoficas da Moral.

Entendia este compreensivo hermeneuta que, «na complexa trama
psicolédgica anteriana, estes trés factos sdo, grosso modo, simultaneos»',
fazendo parte, muito provavelmente, de uma estratégia de natureza ética.

Formula igualmente aqui Joel Serrdo a hipdtese de, nesse periodo
(1875-1880), Antero haver, se bem que «de modo lento e enviesado», pro-

10 «Antero e a destruicio do “Programa’», in Portugueses Somos, s.1., Livros Horizonte, s.d.
[1975], pp. 23-36. Nesta edicdo, pp. 98-108.

1 (Poesia e Filosofia: 1875-80: Uma sondagem» (1992), p. 187.
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curado alcangar uma reflexdo de caracter verdadeiramente filoséfico, que
a si mesma se bastasse, a qual, no entanto, exigia que, previamente, resol-
vesse 0 que designava por «a sua antiga e constitutiva problematica poéti-
ca» (ibidem, p. 195), que nos sonetos dessa época e nas «poesias ligubres»
assumia a forma expressiva de «ironia transcendental» e de «descida aos
infernos da negatividade», poesias que ao autor de Temas oitocentistas se
apresentavam como constituindo o «remate dilacerado do fracasso filosé-
fico e politico do Programa»'2.

7. Serd a partir da sua instalagdo em Vila do Conde, onde permane-
cera de 1881 a 1890, que o escritor agoriano ira superar a longa e profunda
crise depressiva que o atormentara durante quase sete ininterruptos anos.

Al, lendo, meditando e projectando de forma definitiva o seu pen-
samento filosofico, Antero publica uma nova colectdnea de 28 «sonetos
transcendentais» ou filoséficos, como ele proprio os designou (1881), e,
alguns anos depois, considerando definitivamente esgotada a veia poética,
prepara a edigdao dos Sonetos Completos, que sera publicada em 1886.

Procurando ocupar o vazio que assim se lhe deparava e convicto, ao
mesmo tempo, de que a imaginacdo fora sempre «a causa unica das con-
tradigdes do seu espirito, desse seu rodopiar em volta dos mesmos proble-
mas insoluveis», que o tornavam incapaz de fixar o seu «credo filoséfico»,
Antero volta-se, definitivamente, para a filosofia, redigindo os seus dois
textos especulativos fundamentais, A Filosofia da Natureza dos naturalistas
(1886) e as Tendéncias (1890), ambos ndo por sua propria iniciativa, mas
para corresponder a solicitagdes de amigos: Oliveira Martins, relativamen-
te ao primeiro, e Eca de Queiroz, quanto ao segundo.

Ao mesmo tempo, ia confidenciando a alguns amigos mais chega-
dos (Faria e Maia, Alberto Sampaio, Batalha Reis e Joaquim de Araujo)
quais os aspectos fundamentais do seu sistema filosdfico, que reconhecia
ndo ser original, consistindo na fusao ou sintese do hegelianismo com a
monadologia leibniziana, numa sintese do idealismo e do espiritualismo,
tendo por base ou ponto de partida o materialismo ou atomismo cienti-
fico, sistema que compreendia uma teoria do conhecimento, a analise da
matéria e a andlise da ideia de absoluto, visto como Liberdade cujo assento
¢ a consciéncia e ndo a inteligéncia, marcando, assim, o primordial sentido
ético desse mesmo sistema. Notava ainda que tal sistema se achava numa
linha paralela ao de Hartmann, do qual, contudo, se distinguia pelo méto-

12 (Poesia e Filosofia: 1881-1890» (1993), p. 222.
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do e por uma maior dose de realismo, vindo a consistir numa tentativa de
«interpretagdo do universo no ponto de vista do espirito moderno, inter-
pretado este tltimo pela razao critica».

Por um lado, as suas «caracteristicas flutuagdes psiquicas e respec-
tivos estados animicos» e, por outro, a sua participacdo activa como Pre-
sidente da Liga Patridtica do Norte, na reacgao ao Ultimatum inglés de
Janeiro de 1890, impediram Antero ndo sé de rever e corrigir o ultimo
capitulo das Tendéncias como, acima de tudo, de as ampliar e completar,
de modo a fazer delas um livro em que o seu sistema filoséfico encontrasse
mais adequada e desenvolvida expressao (ibidem, p. 232).

8. Ao itinerario especulativo de Antero dedicou Joel Serrio trés es-
tudos" que, no seu conjunto, totalizam cerca de uma centena de paginas e
constituem uma das mais significativas, compreensivas e inteligentes ten-
tativas hermenéuticas da filosofia do pensador agoriano.

Tal como o autor de Iniciagdo ao filosofar o interpretava, o objecto
da reflexao anteriana desde o juvenil ensaio O sentimento da imortalidade
(1865) até as Tendéncias (1890) seria de caracter ético, visaria determinar a
natureza e a esséncia da eticidade, a qual teria como condi¢ao fundamental
a liberdade que, na procura da sua propria natureza, o sujeito pensante
assume e vird a ter no seu cerne a implicita normatividade do bem.

Para o especulativo agoriano, na interpretagdo de Joel Serrio, a li-
berdade afirma-se pelo «desprendimento das coisas vas», vindo a consti-
tuir ndo s6 uma realidade superior mas a verdadeira realidade, essencial-
mente afirmativa, do bem como esséncia ultima do ser, «clara e perceptivel
ao sentimento moral, sua manifestacdo adequada, sua realizacao».

A leitura que Joel Serrao fazia da vida e da obra anterianas levava-o
a sustentar haver uma homologia entre o modo de ser e de estar de Ante-
ro e de Sdcrates, «ndo obstante os abismos existentes entre os respectivos
contextos histéricos», e que, em seu entender, se revelavam no caracter
central que, no pensamento de ambos, assumia o ser do homem na defini-
¢do do objecto e do método da actividade filosdfica e na atitude maiéutica
relativamente aos seus contemporéaneos, sobretudo no dominio ético indi-
vidual e social. Por outro lado, se Socrates nada escreveu, a obra de Antero
é, toda ela, circunstancial, mesmo os Sonetos Completos, pois o que o mo-

13 (Nas origens do pensamento filosofico de Antero de Quental» (1984), pp. 36-46, «Devir e
ser na rota anteriana» (1988-1989), pp. 238-275, e «<Em busca do contexto do ultimo escrito
filoséfico anteriano» (1990), pp. 276-308.
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via era a intengdo de «abrir caminhos, provocando-os e, socraticamente,
discutindo-os criticamente»'*.

9. Dos trés estudos que Joel Serrao dedicou ao percurso especulativo
de Antero, o menos conseguido é o referente ao periodo da sua forma-
¢do coimbrd, por haver desatendido o ambiente cultural universitario da
época em que o jovem agoriano frequentou a Faculdade de Direito (1858-
1864) e o impacto que, numa geragdo como a sua, que chegara a cidade do
Mondego sem qualquer preparagao filoséfica, teve o ensino ministrado, no
primeiro ano, na cadeira de Filosofia do Direito, pelo lente Joaquim Maria
Rodrigues de Brito (1822-1873), que, como ¢ hoje reconhecido, marcou
profundamente nio sé o futuro autor das Odes Modernas como também
J. M. Cunha Seixas e os micaelenses Francisco Machado de Faria e Maia
e Teofilo Braga, tendo sido ele que revelou ao mogo estudante agoriano o
pensamento de Proudhon.

Por outro lado, ¢ dificilmente compreensivel que Joel Serrao haja
ignorado igualmente a importancia que nao podera deixar de ter tido para
0 jovem Antero e para os seus mais proximos colegas e companheiros a
publicagdo, em 1866, da Defesa do Racionalismo ou Andlise da Fé, de Pedro
Amorim Viana, obra de assinalavel repercussdo cultural na época, bem
patente nas trés edi¢oes que entdo conheceu e na decisiva influéncia que
exerceu em Sampaio Bruno, desde a juvenil Andlise da crenga cristd (1874)
até a sua obra maior A ideia de Deus (1902).

Esta deficiéncia da interpretagio do pensamento anteriano que o
ensaista nos legou teria, decerto, a sua raiz no facto de haver tomado de-
masia a letra o conteudo da carta autobiografica que, em 14 de maio de
1887, o pensador agoriano dirigiu a Wilhelm Storck, quando ele ai afirma-
va ter sido o hegelianismo o ponto de partida das suas especulagdes filo-
soficas e dentro do qual se dera a sua evolucéo intelectual, afirmagdo que a
mais recente exegese e hermenéutica da filosofia anteriana tem contestado,
salientando serem krausistas e nao hegelianas as raizes dessa filosofia'.

10. A chave hermenéutica para compreender a reflexio filosofica e
politica de Antero era, para Joel Serrao, a dialéctica entre devir e ser, como,

14 (Poesia e Filosofia: 1881-1890», p. 237.

15 Cf. A. Braz Teixeira, «As raizes krausistas do pensamento de Antero», in Actas do Con-
gresso Internacional Anteriano (1991) Ponta Delgada, 1993; e «O primeiro estadio da filoso-
fia anteriana», in Estudos Anterianos, n° 2, Vila do Conde, Outubro de 1998.
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desde logo, resulta dos titulos que deu as suas tentativas de sintese inter-
pretativa de uma e outra.

Assumindo, inicialmente, declarado cardcter aporético na sua es-
sencialidade, para este seu intérprete, a questdo traduzia-se em saber se o
devir, como tal, se explicaria implicitamente a si proprio ou por si préprio
ou, pelo contrario, seria efeito de algo que seria a sua causa ou razao de
ser, ou, noutros termos, como entender e afirmar a Realidade como fe-
nomeno e devir e antitese da substincia, que, no entanto, pressupde e, ao
mesmo tempo, nega, o que encaminharia, necessariamente, o pensamento
para uma demanda de natureza ontoldgica, defrontando-se com a ideia
de absoluto como substancia e causa legitimadora do préprio devir, o que
conduziria o filésofo a nogédo leibniziana das mdnadas, simultaneamente
de natureza material e espiritual (ou energética) e elementos das coisas,
nog¢ao que, num momento posterior, iria permitir superar aquela inicial
aporética antinomia, entendendo ou compreendendo agora que devir e ser,
em vez de se excluirem reciprocamente, tendiam para uma convergéncia,
em que o espirito assumia a prioridade, nele se achando a chave ou a via
propria para a inteligibilidade do real.

Note-se, por outro lado, que, para Joel Serrdo, seriam trés os pro-
blemas nucleares em torno dos quais girara a reflexdo de maturidade do
especulativo insulano: a interdependéncia entre filosofia e ciéncia, sem
prejuizo das metodologias proprias e dos objectos especificos de cada uma
delas; a impossibilidade de qualquer compromisso ontolégico entre natu-
reza e espirito, resultante de constituirem realidades prdprias e especificas;
o ter sido o conceito leibniziano de ménada que possibilitou que o espiri-
tualismo de Antero lograsse encontrar o seu estatuto proprio e procurar o
seu caminho de desenvolvimento auténomo.

11. Especial e demorada atengdo hermenéutica dedicou Joel Serrao
ao significado do espiritualismo anteriano, doutrina cuja renovagao con-
siderava haver sido, para ele, tarefa prioritaria e a qual viria a consistir em
interpretar o cientismo relativamente a problemas que o excediam.

Essa busca, por parte de Antero, teria assentado, segundo Joel Serrao,
em quatro ideias ou postulados fundamentais: 1) o de que qualquer sensa-
¢do implica algo que, ndo sendo extensdo nem movimento, nao ¢ matéria;
2) o de que o espirito é uma actividade que se percebe no intimo do seu
proprio ser, uma forga consciente que, na plenitude da sua realidade, cons-
titui a for¢a-tipo; 3) o de que toda a evolugdo do espirito se faz dentro da
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sua propria natureza, sendo a gradual realizagao de si mesmo em si mesmo,
criando-se e fecundando-se a si mesmo, até atingir a mais ampla conscién-
cia de si, reconhecendo-se idéntico com o eu absoluto e independente de
todo o fendomeno, concebendo Deus como o tipo da sua plenitude e a vida
moral com a esfera da realizacio desse ideal e seu fim tltimo; 4) o de que,
consequentemente, o espirito constitui uma forca auténoma, que se conhe-
ce a si na sua natureza intima, é causa dos seus proprios factos e obedece
unicamente as suas proprias leis, vindo, assim, o espiritualismo a resolver-se
num dinamismo psiquico, o Unico capaz de conferir ao dinamismo mecdnico
do filésofo da natureza a garantia ou o fundamento de que ele carece.

De acordo com a interpretacdo de Joel Serrdo, destes quatro postu-
lados do espiritualismo anteriano resultariam cinco consequéncias funda-
mentais: 1) a de a espontaneidade da consciéncia ser a esséncia do espirito,
aqui se achando a base para resolver a antinomia do determinismo e da
liberdade; 2) a de que, na espontaneidade inconsciente da matéria, radica
0 que na consciéncia e na razdo é a liberdade; 3) a de que a cadeia universal
das existéncias se traduz na ascensio dos seres a liberdade, na qual reside
a busca universal de tudo o que existe; 4) a de que Deus, ser absolutamen-
te livre, é um ser s6 ideal, tdo necessario quanto necessariamente irreal,
constitui o fundamento da légica dialéctica sem cuja concepgao o bem e a
razao nao se poderiam justificar a si proprios e por si proprios; 5) a de que
o bem é o movimento fundamental e mais intimo da evolugdo do ser, no
qual o espirito se liberta de todas as suas limitacdes, criando em si e para
si um mundo completo, transcendente e definitivo, pelo que a santidade é
o termo de toda a evoluc¢io e a finalidade da existéncia e do movimento
do universo, vindo, por isso, «o drama do ser a terminar-se na libertacdo
final pelo bemy.

A investigagao levada a cabo por Joel Serrdo, como a de Leonardo,
Sérgio, Joaquim de Carvalho e José Marinho, ndo deixou de se defrontar
com algumas interroga¢des fundamentais, como as referentes a saber: 1)
que relagdo existe, se acaso existe, entre a fase juvenil do percurso filoséfico
de Antero e o seu pensamento da maturidade; 2) qual o adequado enten-
dimento da afirmagédo anteriana de que «a transi¢do do ser para o nao-ser
equivale, quanto cabe na realidade, a plenitude e perfei¢cdo do ser»; 3) qual
o lugar e o significado da morte na metafisica de Antero's.

16 Devir e ser na busca politica anteriana» (1988-1989), pp. 309-369, e «Em busca do con-
texto do ultimo escrito filosofico anteriano» (1990), pp. 276-308.
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Capitulo XVI
Maria Joao Cabrita
(Praxis — Centro de Filosofia, Politica e Cultura: UBI)

O PENSAMENTO POLITICO ANTERIANO
A LUZ DA INTERPRETACAO DE VICTOR DE SA

Para Victor de Sa a actualidade de Antero de Quental deve-se ao facto
de ser «a nossa mais viva e dramatica personificagdo do estado de crise de
uma sociedade» (S4, 1963, p. 10) — como sublinha, a sua sensibilidade moral
tornou-o espectador critico da deterioragao social do seu século, reflexo das
ultimas consequéncias do solo de contradi¢des do liberalismo. Neste sentido,
compreender o pensamento politico anteriano — expressao viva das contra-
di¢cdes da pequena burguesia portuguesa — torna-se essencial a apreensao
do estado da questao do mundo politico em Portugal na década de 60 do
séc. XX. Comprometido com a Histdria e destino do seu pais, Victor de Sa
escreve, «ja em agonia, o portugués contemporaneo necessita de esgravatar
nas raizes da crise a dilucida¢do das suas perplexidades» (S4, 1963, p. 11).
Trata-se, entdo, de mostrar como o estado de cristalizacdo econémico-social
do pais em pleno Estado Novo decorreu da paralisia ante os interesses an-
tagonicos do capitalismo e do proletariado, como politicamente resultou da
preservagao da tradi¢do individualista (constitucionalismo monarquico e, a
posteriori, republicanismo liberal), de concepgdes e valores obsoletos.

E em «Antero no Pensamento e na Acgaon, II* parte de Antero de
Quental (1963)', que encontramos o Antero da maturidade de Victor de
S4, reflexo quer da experiéncia acumulada pelas suas multiplas interven-
¢des politicas, sociais e culturais, quer da sua leitura dos estudiosos que
racionalizaram a obra anteriana em conhecimento organizado e cientifico.
A sua analise tem por leitmotiv arredar qualquer divida quanto ao influxo
proudhoniano no pensamento politico anteriano e evidenciar como esta
via, em detrimento do marxismo, incorre em multiplas contradi¢des — neste
sentido, coloca-se na esteira da andlise critica de Ramos de Almeida, em O
Socialismo Proudhoniano de Antero de Quental (1957), e ndo da apologética
de Angelo Raposo Marques, em O Socialismo de Antero de Quental (1959).
E 0 homem fruto da sua situacdo existencial, com uma profunda conscién-
cia civica que o mobilizou politica, social e culturalmente a lutar contra o
regime salazarista e a abracar o marxismo que apresenta aqui uma leitura
sobre a ac¢do e pensamento politico de Antero de Quental.

1A 1.2 parte da obra é uma reedicio de A Mocidade de Antero (1942).
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Com base na ideia de que Antero de Quental foi a personificacido
viva de contradi¢Oes alusivas quer a sociedade e época em que viveu, quer
aideologia socioldgica que formou a sua personalidade e ilustrou a sua in-
teligéncia, a analise de Victor de Sa tem por designio libertar-se «do circulo
vicioso das contradicdes anterianas» (S4, 1963, p. 86) de modo a elucidar
os temas-chave do seu pensamento sociolégico. Com este intuito comeca
por se debrugar sobre a viragem histérica em curso desde a mocidade de
Antero, com o triunfo da burguesia e as contradi¢coes do capitalismo, a emer-
géncia das criticas do socialismo utdpico aos «efeitos sociais da exploragao
do trabalho e da concentragdo de riqueza» (S4, 1963, pag. 96), o malogro
da Revolugao de 48 que encetou o «reinado ideoldgico de Proudhon» (S4,
1963, p. 105), a regeneragdo do capitalismo financeiro em Portugal (em
detrimento do capitalismo industrial), concomitante & importacdo dos
ideias socialistas por via literaria e intelectual nos inicios da década de
50 - com Henriques Nogueira, Lopes de Mendong¢a, Amorim Viana, entre
outros — e que se reflectem no associonismo - primeira fase do socialismo
em Portugal. Movimento com o qual Antero de Quental se familiarizou em
Coimbra - primeiramente através do seu tio, Filipe de Quental, co-fundador
da Sociedade de Operarios, depois quando, em 1956, ingressou no Curso de
Direito da Universidade desta cidade - e adequavel ao seu espirito cristdo,
sentimental e romantico. Se os seus primeiros escritos em prosa, com en-
foque no aprimoramento moral pela educagdo — «Educagao das Mulheres»
(1859), «Leituras Populares» (1860) e «A Ilustracdo e o Operario» (1860)
- j& comprovam «o fervor da sua adesdo a este novo Evangelho (54, 1963,
p. 113); é no escrito «A indiferenga em politica» (1862) que se encontra nao
s6 o despertar da sua consciéncia civica, mas também um dos aspectos mais
consistentes do seu pensamento politico: a ideia de que o fim da nagéo é o
progresso e, consequentemente, a sua relutancia a tudo o que é reaccionario
- similarmente, a maxima da sua vida.

A concluir a «viragem histdrica», Victor de Sa real¢a a coeréncia entre o
intelectual e o intervencionista solidario com o sofrimento dos trabalhadores
- algo que, como veremos, retoma elogiosamente na sua ultima abordagem
a obra anteriana — com base no episddio da sua imersao no mundo operario.
Como revelado por Antero, a experiéncia como tipografo em Paris, durante
cinco meses (1866/7), ensinou-lhe mais sobre a realidade humana que os
anos de formatura na Universidade de Coimbra (cf. Quental, 1989a, p. 88).
Neste ambito, Victor de Sa lembra a desilusdo retractada nas poucas cartas
escritas por Antero durante este periodo? e destaca como esta se ficou a dever

2 Antero descreve este trabalho nos seguintes termos: «é triste como todo o trabalho mo-
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ao influxo intelectual e social de Pierre-Joseph Proudhon, que fora tipégrafo
em Paris. Apds a morte de Proudhon, Antero procurou aproximar-se do am-
biente social e intelectual circundante ao mestre, mas fracassou no propdsito
- como confessa: «o que julguei encontrar, e o que me fez sobretudo vir, é o
que menos se acha, a fraternidade!» (Quental, 1989a, p. 84). Diversamente,
experienciou o abismo entre as ideias e a realidade; regressando «abatido,
cansado e ja sofredor da doenga que iria atormenta-lo até final da sua vida»
(S4, 1963, p. 123), acabou por recolher-se em S. Miguel até finais do Verao
de 1868, ao eclodir da Revolugdo de Espanha que o mobilizou a regressar a
Lisboa como homem de ac¢do (cf. Quental, 1989a, p. 100).

Com o propdsito de dilucidar o pensamento sociopolitico de Antero
de Quental - «o sudario das contradicdes anterianas» (5S4, 1963, p. 132) — e
a sua militancia socialista, Victor de Sa dedica, em seguida, grande parte do
seu estudo a analisar a obra do «pensador de encruzilhada» ou de «época de
crise» (Sa, 1963, p. 129) que foi Proudhon - fonte basilar da sua orientagao
ideoldgica. Comega por acentuar o modo acritico com que a geragao de
Antero assimilou o pensamento social de Proudhon - diferentemente da
geracao anterior que o dissecara criticamente’ com base na leitura das obras
I Mémoire sur la Propriété (1840), De la Création de I'Ordre dans 'Humanité
(1843) e Le Systéme des Contradictions Economiques ou Philosophie de la
Misere (1846). O magistério de Antero sobre a geragdao de 70 constituiu,
na sua perspectiva, a causa mais determinante da manuten¢do do cariz
proudhoniano do socialismo portugués até final do primeiro quartel do séc.
XX - trata-se de «mais de meio século de prejuizo ideolégico na adopgao
do pensamento social moderno em Portugal» (S4, 1963, p. 126); ou, ainda,
do «pernicioso império, em que radicam (...) as causas ideoldgicas da nossa
decadéncia, e da frustragdo do pensamento progressivo em Portugal» (S,
1963, p. 128).

Victor de Sa identifica duas fases distintas da personalidade de
Proudhon: i) «a do polemista impiedoso que dissecou inexoravelmente as

derno, forgado, partido e dividido, desnatural e injusto. Para o sofrer é necessario ter em
vista outra coisa, essa justa, ou as afei¢oes da familia ou o fanatismo nobre das ideias de que
se é apostolo» (Quental, 1989a, p. 85).

3 Victor de S4 refere-se especialmente a critica do filésofo e matematico portugués Pedro
Amorim Viana as contradigdes econdmicas de Proudhon, divulgada numa série de artigos
(in Peninsula, 1952) - fildsofo cuja obra fora profundamente estudada por Victor de Sa,
que concluira a licenciatura em Ciéncias Histdrico-Filosoficas da Faculdade de Letras da
Universidade de Coimbra, em 1959, com uma dissertagdao sobre o mesmo, e que no ano
seguinte publica Amorim Viana e Proudhon (Lisboa, Seara Nova).
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contradi¢oes gritantes da sociedade burguesa do seu tempo» (Sa, 1963, p.
130) - cujo labor critico empolgou os seus seguidores, especialmente em
Franga, Espanha, Portugal, Bélgica, Suica e Itdlia; e ii) a do socialista utdpico
e idedlogo da revolugdo proletaria — a quem faltou, na sua perspectiva, bases
cientificas, coeréncia de pensamento e capacidade politica. E especialmente
contra o socialista utdpico e ide6logo revoluciondrio - um «D. Quixote a
esgrimir entre moinhos de vento» (54, 1963, p. 131) — que incorreu em
contradi¢des sucessivas e oriundas do seu eclectismo filoséfico que incide
a apreciagdo negativa de Victor de Sa a Proudhon, pois o seu influxo sobre
a geragdo de 70 teve por consequéncia nefasta o retardar da maturidade
ideolégica do proletariado.

A andlise de Victor de Sa perpassa a obra proudhoniana — de Quest-ce
que la Propriété? (1840) a De la Capacité Politique des Classes Ouvriéres
(1868) — com enfoque nos seus utopismo (econdémico e social), anarquismo
(politico) e idealismo (filosofico) e tendo por base quer os comentérios cri-
ticos de Marx, quer a leitura de Amorim Viana. Na sua acep¢ao, o ecletismo
filoséfico de Proudhon estd na origem «[d]a panaceia do corporativismo»
(S4, 1963, pag. 142) - evidente na defesa do regime de posse (e ndo da
propriedade comum) contra o da propriedade privada - assim como da
vacuidade das suas concepgdes de revolugdo - estritamente morais, as
revolugdes sdo manifestagdes sucessivas da justica na humanidade - e de
progresso — encerrado «num circulo vicioso de eterno retorno» (Sa, 1963,
pag. 146), substancia o rejuvenescimento da tradigdo. Relativamente a me-
todologia perfilhada por Proudhon, denota que a dialéctica serial revela
tanto uma profunda incompreensao do sistema logico hegeliano como uma
timidez intelectual patente «na busca de falsas conciliagdes entre elementos
por natureza antitéticos, contraditorios» (S, 1963, p. 145s). Trata-se — a par
da sua visdo sobre o papel da mulher na sociedade, inibida das atividades
econoémicas e politicas — de um indicio da sua «mentalidade pequeno-bur-
guesa» (Ibidem). A qual é reiterada na produgao do anarquista nos trés anos
pos-Revolugdo de 48 — em Confessions dun Révolutionnaire, Lldée Générale
de la Révolution au XIXe siécle e nos jornais Voix du Peuple e Le Peuple —,
no designio de transformar cada operario num pequeno empresario. Erro
do programa revoluciondrio proudhoniano ao qual acresce o da divisa de
abstencéo politica — «Proudhon paralisou, de facto, a ac¢do politica da classe
operaria contra a ditadura capitalista e reacionaria do Segundo Império»
(S4, 1963, p. 159).

Se a obra proudhoniana acentua, por um lado, a separagiao entre
socialismo e anarquismo - ao considerar a associagdo livre como a forma
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apropriada a natureza da sociedade contemporanea —; por outro lado, revé-
-se na via anarquista que combina ideias liberais — desconfianca e desprezo
pela ac¢ao do Estado e entusiasmo pela iniciativa privada — e do socialismo
- condenagio da propriedade privada e sentimento colectivo de exploragdo
dos trabalhadores. Mas, como salienta Victor de S, nem estas ideias sdo
originais — conquanto as tenha clarificado e dado uma orientagdo pratica,
decalcou-as de outros tedricos, especialmente de Goodwin, em Political
Justice (1793) -, nem se deve tomar o anarquismo como posi¢ao extrema
do socialismo - «nogéo errada que chegou até nds pela infeliz circunstancia
dos primeiros socialistas portugueses terem sido anarquistas» (S, 1963, p.
149). A acrescentar, Victor de S4 destaca a incultura econdmica de Proudhon
~ visivel em Le Systéme des Contradictions Economiques ou la Philosophie
de la Misére (1846) — e como o utopismo das suas teorias do crédito livre
resultaram no malogro do Banco do Povo.

Se De la Justice dans la Révolution et dans I'Eglise (1858) constituiu a
grande sumula do pensamento proudhoniano - «sintese dos seus estudos
anteriores, procurando mostrar que a chave do seu sistema esta no principio
dajustica» (84, 1963, p. 160) —, em La Guerre et la Paix (1861) incita a forca
como agente da justica de modo a refutar o socialismo marxista e, com isso,
contradiz o seu anarquismo individualista. O pendor para contradizer o
que previamente defendera é particularmente visivel em De la Capacité
Politique des Classes Ouvriéres (1868) — onde defende a revolugao politica
e ja ndo, como até entdo, a revolugdo social e econémica, aproximando-se
do marxismo. Victor de Sa destaca, ainda, a arrogancia de Proudhon - a sua
convicgao de que detém a «pedra filosofal» —, ao considerar o federalismo
como a solugao para todos os problemas sociais, em Du Principe Fédératif
(1863), quando na realidade defende a confederagdo e nao a federagao sem
clarificar devidamente o que as diferencia.

Para Victor de Sa o revolucionarismo e socialismo proudhonianos
falharam - aquele porque teve por pano de fundo um conjunto de contra-
di¢des que empenharam os objectivos da justica proclamada; este porque
empenhou os designios do movimento operario ao ndo prover as armas
convenientes a sua luta. Proudhon, tal como Lassalle, Gray e Margal, foi
idedlogo da pequena-burguesia; diferentemente, Marx e Engels foram
ideologos do proletariado — «foi a partir de Proudhon que Marx mais pe-
netrantemente pdde atacar todas as formas de idealismo socioldgico até ai
dominantes» (54, 1963, p. 170).

Do ponto de vista ideoldgico, Antero foi «a tradu¢ao viva daquele
idealista e utopico da pequena burguesia francesa» (Sa, 1963, pag. 173), para
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a qual concorreram, a data, as condi¢oes econdmicas, sociais e politicas da
sociedade portuguesa. Tratou-se de um periodo fértil do debate de ideias e
da discussdo de problemas novos — no qual Antero assumiu protagonismo
desde os tempos de estudante, ja consumido pela inquietude de justica
social que o conduziu a Proudhon. Como sublinha Victor de S4, «foi pelo
magistério da demopedia, tao proclamada pelo mestre francés, que Antero
se encaminhou para o socialismo idealista» (S4, 1963, pag. 175) — ideologia
que fez do poeta um homem de combate e de ac¢do e que alumiou a sua
interpretacao da realidade. Identidade ideoldgica que se revela, natural-
mente, na sua grelha conceptual: revolugao (como realizagdo da justiga na
humanidade, pela substituicao da revolu¢ao econdmica a revolugéo politica),
progresso (como realizagdo da Ideia pela Revolugao), concorréncia (como
espontanea e anti-social), federalismo (politico e econdmico, fundamentado
na sociologia e ndo na histdria), propriedade (a propriedade legitima é fruto
do trabalho; ou seja, s6 o trabalho é produtivo), socialismo (como advento
do povo e das massas). E que o mobilizou & demanda da sua coeréncia
légica — Programa para os Trabalhadores da Geragdo Nova (1971/5) — que
o conduziria a exaustao e fracasso.

O socialismo moral anteriano é de cariz proudhoniano - como
salienta em «O Socialismo e a Moral» (1889), é no caminho da evolugédo
moral das sociedades que o socialismo sera uma realidade; subescrevendo,
assim, a maxima proudhoniana «sé pela moral o mundo sera liberto e salvo».
Todavia, porque desprovido de estruturacao filosofica, o socialismo moral
proudhoniano (e na sua senda, o anteriano) abre via a uma variedade de
interpretagdes — alguns consideram-no préximo das escolas sociais-cristas,
outros do movimento integralista e, ainda outros, do racionalismo espino-
sista e kantiano.

Uma das marcas mais profundas e, segundo Victor de Sa, nefastas do
influxo proudhoniano no pensamento sociopolitico de Antero de Quental foi
a defesa do abstencionismo politico. Em «O Que é a Internacional» (1871),
Antero afirmou que, politicamente, a abstencao constitui o programa das
classes trabalhadoras* - posicao que jamais abandonou. Consequentemente,

4 A justificacdo da abstengao politica das classes trabalhadoras enraiza-se na concepgao de
revolugao como liquidagdo ou reforma social, associada a um novo protagonista e a uma
nova ideia directriz. Em De la Capacité Politique des Classes Ouvriéres, alertando para a
incapacidade politica das classes trabalhadoras, Proudhon advogara o seu abstencionismo
politico. Nao obstante desde 1789 aumentasse a fissura entre burgueses e trabalhadores e,
a partir de 1848, estes tivessem adquirido a consciéncia de classe, afirmando a ideia ou lei
do seu ser, restava-lhes deduzir as conclusées praticas da sua profissdo de fé. A capacidade
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Antero foi um reformista inconsequente — «atitude (...) que entio se ade-
quava a um pais como Portugal, onde o fendmeno do industrialismo néo se
tinha processado ainda» (S4, 1963, p. 187). De outro modo, os seus principios
socialistas seriam subsequentes da reac¢do a uma situacio concreta e ndo da
mera importagao literdria. Todavia, e distintamente de Proudhon, Antero
foi «um critico arguto quanto a maneira como considerava a burguesia do
seu pais» (Sa, 1963, p. 217), como inepta e estéril.

Foi apds a Revolugdo espanhola e até 1873 que Antero se dedicou
mais intensamente a actividade de «reformador da mentalidade tradicio-
nal» (S4, 1963, pag. 192). Em «Portugal Perante a Revolugdo de Espanha,
Consideracdes Sobre o Futuro da Politica no Ponto de Vista da Democracia
Ibérica» (1868), considera que o revoluciondrio tem por missdo «por em
harmonia, como diz Proudhon, a politica com a economia, criar uma for-
ma a imagem da substancia social revelada, um governo, enfim, que seja
a expressdo completa da vida intima da na¢ao» (Quental, 1982, p. 215); e
defende uma politica ibérica federalista (federagao-republica-democratica).
Na leitura de Victor de S4, esta proposta evidencia como a boa-maneira
proudhoniana, saltando do plano das realidades para o das idealidades,
Antero incorreu em posi¢des embaragosas — tanto mais que a democracia
e a federacdo eram solugoes simplistas e inadequadas a realidade, a situagdo
desesperada da sociedade portuguesa no momento em que a revolugéo foi
um facto em Espanha. Para Victor de Sd a acepgdo anteriana de revolugao
«nao ultrapassa a adopgao de formas magicas através das quais espera en-
contrar solu¢do para todos os males do seu pequeno mundo peninsular»
(S4, 1963, p. 218). Com base no idedrio federalista proudhoniano, em con-
ceitos estaticos adoptados a priori, Antero entrou em desequilibrio consigo
proprio. A consciéncia da incapacidade para dissolver as contradigoes em
que caiu ante a realidade sociopolitica - individualismo/ associonismo,
federalismo/ unitarismo, intervencionismo/ abstencionismo e socialismo/
republicanismo - estimulou-lhe o pessimismo, o mal psiquico de que sofreu
desde cedo, e filosoficamente enredou-o no eclectismo.

Do «ambiente inquieto e renovador» (84, 1963, p. 219) do Cenaculo
de Lisboa, tertulias lideradas por Antero na casa de Jaime Batalha Reis que
deram origem as Conferéncias Democréticas do Casino (1871), a sua par-
ticipagao no movimento internacional do proletariado tornou-se cada vez

politica das classes trabalhadoras requeria o cumprimento das trés condi¢des: consciéncia,
ideia e realizagdo. Subscrevendo esta objec¢do, Antero consideraria a interven¢ao destas no
mundo politico, enquanto néo antecedida pela reforma social, como absolutamente estéril.
A apologia da abstengdo adquiria sentido ante a pratica politica» (Cabrita, 2002, p. 189).
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mais evidente a sua incapacidade cientifica para resolver as contradi¢cdes
coevas que tdo bem identificou. A sua defesa da unificagdo do proletario
portugués sob égide do abstencionismo politico esteve na origem de uma
seccdo de caracter anarquista e secreta da Alianca Democratica socialista
que acabou por afastar o movimento operario da sua iniciativa politica. A
acrescentar, a sua subestima a questdo do regime — apds a divisdo de aguas
em Portugal entre republicanos e socialistas — aproximou-o do socialismo
cesarista defendido por Proudhon e Lassalle. Mesmo apos a revitalizagdo
ideoldgica do socialismo no Congresso de Haia (1872), pela sua proximidade
ao marxismo, Antero alertou para a incapacidade politica do proletariado
e, consequentemente, focou-se na organizagao da Uniao Democrditica®,
um partido fechado (burgués e auténomo). Como acentua Victor de S4, «a
partir de 1872, Antero ndo encontrou por parte do proletariado portugués
mais aceitagdo para o seu magistério politico dissolvente» (Sa, 1963, pag.
295), acabando por se apartar dos movimentos mais fecundos, como o
Partido dos Operarios Socialistas. Se os optsculos de Antero publicados
em O Pensamento Social — de Outubro de 1872 a Abril de 1873 - deram
«uma contribui¢io positiva no sentido de chamar os operarios a unirem-
se e a oporem-se ao capitalismo, bem como ao individualismo liberal» (S4,
1963, pag. 274s); por outro lado, contribuiram negativamente para frustrar
a revolucdo operaria.

A derradeira frustracao de Antero de Quental como homem publico
ocorreu com a Liga Patridtica do Norte — 6rgdo que emergiu como reacgio
ao Ultimatum de Inglaterra a Portugal (11 de Janeiro de 1890), ao acidente
diplomatico gerado pelo conflito de interesses coloniais dos dois paises, e
ao qual foi convidado a presidir. Todavia, as aspiragdes do seu idealismo
utdpico, o desejo de que a revolucao se desse pela moralizagao dos poderes
publicos, encaminharam-no mais uma vez ao fracasso. Face a evidente ame-
aca da convulsdo social num contexto de retorno a politiquice, a indiferenga
e abstencionismo, Antero epilogou que a tnica Revolu¢ao inevitavel em
Portugal «é a Revolugao anarquica da fome» (Antero, 1989b, p. 1013).

Para Victor de Sa, Antero de Quental foi grande enquanto intelectual
intervencionista, mas sempre que se apartou da acgdo e enclausurou na

5 «Na sequéncia das resolugoes do Congresso de Haia, Antero defenderia a constituigao
dum grupo que, fora do proletariado, burgués e auténomo, o defendesse no dominio poli-
tico, a parte da Internacional e das associagdes dos operariados. Antes de mais, parece-nos
evidente que, a semelhanga de Proudhon, tenha concluido a incapacidade politica das clas-
ses trabalhadoras. Dai, num gesto profundamente pragmatico, defender a organiza¢do da
Unido Democratica sem contrariar o abstencionismo politico dos trabalhadores.» (Cabrita,
2002, pag. 201).
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cogitacdo nao passou de «um sofisma da inteligéncia, fabricando moinhos
de vento para com eles esgrimir oniricamente» (S4, 1963, pag. 303). O
malfadado Programa para os Trabalhadores de Geragio Nova, tentativa de
fundamentar filosoficamente a revolu¢ao, constitui uma prova disso mesmo.
O influxo proudhoniano foi determinante para o seu naufragio, quer como
militante e doutrinador social quer como fildsofo. E como homem de ac¢io
frustrado que Antero atenta, como faz em «Tendéncias Gerais da Filosofia
na Segunda Metade do Séc. XIX» (1890), que o conhecimento do mundo
objectivo se da a partir do espirito. O que revela, segundo Victor de S4, uma
incompreensao da consciéncia como «reflexo do movimento da matéria no
cérebro do homem» (S84, 1963, pag. 323) - ou seja, que o ponto de partida
da consciéncia é a sensagdo. Este esfor¢o anteriano de negar a realidade do
mundo e tudo reduzir a consciéncia pura, de modo a manté-lo apartado e
alheado dos conflitos sociais que nao lograra resolver, faz do fildsofo Antero
de Quental um predecessor de Bergson e Husserl.

A argucia da critica de Victor de Sa ao pensamento politico de An-
tero de Quental em Antero de Quental (1963), no sentido ideolégico como
modelo a recusar, reflecte o contexto anti-cultural e repressivo do regime
salazarista, do qual foi vitima enquanto promotor cultural e activista poli-
tico. Retenhamo-nos, entdo, na sua terceira e tltima incursao a obra e vida
de Antero de Quental. Por altura do centendrio da morte do poeta-fildsofo
acoriano, Victor de Sa dedicou-lhe dois pequenos textos: «Antero de Quen-
tal, Ontem e Hoje» (1992) e «As Minhas Leituras de Antero» (1993). Neles
perpassa a sua convic¢do de que o persistente interesse pela obra do lider da
geracdo de 70, auténtico marco da cultura portuguesa, cem anos apds o seu
suicidio, se deve ao facto de esta substanciar «uma dramatica personificacdo
de muitas das angustias do nosso tempo» (Sa, 1992, p. 78) — ou seja, trata-se
aqui, mais uma vez, de uma leitura marcadamente conjuntural. E 0 homem
fruto de novas circunstancias existenciais — «da liberdade institucional,
amadurecida por uma ja razoavel vivéncia no seu duplo aspecto, o social
e o individual» (S4, 1992, p. 82) — que apresenta, entdo, uma visdo mais
serena, humilde e compreensiva; enfatizando, especialmente, a riqueza da
personalidade moral e social de Antero, como um verdadeiro santo laico.

Deste ponto de vista, tratou da personalidade de Antero «na dinamica
de uma oscilagao pendular, (...) na alternancia dos seus estados psicologicos
[entre o pessimismo e o optimismo] e das suas posicoes ideoldgicas [umas
vezes adepto de Engels e Marx, outras vezes inspirado no socialismo proudho-
niano e noutra identificando-se como uma espécie de pequeno Lassale]» (Sa,
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1992, p. 83). Uma visdo que acentua a coeréncia do homem Antero, cuja vida
e conduta foram pautadas por valores morais e sociais, por referéncia a trés
aspectos significativos da sua vida: i) a decisdo de ir experimentar em Paris
«avida do quotidiano operario» (4, 1993, p. 302), abdicando dos privilégios
da sua condigdo burguesa; ii) a elevagao e combatividade ligada a agitagao
social e ideolégica em torno da Comuna de Paris (1971), propagada nas
Conferéncias Democraticas do Casino; e iii) a solidariedade humana.

Diferentemente da leitura que fizera na década de 60 sobre a ex-
periéncia anteriana como tipdgrafo em Paris, onde enfatizara como esta
substanciara a sua proximidade do ambiente em que vivera o seu mestre,
aqui acentua igualmente como esta pressupds a renuncia aos privilégios
da sua condigdo burguesa — o que «da bem a ideia da grandeza moral e da
sinceridade dos ideais que acalentava» (S, 1993, p. 302). Experiéncia que,
como acima assinalado, se traduziu num estado de morbidez psiquica, um
pessimismo da vacuidade que alterou, ao longo da sua vida, com o opti-
mismo da luta.

Relativamente as Conferéncias Democraticas do Casino (1871) e ao
empenho da geragao de 70 em ligar Portugal a Europa, Victor de Sa destaca
como a conferéncia de Antero de Quental - «Causas Da Decadéncia Dos
Povos Peninsulares Nos Ultimos Trés Séculos» - ilustrou, como nenhuma
das outras, a preocupac¢io dos seus promotores com «a transformacéo social,
moral e politica dos povos» e «pds o dedo na ferida do colonialismo (as con-
quistas) como uma das causas do nosso atraso econémico (...) da estagnagdo
do comércio e da inddstria na metrdpole» (Sa, 1993: 303). E considera esta
analise anteriana «como charneira entre o pensamento antigo, tradicional,
e 0 pensamento moderno que condena o colonialismo e preconiza a nossa
ligacdo a Europa» (Ibidem). Com base nela, Anténio Sérgio demonstrou,
cinco décadas depois, como o atraso econdmico, intelectual e tecnoldgico
portugués se deveu ao colonialismo.

A acrescentar, Victor de Sa evidencia como nao obstante o afastamen-
to de Antero de Quental da organizagao da classe operario, da ambiguidade
das suas opgdes apds o encerramento das Conferéncia do Casino e da sua
aversdo a disputas partidarias, alinhou pelo Partido Operario Socialista®; ou

® Em 1877 Antero de Quental filiou-se no Partido Operirio Socialista, fundado a 10 de
Janeiro de 1875. Em 1879, demarcando-se do republicanismo, aceitou o convite da Comis-
sao Eleitoral deste Partido para se candidatar ao Circulo de Alcantara — fé-lo consciente
de que «as individualidades devem eclipsar-se diante das ideias» (Quental, 1989a, p. 470).
Um ano depois, voltou a candidatar-se pelo mesmo Circulo eleitoral. Perante a campanha
que os federais moveram contra si — desacreditando-o perante a classe operaria — publicou
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seja, como se solidarizou com aqueles que padeciam das dores do mundo.
Uma solidariedade humana que exerceu também no seu espaco privado, ao
ensinar a ler criangas de familias humildes que recebia na sua casa de Vila
do Conde. Deste modo, Victor de S4 enalteceu Antero de Quental como
paradigma do santo laico e acentuou, assim, a sua superioridade moral; ou
seja, reconheceu-o como guia da procissao da humanidade, como filésofo e
homem de acgdo que agiu pelo e para o bem. Na perspectiva da «visao moral
do mundo», como desenvolvida na II1.? Parte de «Tendéncias», o santo é o
seu sumo intérprete, personifica o bem moral e a justica social.

Uma vez liberto das amarras ideoldgicas, Victor de Sa conferiu ao
pensamento politico de Antero de Quental a importancia que lhe é devida
na luta contra os individualismo e capitalismo vigentes, evidenciando a
coeréncia moral ao longo do seu percurso de vida. De algum modo apontou
para a ideia que perpassa o pensamento politico anteriano: a revolucéo da
sociedade carece, em primeira instancia, da revolucdo moral dos individu-
0s. Ou melhor dizendo, na proximidade a terminologia de Victor de S4, a
reforma do homem faculta a reforma do mundo.
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Capitulo XVII
José Luis Brandao da Luz
(Centro de Estudos Humanisticos da Universidade dos Agores)

GUSTAVO DE FRAGA, INTERPRETE DE ANTERO DE QUENTAL

Gustavo de Fraga (1922-2003) dedicou a Antero de Quental um con-
junto de estudos que publicou, a maior parte deles, apos a aposentagio, entre
1991 e 1994. Antero, no entanto, tinha ja merecido a sua atengao no VIII
Congresso Interamericano de Filosofia, realizado em Brasilia, em 1972, em
que abordou o tema «Metafisica do Inconsciente no século XIX portugués:
Antero de Quental». Posteriormente, quando se encontrava em comissao
de servico na Universidade dos Agores, proferiu também uma conferéncia
- «Reflexdo sobre Antero» -, por ocasido do aniversario do nascimento do
poeta e pensador, a qual deu origem ao ensaio que, em 1979, fez a abertura
do primeiro volume da Série Ciéncias Humanas da revista Arquipélago,
6rgao da Universidade dos Agores durante varios anos.

Estes primeiros estudos, que iremos privilegiar na nossa exposigao,
procuram compreender as principais fontes inspiradoras do pensamento de
Antero, de modo especial a presenca da filosofia de Eduard von Hartmann,
que foi decisiva para a superacdo do seu pessimismo, assim como para a
sua concegdo da religido e visdo metafisica da realidade. Os outros ensaios
abordam a personalidade e o pensamento de Antero nos seus debates
especulativos, no contexto doutrinario dos estudos juridicos do curso de
direito, mas também no ambiente familiar e no panorama social e cultural
insular. Lugar especial é ainda reservado as questdes relativas ao iberismo,
em Espanha e na tradi¢ao nacional, e ao tema da religido, que Gustavo de
Fraga considera ser uma das suas ultimas questdes, a qual «procurou resolver
no terreno do panteismo espiritualista europeu (...), partindo da convic¢ao
da inconsciéncia do Eu absoluto»'.

1. Os estudos de Gustavo de Fraga sobre Antero Quental tém por
base aideia de que «os elementos centrais para a compreensdo da via do seu
pensamento e da intui¢ao que longe o guia, também para a proje¢ao da sua
figura, provém das fontes alemas do idealismo»?. Esta informagao, transmi-
tida pelo préprio poeta e pensador, foi também, como o préprio Gustavo

! Gustavo de Fraga, «A sintese impossivel», p. 151.

2 Gustavo de Fraga, «Reflexdo sobre Antero», p. 12.
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de Fraga reconhece, amplamente privilegiada nos estudos anterianos do
Professor Joaquim de Carvalho, que teve como mestre na Universidade de
Coimbra. As marcas que as muitas leituras e medita¢oes deixaram no pensa-
mento do poeta-fildsofo levam o professor agoriano a partilhar a convicgao,
expressa pelo ilustre professor e anterianista de Coimbra, na conclusio do
seu ensaio «Antero de Quental e a filosofia de Eduardo de Hartmann», de que
foi a leitura e releitura deste filosofo alemao, contemporaneo do poeta, que
trouxeram a filosofia da natureza e da religido de Antero novos e decisivos
elementos «contra o otimismo naturalista» que dominava o pensamento
antimetafisico do final do século XIX.

O desenvolvimento sem precedentes das ciéncias positivas fez crescer
a convic¢ao de que s6 o conhecimento cientifico poderia responder as mais
elevadas aspiracdes e aos enigmas da humanidade, o que contribuiu para
exautorar os créditos da especula¢ao metafisica no esclarecimento dos pro-
blemas relativos a natureza da matéria e da vida, assim como na elucidacao
do destino do homem e dos suportes tltimos da sua mundividéncia. Esta
orienta¢do ganhou relevo na Alemanha, em Franga e também em Portugal,
onde a légica especulativa e o sistema hegeliano da ciéncia foram sendo
substituidos pela operatividade da logica formal e as concegdes das ciéncias,
que o positivismo considerava «a filosofia final e definitiva» (Ibidem, p. 15).
Antero situava-se «no meio cultural portugués num lugar inconciliavel com
0 positivismo reinante no seu tempo» (Ibidem, p. 21), simultaneamente,
seduzido por horizontes que as descobertas cientificas propiciavam a uma
nova compreensao do mundo, independente da que era veiculada pela filo-
sofia e religido tradicionais, e inconformado com a hegemonia do monismo
materialista como concecao absoluta e definitiva do homem e da natureza.
Para Antero, as explica¢des tltimas dos problemas que as ciéncias levanta-
vam ndo se poderiam compreender ao nivel em que a investigagao cientifica
operava, mas remetiam para categorias do pensamento especulativo que as
pensariam a partir do ponto de vista da razdo. E ai que se descobre, entre
outras, as virtuosidades das ideias ultimas, como a de finalidade, «uma ideia
metafisica necessdria, que se encontra em Leibniz, Hegel e von Hartmann»»
(Ibidem, p. 32), capaz de dar um sentido a evolugdo, assim como a ideia de
liberdade, indispensavel para subtrair a agdo humana e o curso da historia
do determinismo que rege a natureza.

Eduard von Hartmann situa-se no prolongamento do idealismo
alemao e no confronto com os novos desafios e perplexidades que o desen-
volvimento das ciéncias suscitava. A sintonia deste filésofo com a mundi-
vidéncia cientifica do seu tempo e a orientagao espiritualista que conferia
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a sua especulagdo despertaram o interesse de Antero pela sua obra, com a
qual muito se identificou. Como sabemos, em carta a Oliveira Martins, ao
mesmo tempo que o qualifica de «simpdtico filésofo»®, sublinha a sintonia
que experimentou na leitura do livro A Religido do Futuro, confessando-se
assim: «de tudo quanto tenho lido sobre o assunto é o que entra mais no
meu modo de ver». Decorridos mais de dez anos, quando as questdes me-
tafisicas ocupavam o centro dos seus interesses, volta a referir-se a ele como
um filésofo «nosso contemporaneo de alta especulagdo»®, cuja influéncia
direta, assevera Gustavo de Fraga, «se pode rastrear, muito de perto»® na
Filosofia da Natureza dos Naturalistas e nas Tendéncias Gerais da Filosofia
na Segunda Metade do Século XIX.

Se Antero reconhece, na carta-autobiografica a Wilhelm Storck,
que foi dentro do hegelianismo que se operou a sua «evolugdo intelectu-
al», teremos de ter em conta que os seus primeiros estudos de filosofia s6
ocorreram no primeiro ano do curso que frequentou na Universidade de
Coimbra, onde a cadeira de Filosofia do Direito, assegurada, na altura, por
Joaquim Maria Rodrigues de Brito, o colocou no caminho de uma filosofia
de orientacéo espiritualista e o iniciou nos principais temas e problemas que
a sua obra debateu®. Entre estes temas, que Antdnio Braz Teixeira inventa-
riou, lembramos a relacdo da imortalidade com o sentido da existéncia, a
preeminéncia conferida ao sentimento face ao saber da razao, a valoriza-
¢ao da espontaneidade da natureza e a sua homologia com a liberdade do
homem, a ideia de racionalidade do mundo e o poder criador atribuido ao
espirito na construgdo do conhecimento. A todos estes temas, podemos
ainda acrescentar outras convergéncias no dominio do pensamento social
e da ética, em que as concegoes do pensamento de Proudhon teriam tam-
bém sido introduzidas ao ponto de motivar Antero, uns anos mais tarde,
para o estudo prolongado do filésofo francés’. E por isso plausivel que a
orientagdo do magistério de Rodrigues de Brito, muito influenciada pelo
pensamento de Proudhon, mas também de Krause e outros autores, tivesse
conformado o espirito de Antero com a exigéncia de se opor a orientagao
positivista que s6 concedia espago a uma filosofia de teor naturalista. Sera

3 Carta a Oliveira Martins, de 13 de Maio de 1976, em Antero de Quental, Cartas I, p. 346;
cf. Joaquim de Carvalho, «Antero de Quental e a filosofia de Eduardo de Hartmann», v. I,
pp. 426-427.

4 Antero de Quental, Filosofia da Natureza dos Naturalistas, p. 106.
3 Gustavo de Fraga, «Reflexdo sobre Antero», p. 29.
® Cf. Gustavo de Fraga, «Os discipulos de Antero», p. 162.

7 Cf. Anténio Braz Teixeira, «Raizes krausistas do pensamento de Antero», pp. 777-785.
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pois concebivel, como sugere Braz Teixeira, que a lecionacdo de Rodrigues
de Brito tivesse conferido a Antero «a matriz do seu pensamento» (Ibidem,
p. 785), que depois evoluiu dentro do hegelianismo.

Também Gustavo de Fraga, ao referir a presenca do germanismo
filoséfico e juridico no magistério dos lentes de Direito de Coimbra, ainda
antes de Antero ingressar na Universidade, alude a Rodrigues de Brito,
que deu continuidade a orientacdo do seu antecessor, Vicente Ferrer Neto
Paiva, mas que nao se limitou a seguir a linha de rumo que este havia con-
ferido ao seu curso. Antes, procedeu a sua apreciagio critica, substituindo,
na sua Filosofia do Direito, o principio individualista do direito de Ferrer
(neminem laedere) pelo da «mutualidade de servigos», considerado a base
da organizacdo social. Deste modo, Gustavo de Fraga ¢ levado a concluir
que «foi em aulas e pelos mestres de Direito que a geragdo de Antero, e ja as
antecedentes, tomaram conhecimento de Herder, Kant, Leibniz, Proudhon
(este francés, mas influenciado por Kant e Hegel)», sendo por isso de pre-
sumir que «Antero so teve que seguir esta introdugao filoséfica e juridica
no germanismo»®. Tal ndo significa, porém, que nos textos filosdéficos de
Antero, desde os mais antigos aos derradeiros, se encontrem elementos que
possam depor a favor da influéncia krausista ou mesmo de Rodrigues de
Brito, autores que nunca sao referenciados nos seus escritos, como Manuel
Candido Pimentel chamou a aten¢do. Alids, como também sublinhou, a
auséncia de afinidade em muitos dos conceitos que ambos utilizam, aos
niveis da gnosiologia e da ontologia, ndo depde a favor da ligagao de Antero
ao krausismo. Pelo contrario, foi no seio do hegelianismo que Antero tra-
vou os seus combates especulativos, os quais atingiram o apogeu nas Odes
Modernas, antes do seu declinio na obra posterior®, mas que para Gustavo
de Fraga nunca se extinguiu.

2. O hegelianismo entrou cedo na formagao intelectual de Antero, nao
de forma direta, mas muito por via da expansdo que conheceu em Franga e
que, como ¢ sabido, se estendeu as elites intelectuais do nosso pais. O primeiro
fildsofo francés a receber a sua influéncia foi Victor Cousin, que visitou Hegel
em 1817, mas também Renan contribuiu para a sua propagagao. Porém, foram
as tradugoes francesas de algumas das suas obras, entre as quais se conta a
tradugao de Augusto Vera, assim como os seus livros, Introdugdo a Filosofia
de Hegel, publicada em 1855, e Ensaios de Filosofia Hegeliana, saido em 1864,

8 Gustavo de Fraga, «A sintese impossivel», p. 163; cf. Idem, «Os discipulos de Antero», pp.
138 e 149-157.

% Cf. Manuel Candido Pimentel, «O krausismo em Antero de Quental, pp- 175-181.
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para além de outros artigos de revistas francesas de filosofia, que difundiram
o pensamento do filésofo idealista. Em dissonancia com o ambiente cultural
dominante em Portugal, tal como em Franga, Antero colheu da filosofia de
Hegel um conjunto de ideias para pensar a histéria e o mundo, que o langaram
para além da mundividéncia do positivismo cientista. Foi ainda a influéncia
de Hegel que formou no seu espirito a concegao «da Filosofia como sistema
de explicagdo total»'* e que, para além de dar sentido ao seu proudhonismo,
confirmou a sua tendéncia natural para, como observa Gustavo de Fraga,
«pesquisar os dados da consciéncia»''.

A filosofia de Proudhon respondia a questdes postas pela consciéncia
moral relativamente a justica, que tocavam a sensibilidade do jovem poeta,
muito modelada pela inspiragédo cristd. Ao considerar que a justica constitui
a esséncia da sociedade, Proudhon apresenta-a como o novo elemento rege-
nerador da ordem social, capaz de a reorganizar segundo os seus interesses e
desliga-la e completamente de uma conce¢ao moral de origem transcenden-
te. Depende inteiramente do homem e apresenta-se desprendida de tudo o
que lhe seja anterior ou exterior, como o Estado ou a religido. Mais do que
uma simples ideia, é uma realidade intimamente ligada a dimensao social
do homem, nao respondendo a nenhum imperativo que, a partir do intimo
da consciéncia, Deus imponha aos homens e eles se sintam impelidos a dar
cumprimento. A igualdade de todos os homens, dotados de uma natureza
racional comum, reclama o reconhecimento da dignidade de todos, e é nesta
base que a justica se torna na condig¢do indispensavel a promogao integral
de cada um. S6 a agao politica, que tome a justi¢a por «principio, meio e
fim do governo» e recuse mover-se segundo o interesse de alguns, cumprira
um designio verdadeiramente universal, ou seja, dara execugdo a «utopia
revolucionaria que apenas se pode realizar pela igualdade»'>.

Para Gustavo de Fraga, no horizonte da conce¢do de Proudhon «esta
a tradigdo filosofica francesa e esta Kant, com a exigéncia da colaboragao do
sujeito juridico na consciéncia»®, e ndo a partir de uma instdncia exterior a
ela. Mas esta também, acrescenta, a critica a nogao hegeliana de liberdade
que, como fonte da moral e do direito, evolui subordinada a uma ordem

10 Joaquim de Carvalho, «Evolugdo espiritual de Antero», pp. 588-589; cf. Idem, «Antero de
Quental e a filosofia de Eduardo de Hartmann», p. 425.

" Gustavo de Fraga, «Reflexdo sobre Antero», p. 29.
12 P-J. Proudhon, De la Justice dans la Révolution et dans I'Eglise, v. 11 p. 178.

13 Gustavo de Fraga, «Reflexdo sobre Antero», p. 18.
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marcada pela necessidade e ndo em fung¢do da independéncia reciproca
das vontades individuais. A légica especulativa nao atinge a vida social tal
como é na sua dinamica real, pois a forma como a consciéncia se relaciona
com a realidade do mundo é mediada pelo retorno que ela opera sobre si,
ao ser estimulada pela experiéncia. A este nivel, a identidade do real ndo se
manifesta na sua expressao sensivel, mas é no regresso a si da consciéncia
que, para o idealismo, essa identidade se constitui, longe, por conseguinte,
da sua expressdo sensivel, mas inteiramente dependente da dinAmica que o
pensamento puro lhe impde. Neste recuo, portanto, a esséncia da realidade
ou da vida apresenta-se alterada por via do distanciamento imposto pelo
pensamento puro, abstrato e formal, sobejamente afastado da experiéncia e
dos problemas reais. A oposi¢ao entre a realidade da experiéncia e a realidade
refletida na consciéncia nao se ultrapassa, como pensava Hegel, nem pela
reincidéncia da consciéncia sobre si mesma, num processo em que sucessi-
vamente reassume o resultado dos seus atos, nem pelo facto de a consciéncia
individual se ndo deixar isolar da experiéncia de outras consciéncias. O
apelo, quer a consciéncia individual, quer a intersubjetividade, s agrava o
distanciamento, aumentando a distor¢do da realidade que a experiéncia de
vida dd a conhecer. O processo hegeliano, marcado pelo itinerario da ne-
gatividade da consciéncia em sucessivas superagdes que ela propria realiza,
acaba por perder de vista a realidade social que é determinada e ordenada
pela justica. Proudhon denuncia a credibilidade da concegao hegeliana
por inibir uma visao da realidade social nos termos que a caracterizam, os
quais sdo marcados por antinomias que, ao contrario do que pensava Hegel
e, depois dele, Marx, ndo se resolvem por um processo de superagdes que
as anule, mas mostram, antes, «uma oscilagdo ou antagonismo suscetivel
apenas de equilibrio» (Ibidem).

Gustavo de Fraga evoca um artigo, publicado em 1877, na revista
Dois Mundos, em que Antero se confessa discipulo de Michelet, e também
uma carta escrita no ano seguinte a Magalhaes Lima a felicita-lo pela pu-
blicagdo do livro A Atualidade. Estudo Econémico-Social, onde manifesta
agrado pelas ligacdes da obra com a escola de Proudhon, um autor que
Antero diz estudar desde ha oito anos e que nao s6 lhe fala a inteligéncia,
mas também, confessa ao seu correspondente, «a todas as minhas poténcias
humanas» (Ibidem, p. 19). Considera-o mesmo, acrescenta, o «Mestre»
que permite «a inteira compreensdo do que é a grande verdade humana,
individual, social, racional e afetiva». Fraga alude ainda a outras passagens
da correspondéncia em que Antero enaltece o «génio latino» em contraste
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com o «génio germanico», e refere uma carta a Oliveira Martins em que da
conta do seu antigermanismo e de um «amor quase fanatico pela Franca».
Esta preferéncia pela filosofia francesa entra em confronto com a bem co-
nhecida carta a Wilhelm Storck em que Antero confessa as suas afinidades
com a «Alemanha filosofica e poética» e relaciona a sua ligagdo a Proudhon
e Michelet por eles serem «entre os franceses (...), 0s que mais se ressentem
do espirito de além-Reno». Gustavo de Fraga nao compreende que este
desacerto se possa dever a origem germanica do destinatdrio da carta, que
se preparava para publicar na Alemanha a traduciao dos Sonetos, mas faz
passar a ideia de que o testemunho de Antero ¢ fidedigno e reflete o facto
de que «se entrecruzam, a varios niveis, as convergéncias e divergéncias de
duas tradicdes» (Ibidem, p. 20). E recorre a uma carta do poeta a Tommazzo
Cannizzaro a falar da distancia em que se encontrava dos ideais jacobinos da
juventude e a manifestar a sua convic¢ao na salvagdo do mundo pela «Ra-
zao irma gémea do Amor». Antero julga-se ja muito afastado, portanto, da
agitagdo revolucionaria em que a «célera, mesmo a célera da justica, é ainda
um resto de ignorancia», e confessa que ja tinha passado a fase do protesto,
olhando, entdo, as questdes sociais e politicas pelo prisma mais global da
filosofia, que poderia alimentar intuitos reformistas de longo alcance. Para
ele, o ideal socialista nao se circunscrevia a gestdo das questoes relativas a
economia politica, nem a «estatistica que sabe fazer qualquer caixeiro». Para
além dos temas relativos a economia, inclui «direito, histéria e moral, mas
tudo isto fundado e filosofado duma maneira sui generis, maneira positiva,
pratica, de organiza¢ao, de governo, se quiser: alta politica e ndo ciéncia
pura»'%. Os temas metafisicos sobrepuseram-se aos politicos e «a influéncia
gaulesa cedeu, no espirito do pensador e poeta, a primazia a alema. O que
nao quer dizer que os seus motivos tenham sido reduzidos ao siléncio»*®,
conclui Gustavo de Fraga.

3. Quando, em Antero, «do jacobino ficou a pele do fildsofo», ex-
pressdo que Gustavo de Fraga recupera da carta a Cannizzaro, o género de
fundamentagdes em que progressivamente se envolve recorre

a elementos do idealismo “hegeliano” da sua primeira formagao,
ligados agora ao renascimento fugaz da metafisica alema na dltima
metade do século passado [século XIX], numa orientagdo oposta ao

14 Carta a Oliveira Martins, de 26 de fevereiro de 1877, em Antero de Quental, Cartas I, p. 369.

15 Gustavo de Fraga, «Reflexdo sobre Antero», p. 21.
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materialismo filoséfico ou social. Este renascimento dé-se precisamente
na filosofia de Eduard von Hartmann que, no meio da crise dos sistemas
especulativos, pertenceu ao numero de casos isolados de uma relagdo
positiva aos filésofos do idealismo alemao e a tradi¢do metafisica em
geral (Ibidem, p. 22).

E sob a influéncia de von Hartmann, segundo apurou Joaquim de Car-
valho, que Antero, em 1872, se liga definitivamente as questdes de natureza
metafisica. Uma série de sonetos, que o professor de Coimbra submeteu a
analise, ddo testemunho desta inspiragdo, que sera mais tarde aprofundada
pelos estudos filoséficos, como A Filosofia da Natureza dos Naturalistas, de
1886, e as Tendéncias Gerais da Filosofia na Segunda Metade do Século XIX,
de 1890. Gustavo de Fraga procura evidenciar esta ligagdo nos dois textos,
na forma como Antero «repensa conce¢des de ontologia e de ética de von
Hartmann» (Ibidem, p. 23), um aspeto também acolhido por Licio Craveiro,
que na introducio as Novas Cartas Inéditas de Antero de Quental, sublinha
a estreita afinidade do autor das Tendéncias com o fildsofo alemao. A este
proposito, transcreve algumas passagens da sua Filosofia do Inconsciente's
que fazem sobressair a exigéncia de um principio de agdo que conduz «a
ascensao dos seres a liberdade»'’, a par do espirito de rentincia que se liga ao
misticismo e ¢ gerador dum sentimento moral liberto do egocentrismo.

Para Hartmann, a natureza nio se explica por si mesma, mas remete
para uma fundamentac¢do metafisica. O Inconsciente funda e suporta o
mundo na existéncia, como uma for¢a que nao tem consciéncia de si e que
é a causa do que existe. Compreende duas componentes, uma irracional,
que responde pela criagdo e existéncia do mundo, e outra racional que
compreende a inteligéncia que ¢, no entanto, desprovida de consciéncia.
Porque a criagdo pertence ao lado irracional do Inconsciente, o mundo, ao
contrario do que defende Leibniz, ndo é concebido como tendo sido o melhor
dos possiveis, objeto de uma escolha inteligente, mas talvez o pior. O lado
irracional do Inconsciente representa um Deus inconsciente e impessoal,
embora espiritual, mas totalmente imanente a necessidade determinista das
leis de uma natureza criada de forma meramente aleatéria. Em contrapartida,
cabe ao lado racional do Inconsciente fomentar a remissdo do mundo pela
promogao da maior felicidade possivel, integrando o individuo na totali-

16 Cf. Licio Craveiro da Silva, «Introdu¢ao», em Novas Cartas Inéditas de Antero de Quen-
tal, pp. 19-20.

17 Antero de Quental, Tendéncias Gerais da Filosofia na Segunda Metade do Século XIX, p.
163.
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dade do devir ou da evolugao dos seres vivos, onde acabara por viabilizar a
expressao das suas virtuosidades. Ao contrario de Darwin que encerrava a
compreensio do processo evolutivo nos limites naturais da forca dos mais
aptos, Hartmann procura enxertar no mecanismo natural, comandado por
um determinismo cego, a presenga dum principio teleoldgico que guia o
processo numa certa direcao. Pelo vigor de uma légica especulativa, o filésofo
aleméo submete a leitura do devir mecinico da natureza a intencionalidade
de um poder teleoldgico que lhe assinala um sentido: uma Vontade inscrita
na esséncia da natureza encaminha-a para uma maior perfeicao.

O cunho espiritualista da filosofia do Inconsciente de von Hartmann
permitiu a Antero abrir o caminho de conciliagao entre os dados irrecusa-
veis da ciéncia da natureza e do mundo vivo e, como escreveu em carta a
Oliveira Martins, dar sustentac¢do a sua profunda descrenga no «otimismo
naturalista, que é caracteristico do século XIX, mas que o nio sera, creio,
do século XX»'. Como nesta mesma carta diz ao seu correspondente, com
o intuito de o introduzir na leitura do filésofo: «H4 muita coisa de boa
nessa filosofia pessimista, tanto como filosofia da natureza como filosofia
religiosa — ndo falando do valor que tem como protesto da razao e até do
senso moral contra o otimismo naturalista». Compreender-se-a, por isso,
que Gustavo de Fraga encontre na valorizagao que Antero faz desta filosofia
da natureza de pendor espiritualista a linha continua de um pensamento
que, passando «pelo batismo em Hegel e pela influéncia do romantismo
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»".

4. Nos sonetos escritos entre 1872 e 1875, o Professor Joaquim de
Carvalho procurou descortinar a influéncia do «engenhoso e profundo
alemao»® que fez o poeta sair da crise de pessimismo que o atingiu, provoca-
da pela «ruina do credo da juventude, a cegueira espiritual do materialismo
fisico, o conhecimento mais extenso e profundo da filosofia»*!. Por seu lado,
Gustavo de Fraga procurou também atender a presenca desta influéncia,

18 Carta a Oliveira Martins, de 28 de junho de 1877, em Lucio Craveiro da Silva (org.),
Novas Cartas Inéditas de Antero de Quental, p. 85.

19 Gustavo de Fraga, «Reflexdo sobre Antero», p. 29.
20 Carta a Carlos Cirilo Machado de 1886, em Antero de Quental, Cartas II, p. 813.

21 Joaquim de Carvalho, «Antero de Quental e a filosofia de Eduardo de Hartmanny, p. 417.
Cf. idem, «Evolugao espiritual de Antero», p. 569.
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seguindo a pista do seu mestre de Coimbra nos textos filoséficos que ja
referimos atras e a que agora voltaremos.

Para comentar um livro de Artur Viana de Lima sobre a teoria da
evolugao de Lamarck, Darwin e Haeckel, Antero publica, em 1886, A Fi-
losofia da Natureza dos Naturalistas em que submete a apertada critica o
naturalismo mecanicista desses autores. Haeckel, em particular, ao explicar
o aparecimento das novas espécies animais, adota uma visdo monista da
natureza que o coloca no seguimento do atomismo materialista desen-
volvido por Democrito, na Grécia Antiga, em que uma energia, eterna e
indestrutivel, mantém em movimento uma pluralidade de atomos que faz
evoluir a natureza e os seres vivos. Nesta perspetiva, os mesmos principios
mecanicos comandam o evoluir do mundo material, organico e espiritual,
numa cadéncia determinista cuja regularidade cabe as ciéncias enunciar.
A critica de Antero opera-se a partir da distingdo entre os dominios da
ciéncia e da filosofia, procurando fazer valer os direitos especulativos da
filosofia, que toma os dados da ciéncia como matéria de reflexdo. Como
escrevia a Joaquim de Araujo, «a ciéncia s6 mostra as coisas por fora»*, e
s6 na consciéncia poderemos procurar os pressupostos que lhe conferem
inteligibilidade. Antero lembra, logo no inicio da sua anélise critica, que os
resultados apurados pelas ciéncias nao constituem o termo da investigacao,
mas carecem de ser entendidos para ndo ficarem reduzidos a um ajunta-
mento ordenado de factos, leis e enunciados. Havera que fazer intervir a
explicacao racional dos dados obtidos, e esta compreensao serd alcangada
pela filosofia a partir «das ideias ultimas e fundamentais da razao (substdncia,
causa, fim)»*, ou seja, avanca Gustavo de Fraga, a partir de um conjunto
de ideias que «sdo precisamente as categorias do pensamento especulativo
de Eduard von Hartmann»*.

Antero critica os autores naturalistas por se terem apoderado de
noc¢des metafisicas, como se elas fossem de ordem natural, sem discutir e
compreender o seu alcance. Este desvirtuamento redutor priva a especula-
¢ao metafisica de tomar o seu lugar no entendimento da mutagao dos seres,
como um processo evolutivo que caminha para estados de maior perfei¢ao do
que os anteriores. SO recorrendo a ideia metafisica de finalidade de Leibniz,
Hegel e von Hartmann se podera compreender a unidade inteligivel dos
dados recolhidos pela observagao cientifica que da conta da emergéncia de

22 Carta a Joaquim de Aratjo de 1884, em Antero de Quental, Cartas II, p. 701.
23 Antero de Quental, A Filosofia da Natureza dos Naturalistas, p. 95.

24 Gustavo de Fraga, «Reflexdo sobre Antero», p. 32.
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novas perfei¢des. Sera a partir da ideia de evolugdo, de matriz filoséfica e
que a razdo concebe como um movimento teleologico, que se conseguira
obter uma interpretagdo consistente dos dados recolhidos pela observacio
cientifica, pelo que «a sintese a construir sera de ciéncia e especulacio, por
uma penetracdo mutua» (Ibidem). Como Antero explica a Jaime de Maga-
lhdes Lima, o seu propdsito é o de, «sem arredar pé do terreno do espirito
moderno», marcado pelo naturalismo,

chegar ao mais completo espiritualismo, a um pampsiquismo que se
acomoda perfeitamente, ou antes, harmoniza necessariamente, com o
determinismo e ainda materialismo das ciéncias naturais e a concegéo
do mundo natural que delas sai, sem sacrificar nenhum daqueles prin-
cipios que fizeram sempre do espiritualismo, ainda nas suas formas mais
imperfeitas, a filosofia por exceléncia popular entre os homens®.

Nos sentimentos ancestrais da humanidade, com quem o poeta-
-pensador se sente irmanado, estdo as raizes que alimentam e mantém de
pé os mais altos voos do pensamento especulativo. Os dados materiais em
que operam as ciéncias alcancam um sentido que eles ndo possuiriam se
ficassem entregues a si mesmos. Em contrapartida, as nogoes metafisicas
ganham um referente que as tira da abstragdo, ao preencherem a sua in-
tencionalidade.

5. Outro texto em que Antero reflete a influéncia de Eduard von Hart-
mann foi publicado em 1890 e tem por titulo Tendéncias Gerais da Filosofia
na Segunda Metade do Século XIX. Para analisar o alcance do «substratum de
nogdes metafisicas comuns a toda a filosofia moderna, que penetram mais
ou menos profundamente os diversos sistemas e nao sé os sistemas, mas
ainda todas as criagdes espirituais dos povos modernos»*, Antero destaca
as «nogdes capitais» de for¢a, lei, espontaneidade e desenvolvimento. Sao elas
que imprimem uma compreensdo da natureza, conferindo um verdadeiro
enquadramento aos problemas que as ciéncias levantam, designadamente
aos que dizem respeito a especificidade do mundo vivo, que se desenvolve
por for¢a da sua espontaneidade propria para ulteriores estados de perfeicao.
S6 compreendemos a realidade quando a lemos por meio das categorias
do espirito, pelo que, enquanto nos situarmos ao nivel da sua percegio,

25 Carta a Jaime de Magalhédes Lima, de 14 de Novembro de 1886, em Antero de Quental,
Cartas I1, p. 805.

26 Antero de Quental, Tendéncias Gerais da Filosofia, p. 121.
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acumulamos apenas mais e mais informacio, mas ndo alcangaremos a sua
compreensao. Nesta correspondéncia com o mundo, o espirito néo se aco-
moda a ele, mas impode a sua propria visdo. Embora a realidade do Universo
seja independente do espirito, ¢ pela especulagdao que a sua complexidade,
de alguma maneira, se dissipa, nomeadamente no modo como a natureza
opera nos sucessivos graus de perfeicdo que marcam o processo evolutivo
dos seres vivos até atingirem a consciéncia de si. O mecanicismo, na sua se-
quéncia de nexos causais, exprime a relacao de dependéncia das coisas umas
das outras, mas desconhece as razdes que levam os movimentos a influirem
uns nos outros, ou as mudangas a sucederem-se umas as outras, com novas
propriedades que ndo derivam dos estados anteriores porque deles estavam
ausentes. O mecanicismo conhece «as acdes dos seres, mas nio a atividade
interna que as produz» (Ibidem, p. 153). Ele constitui certamente, diz Antero,
«a formula definitiva da experiéncia», ndo estando em questdo o seu valor
de verdade na explica¢ao dos fendmenos do mundo natural, mas carece de
outros elementos de origem metafisica que «virdo amplia-lo, fecunda-lo,
alumid-lo com a penetrante luz transcendental» (Ibidem, p. 148). A nogao
de espontaneidade inconsciente da matéria confere a ordem mecénica da
evolugdo a orientagdo que comanda o seu progresso, em formas sucessi-
vamente mais perfeitas de expressao que culminam no grau mais elevado,
a autoconsciéncia. Na sequéncia de estados que se encadeiam, circula a
aspiragdo espontanea a liberdade que s6 no espirito humano se realiza”.
Antero, como von Hartmann, ndo reduz o desenvolvimento a série
de estados e acontecimentos que se condicionam, muito embora reconhe-
¢a a sua ligagdo de dependéncia de outros que os antecedem. Para além
da conexdo mecanica, pde-se o problema da sua razdo de ser, que sé a
consciéncia conhece: «o que 0 mecanismo ignora e ignorard sempre sao
as vontades, os pensamentos, os sentimentos, numa palavra, a atividade
interna de todos esses seres, elementares ou nao elementares, arrastados
no giro da causalidade mecanica»*®. Os eventos do Universo e a sua evolu-
¢do s6 ganham expressao e significado pela inteligéncia que os interpreta,
pelo que o seu conhecimento é um produto da atividade do espirito, que
¢ uma for¢a espontanea e consciente. O espirito, sem sair de si, conhece o
mundo a partir da sua atividade imanente e conhece-se a si proprio, num
processo que alcanca «momentos cada vez mais complexos e ricos de ser,
até atingir a mais alta consciéncia de si» (Ibidem, p. 155), como uma ma-

27 Cf. Gustavo de Fraga, «Reflexdo sobre Antero», p. 33.
28 Antero de Quental, Tendéncias Gerais da Filosofia, p. 153.
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nifestacdo de espontaneidade da natureza que é da ordem da liberdade.
No termo da sua trajetoria, o espirito adquire uma dimensao absoluta e,
reconhecendo-se independente de toda a fenomenalidade, «concebe Deus
como o tipo da sua mesma plenitude, concebe e sente a vida moral como a
esfera da realizagdo desse ideal (...), como o seu fim dltimo, aquele de que
os fins anteriormente propostos, limitados e transitdrios, eram s6 imagem
e preparagao» (Ibidem).

A especulagao metafisica encontra nas categorias da razdo o sentido
do mundo objetivo, em que tudo no universo se traduz numa combinagao
entre determinismo e liberdade com graus diversos de espontaneidade:
desde o mais elementar, que mostra a auséncia da consciéncia, até ao que
atinge a sua expressao mais elevada, ao realizar-se por via da consciéncia
e da agdo do homem na historia. Se o determinismo da natureza nos faz
mergulhar no fundo do Inconsciente, que constitui a esséncia de todas as
coisas, a acdo do homem na histdria liberta-o do peso desta letargia e intro-
duz uma dimensdo moral que o espirito humano toma por medida do seu
agir e da sua visdo do mundo. A vitéria da liberdade sobre a necessidade
marca o sentido da histéria como «a narrac¢do da luta interminavel contra
a fatalidade»®, conforme Antero teria lido em Michelet, lembra Gustavo
de Fraga. A liberdade constitui o momento mais elevado da evolugao do
ser, em que o eu individual se identifica com o seu fim tltimo, a realizagdo
incondicional do préprio bem. A este nivel em que a exigéncia ética se
coloca, o eu individual perde de vista a sua singularidade, feita de interes-
ses individuais e mundanos, para coincidir com a realiza¢do, em termos
absolutos, das suas potencialidades de ser, inibidas pelas adversidades que
as marcas da singularidade lhe impoem.

Reagindo ao «pessimismo negativo» de Oliveira Martins, que An-
tero vislumbra na forma como o amigo encarava o progresso espiritual
da existéncia, o pensador agoriano empenha-se em demonstrar-lhe que a
liberdade ndo é uma palavra ou um fenémeno futil: «se aliberdade se afirma
pelo desprendimento das coisas vas, ¢ justamente porque a liberdade é em
si mesma uma realidade superior, e a verdadeira realidade, ndo negativa,
por conseguinte, mas essencialmente afirmativa»®. E procurando por em
evidéncia a contradi¢do que existe em subestimar a liberdade, argumenta
a favor da sua superioridade e do primado afirmativo, o qual se mostra
«percetivel ao sentimento moral», muito embora as «nossas férmulas meta-

% Gustavo de Fraga, «Reflexdo sobre Antero», p. 36.
30 Carta a Oliveira Martins, de 30 de Maio de 1887, em Antero de Quental, Cartas II, p. 841.
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fisicas» sejam incapazes de o exprimir. Deste modo, e em jeito de quem da a
conhecer uma convicgdo intima, prossegue da seguinte forma: «a tendéncia
ultima das coisas, contrariada tio terrivelmente no curso da Natureza pela
imperfei¢ao do inconsciente (alias sapientissimo), nao pode, ao realizar-se
na Consciéncia, produzir o efeito duma desilusdo e duma queda no vacuo»
(Ibidem). Néao podera ficar por satisfazer o que ha de mais profundo no
sentimento moral, pois, como diz na carta a Wilhelm Storck, «a voz da
consciéncia moral ndo pode ser a inica voz sem significado no meio das
vozes inimeras do Universo»’'. A nega¢do da fenomenalidade que nos
rodeia faz-nos ganhar uma dimensao universal, onde perde interesse tudo
o que nos impede de coincidir com o absoluto, para que remete o ultimo
momento da evolu¢ao em que o proprio bem se realiza. Nesta dissolucdo
no absoluto, o Inconsciente que habita os confins da natureza humana
liberta-se pela histdria da indefini¢do e da lugar a um eu que perdeu as suas
referéncias individuais para ganhar a expressao absoluta que o assimila a
Deus. O bem, como ultimo momento da evoluc¢io do ser, leva ao abandono
ou a negagao do egocentrismo da perspetiva individual e faz coincidir o
eu com o absoluto. A sintese final da evolug¢ao culmina na libertagao total
dos dramas alimentados e vividos pelas singularidades do ego e abre-se ao
absoluto, em que deixa de haver lugar para o eu singular.

A arquitetdnica do processo, que foi visto por Oliveira Martins como
uma forma de misticismo*, parte de uma base empirica, ditada pelo deter-
minismo do fenémeno evolutivo da natureza, e termina numa especulagao
de teor metafisico que perdeu a base indutiva de origem, em favor de uma
relacao e dependéncia, conclui Gustavo de Fraga, «muito mais da ldgica
especulativa do Idealismo do que da ldogica formal do positivismo»** que
sustentava o ponto de vista da ciéncia. Uma sintese final integra os dados que
a ciéncia apurou e opera a ligacao entre a ética e a religido: «Levar o mundo a
Deus é a meta do progresso, o que nao acontece pelo culto, mas pelo servigo
divino em que se empenha a totalidade da vida pratica», acrescenta de segui-
da. A espontaneidade da razdo, «criadora das suas proprias determinagoes»™,
vé o mundo como algo «que ¢ analogo a sua propria esséncia» (Ibidem, p.
163). A chave que abre o sentido pleno a compreenséo da realidade encontra-

31 Carta a Wilhelm Storck, de 17 de Maio de 1887, em Antero de Quental, Cartas II, p. 839.

32 Cf. carta a Jaime de Magalhaes Lima, de 14 de Novembro de 1886, em Antero de Quental,
Cartas 11, p. 805.

33 Gustavo de Fraga, «Reflexdo sobre Antero», p. 34.

34 Antero de Quental, Tendéncias Gerais da Filosofia, p. 161.
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-se na esfera ideal da consciéncia, como expoe o poeta-pensador, de forma
programatica, na carta em que comunica a Maria Amalia Vaz de Carvalho
a extingdo do «dom dos versos» de que foi acometido:

tendo o préprio progresso das instituicdes e das ideias arruinado
os antigos alicerces morais da sociedade, a grande questdo, a questdo
vital e inadidvel ndo é ja o do aperfeicoamento das institui¢des nem do
aumento dos conhecimentos, mas o da organizagao tedrica e pratica da
vida moral, a criagdo da ordem nas consciéncias, em uma palavra, a re-
modelacao do homem interior, sem o qual o outro homem, da sociedade
e da vida pratica, por forte e sabio que parec¢a, é mais miseravel que o
escravo mais embrutecido™.

O pendor naturalista da cultura e da sociedade que, acrescenta na
mesma carta, «ja hoje nos causa mais terror do que admiracao», leva a
morte do «<homem moral», e s6 a ordem que a razao metafisica instaura nas
consciéncias podera suster a sua ruina. A construcéo pela razao consciente
de uma ordem ética do mundo condu-lo a sua meta, o que irmana, sem
reservas, conclui Gustavo de Fraga, Antero a von Hartmann, sem que isso o
obrigue a abandonar as questdes que recebeu da leitura de Proudhon, ou seja,
«a exigéncia de justica e de harmonia de moral individual e moral social»,
consideradas agora nao do ponto de vista de interesses particulares ou de
grupos, mas a partir da transparéncia da consciéncia, «a maior for¢a que
atua nas sociedades»*. Pela acdo da consciéncia, o homem compreende-se
ao mais alto nivel da dimenséo ética, o que permite superar o reducionismo
naturalista sem excluir a visdo determinista da natureza, mas integrando-a
num «panteismo espiritualista» que a reabilita, pela vitéria da liberdade do
bem, sobre a fatalidade que a necessidade determinista impde.

Gustavo de Fraga 1é a evolu¢ao do pensamento de Antero como uma
trajetoria dirigida pela consciéncia, que ganhou espessura especulativa para
pensar a vida moral estilhacada pelo naturalismo. O sentimento moral e
religioso desinquieta o pensador, que procura na consciéncia a clarificagao
metafisica que sempre lhe fugiu, mas deixando-o preso a voz do sentimento
que, lembra Lucio Craveiro, € a raiz do misticismo, da santidade e do bem,
«o conteudo filoséfico e o cerne de todas as religioes»””. Gustavo de Fraga,

35 Carta a Maria Amélia Vaz de Carvalho, de 24 de Dezembro de 1886, em Antero de
Quental, Cartas II, p. 809.

3% Gustavo de Fraga, «Reflexdo sobre Antero», p. 35.

37 Lucio Craveiro da Silva, «O sentimento moral e religioso na filosofia de Antero de Quen-
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ao sublinhar a ligagdo de Craveiro da Silva a Antero, que em certo sentido
se assumiu como seu discipulo®, nao deixa também de referir a observagao
critica que o ilustre professor da Universidade do Minho dirigiu a sobreva-
lorizagao da sensibilidade afetiva, lembrando que «nao basta o sentimento e
o coragdo ‘para resolver os problemas do espirito’» (Ibidem, p. 164). Ambos
convergem em associar a visio imanente do cristianismo de Antero a sua
concegdo de Deus «fora da formulagdo Transcendente do Cristianismo»,
embora conserve, «em parte importante, o seu conteudo como justica, forga,
esséncia, ideal da vida humana, o ilimitado, o inenarravel, o absoluto»*.
Todavia, se Lucio Craveiro tende a associar a influéncia do Budismo a
indefini¢do de Antero «sobre os problemas finais da existéncia do Ser Ab-
soluto ou da sobrevivéncia do espirito» (Ibidem, p. 90), Gustavo de Fraga
vislumbra nesta indefini¢ao a persisténcia do influxo de Hegel que o prendia
a um sentimento religioso antigo, que, debalde, procurou o seu remate nas
promessas de um sistema de pensamento que ficou por cumprir.

6. Na visao de Gustavo de Fraga, Antero confronta-se com duas ideias
nucleares, a de um Deus imanente ao mundo, sem consciéncia de si, e que
apenas intervém pelo determinismo das leis que lhe ddo movimento, e a
ideia de liberdade e consciéncia que introduz a diferenga na necessidade
mecanica do devir do Universo. Trata-se, pois, de uma visio do mundo
marcada pelo determinismo das suas leis, que dispensa a intervengao de
qualquer forma de condugéio arbitraria do Universo, e de uma visao do
homem que nele marca a diferenca pela expansao das potencialidades de
ser que o libertam de singularismos egoistas e o encaminham na dire¢do do
Bem e de Deus. Desenha-se assim o esbogo de uma nova religiao do futuro
que conduz «o mundo para Deus» por meio de uma conce¢ido metafisica
que junta elementos do teismo e do panteismo com os dados da ciéncia mo-
derna. Porém, a posi¢do de Antero, a ajuizar pela correspondéncia, laborou
sempre numa certa indefinicdo que tanto o levou a considerar como va a
solucdo panteista, como a exprimir a convic¢do de que a religido do futuro
resultard de um desenvolvimento do Cristianismo. A visao hegeliana da sua
primeira formagao té-lo-ia feito resistir a ideia de um Deus impessoal e sem
consciéncia de si, o que fez o Professor Fraga concluir que Antero nio teria
chegado a uma posi¢ao definitiva da religido do futuro, mas

tal», p. 81.
38 Cf. Gustavo de Fraga, «Os discipulos de Antero», pp. 145-146.

39 Lucio Craveiro da Silva, «O sentimento moral e religioso na filosofia de Antero de Quen-
tal», p. 89.
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oscilou entre duas conce¢des metafisicas, a do panteismo, que a
imanéncia do pensamento filos6fico, segundo as categorias que aceitou,
fundava, e o teismo cristdo, chegando finalmente 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
imanéncia e na gnose hartmanniana ndo empresta a este problema, que
tanto o absorveu, o caracter de uma reconstrugdo do cristianismo, em
sentido proprio, ndo obstante a renovagiao episodica mas intensa das
vivéncias cristas dos Sonetos®.

A luta que Antero travou no seu interior e no pensamento de uma
religido do futuro, que conciliasse as categorias metafisicas com as perplexi-
dades que os dados das ciéncias suscitavam, foi vista por Gustavo de Fraga
como um desacordo intimo com a solu¢do panteista de von Hartmann,
onde em muitos dos escritos do poeta-fildsofo «se acentua a necessidade da
soberania da pessoa sobre 0 mundo, enfim da transcendéncia inequivoca
de Deus» (Ibidem, p. 36). Entre a visdo de Joaquim de Carvalho, que olha a
despedida anteriana do cristianismo, operada no tempo de Coimbra, como
uma atitude «somente intelectual, porventura até simplesmente literaria»*
da crenga da juventude, e avisio menos condescendente de Lucio Craveiro,
para quem «Antero, até a morte, nunca riscou as linhas de sangue com que
perseguiu o Catolicismo»**, Gustavo de Fraga sublinha na vida e nos escritos
do poeta e pensador agoriano passagens que se reportam explicitamente a
crenga da sua antiga vivéncia insulana e em que manifesta «a convic¢ao de
que a religido do futuro resultara de um desenvolvimento do cristianismo»*.
Os seus esforcos para uma visdo metafisica do mundo que ndo subestimasse
os dados da ciéncia colocaram-no perante uma ideia de Deus, como ideal
imanente a ordem do mundo, em confronto com o seu sentimento religioso
e as suas meditagdes sobre a filosofia de Leibniz que lhe faziam ver, diz em
carta de 1885, que a ideia de Substancia era «a tltima ou mais remota das
ideias metafisicas, indispensavel para a explicagao final do Ser», que torna
«vaos por isso todos os Panteismos»**. A tentativa de alcan¢ar uma ideia de

0 Gustavo de Fraga, «Reflexdo sobre Antero», p. 40. Lembremos que em 1884, em carta a
Oliveira Martins, Antero classificava a sua poesia do seguinte modo: «os sonetos que agora
fago os tenho ndo ja como cousa literdria, mas religiosa» (em Lucio Craveiro da Silva (org.),
Novas Cartas Inéditas de Antero de Quental, p. 111).

4 Joaquim de Carvalho, «Evolugio espiritual de Antero», p. 652.

2 Licio Craveiro da Silva, Antero de Quental. Evolugdo do Seu Pensamento Filosofico, p. 38.
* Gustavo de Fraga, «Reflexdo sobre Antero», p. 40.

4 Carta a Francisco Machado de Faria e Maia, de 28 de Marco de 1885, em Antero de
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Deus exclusivamente a partir da gnose hartmanniana e de conceber a salvagao
do homem como caminho para a liberdade, que o dissolve no Eu absoluto,
nao se harmonizou, nem com a visao hegeliana de Deus e as meditagdes que
dedicou ao estudo do autor da Monadologia, nem com uma experiéncia de
vida e de pensamento, que nunca deixou de conceder acolhimento a uma
«razdo vital» que se opunha ao «espirito racionalista de sistema», como
confidencia, em carta dirigida a Oliveira Martins, nos seguintes termos: «E
incrivel a desarmonia que hé entre a minha razao e o meu sentimento, e esse,
por mais que faga, nunca chega a afinar pelo tom grave e claro daquele»®. A
religido do futuro que prometia uma concegao metafisica do mundo, juntando
elementos do teismo e do panteismo com os dados da ciéncia moderna, «ndo
s nao é suscetivel de dar, no desenvolvimento histdrico, forma atualizada
ao Cristianismo, como se mostra com ele incompativel»*. Trata-se, pois, de
uma sintese que se afigura impossivel e que mantém o espirito dilacerado por
«um sentimento cristao que perdeu as raizes mais fortes» (Ibidem, p. 160).
Porque no mais intimo dos seus sentimentos, Antero se nao descristianizou,
como observou Joaquim de Carvalho, que Gustavo de Fraga recorda, ele
manteve sempre «um certo desassossego em face do Cristianismo», como
reconhece Lucio Craveiro. O seu envolvimento numa teologia sem o Deus
transcendente do Cristianismo acabou por confrontd-lo com entraves e
“tropecos” que o levaram a desistir do seu sistema, ou a abandonar o projeto
de construir uma Teoria da Religido®.

A luta de Antero por uma religido do futuro debateu-se sempre com o
fundo antigo dos seus sentimentos mais genuinos que o mantinham preso a
«uma certa permanéncia pessoal na concegao cristd do mundo»*. A ligagao
a estas suas reminiscéncias, um tema que também, segundo Lucio Cravei-
ro, lhe «varria o espirito»*, tinha ja sido equacionado na carta a Anselmo
Andrade, porém, acrescenta Fraga, «s6 viu solu¢do quando encontrou o seu
“sistema” que apenas conhecemos, de algum modo, através da “Tendéncias”™».
O suporte que a filosofia de von Hartmann comegou por trazer a superagao
do otimismo naturalista, que deprimia Antero, acabou por causar nele um

Quental, Cartas II, p. 730.
45 Carta a Oliveira Martins, de 1880, em Antero de Quental, Cartas I, p. 535.
4 Gustavo de Fraga, «A sintese impossivel», p. 165.

47 Cf. carta a Oliveira Martins, de 20 de Fevereiro de 1879, em Lucio Craveiro da Silva,
Novas Cartas Inéditas de Antero de Quental, p. 100.

8 Gustavo de Fraga, «Reflexdo sobre Antero», p. 41.

4 Lucio Craveiro da Silva, «O sentimento moral e religioso na filosofia de Antero de Quen-
tal», p. 85.
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desacordo insanavel «entre o teismo da metafisica cristd, que antropologiza
Deus, e a consciéncia moderna, que sé admite um Deus imanente, que rege o
mundo por leis imutaveis»™. O «espirito racionalista de sistema», que sempre
o conduziu ao desamparo, confrontou-o com o ectileo metafisico que néo
conseguiu vencer. Antero percebeu que a solugao do problema que o ator-
mentava teria de tomar o caminho inverso ao do panteismo, e que, em lugar
de procurar compreender a realidade do mundo fisico como uma emanagéo
daideia de Substéancia, haveria que tomar o caminho inverso, o da perspetiva
realista, ou seja, partir «dos dados elementares da sensibilidade, sobre que
se baseiam em ultima andlise as ciéncias naturais, isto é, dos Atomos, para
indutivamente chegar ao que nio é Afomo, mas que o Atomo pressupde: a
Substancia»®'. Antero acabou vencido perante a incapacidade de articular «a
explicagdo final do Ser» com o mundo complexo e descontinuo de atomos
que formam a realidade, pois, como esclarece a Faria e Maia, ndo conseguiu
«vazar toda a metafisica dentro do Atomo, e depois entdo trabalhar com ele,
assim transformado». Em todo este conflito, em que as ancestrais convic¢des
nunca o abandonaram, Gustavo de Fraga percebe, desde as suas primeiras
abordagens ao pensamento de Antero, que nele sempre falou mais alto «a
intensa luta pessoal pelo regresso a “humilde fé de obscuras geragdes/ Na
comunhao de nossos pais antigos”, a que uma reflexao sobre a vida, a morte e
o amor o inclinava, mas de que as categorias do pensamento o desviavam»*.
Porém, acima de todos os dramas, hesita¢oes e intenso labor especulativo,
«ficaram a aspiragdo infinita e a beleza imortal dos ultimos sonetos»*.
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Capitulo XVIII
Celeste Natario
(Instituto de Filosofia da Universidade do Porto)

EDUARDO LOURENCO E ANTERO DE QUENTAL: UM DIALOGO
ENTRE POESIA E FILOSOFIA

«Falar de um poeta é reenviar o eco atenuado da particular musica que a
sua poesia deixa em nos. O discurso ideal deveria ser um outro simples
viajar através das mesmas imagens emblematicas por ele roubadas a noite
sonambula onde passeiam os que ndo sdo poetas. Com elas deviamos
compor apenas uma daquelas rondas crepusculares que as vezes particu-
larmente escutadas dangam, de nds cobrindo sem esfor¢o o nosso
préprio rumor...».

Eduardo Lourengo, in Tempo e Poesia

«O que eu lastimo é ndo ser poeta, pois ndo hd nada que eu admire mais
que a poesia, porque a poesia ¢ a esséncia do que nds somos (...). Nao
hd outra inscri¢do maior do ser humano do que a expressdo poética. O
homem é naturalmente poeta».

Eduardo Lourengo, in A Historia é a Suprema Ficgdo

E aos ombros de gigantes, ou usando esses mesmos ombros, que
sabemos ser possivel grande parte do conhecimento, progresso e evolugao
no ambito das mais diversas dreas do saber, da arte, da criagdo, da beleza.
Ver mais e mais longe nao advém da estatura fisica nem de uma qualquer
visdo mais clara, mas porque muitos daqueles que nos antecederam, além
de poderem ver antes, puderam igualmente permitir subir aos seus ombros;
ndo sé como o gigante cego Orion, da mitologia grega, que carregou nos
ombros o seu servo, para poder, com os seus olhos, simplesmente ver e ver
mais longe.

Foi a propdsito do estudo dos textos de Eduardo Lourengo sobre
Antero de Quental que nos veio & memoria esta ideia, atribuida, como se
sabe, a Bernardo de Chartres, e sobretudo divulgada depois por Newton.
A remissdo para esta memdria baseia-se na interpretagdo que fazemos,
quer dos estudos de Eduardo Louren¢o sobre Antero, quer do préprio
Antero - os dois nos surgem como gigantes do pensamento, da cultura e
da filosofia de lingua portuguesa. Aos ombros destes dois autores, muita
luz pode receber-se. Todavia, ndo temos pretensdes de novas descobertas,
mas tao-s6 as de uma maior luz.
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Tempo e Poesia, de Eduardo Lourengo, foi o nosso ponto de partida
para a analise deste «Habitante da Aventura Poética», como o classificou
Carlos Mendes de Sousa, no seu prefacio a obra, ainda que a base mais espe-
cifica deste nosso trabalho tenha sido Antero de Quental ou a Noite Intacta?,
onde estd reunida a maioria dos textos sobre o nosso poeta fildsofo. Porém,
consideramos igualmente a edigao Antero, Portugal como Tragédia®, onde,
além dos artigos éditos publicados em Antero de Quental ou a Noite Intacta,
constituida por dezassete textos em cerca de duzentas paginas, sao ainda
incluidos textos inéditos e fragmentarios, alguns datados (doze textos, com
cerca de cento e cinquenta paginas) e outros ndo datados (oito textos, com
cerca de cem paginas), além de um conjunto de outros escritos intitulados
como «Textos Variantes e Complementares», com aproximadamente cem
paginas, finalizando com um anexo/ noticia de grande interesse no contex-
to da situagdo politica e cultural de Portugal no periodo que antecedeu a
instaura¢do do regime democratico.

Neste documento, a Delegacdo da Direc¢ao-Geral de Seguranca
de Coimbra dé conhecimento ao Director-Geral de Seguranga em Lisboa
da deslocagdo de Eduardo Lourenco, a 16 de Abril de 1971, ao Teatro Gil
Vicente, a convite dos estudantes da Universidade de Coimbra, para uma
conferéncia com o titulo «Antero, um poeta fildsofo». Esta conferéncia
seria no essencial a mesma que Eduardo Lourenco proferiria depois em
Lisboa, na Fundagao Calouste Gulbenkian, para comemorar o centendrio
da «Geragdo de 70».

Ainda que esta informagao esteja contida no volume a que nos refe-
rimos, consideramos pertinente partilha-la aqui. Das mais de trés centenas
de pessoas que assistiram a conferéncia, sao enunciados os nomes de alguns
dos professores presentes: Paulo Quintela, Orlando Carvalho, Victor Costa
Matos, Américo Costa Ramalho e José Sebastiao da Silva Dias. O Inspector
de Seguranga refere ainda neste documento («oficio confidencial»), os nomes
de alunos presentes, além de uma breve sintese sobre o contetido da confe-
réncia. Neste oficio, datado de 21 de Abril de 1971, escreveu o informador
acerca da formacio e influéncia de Antero de Quental na Geragdo de 70,
citando o proprio Eduardo Lourenco: «Na medida em que Antero de Quental
abre, entre nos, o periodo de uma consciéncia infeliz (histérica, cultural e
ideolodgica) que ainda nao fechou, o seu destino permanece exemplar» (in

! Volume 111 das Obras Completas de Eduardo Lourengo, Lisboa, F.C. Gulbenkian, 2016.
? Lisboa, Gradiva, 2007.
3 Volume VII das Obras Completas de Eduardo Lourengo, Lisboa, EC. Gulbenkian, 2019.
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op. cit., p. 342). Tao exemplar, que as interpretagdes, as contradi¢des do
poeta-filésofo agoriano levaram ainda o Inspector de Seguranga a uma
nova citagdo do intérprete anteriano, de significado maior, quer em termos
filosoficos, poéticos mas, sobretudo, politicos: «Reencontrar, sem arbitrio,
a linha que une o profeta do socialismo e o cantor da Morte, o fildsofo
idealista e o poeta do ‘sentimento tragico da vida, o militante convicto e o
suicida, ndo parece proposito inviavel» (ibidem).

Todavia, e apesar da inequivoca importancia do que acaba de ser
referido, néo sé no contexto social e politico da época em que a conferén-
cia ocorre, importa comegar por salientar o grande fascinio e admiragao
do ensaista-filosofo pelo poeta-filosofo: ambos formaram-se em Coimbra,
ambos foram contestatarios e acreditaram ser possivel um outro pais, uma
outra visao do homem e do mundo, onde o conhecimento e a cultura fossem
traves mestras.

Se Eduardo Lourengo, como ele proprio afirmou em Tempo e Poesia,
escolheu para seus guias os poetas, desde logo por considerar-se como um
«reflexo do dom soberano que os poetas lhe oferecem, a eles tudo devendo, a
comegar pela existéncia» (ibid., p. 66), ndo surpreendera, bem pelo contrario,
a sua paixdo e fervor pela poesia: «Ldmpada miraculosamente intacta no
tempo de plurais trevas que a cercam sem a poder dissolver».

Intérprete peculiar dos poetas, como Tempo e Poesia sobretudo nos
comprova, Eduardo Lourengo, desde bem cedo, logo na sua formagao de
Coimbra, tem Antero de Quental como companheiro. E se Antero ndo foi
um filésofo de formacéo e profissdo, o que decerto alterasse tudo ou quase
tudo e lhe permitisse ser um poeta «a solta», Eduardo Lourengo foi-o de
formagao e, por isso, mas nao apenas, na sua longa viagem nao conseguiu
viver sem essas presencas constantes. Porém, é sempre o fildsofo a olhar os
poetas, a sua poesia e 0 seu pensamento. Sophia de Mello Breyner Andersen,
em 1978, referindo-se ao prefacio de uma sua Antologia (4* Edigao, Morais,
1978), escreveu que Eduardo Lourengo faz uma leitura poética e ndo ape-
nas estética ou intelectual, ndo vendo apenas o poema por fora, mas sim
habitando-o, a semelhanga do que Eduardo Lourenco afirmara a propésito
de Hoélderlin e de Heidegger, onde o conhecimento se torna mais préoximo
porque «o poema é o proprio meio de resgatar a habitacao do ser»*.

A poesia que vem a surgir no filésofo de formagdo como um suporte
existencial, foi-o sempre, como sabemos, em Antero, mesmo que esse su-
porte tivesse sido sentido como insuficiente, a filosofia pedindo respostas.

4 Cf. Volume III das Obras Completas de Eduardo Lourengo, ed. cit., p. 35.

229



Nao se pretendendo estabelecer comparac¢des ou aproximacoes, é dificil, no
caso destes dois autores, passar completamente ao lado dessa situagdo, dada
a paixdo com que Eduardo Lourenco falava de Antero®.

Seja pela analise ou psico-analise que os dois acabam, a seu modo, por
fazer da cultura portuguesa, seja pela importancia que os dois atribuiram ao
socialismo, fosse como utopia (ou néo), fosse pela permanente interpelagao
e interrogagao pela existéncia e seu sentido, pelo pessimismo e considera-
¢do tragica da existéncia (mesmo que com diferentes versoes e desfechos),
pelos dualismos, cisdes, idealismos, subjectivismos, o par Filosofia-Poesia
pode expressar-se em parte nesta citacdo de Antero escolhida por Eduardo
Loureng¢o como epigrafe de uma entrevista que concedeu em 1991 ao jornal
Expresso: «Os sistemas caem: os cultos desfazem-se. S6 os poemas parecem
cada vez mais jovens e belos sob os beijos fatais do tempo».

Como sabemos, Eduardo Lourengo escrevia maioritariamente a
partir de solicitagdes sobre diversos assuntos, fossem de jornais, revistas,
prefacios, ainda que outras razdes e outros motivos obviamente existissem
para a sua escrita, razdes que cada um avaliard depois de conhecer toda a
obra do autor, sob pena de algumas incoeréncias e injustigas.

Numa outra entrevista, concedida a revista Visdo, em 2003, afirmou
também Eduardo Lourenco: «de tudo fago uma leitura poética, de puzzle de
ficgao». Esta leitura vai traduzir-se ao nivel da prépria linguagem, onde a uti-
lizagao de metaforas é constante, revelando uma pessoalissima escrita onde
ndo raro estdo presentes ndo so a argucia como o seu encantamento, tantas
vezes acompanhado pelo espanto e certa ingenuidade que simultaneamente
interpela e interroga, como em Montaigne (de que foi grande admirador),
mas em que igualmente estd presente um estado de permanente vigilancia,
nao s6 consonante com o seu espirito livre e heterodoxo, como com o seu
espirito critico e de alargados horizontes. E é com essas caracteristicas que,
logo em 1959, na Bahia, onde leccionou a convite da Universidade Federal,
vai falar de Antero como exemplo privilegiado e inico que, «se se tornou
mitico, ndo se deve isso apenas a beleza dos seus poemas, mas ao facto de
que todos nos reconhecemos no seu falhanco sublime, néo o falhanco da
vida, mas o da nossa vida»® afirmando ainda: «Antero deu alma, sangue
e vida as dificuldades dos homens, com a existéncia...». Enfrentar essas

5 Ver, por exemplo, «Le Destin — Antero de Quental, Poesie, Revolution, Saintité», in Antero
de Quental ou a Noite Intacta, ed. cit., p. 15.

® Cf. Volume VII das Obras Completas de Eduardo Lourengo, prefacio de Ana Maria Almei-
da Martins, ed. cit., p. 16.
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dificuldades, com a severidade com que Antero as enfrentou, revela ndo sd
a sua perspectiva pessimista, mas igualmente constitui, na interpretagdo de
Eduardo Lourengo, «o acontecimento cultural e poético mais significativo
do séc. XIX em Portugal, por reflectir contradi¢oes de experiéncia cultural,
espiritual e histdrica».

Na abordagem do universo anteriano e seus contextos, Eduardo
Lourengo vai ainda falar de uma vivéncia tensional da cultura portuguesa
do séc. XIX, que Antero sente, vive e sofre, de tal modo que «a auséncia de
sentido do mundo» se instala no seu espirito, onde lutas, desafios e con-
frontos se solidificam e expressam. A existéncia no seu todo, perante a sua
inquietude vital e a sua inquietude metafisica, levam Eduardo Lourengo
a sinalizar a noite como uma matriz da vida de Antero. Esta simbologia
pode reconhecer-se por oposi¢do a um excesso de luz que a modernidade
prometeu, de forma inconsequente. Porém, em Portugal vai ser Antero que
inaugura a modernidade como um ponto de encontro entre a racionalidade
ou o idealismo e a emotividade dramatica e poética.

O maximo sentido para a existéncia, alicercado numa maxima inquie-
tacdo metafisica, sdo os pontos centrais sempre presentes na analise louren-
ciana de Antero de Quental. No didlogo com todos os «sistemas abstractos»,
nomeadamente com o positivismo, Antero ardentemente pensou encontrar
elementos para as respostas a uma filosofia que fosse «viva» e «activar.
Porém, esta acabou por ficar expressa na sua poesia, onde o essencial do
seu pensamento filoséfico reside. Ai, a dimensao tragica do pensamento
de Antero ¢ explicita e ai se mesclam literatura, teologia e histéria, onde,
segundo Eduardo Lourengo, «o fervor poético da experiéncia religiosa da
existéncia, a sede inextinguivel de tocar o Absoluto ou ser tocado por ele,
a tudo sobrelevam»’.

No «vazio ontolégico» de Antero, ha uma constante necessidade do
que Eduardo Lourengo designa como a «ordem da urgéncia da alma, do
espirito, da vida, mais do que da pura inteligéncia» (ibid., p. 107). Perante
esta vital urgéncia, esta pulsao pura, Antero quis acreditar na filosofia como
ambito de resposta, sendo porém conduzido a um desequilibrio decorrente
da sua maxima expectativa em relacio as capacidades da filosofia, que Antero
pretendia «ilimitadas». Afinal, nem Leibniz, nem Hegel nem Schopenhauer
ou outros respondiam a sua urgéncia de conhecimento. Eduardo Lourengo
designou esta relagdo de Antero com a filosofia como uma «consciéncia
infeliz», sobretudo por néo resistir a abstracgio filosofica.

" In Antero de Quental ou a Noite Intacta, ed. cit., p. 83.
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Kierkegaard, de quem Antero tdo proximo esteve, na interpretagao
de Eduardo Lourengo, pede a Filosofia tanto ou mais do que Antero, mas,
porque resistindo a abstrac¢ao, funda uma filosofia existencial. Ao contrario,
Antero cria algo de absolutamente novo: a sua consciéncia trdgica na poesia,
onde diz ter colocado o melhor da sua filosofia. E esta, se se revelou fragil
ou débil, integrou um projecto sublime e que, se frustrou a visao filoséfica
do projecto de Antero, até ao fim nao deixou de considerar a filosofia tao
eterna como o pensamento humano.

Obras de Eduardo Lourenco referidas

Antero de Quental ou a Noite Intacta, Lisboa, Gradiva, 2007.

Eduardo Lourenco: A Historia é a Suprema Ficgdo (entrevista a José Jorge Letria),
Lisboa, Guerra e Paz, 2014.

Obras Completas de Eduardo Lourengo, vol. 111, Lisboa, EC. Gulbenkian, 2016.

Obras Completas de Eduardo Lourengo, vol. VII, Lisboa, F.C. Gulbenkian, 2019.
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Capitulo XIX
Rosa Goulart
(Centro de Estudos Humanisticos da Universidade dos Agores)

A.M. MACHADO PIRES, INTERPRETE DE ANTERO DE QUENTAL

A escolha da genérica designagao deste coloquio, «Antero e os seus
intérpretes», deixa portas abertas (com as devidas cautelas, é certo, por-
que, como diria Umberto Eco, o texto impde limites a sua interpretacao)
aos intérpretes de segundo grau, que agora nds somos, mas também gera
um certo desconforto, perante a nossa propria leitura do outro. Sendo um
discurso sobre um outro discurso, tal implica um diadlogo desdobrado entre
Antero e o seu hermeneuta primeiro, que atribuiu um sentido (ou sentidos)
a obra lida e depois entre este e um segundo leitor, preocupado agora em
bem entender um a luz do outro, isto ¢, Antero de Quental segundo Anténio
Machado Pires.

Porque de interpretagdes se trata, temos, entre os criticos de Antero,
um campo de reflexdo sobre perspectivas criticas que muito nos ensinam
sobre este multifacetado escritor. Como acontece com os autores de gé-
nio, Antero oferece-se a pluralidade de leituras, que destacam o poeta, o
filosofo, o0 homem de cultura, o mentor de uma geragao que haveria de
revolucionar a cultura e a literatura portuguesas e instituir um marco na
historia literaria.

Antonio Machado Pires, intérprete de Antero, é um exemplo de
estudioso que o acompanha num vasto percurso, desde a juventude até a
maturidade. Por essa razdo, vai revelando facetas varias, e complementares,
desse intelectual e artista ardente e romantico na juventude, cidaddo em-
penhado e inconformado sempre, pensador angustiado, nostalgico de um
invisivel e inalcanc¢avel mais Além.

Este critico que tdo devotadamente segue os passos de Antero, fa-lo
sempre numa estreita relacdo entre a obra, o homem e, acima de tudo, o
seu contexto geracional, por razdes sobejamente conhecidas. Na geracao
de 70, em que pontuou o autor de Odes Modernas, seria inevitavel ndo o
fazer, tanto mais que o autor acoriano néo é o ficcionista que Eca de Queirds
viria a ser e em que, por isso, melhor se distanciaria o autor empirico dos
seus narradores, por muito que o autor de Os Maias neles tivesse vazado,
em clave pretensamente realista, a sua ironia critica.

Nos estudos de Antonio Machado Pires sobre Antero fica a constituir
um marco o estudo originariamente apresentado como tese de doutoramen-
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to, depois publicado pela Universidade dos Acores (Pires, 1980) intitulado
A Ideia de Decadéncia na Geragdo de 70. Nele se revela uma perspectiva que
nao poderia deixar de marcar os seus futuros trabalhos, porque ele nunca
esqueceria que, mesmo individualizando-o para o destacar como mentor
dessa tao importante Gerac¢do, com as intervengdes sociais e culturais dai
decorrentes, o escritor e pensador agoriano emerge no seio de um grupo que
lhe ficaria sempre como referéncia, mesmo passado o periodo de intervenciao
mais combativa e mais acaloradamente revolucionaria. Alids, verifica-se
que a excepcionalidade reconhecida em Antero por Machado Pires se deve
muito a esse confronto com outras notaveis figuras da sua geracao e do seu
grupo intelectual, bem nossas conhecidas.

Pelo fim a que originariamente se destinava, sendo um trabalho
académico de anos, de aturada pesquisa, A Ideia de Decadéncia... constitui
uma obra fundamental nos estudos sobre Antero, mas ¢ interessante avaliar
o seu autor como ele prossegue a partir dai, quando, em estudos mais curtos,
o foco de analise se situa exclusivamente sobre aquele escritor agoriano,
se bem que nunca esquecendo a respetiva integracao no devido contexto
geracional, histérico-literario e cultural.

A partir dai, Anténio Machado Pires alarga e aprofunda a sua pes-
quisa, que surge, por vezes, a proposito de datas celebrativas, a convite ou
por iniciativa prépria, como foi o «Congresso Anteriano Internacional»,
realizado na Universidade dos Acores em 1991, no centendrio da morte
do escritor. E um trabalho interpretativo que se move geralmente nas duas
dimensoes referidas: Antero em contexto geracional; Antero como escritor
e pensador individualmente valorizado.

Naio seria de esperar que o critico se desviasse posteriormente de um
trajecto sélido, de académico sdbrio e rigoroso, com linhas de abordagem
e suporte tedrico-critico bem definidos, mas é normal, e isso aconteceu,
oferecer-nos leituras sempre muito bem fundamentadas, mas mais desen-
voltas, a aproximar-se do ensaio

Tendo ja situado, de forma aprofundada, como convinha a um tra-
balho académico desta natureza, Antero no contexto da Geragao de 70 e,
mais latamente, no século XIX, ndo esquecendo o Antero romantico, que o
autor de Odes Modernas também foi, Machado Pires dedicou-se entao, em
artigos e conferéncias varios, ao Antero mais completo e mais complexo a
abeirar-se da estética finissecular e da morte.

Porque na tese o angulo de abordagem era outro, dado que se tratava
de estudar aprofundadamente uma geracdo desde a sua fase entusiastica,
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opinativa, inovadora, pretendendo derrogar, como também escreve Eca de
Queirds em «Idealismo e Realismo», procedimentos da estética romantica,
Machado Pires permite-se entdo uma abordagem ensaistica mais especifi-
camente focada na figura que pretende destacar, como se vé, por exemplo,
em Luz e Sombras no século XIX em Portugal (Pires, 2007), numa atitude
de quem, fiel aos seus principios e formag¢iao académica (sempre presente
como substrato histdrico-critico), esta bem consciente da parte de liber-
dade que lhe cabe. A sua voz de critico e de homem de cultura ja se imp6s
efectivamente no meio académico e é contada, sem reservas e com muita
consideragdo, entre os estudiosos da literatura do século XIX portugués,
particularmente da «Geragao de 70», de que é profundo conhecedor.

Em «Antero roméntico», texto de 1991, ano do centendrio da morte
do escritor, Machado Pires centra-se na poesia, uma boa oportunidade para
mostrar o outro Antero, a margem do realismo-naturalismo. Revela-se, as-
sim, na evolugédo periodologica aquilo que 14 léramos em Austin e Warren,
e que Vitor Aguiar e Silva também destaca: o facto de a evolugio literaria
se processar segundo zonas difusas de intersec¢do e de interpenetragao. Foi
importante que o tenha lembrado (outros exegetas o tém feito) a proposito
de um autor tio conotado com o aparecimento do realismo em Portugal,
por via da sua relagdo com figuras como a de E¢a de Queirds, mas nao
radicalmente afastado da estética literaria precedente.

Importou-lhe referir conhecidas posi¢des, ndo unanimes, por parte
dos criticos, sobre datagdo do aparecimento do romantismo, o que vem jus-
tamente ao encontro do apontado sobre a dindmica dos periodos literarios.
Servem-lhe essas consideragdes para justificar o lugar de Antero na cena
literaria portuguesa: «ao lado dos homens da geracéo realista, naturalista,
socialista e “revolucionaria” das décadas de 60 e 70, mas contemporaneo
ainda de Camilo, Soares dos Passos, Anténio Lopes de Mendonga, Fontes
Pereira de Melo», isto é, acrescenta, «gente da segunda geragdo roméntica,
a geragao de 50» (p. 165).

Préprio de quem estuda a literatura sempre em intima conexao com
a cultura e a historia (a literaria, mas também a dos povos vertida na his-
toriografia), acrescenta aos dados introdutdrios da reflexdo sobre Antero
outros sobre a situagdo politica em Portugal no momento da segunda geragao
romantica (Regeneragao, Fontismo...) e ainda sobre as fontes estrangeiras
(inglesas, francesas e inglesas) do romantismo portugués.

Seguindo cronologicamente o trajecto literario-cultural de Antero
desde a juventude (antecedida de dados sobre nascimento e infincia) a
derradeira fase da obra e da vida do escritor, Machado Pires erige entao
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o perfil de um Antero mais completo: o romantico, o da Gerac¢ao de 70, o
dos poemas fradiquianos publicados na Revolugido de Setembro (1869), o
desiludido e angustiado de final de vida. Cremos que ao critico tera sido
grato revisitar este outro Antero, ndo positivista, idealista, romantico e o
outro, a caminho de uma singularidade ditada por condi¢des temperamen-
tais e «histdrias de vida». No «Antero romantico» tera entdo vislumbrado
tracos que muito bem ficariam ao perfil daquele autor, na medida em que
«0 romantismo acentuara, contra a Razéo iluminista, o novo império do
coragdo, da loucura e do génio» (p. 170).

Aceitando, com outros criticos, a existéncia de uma terceira geragao
romantica, agrada-lhe a teoria de Alvaro Manuel Machado sobre os vérios
romantismos, o que lhe sustentou a afirmagao de que os homens da geragao
de 70 foram «romanticamente anti-roménticos», marcados «pela sensibili-
dade romantica como atitude perante a vida» (p. 171).

Naio sendo textos integraveis no que se designaria uma «critica bio-
grafista», que fez alguma fortuna no século XIX para ser erradicada pelos
formalismos do século XX e mais tarde moderadamente recuperada a luz
de outras perspectivas, o certo é que em toda a leitura da obra esta o ho-
mem que lhe deu existéncia. E bem normal que assim seja num pensador
como Antero que desabafa e se auto-analisa em textos a margem da obra
literaria e filoséfica, como sdo as cartas, e que os estudos especializados em
varios dominios cientificos, inclusivamente da psicologia e da psiquiatria,
tentam interpretar. A isso se oferece o complexo e riquissimo perfil desta
grande figura.

E pensando no temperamento e na sensibilidade anterianos que Ma-
chado Pires se permite esta interpretacéo, a reforcar a tese do romantismo
do poeta:

Antero, pelos seus confessados fogachos de um temperamento me-
ridional, assumiu, até mais que outros, do que o mais cerebral Eca de
Queirds, esses arrebatamentos «revolucionarios» ou essa estética de raiz
bocageana que esta visivel nos sonetos, cujo intimismo, culto da Noite,
pessimismo sdo de acento romantico (loc. cit.: 172).

Parece-nos vislumbrar, a medida que vai enumerando uma série de
argumentos para sustentar as suas interpretagdes, um certo fascinio pelo per-
fil de um Antero roméntico, onde prevalece o sentimento sobre a razio.

E esta dupla visio de experiéncia vivida pelo autor e obra literdria a
atrair o intérprete, que busca, com naturalidade e fundamentacéo, os dados
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de uma para melhor explicar e compreender a outra. Nesta confluéncia, ele
encontra sinteses felizes para o dizer. Os anos académicos em Coimbra e
da participac¢do na «Sociedade do Raio» merecem-lhe esta conclusdo: «Era
a primeira grande fase combativa do Antero de Coimbra, a que se iriam
suceder outras formas de combatividade e angustia, que caracterizam a sua
vida como poeta e como apoéstolo da justica social» (ibid.: 173).

Sobre os sonetos, observa: «Os elementos do real - alids, pouco nume-
rosos em todo o conjunto dos sonetos de Antero, sao apenas figuragdes ou
pretextos para uma poesia de tortura metafisica» (ibid.: 175). Que a poesia
contemporanea (a lirica, em geral, pela sua propria natureza) nao cura de
uma representagdo exacta do real, mas é sempre uma sua recriagao, é hoje
inquestionéavel, mas em periodo de preocupacao realista, que nunca deixou
de ser uma refiguracdo do real, faz sentido lembrar o modo como a realidade
é representada de acordo com os modos de ser dos respectivos autores.

Sendo isso fundamental em Antero, a referida «tortura metafisica»
constitui uma lapidar expressdo de sensagdes que vio das vivéncias do
homem as reflexdes e inquietagdes do artista e do filésofo. Por isso, conclui
Machado Pires «que nido é no mundo real que se baseia a poesia anteria-
na, mas no mundo ideal em que se movem as suas abstrac¢des e as suas
especulacdes metafisicas». Aqui continuamos, de certo modo, no dominio
dos tragos gerais da lirica, mas, como as linhas de exploragao deste artigo
se centram numa argumentagao comprovativa do romantismo anteriano,
¢ para ai que deriva toda a interpreta¢do consequente, a saber, que «o seu
«romantismo» € 0 seu excesso.

Sao interpretagoes felizes, em escrita elegante, quando o especialista
em cultura portuguesa, também professor de literatura, desce das suas sin-
teses, que muito bem faz, a pormenores analiticos, mais raros, que iluminam
o0 conjunto e projectam a sua luz sobre toda a obra. Mais um exemplo: «Se
estamos perante a poesia de “ideias” ou de combate das Odes, por exemplo,
o0 seu “romantismo” é o seu excesso, a sua amplificacio retorica, que volta a
estar presente mesmo na prosa do Casino como ja se referiu» (ibid.: 176).

Outro estudo de assinalar é o que resulta da conferéncia apresentada
na Universidade dos Agores, aquando do, ja referido, «Congresso Anteriano
Internacional», e publicado nas respetivas Actas, com o titulo de «Antero
- a olimpica exemplaridade de uma geragdo». Numa coeréncia e linha de
diferencia¢ao na continuidade, acontece que este texto se aproxima em data
de publica¢io de «Antero romantico».

De novo, Machado Pires tece um discurso que avanga segundo uma
linha cronolégica, seguindo os passos significativos da agao de Antero: o
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cidadao, o mentor, o critico, o poeta, o ilustre membro de uma geragao
«exemplar». Quando o historiador da cultura se desdobra no critico literario,
ressalta um discurso valorativo, como é sempre o dele, em relagéo a Antero,
embora nem sempre isso precise de ser explicitado para o entendermos.
Aceite sem reservas pela critica em geral - ndo significando, como se tem
mostrado neste Coloquio, um consenso interpretativo -, o que temos aqui é
Antero segundo Machado Pires, com a possivel originalidade e também, o
que nao exclui aquela, um encontro de interpretagdes em aspectos essenciais
do autor e da sua obra.

Depois de recordar a notavel contribui¢ao de outros membros da
geracdo de 70 ou daqueles que seguiram os caminhos abertos por Ega
quanto ao realismo/naturalismo, e ndo esquecendo o relevante contributo
de Oliveira Martins na sintese da histdria, drama e evocagdo patriotica de
grandes figuras nacionais (Os Filhos de D. Jodo I, Vida de Nun’Alvares, O
Principe Perfeito), conclui, uma vez mais, enaltecendo Antero, e com uma
nota apreciativa sobre o lirismo do autor:

Mas Antero era para estes homens o simbolo do ideal da sua gera-
¢do, aquele de entre eles que, dotado de uma alma socrética e um espi-
rito renovador, dera o melhor de si mesmo na sua convivéncia, no seu
ministério moral, na sua dor metafisica traduzida em bela expressdo
lirica (Pires, 1993: 536).

Nesta interpretagdo, ndo foi a geragdo que teria projetado em An-
tero a sua olimpica exemplaridade, mas, ao contrario, a exemplaridade de
escritor-fildsofo que sobressai e que Machado Pires, apoiado em Vitorino
Nemésio, transforma em universalidade: «Eis, pois, por que razdo Nemé-
sio falou na olimpica universalidade de Antero. Olimpica universalidade
que ele, de certo modo, emprestou a toda a sua geragao (op. cit.: 536).

Ja em A Ideia de Decadéncia..., sem se desviar do tema centraliza-
dor, Machado Pires nao perde a oportunidade de fazer de Antero a figura
emergente no seio do grupo:

Antero de Quental, chefe de fila de uma geracédo que na sua maioria
o0 aceita como tal, foi um dos significativos pensadores da decadéncia
portuguesa, inserindo as suas reflexdes na sua concepgdo revolucio-
néria proudhoniana. A sua conferéncia sobre a decadéncia dos povos
peninsulares nos tltimos trés séculos, em 1871, seria um poderoso esti-
mulo de sugestdes sobre o tema para toda a geragdo (ibidem: 318).
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Neste texto, em que Antero ocupa - como era exigido para a oca-
sido - o centro, o intérprete procede a uma muito coesa e fundamentada
argumentac¢ao a provar a relacao entre individuo e grupo geracional, mas
expande o enfoque até chegar, valorizando-a, a sociedade que os integra, a
sociedade do século XIX, na sua evolucéo social, cientifica e filosdfica.

A Antero é entdo atribuido o qualificativo metaférico de «farol»,
mas sem ofuscar a presenca e a ac¢ao do grupo, porque a iluminagao ante-
riana ganha especial relevo por emergir no meio de ilustres companheiros
de jornada (de ideais, de lutas, de principios doutrindrios e pratica litera-
ria) que o estimulam, com ele colaboram e nele reconhecem a suprema-
cia do génio. Machado Pires contribui, assim, entusiasticamente para esta
exaltacao de Antero e conseguiu-o, em discurso recheado de informagao
e atraente para o seu leitor, no papel de intermediario que, néo raro, se
reconhece ao bom critico literario.

Machado Pires, no seu lugar de critico literario, avalia positivamen-
te, nas respetivas experiéncias de maturidade, o discernimento que o autor
das Odes Modernas revelaria. Abracando, das ideias revolucionarias que
entdo a Geragdo de 70 proclamava, e permanecendo fiel as linhas do so-
cialismo proudhoniano e do evolucionismo spenceriano, defenderia «a re-
volugédo pela moral das classes trabalhadoras e pelo trabalho forte da pro-
priedade individual, a evolugao sem os saltos e violéncias revolucionarias.
[...] Republicano na medida em que o socialismo s6 seria possivel no re-
gime republicano; mas logo divergindo do republicanismo portugués que
se estava a definir panfletario e violento, a procura do meio mais rapido,
defendendo o primado do politico sobre o econémico - o que repugnava
Antero (ibidem: 120).

E tera sido com gosto que o define, em sintese final, como «asceta do
pensamento» destacando a tendéncia para uma mistura de Budismo e Pla-
tonismo e que refere, com as palavras de Eca, a entrada de Antero «<numa
paz magnifica» (ibid.: 320).

Em ocasides celebrativas ou em trabalhos académicos, que néo re-
censdes criticas, ndo se espera que o intérprete opte pela construcdo de
uma imagem menos nobre de uma figura voluntariamente escolhida para
objeto de estudo, o que nao pressupde também uma adesdo total e sem
reservas a tudo o que é observado. Todavia, mesmo sem uma critica expli-
cita, e porque escolher ja ¢ julgar, concluimos que é numa atitude de pro-
funda admirac¢io por Antero que Machado Pires se aproxima da respectiva
obra, admiragao que, por arrastamento, atinge o seu autor. E, uma ou outra
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vez, perante alguma incoeréncia do Antero revoluciondrio que nao se des-
pe totalmente de uma evidente tendéncia roméntica, aduz argumentos de
natureza ndo so6 intelectual como também humana, alicer¢ada ainda em
conceitos de geragdo informada por leituras de autores influentes fora de
Portugal. Michelet serve-lhe para justificar uma espécie de desencontro,
ou de conflito, entre o homo sociologicus e o homo liberalis, com o argu-
mento de que «se o0 homo sociologicus anteriano se opde ao homo liberalis
romantico e vintista», é sobretudo para se fixar no juizo lapidar de que
“na Humanidade estd a alma inteira do mundo’, inspirado em Michelet»
(Pires, 1993: 532).

Tal valoragao nao implica que, como faz um bom critico, tenha ha-
vido, para utilizarmos a linguagem de Gadamer, uma verdadeira «fusao
de horizontes». Bastaria um século a separa-los, com o inevitavel desfasa-
mento que isso implica. Assim é que, no seu trabalho de maior enverga-
dura, e em paginas conclusivas extensas, nao deixa passar desapercebidos
0s excessos criticos e/ou proselitistas do jovem Antero, que 1é em oposicao
ao da maturidade, arrastando consigo aquilo que é de sua indole e nao
exclusivamente da sua cultura ou das suas influéncias filosoficas. Assim,
secundando a autocritica do proprio autor, que, na carta a Wilhelm Storck,
reconhece as incoeréncias da mocidade, Anténio Machado Pires comple-
ta a autocritica deste escritor agoriano, justificando-a e sugerindo até, no
final da sua tese de doutoramento, uma pista, que deixa como desejo, para
estudiosos de outras areas cientificas, especificamente dedicados a estudos
de hebelogia:

E uma fase [a da adolescéncia - juventude] em que o jovem reage ao
meio social por oposi¢ao a ele, procurando antes adaptar esse meio a si
proprio do que adaptar-se a ele. Dai que seja um periodo em que se le-
vantam conflitos para resolver problemas, dai o «querer reformar tudo»
sem querer «estar a meio caminho da formagao de si proprio» como
reconhece Antero. E tudo isto acrescido dos «fogachos e abatimentos de
um temperamento meridional», de «turbuléncia», de «petulancia» até...
Muito haveria a ganhar, cremos, em interpretar certos aspectos revolu-
cionarios e criadores da gera¢do de 70 de um ponto de vista psicogené-
tico. Uma perspectiva que tivesse em conta a Hebelogia, tendo presentes
trabalhos como os de Mendouse ou Debesse, sublinharia a influéncia da
idade nas obras e ac¢do de Antero ou Ega (Pires, 1980: 58).

Desculpou e compreendeu o jovem em quem desde cedo brilhava
a centelha do génio, apreciou e comentou a respectiva obra, com o olhar
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compreensivo de quem vem um século depois, mas cujo fascinio pela ge-
ra¢do que tdo profundamente estudou e por um dos seus mais destacados
protagonistas nao se tera desvanecido:

Mais tarde confessara que pertencia a uma geragdo que queria re-
formar tudo e que fora até ao excesso, nesse zelo de reforma, mas ndo
se arrependia de ter sido jovem. O ser jovem, porém, significa muitas
vezes a essencial busca da harmonia do absoluto com o quotidiano, o
repudio dos valores sociais relativos, o desejo de conciliagdo das verda-
des eternas intuidas com as realidades concretas da acgdo limitada do
homem (Pires, 1980: 57).

Com um olhar critico distanciado, de analista apetrechado com os
elementos que, decorrido um século, a histéria, a critica, a teoria litera-
rias e os estudos de cultura foram acrescentando, Machado Pires saberia
que, como critico, ndo teria de convencer os seus leitores mais diretamente
envolvidos nas lides literarias, por ser consensual a genialidade do autor
acoriano. Fé-lo, apesar de tudo, porque isso também seria inevitavel, por-
quanto as escolhas feitas ja sao ditadas, mesmo que nao explicitadas, por
critérios de gosto e formagao que constituem, no fundo, a marca do bom
intérprete. Este estudioso de Antero foi, sem duvida, um deles.
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Capitulo XX
Berta Pimentel
(Centro de Estudos Humanisticos da Universidade dos Agores)

LUCIA COSTA MELO: ANTERO, «SOCRATES DO SECULO XIX»

A expressdo que da titulo ao nosso texto é de Lucia Costa Melo. Pro-
fessora, pensadora e escritora acoriana, natural de Vila Franca do Campo,
terra a qual se mantém profundamente ligada, fisica e culturalmente, pode
ser considerada uma das mais ilustres mulheres vilafranquenses. Foi mi-
nha professora hd alguns anos, precisamente na Escola Secundéria Antero
de Quental, em Ponta Delgada. Figura franzina, irrequieta, dona de um
olhar penetrante ndo completamente escondido pelos 6culos engracados
que complementavam um rosto simpatico, emoldurado por caracdis em
tons alourados. Com a sua voz doce, pausada, porém firme, cativava pela
atitude e pelas palavras. Foi minha professora de psicologia, mas sempre
revelando a sua verdadeira paixao pela filosofia, obrigando-nos, por isso,
a exercicios de reflexdo e de compreensdo muito para além da dita matéria
para estudo, exercicios que nos encaminhavam, sem o sabermos, para a via
socratica. E, pois, com muito gosto que relembro a mulher e a professora,
e que releio os seus textos sobre Antero de Quental, tema central da sua
escrita e reflexao filosdficas.

Para além da dimensao filosdfica, Licia Costa Melo cultiva igual-
mente o gosto pela prosa e pela poesia, tendo publicado vérios ensaios e
escritos. Na prosa, apura o seu interesse pela cultura agoriana e contempla
quer as formulagdes mais eruditas, de que é excelente exemplo o longo e
bem documentado prefacio de sua autoria do volume Literatos dos A¢ores,
de Urbano Mendonga Dias, obra reeditada em 2005, quer as manifestagdes
mais populares, no caso a sua colaboracao no Didrio de uma Romaria do
Rancho de Romeiros de Sao Miguel Arcanjo, narrativa de 2004".

Por sua vez, e por sendas poéticas, publica em 1984 Rota Sibilina,
obra que «é um tocar nas almas adormecidas, despertando-as para uma
meditacao sobre a vida» (Vilhena, 1984: 14) e cuja poesia revela a «voz
carregada de ternura triste e solitaria, uma voz de serena revolta» (Vilhena,

! Volume publicado pela Camara Municipal de Vila Franca do Campo, que tem como or-
ganizadores principais Carlos Miguel Bolarinho Vieira e Rui Anténio Carvalho e Melo,
contando com a colaboragio de varias personalidades, entre as quais Lucia Costa Melo.
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1984: 14). Sao palavras retiradas do prefacio da referida obra de poemas,
escritas por outra grande mulher, falecida em 2021, a quem fago reconhecida
homenagem, Maria da Concei¢do Vilhena. O poema Livro selado, abaixo
reproduzido, é um exemplo notavel dessa voz de mulher acoriana, feita de
rochas, de mar e de esperanca.

Queria fechar meus dias
Como fecho os livros que ja sei de cor ...
Queria selar as paginas
Em conchas brancas 14 das praias
e ... depois
Esperar!
O Mar! ...
A maré ...
Ir ...devagar
Pé ante pé ...
Descalca e leve
Sem que nada nem ninguém me visse
Nem sombras, nem fantasmas do passado
Sem macula, nem rasto de pecado.
Enterrar! ...
Nas areias mais profundas
mais negras
Que estdo no fundo do Mar
Todos os desejos, sonhos e anseios
Que eu queria
abandonar
No seio imenso ...
Do Mar!
(Melo, 1984: 29)

Nao é, pois, por acaso que Antero surge na vida e na obra de Lucia
Costa Melo. Aproxima-os o amor a sabedoria e a paixdo pela poesia, o cul-
tivo da palavra revolucionaria, sentida e sofrida. Também ambos se deixam
enlacar pelos Agores, com as suas sufocantes e libertadoras brumas, capazes
de converter a procura do horizonte em desassossegada morada.

A pensadora agoriana escreveu dois importantes estudos filoséficos
sobre Antero de Quental, ambos publicados pelo Instituto Cultural de Ponta
Delgada, com duas décadas de intervalo, o primeiro em 1978, o segundo em
1997. Este ultimo, publicado na Revista Insulana, volume LIII, é um precioso
e dificil ensaio que tem por titulo «Tendéncias gerais da filosofia nos finais
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do século XIX. Algumas reflexdes sobre Antero». De 1978, temos a obra que
mais nos interessa, por constituir uma interpretacao original da vida e da
obra de Antero, raramente lembrada pelos especialistas, intitulada Ensaio
de uma perspectiva surrealista na vida e na obra de Antero de Quental.

De fino recorte literario e apurada reflexo filosofica, ambos os textos
revelam uma extraordinaria familiaridade com a vida e especialmente com
aobra de Antero de Quental, sem esquecer o seu epistolario, bem como um
conhecimento aprofundado das teses dos principais intérpretes do pensa-
mento do filésofo agoriano. De tal forma que o ensaio «Tendéncias gerais
da filosofia nos finais do século XIX. Algumas reflexdes sobre Antero» é,
na realidade, um meta-texto, em que a autora ndo se limita a expor as in-
fluéncias, os conceitos e as teses do fildsofo-poeta agoriano, pelo contrario,
enreda o leitor nas suas proprias andlises filosdficas, convocando para o
didlogo um elenco extraordindrio de interlocutores, desde os filésofos pré-
socraticos, como Parménides e Heraclito, a intérpretes contemporaneos do
pensamento de Antero, nomeadamente Leonardo Coimbra, Lucio Craveiro
da Silva, Antonio Sérgio, Joaquim de Carvalho, entre outros. Tudo isto
acompanhado pela presenca sempre sugestiva de Kant e de Hegel, também
pelos rompantes filosoficos de Proudhon.

Assim, a reconhecida complexidade da obra de Antero, Tendéncias
Gerais da Filosofia na segunda metade do século XIX, nao s6 ¢ justificada, pois
«dificil seria imaginar uma mente enciclopédica e sintética capaz de reunir
os dados para tdo monumental trabalho e de tao complexa profundidade»
(Melo, 1997: 144), como ¢ agravada, culminando na imagem de um «castelo
de aspira¢des de um futuro e definitivo sistema entrevisto — continuando a
citar a autora agoriana — em que o pessimismo conduz a um espiritualismo
vazado num materialismo cientifico conduzido por uma intuigdo mistica
de uma filosofia moral» (Melo, 1997: 182).

Centrando a nossa atengdo na obra de 1978, ndo ¢ proposito de Lucia
Costa Melo converter Antero num fildsofo surrealista tout court, um «surre-
alista total» (Melo, 1978: 98), mas abrir outras perspectivas, outros angulos,
de compreensao da sua vida e da sua obra, sem pretensdo de originalidade,
embora seja original, e sobretudo «sem distorcer a (...) integridade» (Melo,
1978: 98) do seu pensamento. Diz-nos a pensadora agoriana na nota prévia
explicativa desta sua abordagem filosofica:

Tentdmos recuperar aspectos que foram deixados na sombra, por

serem considerados menores, (...) deste modo, os aspectos surrealistas
anterianos sdo objectivamente mais uma faceta da sua personalidade e
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da sua obra, sempre com um espirito aberto e licido, atento aos ventos
da renovagcio, capaz de, por uma intui¢do espantosa, captar o sentido
que tomava a Histdria, vislumbrando os caminhos que seriam seguidos,
e, entre eles, verificimos ter atingido atitudes de um auténtico surrealista
avant la lettre (Melo, 1978: 97).

Lucia Costa Melo assume, também, que a sua interpretagdo é peri-
gosa, porém verdadeira, isto é firmada «no caminho da verdade!» (Melo,
1978: 99). Confessando que «o surrealismo de Antero é contraditdrio»,
pois «ha fases na sua vida que o negam abertamente, especialmente na
sua prosa» (Melo, 1978: 98), a autora a¢oriana insiste, no entanto, na tese
de que os laivos surrealistas despontam com naturalidade na sua poesia,
com o desvelar dessa «voz interior brotando inconsciente e limpida, livre e
espontanea» (Melo, 1978: 98).

Lucia Costa Melo traga quatro ambitos para fundamentar a sua
interpretacao da vida e da obra de Antero no contexto do controverso mo-
vimento surrealista protagonizado por André Breton, autor de Manifestos
do Surrealismo, publicados em Franga a partir de 19242 De matriz crono-
légica, embora ndo compartimentada, os quatro ambitos aparecem sob os
sugestivos titulos de: «Sempre em busca de um mais além»; «A esperanca
num mundo de absurdos»; «A experiéncia satanica»; e, finalmente, «Para
além do desespero». Analisemos, no essencial, cada um destes contextos
de interpretacéo.

No capitulo «Sempre em busca de um mais além», Licia Costa Melo
destaca varios episodios da vida de Antero que, segundo a pensadora ago-
riana, ilustram a 4nsia do filésofo-poeta de perseguir o nunca atingido, a
sua sede insaciavel de liberdade, a sua escolha por uma busca incessante
como pauta de vida, pois a sua «luta era pela prépria luta» (Melo, 1978: 108)
, uma luta simultaneamente destrutiva e criadora.

Coimbra sera para Antero de Quental o palco primeiro de reconfigu-
racao permanente do além, seja como «cabecilha de revoltas académicas»
(Melo, 1978: p. 107), seja com as «suas fugas quase inexplicaveis» (Melo,
1978: p. 105), também com as «discussdes acesas com os companheiros
mais intimos» (Melo, 1978: p. 104) ou ainda com a provocante «ironia

ZA longa e bem documentada primeira parte da obra de Lucia da Costa Melo, que agora
analisamos, é toda ela dedicada ao movimento de ideias que foi o surrealismo. Revelando
um profundo conhecimento da obra de André Breton, a autora agoriana explora o movi-
mento surrealista em todas as suas dimensoes, com particular enfase para a mensagem dos
poetas satanicos.
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esmagadora perante tudo e todos» (Melo, 1978: 108). Para Lucia Costa
Melo: «E sempre procurando ir mais longe e livremente que encontramos
[Antero] durante toda a vida e até mesmo na propria morte» (Melo, 1978:
111). Citando novamente a pensadora agoriana:

Mais do que bardo é um Sécrates atemporal que jamais tera fadiga
em procurar o Norte, sendo este todo o trabalho da sua vida. Jamais
teve aquelas ocupagdes quotidianas habituais, jamais se pode tornar um
«assis» ou «mais um» arrumado, por vezes um pouco for¢osamente, na
prateleira da sociedade. Nunca houve essa integragdo em Antero. Por
isso ele foi 0 homem que nédo teve nem espago nem tempo limitados,
a sua situagdo é sempre do lado de fora, por mais que a sinta, por mais
que lute, é sempre uma luta intelectual que ndo consegue concretizar
na pratica. O politico, o socialista, jamais sera um demagogo, o poeta, o
visiondrio, jamais sera um homem de negdcios, um homem integrado
na pratica (Melo, 1978: 110-111).

Uma nota breve sobre um pormenor: a decoragio do quarto de Antero
nos tempos de Coimbra, que Liicia Costa Melo considera «convidativamente
surrealista» (Melo, 1978: p. 103), transcrevendo na sequéncia as palavras
de Luis de Magalhaes no In Memoriam, cuja descrigdo, recordemos, revela
que o quarto do jovem agoriano era «todo forrado de jornais ilustrados e
de gravuras e litogravuras, arrancadas de publicagdes contemporéaneas e de
obras truncadas» (citado por Lucia da Costa Melo, in Melo, 1978: 103).

A segunda pincelada surrealista da vida e da obra de Antero tem como
mote «A esperanga num mundo de absurdos». Para a pensadora agoriana,
Odes Modernas é a cartilha do apostolado de paz, de tolerincia e de frater-
nidade do poeta-filosofo agoriano, manifestagdo «da revolta plena» (ibidem,
p. 124), sinalizadora do sentido da auténtica revolucio. Na interpretagio de
Lucia Costa Melo, alids corroborada por outros estudiosos do pensamento
do filésofo acoriano?, o «pensamento revolucionario [de Antero] tem sempre
uma base moral», pois «sem a revolugdo das consciéncias nada se podera
alcangar com seguranca. E a subjectividade que se objectiva e se torna Ver-
dade o que ele [Antero] anseia» (Melo, 1978: 124).

Assim sendo, a poesia é «<arma de combate» (Melo, 1978: 116) e o
poeta, qual sibila, o «soldado do futuro» (Melo, 1978: 116). Esta «esperanga
luminosa» (Melo, 1978: 117), na interessante expressdo de Licia Costa Melo,
¢ propria de uma «poesia intransigente, pura e inabalavel na sua verticali-

3 Veja-se os inimeros estudos de Joel Serrdo e de Acilio Estanqueiro Rocha, entre outros.
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dade moral» (Melo, 1978: 124), mas que tem 0 seu reverso «numa praxis
contemporizadora, ambigua, alienante» (Melo, 1978: 124). Porém, esta de-
sadaptacéo, este desencontro com a realidade, e os repetidos fracassos dos
planos do filosofo-poeta ndo esmorecem «a busca e o combate feroz pela
coeréncia pensamento-ac¢ao» (Melo, 1978: 133) que, em tltima instancia,
justificam a vida e a obra de Antero.

Serd necessaria nova concep¢ao do Mundo, do homem, do Universo
e Antero ndo poderia delinear qual seria aceite no futuro brumoso para
onde tantos caminhos convergiam.

Contudo o conflito entre as condi¢cdes da vida e as potencialidades do
espirito humano jd estava patente nele. Nem virtudes democréticas, nem
solugdes cientificas o podem convencer. A sua esperanga residia mais no
que de ndo racional reside no homem, nos sentimentos ou ainda numa
atitude ético-politica que fosse vivida por todos (Melo, 1978: 135).

O terceiro contexto de interpretacdo surrealista da vida e da obra
de Antero confronta-nos, segundo Lucia Costa Melo, com «A experiéncia
satanica». Carlos Fradique Mendes é o porta-voz de uma geragao que, atra-
vés de uma preciosa «mistura alquimica» (Melo, 1978: 138) de saberes e de
vivéncias, abraca o abismo do «irracional, do chocante e do inconsciente»
(Melo, 1978: 144). Na experiéncia dos poetas satanicos, a pensadora agoriana
encontra claramente expressas as premissas do surrealismo:

A beleza do mal, do vicio, o niilismo cego e absurdo, a revolta
iconoclasta contra a sociedade [a que] vao associar-se ao humorismo
negro, sarcastico e feroz contra os conformistas e os espiritos crédulos.
Anuncia-se assim uma poesia feita colectivamente, um desregramento
da palavra numa alquimia nova (Melo, 1978: 145).

Neste longo capitulo (o mais longo da obra), profusamente ilustrado
com poemas, a autora acoriana explora um dos lados da «verticalidade
ambivalente» do filésofo-poeta, o «da descida, a vertigem para o abismo da
Noite e do vacuo tenebroso» (Melo, 1978: 158). Nas palavras de Antero de
Quental, aproveitadas e reproduzidas por Licia Costa Melo, a experiéncia
satanica espelha

o realismo no mundo da poesia. E a consciéncia moderna (a turva

e agitada consciéncia do homem contemporaneo!) revendo-se no es-
pectaculo das suas proprias misérias e abaixamentos, e extraindo dessa
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observagdo uma psicologia sinistra, toda de mal, contradigio e frio
desespero (Melo, 1978: 153).

Estd aqui a deixa para o traco definitivo do surrealismo na vida de
Antero: a escolha da verdadeira esperanga que vence o desespero, expressa
na «sintese da peregrina¢do anteriana»: «a Morte — o Amor - a Liberdade!»
(Melo, 1978: 194).

«Para além do desespero» é, pois, o titulo do capitulo com que a autora
encerra a sua interpretacio surrealista da vida e da obra de Antero. O tema
principal é a decisdao do poeta-filésofo em cometer suicidio, o que para a
Lucia Costa Melo nao se explica, nem pode explicar-se, por circunstancia-
lismos fisioldgicos ou sociais, que podem, efectivamente, ter agravado a sua
situagdo, mas essa decisao tem uma justificagao filosdfica: ser uma escolha
corajosa e reflectida.

Para Antero o suicidio foi a conclusao légica de todas as suas pere-
grinagdes, quer pelo mundo do real, quer pela floresta dos sonhos.

Caminha para a morte com uma serenidade admiravel. Escolhe
tranquilamente os meios para tal, e, apds a queda do dia, ele que amava
a noite — o Nada sempre envolto em sombras nocturnas, nas trevas do
nao-ser — resolve ir mais além da derradeira e solitaria experiéncia que
poe termo ao didlogo com os homens para outro didlogo mais profundo
iniciar (Melo, 1978: 192).

Concluindo, sublinhamos, por palavras de Licia Costa Melo, que o
proposito da interpretacio surrealista da vida e da obra do filésofo-poeta
nao ¢ o de proclamar Antero como «um auténtico surrealista, mas antes
descobrir os aspectos deste movimento que existiram nele», sem «de modo
algum molda-loa (...) bel-prazer» (Melo, 1978: 186) de uma qualquer tese,
extrinseca ou redutora do seu pensamento. A autora agoriana confirma que
deseja manter vivo «o Antero integro, complexo e contraditério» (Melo,
1978: 186), expurgado de leituras parciais e de visdes enviesadas. E, com
estas palavras de Lucia Costa Melo, justificamos também a escolha do titulo
do presente estudo, titulo, reiteramos, roubado a mesma autora agoriana,
para quem Antero ¢ o «Socrates do século XIX» (Melo, 1978: 179), alguém
inquieto e inquietante, que fez da palavra dita e escrita, do didlogo consigo
mesmo e com os outros, o lema da autenticidade.

Os dois textos de Lucia Costa Melo brevemente analisados sao exce-
lentes exemplos de hermenéutica filoséfica, de teor, contetudo e methodos
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diferentes. O ensaio de 1997, «Tendéncias gerais da filosofia nos finais do
século XIX. Algumas reflexdes sobre Antero», recordemos, visa apreender
a esséncia da filosofia a partir da analise das grandes escolas e revolu¢oes
filosdficas, fazendo do pensamento de Antero o elo da discussao e da reflexao.
A obra de 1978, Ensaio de uma perspectiva surrealista na vida e na obra de
Antero de Quental, é de cariz exploratério, sem duvida original e sedutora.

Porém ambos os textos tém um mesmo fio condutor e um mesmo
proposito: compreender o homem chamado Antero, agoriano, europeu e
cidaddo do mundo, poeta e fildsofo que buscava discipulos, que praticava
o belo e provocante didlogo, embora fazendo reserva das suas préprias
ideias, da sua propria filosofia, também o homem cativo de uma beatitude
e de uma santidade de abertura ao outro e ainda paladino da busca inces-
sante da verdade, «o tinico de todos os homens do seu tempo que nunca
se “acomodou”» (Melo, 1978: 179), por isso mesmo «um auténtico fildsofo
socratico» (Melo, 1978: 129).
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Capitulo XXI
Guilherme d’Oliveira Martins
(Fundagao Calouste Gulbenkian)

ANTERO DE QUENTAL: DISCURSO DIRETO (EM HOMENAGEM
A ANA MARIA ALMEIDA MARTINS)

Invocar o labor da Doutora Ana Maria Almeida Martins no estudo
da figura e da obra de Antero de Quental constitui um ato de elementar
justi¢a, uma vez que hoje nao é possivel estudar devidamente esta Geragao
gloriosa, que invoca o ano emblematico de 1871, sem recorrer a bibliografia
da autora. Com persisténcia assinalavel, temos assistido a reunido sistematica
da epistolografia e dos elementos essenciais para o conhecimento da vida e
obra do poeta de Odes Modernas e de Sonetos.

A célebre fotografia tirada no Paldcio de Cristal do Porto que retine
os cinco amigos da geragdo marcante: Eca de Queiroz, Oliveira Martins,
Antero de Quental, Ramalho Ortigdo e Guerra Junqueiro constitui um
verdadeiro icone de um tempo histdrico decisivo na preparagio do século
XX. A imagem esta ligada a um mitico almogo e a compra de um leque para
oferecer a D. Emilia, noiva de E¢a, peca que seria autografada com uma
pena de cozinha, entre a pera e o queijo. Cada um define o cao que escolheu
e assim se caracteriza a si mesmo. «Quem muito ladra, pouco aprende»
(escreve Antero de Quental), «escritor que ladra nao dorme» (pontua Oli-
veira Martins); «dentada de critico, cura-se com o pelo do mesmo critico»
(obtempera Ramalho Ortigdo), «cdo lirico ladra a lua; cdo filésofo abocanha
o melhor osso» (clarifica Eca de Queiroz), «cdo de letras, cachorro!» (aduz
Guerra Junqueiro). E os cinco, qualificando-se como matilha escrevem um
envoi: «Sao cinco caes sentinelas/ De bronze e papel almago;/ De bronze para
as canelas,/ De papel para o regacgo». E esta ¢ uma das expressoes alegre do
tempo em que Antero pdde ser feliz na costa de Vila do Conde. Préximo dos
amigos, a comegar pelo mais dileto deles, Antero vive um periodo sereno,
gozando das benesses de Vila do Conde. E na fotografia é Antero que se
encontra ao centro, como indiscutivel referéncia no grupo.

Eca de Queiroz deixa-se arrastar por um «temperamento conspira-
dor», a sua costela socialista, a sua admiragao pela Comuna. E em As Farpas
afirma: «Detestamos o facho tradicional, o sentimental rebate a sinos; e
parece-nos que um tiro é um argumento que penetra o adversario - um
tanto de mais!»... No fundo, é a defesa de uma revolugdo pacifica, «pre-
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parada na regido das ideias e da ciéncia», influenciada por uma «opiniao
esclarecida», numa palavra, uma «revolugao pelo governo». Punha, assim, «a
ironia e o espirito ao servigo da justica», enquanto causa semelhante as dos
Gracos, de Spartacus, de Moisés ou de Cristo... E, dez anos passados sobre
o movimento revolucionario de Paris, nos anos oitenta, dira: «os vencidos
de entdo sao hoje cidadaos formidaveis, armados nao de uma espingarda
revolucionaria, mas de um legal boletim de voto, e que, em lugar de erguer
barricadas nas ruas, fazem deputados socialistas nas eleicdes».

Proudhon, o autor lido e venerado no Cenaculo de S. Pedro de
Alcéntara, entre a fumarada dos cigarros do grupo de Antero, continuara
bem presente no pensamento inconformista do grupo. E nao se preocu-
pava Fradique Mendes com a «miséria das classes — por sentir que nestas
democracias industriais e materialistas, furiosamente empenhadas na luta
pelo pao egoista, as almas cada dia se tornam mais secas e menos capazes
de piedade»? E nao disse o proprio Eca, com apenas 22 anos de idade, no
Distrito de Evora, que «as revolugdes nio sio factos que se aplaudam ou
que se condenem? Havia nisso o mesmo absurdo que existe em aplaudir
ou condenar as evolu¢des do Sol. Sdo factos fatais. Tém de vir. De cada vez
que vém sao sinal de que o homem vai alcancar mais uma liberdade, mais
um direito, mais uma felicidade»? O certo é que esta mesma preocupac¢io
(pela justica e pela igualdade) vemo-la projetada até as vidas de Santos e ao
conto «S. Cristovaon.

Mas o fundamental, que importa deixar claro, remete para os ecos do
poderoso ensaio de Antero de Quental sobre as As Causas da Decadéncia
dos Povos Peninsulares, a segunda Conferéncia Democratica do Casino
Lisbonense. Enquanto a agitagdo parisiense se desenvolvia, culminando na
semana sangrenta, um grupo de intelectuais portugueses, em 16 de maio
de 1871, assinava um Manifesto, onde se proclamava: «Ndo pode viver e
desenvolver-se um povo, isolado das grandes preocupagdes intelectuais do
seu tempo; o que todos os dias a humanidade vai trabalhando, deve também
ser o assunto das nossas constantes meditacdes. Abrir uma tribuna, onde
tenham voz as ideias e os trabalhos que caracterizam este movimento do
século, preocupando-nos sobretudo com a transformacao social, moral e
politica dos povos». Ndo passava despercebida a inten¢do da iniciativa. E os
signatdrios eram Adolfo Coelho, Antero de Quental, Augusto Soromenho,
Augusto Fuschini, Eca de Queirds, Germano Vieira Meireles, Guilherme
de Azevedo, Jaime Batalha Reis, J.P. Oliveira Martins, Manuel de Arriaga,
Salomao Saraga e Tedfilo Braga. Convocavam as Conferéncias Democraticas
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para o Casino Lisbonense do Largo da Abegoaria. Urgia «ligar Portugal
com o movimento moderno, fazendo-o assim nutrir-se dos elementos vitais
de que vive a humanidade civilizada. Procurar adquirir a consciéncia dos
factos que nos rodeiam na Europa. Agitar na opinido publica as grandes
questdes da filosofia e da ciéncia moderna. Estudar as condi¢des da trans-
formagao politica, econdmica e religiosa da sociedade portuguesa». Tal era
o fim das conferéncias, que beneficiavam da aura de Antero de Quental,
heréi dos combates pelas novas ideias que tinham animado os estudantes
de Coimbra anos.

O ensaio ¢ obrigatorio para compreendermos a ascensio e a queda
da influéncia de Portugal e Espanha. «Fagamos nds (proclamou Antero, as
geragdes que se seguiram) diante do espirito de verdade, o ato de contri¢ao
pelos nossos pecados histdricos, porque s6 assim nos poderemos emendar e
regenerar». E transpomo-nos para esse dia distante no Largo da Abegoaria,
verificando como essas palavras ultrapassam em muito qualquer circuns-
tancia passageira. «Que seria dos homens se, acima dos impetos da paixdo
e dos desvarios da inteligéncia, ndo existisse essa regiao serena da concoérdia
na boa-fé e na tolerancia reciproca?»

E as causas da decadéncia eram de trés ordens — moral, politica e
econdmica: as transformagdes religiosas do Concilio de Trento, o fim das
liberdades locais por forca do Absolutismo e o efeito funesto das riquezas
provenientes das conquistas, por contraponto a liberdade moral, a emergén-
cia de uma classe média burguesa e a afirmac¢ao da industria... E contra um
quadro de «abatimento e insignificincia», haveria que contrapor o «espirito
de independéncia local» e a «originalidade do génio inventivo».

Eis a atitude de Antero, como representante da geracao nova. Urgia
que a patria pudesse encontrar as for¢as necessarias para renascer. Ao lermos
a sua obra, o contacto com o seu pensamento gera como que um sentimento
de paradoxo, o de a sua geragao ser apelidada de «vencida» ainda que nao
possa apresentar-se como tal. E verdade que Antero nio chegou a0 momento
final, mas participou dessa galaxia. E essa discrepancia ndo impediu que os
vencidos sejam vencedores, quer pela influéncia que desempenharam, quer
pelo que se estende aos nossos dias, pela mensagem a um tempo critica e
mobilizadora, de recusa terminante do derrotismo ou da desisténcia, ja que
os lutadores, de facto, nao baixaram os bracos.

Para entender a forga do sentido critico, basta ler Antero em A Pro-
vincia, no texto «Expiacao», na sequéncia do Ultimatum inglés: «o nosso
maior inimigo nao € o inglés, somos nés mesmos. S6 um falso patriotis-
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mo, falso e criminosamente vaidoso, pode afirmar o contrario. Declamar
contra a Inglaterra ¢ facil: emendarmos os defeitos gravissimos da nossa
vida nacional sera mais dificil, mas s6 essa desforra sera honrosa, sé ela
salvadora. Portugal ou se reformara politica, intelectual e moralmente ou
deixara de existir».

Como poderemos ser nés mesmos, como assumiremos a vontade
emancipadora, se ndo relermos Antero de Quental e a sua obra? Eis a chave
que permite darmos o lugar certo a quem nao ajudou e ajuda a entendermo-
nos melhor através do exemplo, do pensamento e da escrita de um intelectual
que ainda hoje nos marca.
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Capitulo XXII
Joao Principe
(Universidade de Evora, IHC-CEHFCi, IN2PAST)

ANTERO E A IDEIA DE EVOLUCAO NA LEITURA
DE FERNANDO CATROGA

Que as Tendéncias podem ser entendidas como um renascer da
filosofia em Portugal, atesta-o o facto daqueles dois grandes filésofos por-
tugueses nascidos em 1883, Leonardo Coimbra e Anténio Sérgio, serem
claramente discipulos mentais de Antero. O jovem Sérgio ao escrever as
Notas sobre Antero, publicadas em 1909, entendeu bem as afinidades entre
Antero e Alfred Fouillée, que junto com Guyau, se contam entre os fildsofos
evolucionistas da primeira linha. A ‘vontade de consciéncia’ (Fouillée) que o
processo evolutivo permite induzir como teleologia da Natureza vai de par
com o reconhecimento do facto radical e primario, de uma consciéncia que
janao é apenas a consciéncia espontanea ou self-awareness, mas é a afirmagao
do caracter social do cogito cartesiano (n6s pensamos logo somos), de um
ideal moral altruista e de expansdo da expressdo e da criatividade numa
sociedade solidaria; nestes filosofos evolucionistas ecoa assim a questdo
transcendental de Schelling - como deve ser a Natureza para possibilitar a
emergéncia da Consciéncia.!

No entanto, Sérgio, que foi leitor atento do filésofo dinamarqués
Hoffding, de simpatias neo-kantianas, percebeu que essa evolu¢ao idealista
ndo se encontrava tdo bem sustentada cientificamente quanto o suponham os
herdeiros de Schelling, entre os quais estd o nosso Antero. Alids, isso sabia-o
também de algum modo Antero, a quem Vianna de Lima enviou o seu livro
que mostrava a crise do finalismo, crise que era clara no meio alemao em
que se encontrava o descendente de um famoso diplomata brasileiro. Sérgio
aprendeu que o darwinismo cientifico era bem mais positivo do que a me-
tafisica daqueles fildsofos que extrapolavam uma teoria geral do Universo
a partir de um nisus formativus que uniria o inorganico ao organico num
unico processo, e que a inteligibilidade cientifica passava sem explicagdes
finalistas globais.?

! Schelling e Hegel colocaram-se a questdao de como é que a Natureza deve ser de modo a
ser inteligivel, isto é como é que os processos naturais sdo possiveis, enquanto fenémenos
naturais e enquanto objectos para uma consciéncia que os pensa; projecto transcendental
de ambigdo imensa e que sugere a possibilidade de se deduzir como é a Natureza, dado o
facto de se conhecer a estrutura do conhecimento.

2 Na sua Histéria da Filosofia Moderna o filésofo dinamarqués menospreza o pensamento
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Por seu lado, no seu livro sobre o pensamento filoséfico de Antero
(1921), Leonardo Coimbra apresentou um comentdrio as sucessivas seccoes
dos dois principais textos filosoficos da década final de Antero (coisa que
Sérgio infelizmente nunca fez, dado o seu espirito essencialmente ensais-
tico); nesses comentarios foi estabelecendo um dialogo com filésofos que
conhecia, e que s6 em parte sdo pertinentes para se perceber o contexto
filosofico das Tendéncias.

Mas se ambos, Sérgio e Leonardo, tinham a vantagem de se terem
formado mergulhados em literatura filoséfica que considerava relevantes
os mesmos problemas que Antero, é a Joaquim de Carvalho, nascido em
1892, que se devem porventura os primeiros estudos detalhados que pen-
sam geneticamente, em termos de histdria das ideias, a evolugao do idedrio
anteriano. Henrique Jales Ribeiro, na sua Nota de leitura sobre o livro de
Fernando Catroga publicado em 2001, escreve, a proposito dos trabalhos
de Joaquim de Carvalho, que:

O método genético ou histdrico-evolutivo de Joaquim de Carvalho
permitiu-lhe fazer o primeiro grande rastreio das principais influéncias
filosoficas em Antero (se nao considerarmos o desconhecido Leonardo
Coimbra), que continua a ser, como se sabe, uma referéncia obrigato-
ria para todos os estudiosos: Leibniz, Espinosa, Hegel, Schopenhauer,
Hartmann, Nolen, Michelet e Proudhon. (Ribeiro, 2002, p. 320)

Henrique Jales Ribeiro, que é autor de um muito importante livro
que continua a boa tradi¢do coimbra de estudos sobre Antero que cui-
dam seriamente do seu pensamento filosdfico, mostrou como Joaquim de
Carvalho, no texto sobre a Evolugdo espiritual de Antero, teria ainda ficado

metafisico do autor do Ideias para uma filosofia da natureza (1797), afirmando que a «sua
‘constru¢do’ ndo passa em realidade de uma interpretagdo poético-simbdlica, na qual as
forcas e as formas da natureza sdo concebidas como aproximagdes progressivas a vida da
consci€éncia» e também opde Schelling a Fichte ao julgar que: «A filosofia de Fichte era de
facto sempre e por todo o lado uma ética; e Schelling ndo se ocupou minimamente da ética»
(Hofding, 1906, pp. 166, 163). Hoffding dedica uma sub-sec¢io a ‘filosofia evolucionista de
Darwin, a qual é bem maior que a sobre Schelling, inscrevendo-a na sec¢ao ‘Positivismo.
Sugere-se assim a irrelevancia do evolucionismo espiritualista de Schelling e Hegel para o
paciente trabalho cientifico de Darwin. No entanto Antero ou Hartmann interessavam-se
muito por Darwin. Sem surpresa, o professor dinamarques nao conhecia Antero, atribuin-
do a Hartmann metade das paginas de Schelling, na sec¢do ‘Construgdes idealistas sobre
bases realistas’ do livro X, ‘A filosofia na Alemanha (1850-1880)’ Hoffding é muito efusivo
em relagdo a revolugdo intelectual darwiniana, comparando o alargamento de horizonte
(no respeitante ao dominio do organico) produzido pela obra de Darwin com o produzido
por «Copérnico, Bruno, Galileu e Newton», cf. Hoffding, 1906, p. 456.
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preso do biografismo tipico dos estudos literarios. Esse biografismo surge
na divisdo em periodos da vida do poeta-fildsofo, sendo o ultimo dos trés
periodos o do filésofo que ultrapassa a crise de pessimismo. Assim, diz-nos
Jales Ribeiro:

A representagdo que esse método nos proporciona, do ponto de vista
da historia das ideias, é a da vida de um Antero que vai ao encontro
passo a passo, mais ou menos episddica ou casuisticamente, deste ou
daquele tema da filosofia do seu tempo, que se exprime pela positiva
ou pela negativa, com maior ou menor impacto, na sua obra, de onde
resulta que, por fim, é a propria idiossincrasia da personalidade do poeta
e fildsofo acoriano, sempre discutivel e mais ou menos passivel desta ou
daquela leitura ideolégica, que explica fundamentalmente o seu ideario
filosofico, ndo o inverso. (Ribeiro, 2002, p. 320)

Joaquim de Carvalho ver-se-ia assim impossibilitado de

mostrar como é que a propria filosofia confere coeréncia e inteli-
gibilidade as varias vertentes do pensamento de Antero (no caso, ndo
apenas a poesia, como acontece geralmente com Joaquim de Carvalho,
mas também as proprias ideias sociais e politicas), ficando-se, nessa
matéria, pelo plano da simples intui¢do ou sugestdo historiograficas.
(Ribeiro, 2002, p. 321)

Ora, Fernando Catroga (FC), que comegou por estudar muito cui-
dadosamente o positivismo em Portugal, interessou-se paulatinamente por
Antero, e com a sua rigorosa analise de histdria das ideias, tera, portanto,
pela primeira vez estudado aquela matriz metafisica que da coeréncia global
a vida e obra de Antero, fornecendo uma reconstrugao histdrico-racional
da mesma, num arduo esfor¢o onde se aliam «o rigor com a clareza de ex-
posicdo e se manipulam, com mestria, todas as fontes historico-filosdficas
disponiveis hoje em dia» (Ribeiro, 2002, p. 321); e isso feito «sem alarido»,
como Jales Ribeiro dird no seu livro de 2013 (Ribeiro, 2013, p. 11). De facto,
e para dar um exemplo tipico, Eduardo Lourenco parece ter tirado pouco
partido dos estudos de Fernando Catroga.’

3 Apesar de, muito justamente, ser figura cimeira do Centro de Estudos Anterianos de Vila
do Conde, sociedade que ocupa a casa de Antero, e em cuja escadaria moderna, que lembra
a espiral anteriana, se espera um dia vir a contemplar as estantes cheias de livros em vez
do vazio que agora se ai vé, por muito que o vazio pudesse ser uma ideia cara ao autor dos
Sonetos.
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No que se segue, ir-me-ei concentrar na leitura da ideia anteriana de
‘Evolugdo’ por Fenando Catroga, considerando em particular o seu artigo
seminal de 1980, ‘A ideia de evolugdo em Antero de Quental, no qual assi-
nalarei algumas contribui¢des maiores para o conhecimento da significagao
da metafisica anteriana. Considerarei aqui apenas dois tdpicos: o conceito
idealista de evolucéo, e a influéncia mistica do texto tardo-medieval Teo-
logia alema.

Neste artigo, FC mostra como com a articulagdo da nogao central de
Evolugdo, que na obra de Antero, e de Martins, engloba todos os processos
globais de desenvolvimento estudados pelos saberes entao disponiveis (ou
seja a geragdo dos sistemas estelares, a evolugao geoldgica do nosso planeta,
a evolu¢ao ou transformismo das espécies, o desenvolvimento embrionério,
aevolugao das linguas, o progresso social), Antero tentou fornecer uma base
ou fundamentagao metafisica para o progresso moral da humanidade. Para
Antero a metafisica deve harmonizar as exigéncias da razdo com as aquisi-
¢oes das ciéncias ou dos saberes positivos. Antero esbo¢a uma teoria geral
do desenvolvimento do Universo, a qual é uma teoria de uma Substéncia,
entendida esta como o principio gerador dos desenvolvimentos reais, sem
nunca se esgotar nessas suas actualizagdes. Essa Substancia unica caracteriza-
-se pela permanéncia, continuidade e caracter numenal, sendo geradora de
niveis sucessivos do Ser, identificados pela prossecu¢io da produgao de tipos
ou modelos sucessivos, que traduzem verdadeiras novidades, aumento de
Ser. FC descreve-a a ela, que é o Absoluto, «como uma poténcia de infinitas
actualizagdes» (Catroga, 1980, p. 373); ora, diz-nos, «definir a Substancia
como uma poténcia imanente implicava defini-la como causa e fim» (ibid.,
p- 371). Assim a ideia de finalidade preside a todos os desenvolvimentos, a
todos os processos naturais evolutivos.

FC propde uma reconstruc¢ao cuidadosa dos argumentos anterianos,
mostrando a coeréncia, possiveis inspiragoes e ressonancias contemporaneas
da metafisica anteriana. Por um lado o quadro conceptual da sua metafisica
remonta a nogdes aristotélicas, ao se basear na distin¢ao entre acto e poténcia
e ao atribuir primado a causalidade final, que se sobrepde e da sentido a
causalidade eficiente, cujo mecanicismo ¢ por si s6 cego e incapaz de gerar
organizagao e verdadeira evolugdo; bem entendido, tal como em Aristdteles,
também no idealismo de Antero, muito afim do schellinguiano como hoje
¢ mais claro, ha um paradigma vitalista subjacente, paradigma tipico da
Filosofia da Natureza postkantiana. A ideia de Natureza é central em Antero
e, a propdsito, no inicio do artigo, FC remete para uma esséncia do ser-se
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portugués, que Joaquim de Carvalho investigava, e de que Antero e Pascoaes
sao figuras tipicas; ora, um de seus elementos centrais é a compenetragao
intima e espontanea com a Natureza, topico que hoje faria de Antero um
defensor de um ecologismo precioso, cf. (Catroga, 1980, p. 359).*

A inscrigao dessa metafisica no idealismo alemao de Schelling e Hegel
¢ assinalada, bem como a sua mais directa inspiracio por via da leitura de
Eduard von Hartmann (1862-1906), o autor de A filosofia do Inconsciente
(1869) e de A verdade e o erro no darwinismo (1875). A inspiragdo hartma-
niana havia ja sido tratada por Joaquim de Carvalho, nomeadamente os
topicos do pessimismo e do caracter inconsciente da substancia de poten-
cialidades infinitas que é o Universo onde a consciéncia ainda estd ausente.
Uma das novidades, quanto as ressonancias de Hartmann em Antero, é a
da valorizagao do livro deste sobre o Darwinismo. Alias, as citagdes dele
apresentadas mostram o calcanhar de Aquiles que acabara por langar no
limbo do século XX filosofico esta corrente de pensamento metafisico. Eis
uma passagem de FC onde ele cita Hartmann e a sua ideia, comum a ou-
tros pensadores da época (caso dos espiritualistas franceses, por exemplo,
Ravaisson ou o seu discipulo mais neo-kantiano, Lachelier, o autor de Le
fondement de I'induction de 1871), de uma natural harmonizagao entre o
principio das causas finais e o principio das causas eficientes:

Para Hartmann (como para Antero) ‘A teleologia apresenta-se como
ateoria dos fins que prova a existéncia desses fins na realidade, e 0o modo
como a natureza realiza os fins que ainda ndo sio reais, ou seja, que sdo
ideais’ Isto conduziria a unifica¢do do fim e da causa eficiente: ‘A matéria
na qual o fim se realiza e os meios mecanicos pelo qual ele se realiza, s6
podem ser concebidos como um mecanismo, ou seja, como uma soma
de forgas da actividade de leis naturais. Por outras palavras, a teleologia
supde 0 mecanismo, ela é impossivel sem ele tal como, inversamente,
0 mecanismo ¢ impossivel sem a teleologia’ (Le Darwinisme, p. 154).
(Catroga, 1980, p. 373)

Este optimismo de uma afinidade natural entre aqueles dois principios
(que em Hartmann, por via de Schopenhauer até deriva estranhamente para
um pessimismo cdsmico quanto ao papel e destino da nossa espécie) merece
naturalmente a critica de todas as filosofias voluntaristas que afirmam que

4 Esta relevancia da rela¢do intima de Antero com a Natureza explica porventura em parte
porque Sérgio serd dos primeiros a falar em preocupagdes ecoldgicas, na sua defesa da po-
pulagdo de Vilar da Veiga, Gerés, ameagada pela construgdo de uma barragem nos anos de
1950; no caso de Antero o topico suscitard mais recentemente o estudo (Carvalho 2006).
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a liberdade humana exige uma decisdao e um esfor¢o para nos libertarmos
da fatalidade e até do passado, como Sérgio sempre foi insistindo, dado que
a sua formacéo se fez neste quadro evolucionista; merece também a duvida
da parte das filosofias que afirmam um contingentismo que admite o pos-
sibilismo comum ao voluntarismo racionalista. De facto, que no mundo
inorganico, regido por leis mecanicas, haja necessidade de leis finalistas eis
0 que ndo parece facilmente aceitavel (entdo como hoje, cientificamente
falando), como Sérgio, seguindo Lange e outros criticos do pampsiquismo
cosmico, foi chamando a aten¢ao. A exigéncia de continuidade da Substancia
unica ndo ¢ de facil articulacdo e a ideia de que o superior é que explica o
inferior tem algo de peti¢ao de principio porque o superior é-o por uma
organizagdo capaz de comportamento teleoldgico. A passagem do inorganico
ao organico é um problema ao qual uma resposta ‘conceitista, para usar o
dizer de Sérgio, pode nao satisfazer, nio se retirando, por outro lado, valor
a questdo da evolugao do Todo e do valor da emergéncia da consciéncia
que nao deve ser vista como epifenomenal.®

O segundo e tltimo aspecto que vou considerar, e com maior detalhe,
¢ a valorizacao dos estados misticos como sinal maior da culminagdo do
processo evolutivo, estados nos quais a unido com o Todo vai de par com
o anulamento de todos os condicionalismos, e onde ha total identificacdo
com o Bem, isto num sentido nitidamente neo-platdnico. Nessa direcgéo,
FC mostrou, pela primeira vez nos estudos anterianos, a importancia da
obra Teologia Alemd para o espiritualismo metafisico anteriano, aspecto
que surge neste artigo de 1980, (Catroga, 1980, pp. 382-384) e também no
livro de 2001.°

Este aspecto mistico enquadra-se no eticismo radical de Antero; FC
assinala que «a metafisica teleoldgica apontava (...) para uma finalidade

3 A deriva anti-metafisica dos sectores filoséficos interessados pelos saberes positivos, o
interesse pela filosofia inspirada pelos desenvolvimentos da fisica e da logica, bem como
dos saberes linguisticos, e a posterior hegemonia anglo-saxdnica da dita filosofia analitica,
favoreceram a desvalorizagao de um grande problema - o do choque das exigéncias da
razao com a ciéncia e a ideia da Natureza como processo — o movimento anti-metafisico
geral despromoveu a nogao de Razao nos planos epistémico e Ontico e essa grande questdo
evolucionista. No entanto, Whitehead, Lloyd Morgan ou Teillard de Chardin nao abando-
naram a causa, que pode ser interpretada na situagao anteriana, malgrado a sua convicgao
de uma metafisica indutiva acessivel, como um exemplo da 'aposta de Pascal’, no sentido de
uma aposta improvavel mas cujo ganho ¢ infinito no caso de ser verdadeira a aposta.

® A ideia duma influéncia decisiva do budismo em Antero tinha ja dado origem a varios
estudos, alids por ela ter sido amitude explicitada, por exemplo por Oliveira Martins no pre-
facio aos Sonetos; o proprio Sérgio tratou da questao em Um problema anteriano de 1943.
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ética, doadora de um sentido ao mundo e a vida» (Catroga, 1980, p.
374); sé essa metafisica «conseguiria justificar o devir universal como
um verdadeiro progresso» (ibid., p. 376) que culmina na emergéncia
da consciéncia: «o universo (ou a realidade) aparece como um trajecto
percorrido pela Substancia que se aliena na diversidade a fim de elevar-
-se, no homem a consciéncia de si-mesma» (ibid., p. 379), elevacdo que é
uma aspiragao a liberdade (ibid., p. 380), cujo grau maximo ¢ a santidade,
a rendncia ao egoismo, correspondendo ao surgimento do divino em nos:
«liberdade absoluta, aquela que a razao alcan¢a quando misticamente
consegue libertar-se de todos os condicionamentos (...) fundindo-se num
todo indissoltivel com a propria esséncia substancial» (ibid., p. 381).

A tradi¢do de pensamento mistico quadra com a sede de absoluto
dos filésofos post-kantianos, aos quais as questdes teologicas sdo caras
(Schelling e Hegel formaram-se num seminario, estudando ai teologia). De
algum modo essa Poténcia obscura precisa de se materializar, de se tornar
real, de criar um Universo, de passar do Nada ao Ser real, de decair para
depois ascender em realidade; esta ideia foi por exemplo articulada por
Ravaisson, em sintonia com Sdo Paulo.” Ora, um exemplo desta teologia
mistica é, de facto, o texto Teologia Alemd (Theologia deutsch - Td) que
Antero leu; trata-se de obra andnima (talvez do século XIV), que foi, entre
outros, copiado pelo proprio Lutero (1516), e que foi também colocada
no Index dos livros heréticos (1621). FC, apos recordar que Antero fala
desta obra na carta autobiografica Storck, a qual teve acesso em tradugido
inglesa (Winkwork) de 1874, recorreu sobretudo ao comentario a ela feito

7 Este aspecto da dindmica da Substéncia anteriana é de colocar a par daqueles, como Ra-
vaisson no seu Rapport (p. 279), que inspirados por Sao Paulo, pela Cabala e Isaac Luria
veem na Cria¢do um recuo da plenitude divina, cf. (Leduc-Fayette, 1984, pp. 522-524).
Este aspecto da morte ou suicidio historico (kénose) de Deus, que é uma leitura ndo mui-
to distante da inspirada na Td, é central nas meditagdes teoldgicas de Simone Weil, que
prolongam a tradi¢ao espiritualista da filosofia francesa. Cf.: «<Ele que ¢ de condigao divi-
na, (...) no entanto esvaziou-se de si mesmo, tomando a condigdo de servo. Tornando-se
semelhante aos homens e sendo, ao manifestar-se, identificado como homem, rebaixou-se
a si mesmo, tornando-se obediente até & morte, e morte de cruz» (Filipenses, II 6-8). Cf.
«II 6 Who, being in very nature God, did not consider equality with God something to be
used to his own advantage; 7 rather, he made himself nothing by taking the very nature of
a servant, being made in human likeness».

Antero diz, no fim das Tendéncias: «O eu limitado refluindo (...) para o seu centro verda-
deiro, dissolve-se nalguma coisa de absoluto, ja nao individualizado mas ainda ligado ao in-
dividuo: transi¢do do ser para o ndo-ser que equivale, quanto cabe na realidade a plenitude
do ser (...) unido do eu com o seu tipo de perfeicdo» (Quental, 1890/1982, p. 85).
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na obra de Jean Orcibal (1959) sobre os misticos do Norte da Europa.® Para
a complementar, mas em total acordo com a leitura de FC, recorremos
aqui ao estudo que acompanha a edigdo francesa da Félix Alcan, Etude
sur la ‘théologie germanique’, com tradugao e estudo de Maria Windtosser
(1912), buscando assinalar a analogia com a metafisica anteriana.’

Como nos diz a autora, «o ponto de partida é a ideia de um Ser Uno
e Primeiro, que se torna eficaz nas criaturas, e que volta com elas ao seu
ser original — purificado, iluminado, aperfeicoado em Cristo pelas leis do
amor e da vontade divina» (Windtosser, 1912, p. III). Sao Paulo é um dos
grandes inspiradores da DT; na epistola de Sdo Paulo aos Corintios 1é-se:
«quando a perfei¢ao vier, aquilo que é imperfeito sera abolido» (Corintios,
XIIL: 10). Ora o Perfeito é um ser que compreende e abraga todos os
outros, mas ele nao é nem isto nem aquilo, nem estd aqui ou acola, ou seja,
¢ indeterminado; o perfeito é o ser completo e primordial, como um Sol;
dele emanam os raios ou partes, os seres imperfeitos, cujo caracter é o de
aparéncias, de acidentes, ja que o seu verdadeiro ser reside no Perfeito;
os seres imperfeitos sdo, na linguagem da Td, as criaturas. O Perfeito ¢
imutavel, inexprimivel e incompreensivel para as criaturas, enquanto
criaturas; concepgdes estas inspiradas ou afins das de Plotino, do pseudo
Diniz Aeropagita e de Santo Agostinho; cf. (ibid., p. 33).

Na Td a Trindade nao surge nos termos habituais, embora haja um
aspecto trinitario no desenvolvimento de Deus, com as suas trés fases. No
seu estado primevo, o de Deus-Deidade, o Ser primeiro, Uno e Total esta
acima de todo o saber e compreenséo, nao tendo consciéncia de si-préprio,
permanecendo fora do tempo e do espaco, sendo o absoluto, o Uno e o
Todo. Mas ele ndo pode permanecer nesse estado de imobilidade, e por
um movimento necessario e obscuro ele vira-se sobre si, contempla-se e
reconhece-se. Essa accdo de reconhecimento de si, essa manifestacdo da

8 Antero poderia ter lido na entrada sobre a Théologie Allemande, no tomo XII da Encyclo-
pédie des sciences réligieuses (1882) que «Le misticisme de la Théologie germanique repose
sur une base éminemment spéculative, sur la doctrine de I'unité substantielle de Dieu et du
monde, de l'activité universelle, exclusive de Dieu dans tout ce qui est (Pantheurgismus), et
de l'absorption finale de I'étre rélatif des créatures par l'étre absolu de Dieu. Il rappele ainsi
de tres pres, certains cotés de la pensée de maitre Eckart»; e notando a pluralidade de inter-
pretagdes ja proposta refere-se aquela segundo a qual se encontra na «Théologie allemande
la notion néo-platonicienne de Dieu, et en général la forme la plus avancée de panthéisme
téosophique, dans son antithése avec le panthéisme naturaliste».

? Existem vérias traducées antigas, nomeadamente uma francesa de 1700, por P. Poiret. A
obra foi sendo re-editada e comentada de modo continuo desde o seu conhecimento por
Lutero. Antero possuia a edi¢ao inglesa de 1874, cf. (Carreiro, 1981, I, p. 364).
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deidade imovel, gera o devir, o nascer e desenvolver de Deus, da Deidade
surgida; nessa ac¢do o Uno torna-se (reflecte-se, divide-se de algum modo)
o ser que conhece e o ser que ¢ conhecido, saindo assim de si — «Deus
enquanto Deus conhece-se, ama-se e revela-se. Ele é o Perfeito Bem: desse
modo se manifesta, desse modo ama (...) esse amor de Deus nao é um
amor proprio, ¢ um puro amor do Bem» (Windtosser, 1912, p. 35).

Tal é a situagdo de plenitude antes da emergéncia das criaturas; essa
emergeéncia resulta da necessidade de Deus se manifestar, de tender para a
accdo - e essa necessidade significa que o Perfeito necessita do imperfeito
para ser eficaz; que Deus necessita da criatura que o vai reconhecer e na
qual ele se pode manifestar. E a criatura que lhe dara realidade, existéncia;
e assim Deus-Deus gera a criatura para que nela se engendre o Filho; assim
Deus na terceira fase do seu ser manifesta-se por uma acgao eficaz, surgindo
o Deus-Homem ou seja o Cristo; este Deus-Homem ¢ a humanidade perfeita
(e ndo o Cristo biblico); ele é Cristo no sentido da criatura que se eleva a
perfeicao, sendo a incarnagdo divina: «O Cristo sdo-no todos aqueles que
buscam e reconhecem o ser perfeito, que é o Bem! Sao todos que apenas
desejam e pedem o Bem porque ele é o Bem; sao todos que para chegar a
esse Bem, renunciam ao seu egoismo, ao seu ‘Eu’ e ao seu ‘a mim’». A seme-
lhanga com o que escreveu Antero na parte III das Tendéncias é evidente,
demonstrando a importéncia da inspiracao da Td; diz Antero:

Se, pois, s6 a perfeita virtude, a rentincia a todo o egoismo, define com-
pletamente a liberdade, e se a liberdade é a aspiracdo secreta das coisas e o
fim ultimo do universo, concluamos que a santidade é o termo de toda a
evolucdo e que o universo nio existe nem se move sendo para chegar a este
supremo resultado, O drama do ser termina na libertacdo final pelo bem.
(Quental 1890/1982, pp. 86-87)

A verdadeira liberdade é assim o livre amor do Bem, reconhecendo
0 homem que Deus ¢ o Todo e 0 Uno; neste processo, recordando de novo
Sao Paulo, ocorre a morte do homem antigo para dar lugar ao homem novo;
este é 0 homem novo que pode dizer; «Ja ndo sou eu que vivo, mas é Cristo
que vive em mimn»; hd, pois, para Antero como para Sido Paulo a esperanca
de uma redengdo (dependendo em Antero ndo da graga divina, mas da
vontade moral humana).'’

No seu artigo de 1980, em longas notas de rodapé, FC refere algumas
das linhas principais da Td que permitem fazer a ponte com Antero, sendo

10 Cf. (Windtosser, 1912, p. 37-39, 76), Sao Paulo, Efésios, IV: 22, 24; Gdlatas, I1: 20.
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o topico retomado no livro de 2001; neste 1é-se que, de acordo com a Td,
«sem os individuos concretos, a vontade de Deus existiria em vao (...) Deus
¢ sindnimo de ser indefinido, que para se completar, tem necessidade de
evoluir nos entes fraccionados, a fim de, na consciéncia humana, ascender
a consciéncia de si» (Catroga, 2001, p. 59). A liga¢ao ao evolucionismo
idealista anteriano ¢ feita por exemplo na passagem: «o texto Td (...) em
alguns passos parece apostolar ideias que o idealismo filoséfico posterior
vira a teorizar, sobretudo no que se refere ao lugar atribuido ao homem na
passagem do conceito de deus absconditus, ou melhor de deidade para o
de deus que sabe de si» (Catroga, 2001, p. 61) e referindo-se aos aspectos
heterodoxos da Td e da sua influéncia em Antero dird: «Muitas das teses que a
ortodoxia rejeitou compaginavam-se bem com o seu monismo espiritualista
e com a sua busca de um fundamento ético para o devir universal» (Catroga,
2001, p. 62). E ja em 1980 dizia-nos, em jeito de conclusao: «Acasalando a
influéncia platénica, com o pensamento aristotélico-hegeliano, a ideia de
bem surge como a causalidade final que determina a evolugdo do ser. E o
homem, esfera suprema desse processo, s6 se consciencializa plenamente
ao abrir-se a voca¢ao ética universal inscrita no telos do universo. Dai que,
se s6 na consciéncia humana o ser assume consciéncia de si, s6 0 homem
pode realizar o fim imanente ao devir universal: ‘o drama do ser termina
com a libertagdo final pelo bem’» (Catroga, 1980, p. 384).

Com o acima dito, isto é, com dois exemplos (que outros mais hd,
como o ecletismo de matriz leibniziana, a andlise da ideia de morte, etc.)
creio ter tornado clara a importancia das contribui¢des de Fernando Catroga
para uma compreensdo mais séria e profunda do pensamento filoséfico de
Antero, nomeadamente ao salientar a harmonia entre o seu evolucionismo
idealista e as suas leituras dos misticos. Uma vez que Sérgio me ¢ um autor
caro e notando que ele marca indelevelmente os estudos anterianos, gostava
de dizer, para terminar, que, a meu ver, as sucessivas criticas que Sérgio fez
a filosofia de Antero, correspondem néo tanto a um ponto de vista inico
e neo-kantiano, (Catroga, 1980, p. 385), mas a um perspectivismo, a um
olhar de varios dngulos, que vai do biografico ao assumidamente metafi-
sico, valorizando uma metafisica de processo, caminho que vai do Timeu,
passando por Schelling e Antero, vindo até Whitehead e a Lloyd Morgan.
E creio valer a pena dizer que Sérgio, repousando na mao direita de Deus,
decerto ficaria contente por ver esta verdadeira evolugdo nos estudos de
Histdria das Ideias em Portugal.
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Capitulo XXTII
Paulo Vitorino Fontes
(Centro de Estudos Humanisticos da Universidade dos Agores)

ONESIMO TEOTONIO DE ALMEIDA, INTERPRETE
DE ANTERO DE QUENTAL

Razdo, irma do Amor e da Justiga,
Mais uma vez escuta a minha prece.
E a voz dum coragdo que te apetece,

Duma alma livre, s6 a ti submissa.

(Quental, 2017a [1864-1874], p. 123)

Onésimo Almeida tem sido um intérprete de Antero de Quental,
principalmente na tematica da modernidade e da portugalidade; ao revisitar
o seu pensamento, contribui decisivamente para a compreensdo do poeta
e filésofo acoriano.

Este intérprete de Antero tem uma obra vastissima, e continua a
produzir, com tal fluéncia que aqui apenas nos concentramos em alguns
textos seus que abordam principalmente o pensamento filoséfico-politico
de Antero de Quental.

Almeida (2017, p. 713) destaca o agoriano Antero de Quental, que
foi quem primeiro e com mais clarividéncia nos deu um auténtico mani-
festo da modernidade em Portugal, primeiro no seu livro de poemas Odes
Modernas e depois na audaciosa dissecacido do problema da decadéncia da
Peninsula Ibérica na sua famosa Conferéncia do Casino sobre as Causas da
Decadéncia dos Povos Peninsulares.

Na Conferéncia do Casino, pela primeira vez, articulou e equacionou
de forma magistral os valores da ciéncia e da tecnologia, a tolerancia, a
democracia, a liberdade e a justica, a educagao e o progresso numa mun-
dividéncia coerente, e antagonica face a entdo tradicional e dominante
(Almeida, 2017, p. 719).

Antero ¢ o grande arauto da modernidade em Portugal, foi ele quem
primeiro viu mais longe e captou os sinais advindos do Centro e Norte da
Europa apontando para o futuro das luzes (Almeida, 2017, p. 726). Como
ja referira Eduardo Lourengo (2007, p. 51):

A bem dizer, (Antero) marca o inicio da Modernidade entre nos, se
admitirmos que essa Modernidade se acompanha de uma tomada histo-
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rica de cardcter tragico. Sobre todos os planos, salvo o da escrita poética,
a aventura intelectual de Antero instaura entre n6s uma experiéncia de
ruptura cultural, tanto mais virulenta quanto é mais tardia em relagdo a
todas quantas o Ocidente europeu conhecera desde Lutero.

Nas suas linhas fundamentais, a filosofia essencial dos primeiros
escritos de Antero (publicados de 1860 a 1862) era de rutura mental e
cultural operada no pensamento de quem, pelo menos a partir de 1863,
compusera as poesias que viriam a formar as Odes Modernas. Nas palavras
de Joel Serrao (2021, p. 329):

Essa rutura mais cultural do que mental, assumida poética e filosofi-
camente, consistiria na transi¢do do transcendentalismo ao imanentismo,
ou seja, uma metamorfose complexa que destronara Deus do seu catdlico
trono celestial, trazendo-o a Terra e transformando-o na oculta lei do
movimento dos seres, e dai a missao especifica que cumpria aos humanos:
a busca de uma razao legitimadora desse proprio movimento.

Foram varias as influéncias de Antero, quando era estudante chega-
vam a Coimbra ecos desencontrados e cada vez mais intensos das tempes-
tades filosofico-ideoldgicas que na Europa além Pirenéus colocavam em
causa a complexa teologia crista, implantada ha varios séculos, e que se
assumia como perene, ou seja, COmMo definitiva €xpressao dos nexos entre
os humanos e o seu criador - a verdadeira face da condigdo humana de
sempre e para sempre (Serrao, 2021, p. 132).

Ora, o hegelianismo, mesmo que de segunda ou de terceira via; o
positivismo, que teve influéncia apreciavel e duradoura em Portugal; os ma-
terialismos de Biichner (1824-1899) e de outros e o de Marx (1818-1893); 0
evolucionismo de Spencer (1820-1903) e dos seus seguidores - tudo isso se
configurava no horizonte da época, ameagando as certezas e a estabilidade
ontolégica do passado (Serrao 2021, p. 132).

A conjugagdo nos planos da historiografia, da sociologia e da cultura,
a mediacéo francesa de Michelet (1798-1874), de Proudhon (1809-1865),
de Taine (1828-1893), entre outros, confluiam na rutura e apontavam os
novos caminhos a trilar. Teria sido por 1863 que Antero assumira a rutura
com os valores tradicionais, mediante a apropriagdo daquilo que, na altura,
se lhe afigurava a Ideia hegeliana (Serrao, 2021, pp. 132-133).

Para Serrdo (2021, p. 315), as inova¢des anterianas consistem no
essencial, por um lado, a generalizagdo a Peninsula Ibérica da problema-
tica da decadéncia e, por outro, a ideia-for¢a que naquela altura o movia,
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comovia e empolgava, a saber: «O novo mundo industrial do socialismo, a
quem pertence o futuro» (Quental, 2017 [1871]), p. 139).

Almeida, convocando o pensamento de Antero, na sua ja longa
tarefa de revisitar a questdo da identidade nacional, obsessdo recorrente
na historia da nossa cultura a partir dos finais do século XIX, retoma essa
grande pergunta frequentemente colocada entre estudiosos e estudiosas do
problema: «porqué a grande diferenca entre o lugar de vanguarda ocupado
por Portugal no século XVI e o retrocesso quase continuo do pais a partir
dai?» (Almeida, 2018, p. 275).

A partir de Antero de Quental, ndo faltam alusoes e estudos aludin-
do a decadéncia portuguesa, no entanto, essa bibliografia ¢ infima quando
comparada com a que a Espanha produziu sobre o mesmo tempo em re-
lagao a si propria. Para Almeida (2018, p. 277), o lugar classico da reflexao
portuguesa sobre a nossa decadéncia - a Conferéncia do Casino, de Antero
de Quental, sobre «As causas da Decadéncia dos Povos Peninsulares» - ndo
recebeu até hoje, e por incompreensivel que possa parecer, a atengao de um
estudo critico. Mesmo assim, o nosso intérprete destaca que apenas Antd-
nio Machado Pires, no seu texto A Ideia de Decadéncia na Geragdo de 70
(1980), procura ultrapassar a reconstitui¢do histdrica e elabora uma analise
de conceitos numa perspetiva critica.

Tudo indica que estamos perante um texto fundador de uma nova
reflexdo, de um novo diagnostico, tao viral, nos termos de hoje em dia, que
ainda hoje nos custa analisar.

Almeida (2017a, p. 8) real¢a o facto de Antero ter precedido Max We-
ber na sua articulagdo da tese A Etica Protestante e o Espirito do Capitalismo
(1904). Enuncia a coincidéncia de pontos de vista entre a obra do sociélogo
alemao e a do poeta e fildsofo portugués. Ao tentar explicar o surgimento
do capitalismo, Weber encontra na ética protestante do calvinismo a causa
mais adequada. Antero, ao indagar das razdes do atraso socioeconémico
e cultural da Peninsula Ibérica, indica o catolicismo de Trento como a sua
primeira grande causa, reduzindo as explica¢des fundamentais a fatores de
natureza religiosa. Em Weber, trata-se de uma posic¢ao explicita contra a in-
terpretagdo materialista da Histdria, formulada por Marx. Para Quental ndo
ha essa intengdo, até porque os seus ideais socialistas o levaram a alinhar na
militancia de Marx e Engels (Almeida, 2017a, p. 9; Rocha, 1991, p. 357).

Esta questdo é tao complexa que Almeida (2017a, p. 10) cinge-se
apenas, pelo menos por enquanto, a captar as implicagdes tedricas da ex-
plicagdo de Antero, comparando-as, tanto quanto possivel, a essas outras
duas referéncias fundamentais nesta matéria: Marx e Weber.
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Para Antero, os ibéricos sdo «uma raca decaida por ter rejeitado o
espirito moderno: regenerar-nos-emos abragando francamente esse espirito»
(Quental, 2017 [1871], p. 76). Desta afirmagdo categdrica, pronunciada no
fim da sua conferéncia, Almeida (2017, p. 11) destaca «duas linhas de fundo
da mundividéncia anteriana: 1) existe um estado de desenvolvimento, que
é moderno; 2) desse estado de desenvolvimento os ibéricos nao fazem, mas
devem fazer parte.»

Para Antero existe um processo evolutivo civilizacional do qual a
Ibéria fez parte, mesmo de vanguarda, e de que, incontestavelmente se
afastou. E esse processo que conduziu ao surgimento do espirito moderno.
Como o proprio sublinha,

a decadéncia dos povos da Peninsula nos ultimos trés séculos é um
dos factos mais incontestdveis, mais evidentes da nossa historia: pode
até dizer-se que essa decadéncia seguindo-se quase sem transi¢ao a
um periodo de for¢a gloriosa e de rica originalidade, é o unico grande
facto evidente e incontestdvel que nessa historia aparece aos olhos do
historiador fildsofo. (Quental, 2017 [1871], p. 29)

A Peninsula Ibérica cometeu erros historicos que a impediram de
participar no processo que levou a modernidade. E, esse processo foi trilhado
pela vanguarda que seguiu a Reforma Protestante. Antero interroga:

Quem pode negar que é em grande parte a Reforma que os povos
reformados devem os progressos morais que os colocaram naturalmente
a frente da Civiliza¢do? Contraste significativo, que nos apresenta hoje
o mundo! As na¢des mais inteligentes, mais moralizadas, mais pacificas
e mais industriosas sdo exactamente aquelas que seguiram a revolugdo
religiosa do século XVI: Alemanha, Holanda, Inglaterra, Estados Unidos,
Suica. As mais decadentes sdo exactamente as mais catélicas! (Quental,
2017 [1871], p. 50)

Grande parte do ensaio de Antero é dedicada a descrigao enérgica dos
contrastes entre a Ibéria dos periodos anterior e posterior aos movimentos
da reforma e Contra-Reforma. Para o Autor, passou-se de uma a outra
quase sem transicao. Na primeira época, «logo na época romana aparecem
os caracteres essenciais da raca peninsular: espirito de independéncia local,
e originalidade de génio inventivo» (Quental, 2017 [1871], p. 31). Destaca-
-se que «entre todos os povos da Europa Central e Ocidental, somente os
da Peninsula escaparam ao feudalismo» (p. 32). Pelo que «a liberdade era
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entdo o estado normal da Peninsula» (p. 61). E, adianta, «no reinado de D.
Fernando era Portugal um dos paises que mais exportavam. [...] O comércio
dos cereais era consideravel» (p. 67).

No entanto, «passaimos quase sem transi¢ao para um mundo escu-
ro, inerte, pobre, ininteligente e meio desconhecido. (...) [A decadéncia]
aparece em tudo: na politica, na influéncia, nos trabalhos da inteligéncia,
na economia social e na industria, e como consequéncia disto tudo, nos
costumes» (Quental, 2017 [1871], pp. 37-38). O fildsofo fala-nos de «uma
decadéncia total. Nao se fabrica, nio se cria. [...] Importavamos tudo [...]
Havia entdo uma tinica industria nacional: a India!» (pp. 68-69).

Na segunda época da Ibéria, em sintese, «o espirito peninsular des-
cera de degrau em degrau, até ao tltimo termo da depravagao!» (Quental,
2017 [1871], p. 43).

O filésofo da Histdria interroga-se naturalmente: quais as causas? E
encontra-as em trés tipos de fenémenos: «um moral, outro politico, outro
econdmico. O primeiro ¢ a transformacéo do catolicismo, pelo Concilio
de Trento. O segundo, o estabelecimento do Absolutismo, pela ruina das
liberdades locais. O terceiro, o desenvolvimento das conquistas longinquas»
(Quental, 2017 [1871], p. 44).

Como elucida Almeida (2017, p. 15), embora Antero refira com
frequéncia estes trés fendmenos, ele é bem explicito em relagdo a sua ver-
dadeira hierarquia dessas causas: «Baixdvamos, sobretudo, pela religido. Da
decadéncia moral é esta a causa culminante» (Quental, 2017 [1871], p. 46).
E, interroga: «E a nos, espanhdis e portugueses, como foi que o catolicismo
nos anulou?» (p. 57).

Ele mesmo avanca a resposta: «o Catolicismo pesou sobre nds por
todos os lados, com todo o seu peso. Com a Inquisi¢do, um terror invisivel
paira sobre a sociedade: a hipocrisia torna-se um vicio nacional e necessa-
rio...» (Quental, 2017 [1871], p. 57).

Na concecdo de Antero, como esclarece Almeida (2017, p. 16), «é o
catolicismo que é absolutista, sendo por sua influéncia que o poder politico
se torna também absolutista». Esta mundividéncia de Antero condensa-se
na seguinte afirmagao:

Dado o catolicismo absoluto, era impossivel que se lhe ndo seguisse,
deduzindo-se dele, o absolutismo monérquico. Dado o absolutismo,
vinha necessariamente o espirito aristocratico, com o seu cortejo de pri-
vilégios, de injustigas, com o predominio das tendéncias guerreiras sobre
as industriais. Os erros politicos e econdmicos saiam daqui naturalmente;
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e de tudo isto, pela transgressao das leis da vida social, safa naturalmente
a decadéncia sob todas as formas. (Quental, 2017 [1871], p. 73)

Almeida analisa as concegdes ideoldgicas, quer mais implicitas, quer
mais explicitas do pensamento de Antero de Quental e relaciona-o com Marx
e Weber. Aqui coloca-o do lado de Weber, pois para Marx, ao contrario, o
poder politico e as relagdes econémicas é que afetam em primeiro lugar o
poder religioso. «<Em Antero, como em Weber, sdo as concepgdes religiosas
que constituem as motivacdes mais profundas da actividade humana, e é
nelas que se pode encontrar a explicagdo ultima dessa mesma actividade.»
(Almeida, 2017, p. 17).

No entanto, para Almeida (2017, 19), «Max Weber foi mais cauteloso.
Evitou falar de causas, e insistiu apenas na correlagdo entre aparecimento do
espirito do capitalismo e desenvolvimento do protestantismo na sua versao
calvinista, particularmente por inspiragao ética.» Importa aqui incluir o
contributo critico de Antonio Braz Teixeira' que considera que se tem feito
uma interpretagdo abusiva de Weber, no sentido deste autor alemao sé ter
constatado algo, mas ndo ter feito, propriamente, um diagnoéstico.

Por sua vez, Antero nao segue s a logica cientifica, mas desenvolve
uma filosofia moral e politica, numa «mundividéncia carregada de dever ser,
em que a filosofia da histdria nao é apenas analise distante e fria dos factos,
mas vontade de intervengdo na propria Historia. Neste aspecto, Antero
aproxima-se mais de Marx do que de Weber» (Almeida, 2017, p. 20). Néo
sabemos se Weber leu Quental, pois provavelmente o tinha incluido nas suas
notas. Mas, sabemos que Quental formulou uma explica¢ao corroboradora
da de Weber trinta anos antes deste. Além disso, também sabemos, através
de Almeida (2017, p. 8-9) e de outros autores como Charles Taylor (1989,
pp- 199-208) que a ciéncia nido avanca por oposi¢do, mas essencialmente
por complementaridade e acumula¢io (Fontes, 2019, p. 134). O que nos faz
suspeitar até que ponto Antero ndo foi também um precursor de alguma
filosofia e até mesmo poesia alemd, e qui¢a de outras nacionalidades.

Sabemos que o interesse e a dedica¢do de Wilhelm Storck tornaram
possivel através das suas tradugdes levar Quental a Alemanha e a paragens
mais distantes, como a Russia e a Tolstoi, por exemplo. E, como sublinha
Almeida (1987, p. 107), ndo é nada mau Quental receber deste por duas
vezes a classificacdo de «Bom». Principalmente se tivermos em conta que

! Agradecemos a contribui¢do de A. Braz Teixeira feita no debate ap6s a apresentagao da
primeira versao deste texto no VI Coléquio do Atlantico - Antero de Quental e os seus intér-
pretes, em Lisboa, em 2021.
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normalmente os escritores ndo gostam muito do que escrevem os outros
escritores seus contemporaneos e que abordam tematica semelhante.

E, para aumentar a nossa especulacio, interessa o juizo de Fernando
Pessoa (citado por Serrdo, 2021, p. 382) sobre Antero, e que reza assim:

A Alemanha nunca poderd ter um poeta dramatico como Shakespe-
are nem um poeta filésofo como Wordsworth - nem, na verdade, como
Antero - por isto que para ser um poeta dramatico supremo é preciso
ser um intuitivo e ndo um pensador consciente, como para ser um poeta
metafisico - um bom poeta metafisico, entenda-se — é necessario ter
uma constitui¢do de mistico, isto é, de intuitivo, ou entdo possuir, como
o portugués, pela sua emogéo constitucional, o poder de emocionalizar
o pensamento, como o fazia Antero, que ndo era um intuitivo, mas
um pensador e um sentimental, como, de resto, nos mostra a sua forte
organiza¢ao moral.

Mas, sdo questdes que permanecem por enquanto sem resposta, re-
lativas a algumas das possiveis influéncias mutuas, neste caso entre Antero
e autores e autoras estrangeiras, que poderao inspirar novas investigagoes.

Voltando a Almeida (2017, pp. 19-20), o nosso Intérprete apesar de
esbogar algumas limitagdes do texto de Antero, pois «falta-nos em Antero
o aprofundamento tedrico dessa sua explicagdo pontual (e categdrica) da
decadéncia da Peninsula Ibérica, (...) continua a encontrar nesse ensaio
uma brilhante explica¢ao para a decadéncia da Peninsula.» Alias, o texto
de Antero continua a despertar interesse a iniumeros investigadores e in-
vestigadoras nos nossos dias.

Almeida no longo tempo dedicado ao estudo da modernidade e,
em particular, da modernidade em Portugal e no mundo luséfono tem
defendido

que foi 0 nosso Antero de Quental quem mais lucidamente esbocou
a radiografia da cultura portuguesa face a0 mundo moderno e que o
seu famoso ensaio, escrito a partir da sua intervenc¢do nas Conferéncias
do Casino - Causas da Decadéncia dos Povos Peninsulares — é o texto
paradigmatico que iria dividir as gentes do pensamento portugués (po-
litico e nao s6) em modernos e ndo-modernos. O paradigma moderno
brilhantemente identificado e tragado por Antero é afinal o que subjaz
a todo o ideario da revolugdo do 25 de Abril. (...) Os trés grandes erros
apontados por Antero que levaram Portugal & decadéncia - a aventura
ultramarina, o regresso ao antigo regime politico-cultural autoritario
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absoluto e o fechar-se num modelo econdémico tradicional correspon-
dem, na sua versdo positiva e programatica, aos trés dd da revolugédo
dos cravos: Descolonizar, Democratizar, Desenvolver. (Almeida, 2017,
pp- 25-26)

O repto, na versao negativa de Antero ou na versao positiva de Me-
deiros Ferreira, pois foi este tltimo ac¢oriano que formulou os famosos trés
dd que resumem o programa de Abril, como descobriu Almeida (2017, p.
24), continua por alcangar, pelo menos de uma forma que nos satisfaca.

Ja anteriormente, como refere José Rodrigues Miguéis (citado por
Almeida, 2003, p. 44):

Antero foi o apdstolo que deu corpo a metafisica revolucionaria
do seu tempo em Portugal e fundou o Partido Socialista Portugués, a
sec¢do portuguesa da 1* Internacional de Trabalhadores; o pensador
que definiu as causas da Decadéncia dos Povos Peninsulares (segundo
aideologia do tempo); o filésofo que criticou a Filosofia da Natureza dos
naturalistas, e abriu as portas ao neo-idealismo ocidental com o ensaio
sobre as Tendéncias Gerais da Filosofia no séc. XIX. Foi o panfletério e
o critico que definiu na polémica Bom Senso e Bom Gosto as tendéncias
da nova literatura em Portugal - e o chefe espiritual acatado pela nova
geragdo — o cavaleiro audaz — um tanto quixotesco para o tempo — que
defendeu a Unido Ibérica sob a forma democratica e federalista.

Assim, como sublinhou Joel Serrao (2021, p. 329), o esgotamento das
virtualidades filosdficas da tradicional fé catdlico-crista e a sua substituicao
pela intuicdo, por via da Ideia hegeliana, de que nas nativas capacidades
humanas residiria, afinal, implicita, a razdo de ser do descobrimento ou
da criagdo dos valores, astros capazes de atribuirem sentido a vida, levou
Antero a assun¢do da sua missdo de revolucionario.

A sua obra, apesar de pouco extensa, ocupa um lugar decisivo, pri-
mordial, na renovagao literaria e ideoldgica do século XIX em Portugal, com
prolongamentos que chegam até aos nossos dias. Nesse sentido, continua
promissor o convite de Onésimo a um luminoso mergulho na histéria e na
cultura portuguesas ao revisitarem o pensamento do poeta filésofo.
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Capitulo XXIV
Rui Sampaio da Silva
(Centro de Estudos Humanisticos da Universidade dos Agores)

LEONEL RIBEIRO DOS SANTOS, INTERPRETE DE ANTERO

«Um génio que era um santo». O titulo do contributo de E¢a de Quei-
r6s para o In memoriam de Antero de Quental exprime bem o compromisso
moral do homenageado e ajusta-se bem ao titulo de uma importante obra
para a compreensao do seu pensamento da autoria de Leonel Ribeiro Santos,
que estd na base do presente texto: Antero de Quental: Uma visdo moral do
mundo. Ao longo da evolugao, das hesitagdes e das metamorfoses que marca-
ram a evolugdo intelectual de Antero de Quental, a elaboragdo de uma visao
moral do mundo constituiu ndo apenas um fio condutor, mas também um
momento culminante da sua obra, como exemplarmente mostrou Leonel
Ribeiro dos Santos nos seus estudos sobre Antero de Quental. O presente
texto tem precisamente como objetivo mostrar a relevancia desses estudos
para a interpretacao e compreensdo do poeta-fildsofo acoriano.

1. Poesia e filosofia

Sobre a dupla face de Antero enquanto poeta e filésofo ja muito se
escreveu. Pronunciando-se a este respeito, Leonel Ribeiro dos Santos real¢a
que, nos estudos anterianos, existem intérpretes (como Anténio Sérgio e Joa-
quim de Carvalho) que veem em Antero acima de tudo um poeta, enquanto
outros (um exemplo seria Nuno Judice) tendem a enfatizar a constituigao
fundamentalmente filosofica do espirito de Antero. Por tltimo, um terceiro
grupo de intérpretes (como Oliveira Martins e Anténio Quadros) considera
que a obra de Antero é atravessada por um conflito mal resolvido entre
tendéncias poéticas e filosoéficas, recusando atribuir o primado a uma delas.
A este respeito, Leonel Ribeiro dos Santos menciona também a solugao de
compromisso de Eduardo Lourenco, o qual considera que Antero conse-
guiu verter numa forma poética um contetdo conceptual, dai resultando
uma «poesia de ideias» e uma prosa poética (Santos, 2002, p. 17). Leonel
Ribeiro dos Santos reconhece plenamente a «hibridez» poético-filosofica
da obra de Antero, que interpreta a luz do espirito da época, marcado por
uma aproximagcao entre poesia e filosofia. Em todo o caso, ele salienta que
existe em Antero uma evolucéo da poesia para a filosofia, bem testemunhada
numa carta de 7 de agosto de 1885 a Carolina Michaélis de Vasconcelos,
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que «regista o testamento e a morte do poeta e o nascimento do filésofo»
(Santos, 2002, p. 18). Ai Antero escreve sugestivamente que «o filésofo, que
por muito tempo s6 se exprimiu pela boca do poeta, acabou por confiscar,
por absorver, por devorar o pobre poeta, e agora que este acabou, impde-se
ao filésofo (...) a obrigacao de ser gente por si proprio e falar pela propria
boca» (Quental, 1989c¢, p. 748).

A juncao entre filosofia e poesia exprime-se também, em Antero, na
aparentemente paradoxal construcdo de umaldgica «sentida e quente», que
nao é o método da ciéncia, mas o «método da vida» (Quental, 1982, p. 246;
cf. Santos, 2002, pp. 37-38); no mesmo sentido, ele afirma numa carta que
«a ideia poética sai tanto mais abundante e livre quanto mais clara e logica
¢ a ideia filosofica» (Quental, 1989b, p. 273), declaragdes que levam Leonel
Ribeiro dos Santos (2002, p. 28) a concluir que a poesia seria «o casamento
perfeito entre o sentimento, a ideia e a palavra». De forma complementar,
Antero teria recusado uma filosofia abstrata em nome de «uma conce-
¢do da filosofia como ideia vertida em sentimento» (Santos, 2002, p. 30),
dedicando-se, assim, a uma poesia simultaneamente «sentida e pensada»,
com uma preocupac¢do maior pelo contetdo do que pela forma, donde re-
sultaria o primado das ideias sobre «os artificios da versificagdo» (Santos,
2002, p. 45). Com efeito, em oposi¢do a uma poesia formalista e artificial,
Antero concebe a poesia como a «confissdo sincera do pensamento mais
intimo de umaidade» (Quental, 1923, p. 306). Importa notar, a este respeito,
que é em termos muito semelhantes que, nas Tendéncias, Antero concebe
a propria filosofia: «definir o espirito duma civilizagdo e torna-lo conscio
de si mesmo ¢é a obra essencial da filosofia» (Quental, 1989a, p. 88). Estas
palavras ecoam o modo como Hegel, no prefacio dos Principios da Filosofia
do Direito, caracteriza a filosofia, entendida como compreensido «crepuscu-
lar» de uma época historica que se aproxima do seu fim, assemelhando-se,
assim, a coruja de Minerva, que levanta voo ao anoitecer.

O simples facto de Antero caracterizar a poesia e a filosofia em termos
muito semelhantes é sé por si uma indicagao clara da estreita ligacdo que
via entre ambas. Importa salientar, todavia, que ha uma diferenca impor-
tante entre Antero e Hegel; o tltimo concebia a filosofia como expressao
e ndo como transformac¢do de uma época historica, ao passo que Antero
atribuia a poesia e a filosofia uma misséo transformadora do ser humano
e da sociedade.

Como profundo conhecedor da cultura alema, Leonel Ribeiro dos
Santos ndo deixa de mostrar como esta defesa de uma alianca entre razdo

275



e sensibilidade se cruza com a dentncia de uma cultura de matriz raciona-
lista ou intelectualista no séc. XIX, mencionando a este respeito Nietzsche
(com a sua aproximagdo entre filosofia e poesia), e ainda Schiller, que ja
no séc. XVIII tinha escrito, nas suas Cartas sobre a educagio estética, que
«o caminho para a cabega tem de ser aberto através do coragdo» (Schiller,
1994, p. 45), algo que encontra eco, por exemplo, na seguinte afirmagao de
Antero: «que a filosofia nos saia de dentro do coracéo, quente e luminosa»
(Quental, 1982, p. 246). Sdo alids frequentes, e muito pertinentes, as refe-
réncias de Leonel Ribeiro dos Santos as afinidades entre Antero e Schiller,
enquanto representante de um periodo de transi¢do do classicismo para o
primeiro romantismo alemao, época marcada pela diluicao das fronteiras
entre géneros e pela afirmacdo da «condigao anfibia do intelectual» (Santos,
1989, p. 42), de que um bom exemplo é o proprio Schiller, que era ao mesmo
tempo poeta, dramaturgo, historiador e filésofo.

2. A reflexao estética de Antero

Na sua interpretacdo da obra de Antero, Leonel Ribeiro dos Santos
chama a atencdo para o lugar «quase-singular» que ele ocupa na historia
da cultura portuguesa em virtude do seu esfor¢o de conjugacgao da criagao
poética com a reflexdo estético-filosdfica: «Muito raramente os escritores e
poetas portugueses alcancam o plano de uma meditagao acerca dos pressu-
postos do seu oficio, ou chegam ao ponto de o dimensionarem no contexto
de uma explicita visdo geral do mundo». Essa reflexdo estética chegou
inclusivamente a assumir, especialmente no periodo da juventude, a forma
de uma religido da arte, como o demonstra uma carta de 1861 (citada por
Leonel Ribeiro dos Santos), em que se afirma que «quem cré na arte cré no
belo, no bom, isto é, no amor e em Deus» ou ainda que a arte é um «culto
antecipado da religido que esta por nascer» (Quental, 1989b, p. 16). Para
além de uma religido da arte e da defesa de um humanismo estético em
que a arte se apresenta como condic¢do da plena realizagdo do ser humano,
a reflexdo estética de Antero ¢ também marcada, como Leonel Ribeiro dos
Santos igualmente salienta, pela ideia de uma vocagao social da arte, uma
ideia presente em autores que Antero admirava, como Proudhon, Renan
ou Heine. Em tom solene, ele chegou a afirmar que «a poesia moderna é a
voz da revolucao» (Quental, 1923, p. 306).

Na sua analise do desenvolvimento da reflexdo estética de Antero,
Leonel Ribeiro dos Santos destaca um segundo grande momento que se
inicia ap6s a controvérsia em torno da Questdo Coimbra e que se estende até
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ao inicio da década de 80, um periodo profundamente influenciado pela filo-
sofia hegeliana da arte e da histdria. Nesta nova fase, Antero ird defender que
cada época se caracteriza por um principio interior, um espirito da época,
e que compreender uma época é precisamente compreender este principio
que se exprime nas objetiva¢des da vida social e cultural. A semelhanca de
Hegel, que na sua estética ou filosofia da arte tinha mostrado como a arte
reflete o espirito de uma época, também Antero vai defender que a arte é um
modo eminente de compreensio de uma época. Leonel Ribeiro dos Santos
vé no ensaio O Futuro da Musica uma ilustracdo desta tese. Com efeito, ai se
defende que a musica é «a expressdo por exceléncia da alma e pensamento
modernos» (Santos, 2002, p. 61). Novamente a semelhanca de Hegel, e em
particular da andlise da musica nas Ligoes sobre a Estética, onde se defende
que ela seria a mais subjetiva das artes, Antero considera a musica um meio
privilegiado para captar um trago essencial do espirito moderno; o senti-
mentalismo, no sentido de uma exacerbacéo e volatilidade do sentimento.
A musica seria, por assim dizer, o canto de cisne da consciéncia moderna,
sua expressdo e também prova documental do seu esgotamento enquanto
consciéncia infeliz e atormentada. E neste ponto Antero toca noutro tema
hegeliano, o da morte da arte, no sentido de uma passagem de testemunho
para a ciéncia, a qual teria a tarefa de esculpir «a estdtua da futura socie-
dade»; de «organizar o mundo humano em oposigao as idades religiosas e
intuitivas, sobre a base exclusiva da razdo e da experiéncia» (Quental, 1982,
p. 275). Neste ponto, e como justamente observa Leonel Ribeiro dos Santos,
o positivismo alia-se ao hegelianismo: «A tese hegeliana da morte da arte
e da sua necessaria superagido pela filosofia é vertida na tese da superacdo
da arte pela ciéncia positiva, de que resultard uma arte realista, ou mesmo
o desaparecimento inevitavel da arte» (Santos, 2002, pp. 63-64).

A ciéncia, ao contribuir para a resolugdo de problemas sociais e po-
liticos, para o progresso e para a democracia, suprimiria as condi¢oes que
estimulam a criagdo poética e artistica (cf. Santos, 2002, p. 64). A poesia
poderia subsistir na era da ciéncia, mas subordinada a uma missao «posi-
tiva, social e racional» (Quental, 1926, p. 194). Leonel Ribeiro dos Santos
relembra a este respeito a seguinte passagem de «A Poesia na Actualidade»:
«A fase poética da Humanidade pode dizer-se que estd a terminar. Este
século tera visto os tltimos poetas, como viu os ultimos crentes. O espirito
humano entrou decididamente numa fase de racionalismo, de anilise e cri-
tica» (Quental, 1926, p. 310). O declinio da poesia estaria, segundo Antero,
refletido na obra poética de figuras como Poe, Heine, Baudelaire, onde ela
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se revelaria como expressdo de ceticismo, sarcasmo, ironia, renunciando,
assim, a sua vocagdo moral.

3. A reflexdo moral de Antero

Ao fazer o balango do seu estudo da reflexdo moral de Antero, Leonel
Ribeiro dos Santos defende que ela se distingue nao por ser propriamente a
formulagdo de uma moral enquanto doutrina da agdo ou teoria da felicidade,
mas por elaborar «uma grande visdao moral na qual se inscrevem e ganham
sentido a existéncia pessoal, o curso da historia e da sociedade humanas, a
propria realidade natural e cosmica, enfim, o proprio drama do ser» (Santos,
2002, p. 80). E particularmente realgada a estreita conexdo existente entre
as vivéncias pessoais de Antero e a sua reflexio moral, o que empresta a
esta ultima a forma de uma «sublimagdo de uma existéncia penosamente
sofrida», de «<um recurso contra o sentimento do vazio e do sem-sentido
da existéncia» (Santos, 2002, p. 81).

Leonel Ribeiro dos Santos enquadra a reflexdo moral de Antero nas
trés grandes fases da sua evolucao intelectual: uma primeira que se desenrola
sob o signo da arte; uma segunda, de cariz positivista, em que a arte cede o
lugar a ciéncia enquanto principal for¢a civilizacional; e, por ultimo, uma
terceira fase, em que a preocupacio moral de Antero, presente ab initio, se
aprofunda. A respeito da transi¢do de uma visao cientifica para uma visao
moral do mundo, afirma Leonel Ribeiro dos Santos o seguinte: «Durante a
década de 80, o pensamento de Antero é marcado pela crescente convicgao
de que a ciéncia ndo pode constituir a dltima palavra acerca do sentido da
existéncia (...). A visdo mecénica e fria que ela propoe tem de ser integrada
numa visdo superior que tenha em conta, antes de mais, as incontornaveis
exigéncias da consciéncia moral» (Santos, 2002, p. 72). A terceira fase seria
entdo a da «maturidade intelectual e da serenidade sentimental reencon-
trada»; sob a influéncia de Leibniz, Kant, Hegel e Eduard von Hartmann,
esta tltima fase exprimir-se-ia «<numa «grandiosa visdo moral do mundo
humano e natural, de inegavel acento mistico e religioso» (Santos, 2002, p.
77). A preocupagdo moral seria o fio condutor da evolugdo do pensamento de
Antero, assegurando a sua unidade e coeréncia. Por outro lado, esta mesma
preocupagao ética permitiria descartar a «tese do Antero falhado», no plano
poético, politico, filosdfico e existencial (Santos, 2002, p. 83).

Partindo da distin¢éo entre dois eixos estruturantes da obra de Antero,
o0 projeto poético-literario e o projeto politico-social, Leonel Ribeiro dos
Santos realca que cada um deles se funda numa tese de caracter ético. Mais
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precisamente, e citando o ensaio «A Dignidade das Letras e as Literaturas
Oficiais», o projeto poético-literario teria a seguinte tese fundadora: «O bom
poeta pressupde o homem de bem» (Quental, 1982, p. 303). Por seu turno,
o segundo projeto basear-se-ia no principio segundo o qual «a sociedade
é, antes de tudo, um facto de ordem moral» (Quental, 1989c, pp. 808-809;
cf. Santos, 2002, p. 83). Se Antero abraca a poesia e a arte no seu periodo de
juventude, é porque ja via nelas um fundamento, uma vocagao e uma missao
moral; tal como ele afirmou em «Bom senso e bom gosto», a condigdo da
grandeza e da beleza ¢ a elevagdo moral (cf. Quental, 1982, p. 286).

Tal como a poesia, também a reflexdo social e politica de Antero tem
um fundamento moral, bem patente na convic¢do de que «a revolucio poli-
tica da sociedade pressupde a transformac¢do moral dos homens» (cf. Santos,
2002, p. 87). O socialismo de Antero reflete naturalmente este compromisso
ético; € um protesto da consciéncia contra a desordem e a injustica, que
exigiria, ndo propriamente uma revolu¢ao politica, mas uma «renovagao
moral de toda a sociedade» (cf. Santos 2002, pp. 88-89). Prova disso seria o
artigo «Socialismo e moral», publicado dois anos antes da morte de Antero,
onde se reafirma a tese da base moral da sociedade e, consequentemente, a
defesa do primado da transformacéo moral sobre a transformacio politica.
De forma muito expressiva, o referido artigo termina com uma citagao de
Proudhon: «o mundo s6 pela moral serd libertado e salvo» (cf. Quental,
1931, p. 142).

Outro aspeto do pensamento moral destacado por Leonel Ribeiro dos
Santos diz respeito a valorizacdo da morte como fundamento da vida moral,
bem presente em fragmentos de um «Ensaio sobre as bases filoséficas da
moral ou filosofia da liberdade». Para além de objeto de reflexdo filosofica,
a ideia da morte marcou também de forma profunda a sua obra poética,
como a série de sonetos «Elogio da morte» comprova. Importa sublinhar,
a este respeito, que as suas proprias vivéncias pessoais, e em particular a
experiéncia da doenga, também contribuiram para a referida valorizagdo da
morte. No ensaio em questdo, Antero defende a relevancia moral da morte
enquanto condicao de compreenséo da vida e do saber viver, afirmando que
s6 um ser que é mortal e que tem a ideia da morte é que pode ser moral. A
seguinte passagem do referido ensaio esclarece esta conexao entre morte e
moral: «a consciéncia da sua finitude é que lhe faz sentir que o eu pessoal
sendo nada, ndo é para esse que deve viver, mas para algo de eterno. Daqui
a capacidade e o desejo de sacrificar a satisfagao do que é passageiro ao que
o ndo é» (Quental, 1989d, p. 89; cf. Santos, 2002, pp. 95-98).
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E que tipo de moral resulta desta ancoragem na ideia da morte? Na
interpretacao de Leonel Ribeiro dos Santos, seria fundamentalmente uma
moral da renudncia, do sacrificio, da abnegacéo, da rejeicao da vontade
propria e do egoismo individual; uma moral de tipo estéico, budista ou
ascético (Santos, 2002, p. 99). A correspondéncia de Antero contém, de
facto, alusoes «frequentissimas» ao estoicismo entendido como doutrina
moral, donde sobressaem os seguintes dois pontos: a aceita¢ao da realidade
e a impassibilidade do sabio, fundada na convic¢ao de que o mal pode ser
neutralizado pelo poder do pensamento. O proprio Antero fala, nas Cartas,
num «sossego interior» que ¢ «fruto da filosofia» (Quental, 1989c, p. 729).
Nas palavras de Leonel Ribeiro dos Santos, o estoicismo teria oferecido a
Antero um «escudo contra as adversidades», a serenidade e até a felicida-
de possivel, mas o estoicismo nao é, de facto, uma filosofia para qualquer
pessoa, e Antero reconhecia «a resisténcia dos seus sentimentos, coracio e
organismo a essa moral dos fortes» (Santos, 2002, p. 101).

Para além do estoicismo, a reflexdo moral de Antero é também
moldada, sobretudo a partir da década de 80, pelo budismo, que é por ele
considerado ndo como uma doutrina pessimista, mas positiva. O Nirvana
ndo seria um estado passivo, inerte e contemplativo, mas sim uma atividade,
embora impessoal, ndo egoista. Ainda segundo Leonel Ribeiro dos Santos,
o budismo complementaria o estoicismo, conferindo-lhe uma «tonalidade
positiva», enquadrando a cultivagao da virtude numa ontologia do bem
(Santos 2002, p. 104). A influéncia budista teria deixado em Antero as
seguintes marcas: a interiorizagdo da virtude, uma conce¢ao da liberdade
como desprendimento (e ndo como afirmacgao da vontade) e a transcendén-
cia da identidade pessoal (sem culminar, todavia, na sua dissolugdo num
principio impessoal).

Regressando a ideia de visdo moral do mundo, Leonel Ribeiro dos
Santos (2002, pp. 107-116) decompde-na, de forma clara e instrutiva, nos
seguintes pontos:

1) O primado da razdo pratica sobre a raziao especulativa, que
também se exprime no primado do espirito sobre a natureza.

2) A valoriza¢ao do sentimento moral, que suscita da parte de
Leonel Ribeiro dos Santos uma referéncia aprovadora a interpretacéo
proposta por Lucio Craveiro da Silva de Antero como um intuicio-
nista moral.

3) Uma distin¢do entre o mundo moral e o natural, sendo o pri-
meiro considerado o verdadeiro mundo. Tal distin¢do deveria ser
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entendida a luz da distin¢do kantiana entre fenémeno e nimeno,
bem como a luz da concec¢do budista do mundo natural como um
mundo ilusério.

4) Uma moral baseada ndo numa teoria dos deveres ou numa
teoria das virtudes, mas numa ontologia do Bem, de acordo com a
qual o Bem se identifica com o ser, sendo simultaneamente a esséncia
e o telos do universo.

5) A defesa daliberdade, entendida como espontaneidade e auto-
determinagdo, contra o determinismo. A este respeito, Leonel Ribeiro
dos Santos chama a atenciao para o modo como Antero articula os
conceitos de liberdade e dever; «aquilo que a principio é visto como
dever e obrigacéo (...) transforma-se para o espirito, a medida que
este 0 reconhece como lei sua propria, em espontinea atragdo e amor»
(Santos, 2002, p. 114).

6) Uma conce¢do da moral como unido com o absoluto e reali-
zacdo do absoluto.

Como a preocupagdo moral de Antero, apesar de atravessar toda a
sua obra, é especialmente intensa na sua ultima fase, Leonel Ribeiro dos
Santos afirma que a «derradeira mensagem» do poeta e filésofo agoriano,
exemplarmente expressa nas Tendéncias gerais da filosofia na segunda metade
do século XIX, consiste na convic¢ao de que, acima da intui¢do poética ou
da especulagio filosdfica, se encontra a ideia do Bem, que seria o telos e a
for¢a motriz da evolugao humana.

4. As Tendéncias como «sintese perfeita» da evolugao intelectual

de Antero

E impossivel exagerar a importancia das Tendéncias para a compre-
ensdo do pensamento filosdfico de Antero. Tal como certeiramente afirma
Leonel Ribeiro dos Santos, «as Tendéncias nao sio menos a sintese da evo-
lucdo intelectual e do pensamento de Antero do que sdo, como pretendem,
a sintese das correntes fundamentais do pensamento na segunda metade do
séc. XX» (Santos, 1989, p. 15). Com efeito, estdo presentes nas Tendéncias o
idealismo de influéncia hegeliana que marcou Antero desde a sua juventude,
o naturalismo que o atraiu numa segunda fase e, por ultimo, a reconciliagdo
do idealismo e naturalismo numa visao moral do mundo que harmoniza
espirito e natureza (Santos, 1989, p. 18). Consequentemente, as Tendéncias
abordam os grandes temas do pensamento de Antero: «o problema da
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liberdade e do determinismo, a teoria da espontaneidade e da evolucdo
universais, o tema da imortalidade, o problema da relagdo entre metafisica
ou especula¢io e ciéncia, enfim, o problema do sentido moral do homem
e do universo» (Santos, 1989, p. 18).

Sem deixar de reconhecer a qualidade das Tendéncias como texto
historiografico (no dominio da histéria da filosofia), Leonel Ribeiro dos
Santos salienta que, mais do que um exercicio no terreno da histéria da
filosofia, o referido texto é um esforco de constituicio de «um horizonte
de sentido gerado por um interesse moral ou por uma filosofia da histdria»
(Santos, 1989, p. 21). Com efeito, a conce¢ao anteriana da historiografia,
longe de ser positivista ou inspirada por um ideal de rigor cientifico, assenta
no pressuposto de que o discurso historiografico sé tem verdadeiramente
sentido emoldurado numa filosofia da histéria. Sob a influéncia de Hegel,
bem como de historiadores como Michelet, Antero cultivava um modelo
historiografico cujas caracteristicas fundamentais seriam «a preferéncia
pelas grandes sinteses, o relevo concedido a interpretagao em desfavor da
descrigdo factual, o esfor¢o por captar a totalidade organica de uma socie-
dade» (Santos, 1989, p. 22).

Deste modo, o problema de fundo das Tendéncias seria a crise do
pensamento moderno, que Antero analisa em didlogo com grandes vultos
da filosofia moderna e sem abdicar da sua autonomia pessoal, «encon-
trando nas ideias alheias, mais a confirmacdo das suas proprias ideias e
sentimentos, do que um motivo ou modelo para pensar» (Santos, 1989,
p. 23). E quais sdo estes vultos? Para além da evidente influéncia exercida
por Hegel sobre Antero, Leonel Ribeiro dos Santos também reconhece a
marca de Schopenhauer na parte final das Tendéncias e destaca, de forma
iluminadora, a influéncia de Leibniz e de Kant, alegando que, apesar de
claramente reconhecida, néo teria sido suficientemente apreciada.

O interesse de Antero pelo hegelianismo, longe de ser motivado pela
filosofia politica de Hegel, que no ambiente coimbrao da época era visto
como um filésofo conservador, explica-se pela promessa de «<uma grandiosa
sintese capaz de explicar a totalidade do universo» (Santos, 1989, p. 27). De
forma percetiva, Leonel Ribeiro dos Santos vé na filosofia da natureza de
Hegel, por um lado, a porta de entrada no edificio hegeliano, mas também
a causa da sua desilusdo com o hegelianismo; nem o naturalismo metafisico
de Hegel nem o naturalismo cientifico poderiam satisfazer o «exacerbado
sentimento moral» de Antero. Ele considera inclusivamente, a titulo de
hipdtese, que podera ter sido o conceito metafisico de evolugdo que fun-
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cionou como ponte entre, por um lado, a filosofia da natureza e, por outro a
concecao hegeliana da histdria, da filosofia e da prépria histéria da filosofia
(Santos, 1989, p. 28). Com efeito, e como ja vimos, ¢ em termos inequivo-
camente hegelianos que Antero caracteriza a filosofia nas Tendéncias, como
compreensdo do espirito de uma época. Todavia, Antero também tinha
plena consciéncia das falhas do hegelianismo, como «o espirito de sistema»,
o0 apriorismo, o determinismo, «a invasdo indevida da ciéncia positiva por
parte da metafisica» (Santos, 1989, p. 29), falhas que contrariavam a defesa
anteriana intransigente da consciéncia e da liberdade moral.

Ainda de acordo com a interpretacdo de Leonel Ribeiro dos Santos,
Antero teria vislumbrado em Leibniz o horizonte conceptual em que a tdo
almejada sintese filoséfica se tornaria finalmente possivel; ndo obstante a
linguagem ainda hegeliana, o espirito das Tendéncias ja seria leibniziano
(Santos, 1989, p. 26). Particularmente apelativa na obra de Leibniz teria
sido a defesa da espontaneidade (subjacente a nogdo de vis), a conciliagao
de liberdade e mecanismo, bem como a articula¢do entre metafisica e ci-
éncia. Além disso, Leonel Ribeiro dos Santos entende que a superacdo do
hegelianismo pelo leibnizianismo teria sido mediada pela leitura de Kant,
o qual é valorizado por Antero por ter preparado a grande sintese filosdfica
de Hegel e ter aberto «o horizonte de um espiritualismo de dimensdes mais
universais, em que se conciliavam, numa superior harmonia, a natureza e
o espirito, a metafisica e a ciéncia» (Santos, 1989, p. 31). A seguinte passa-
gem das Tendéncias comprova a importancia que Antero, no final do seu
percurso intelectual, atribuiu a Kant: «Aquele misterioso noumenon, que
Kant procurou em vao pelo caminho da critica e declarou inatingivel, exis-
te em nos mesmos, contém-se no espirito, ou antes, é o proprio espirito»
(Quental, 1989a, p. 74).

5. Filosofia da religido

Nio seria possivel encerrar o presente texto sem uma referéncia,
embora abreviada, a outro ponto focal da interpretagao de Antero por
Leonel Ribeiro dos Santos: a religido. Antero tinha reconhecidamente um
temperamento religioso, mas ao abrigo de uma concegao ampla da fé que
nao se circunscreve ao cristianismo tradicional. Na realidade, a sua atitude
perante a religido conheceu oscilagdes significativas, comegando pela per-
da da sua fé de infancia, um catolicismo tradicional, que Antero procurou
substituir por «novos absolutos», os quais seriam uma espécie de Ersatz de
Deus: a Arte, a Poesia, a Revolu¢do, a Justica, a Verdade, a Humanidade, a
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Moral e 0 Bem (Santos 2002: p. 121). Tal como sublinha Leonel Ribeiro dos
Santos (2002, p. 126) a resposta de Antero a perda da fé tradicional ndo foi o
ateismo, mas, durante um longo periodo, uma «fé humanitaria», que resulta
da interseccdo de uma humanizagio de Deus e da divinizagdo do humano.
Periodos houve em que Antero declara o cristianismo morto, mas no final
da sua vida viria a retomar o cristianismo enquanto base de uma «religido
do futuro» a ser complementada por um conhecimento da natureza. Leonel
Ribeiro dos Santos analisa esta recuperacdo do cristianismo a partir de tex-
tos em que Antero nele elogia a prudéncia, a sabedoria pratica, as intui¢des
profundas sobre a natureza humana, uma atitude moral contrastante com
o positivismo e naturalismo da época, bem como a sua capacidade de falar
ao coragdo e a imaginagao.

E habitual considerar Antero como «estruturalmente crente» (San-
tos, 2002, p. 120), mas ¢é legitimo propor uma conceptualizagdo talvez mais
adequada para figuras como Antero que assenta numa distin¢ao entre uma
religido da crenga, a mais comum, e uma outra forma de religido, a do desejo,
um desejo incerto e hesitante, que nao repousa num objeto bem definido.
Esta conceptualizagdo faz justica as oscilagdes de Antero perante a religido,
aos diferentes absolutos a que em diferentes momentos apelou e ao tema do
Deus escondido que aparece em sonetos como Ignotus e O Inconsciente.
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Capitulo XXV
Maria de Lourdes Sirgado Ganho
(CHAM- Centro de Humanidades/ Faculdade de Ciéncias Sociais e Humanas/

Universidade Nova de Lisboa)

FERNANDO M. SOARES SILVA, INTERPRETE
DE ANTERO DE QUENTAL

Nota Prévia

O convite, que me foi feito, para falar sobre Fernando M. Soares Silva
como intérprete de Antero de Quental, implicou que me debrucasse sobre a
sua obra Antero de Quental. Evolugdo da sua filosofia existencialista e do seu
pensamento pedagogico'. Assim, dada a escassez de tempo, iremos centrar-
-nos na primeira parte da obra, na qual apresenta a tese de que Antero é
um pensador existencialista.

Deste intérprete de Antero pouco se sabe, ou talvez seja eu que nao
encontrei referéncias. E acoriano, escritor-poeta e esta obra corresponde a
sua dissertacdo de doutoramento, na Universidade da Califérnia em Berke-
ley. Foi professor e, como refere Ruy Galvao de Carvalho na Apresentagdo
Preambular a esta obra, deu «a conhecer aos intelectuais e as novas geragoes
da América do Norte o Poeta-Filosofo dos Sonetos em toda a sua grandeza
e projecdo universal» (AQ, p. 15). De algum modo, deteta-se nesta obra o
encontro entre dois poetas-fildsofos.

Introducio

A obra em apreco esta dividida em trés partes, a saber: Antero de
Quental e a sua filosofia; o pensamento educacional do poeta-filésofo exis-
tencialista; o significado de Antero de Quental. Seguem-se trés apéndices
e uma bibliografia.

Na primeira parte, constituida por trés capitulos temos no primeiro
capitulo os tragos biograficos, no segundo os ciclos da filosofia anteriana e no
terceiro as Estruturas Existencialistas do Pensamento Filosofico de Quental,
sendo este ultimo capitulo aquele que mais nos vai interessar.

No que a biografia diz respeito, gostaria de mencionar o «ambiente
catdlico» em que viveu, a sua ida para Coimbra, para estudar Direito, mo-
mento em que se despe dos principios religiosos e se descobre como critico

!'Silva, Fernando M Soares, Antero de Quental. Evolucio da sua filosofia existencialista e do
seu pensamento pedagégico, Angra do Heroismo, SGAS, 1986 (sigla: AQ).
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«ardente e irrequieto» (AQ, p. 27), bem como exibe a sua capacidade de
lideranga, de tal modo que lhe chamavam «Principe da Mocidade». Como
refere Fenando Soares Silva, esta sua postura, contudo, nio era isenta de
contradicdes.

Ao mesmo tempo mostra a sua preocupacao pela filosofia, com laivos
sociais, aspetos que estdo presentes na sua poesia, especialmente nos Sonetos,
nos quais avulta o problema da existéncia, questdo declarada por Antero
a W. Storck. Nesta Carta refere também a sua doenca: «<Em 1874 adoeci
gravemente com uma doenga nervosa de que nunca pude restabelecer-me
completamente» (AQ, p. 33).

Fernando Soares Silva fard referéncia a esta doenca bastas vezes,
para fundamentar a ansiosa interrogagdo existencial, bem como a questao
da morte e da evasao.

Os Ciclos da Vida de Antero

Quanto aos ciclos da vida de Antero, menciona o primeiro ciclo,
intitulando-o O lirismo da juventude, pondo em evidéncia o poetar dos
sonetos, em que a paixdo amorosa estd bem presente e, nesse sentido, cita
os sonetos Amor Vivo e Idilio (AQ, p. 39).

Fernando Soares Silva comenta-os, considera-os dirigidos a um ser
ideal, portanto, mostra ainda que Antero considerou a mulher a «obra pri-
ma» da criagdo de tal modo que «supervalorizou-a e sublimou a sua posse»
(AQ, p. 41). Esta sua tese ¢ explicitada no didlogo com os sonetos, veja-se,
por exemplo, o soneto Beatrice. Neste periodo de juventude ressalta a «<alma
sensivel e a preocupagao metafisica» (AQ, p. 44).

O segundo ciclo, intitulado A euforia e o subsequente pessimismo do
apostolado social de Antero, corresponde a toda a sua atuagao ligada a defesa
das causas liberais e socialistas da época (AQ, p. 45). E 0 momento da sua
revolta contra a tradigdo, de irreveréncia em relagao a Feliciano de Castilho.
Mas, como menciona, tudo isto «terminou com a desilusiao do fracasso das
suas ideias perante a realidade da existéncia, as incompreensdes humanas
e a tragédia da sua doenga» (AQ, p. 45).

O reconhecimento deste ciclo de Antero esta bem explicito na Carta
a W. Storck, em que Antero reconhece que a sua geragao rompeu com a
tradi¢do e procurou nos autores seus contemporaneos, revolucionarios,
apoio para as suas teses que afrontavam «o tradicionalismo da vida portu-
guesa» (AQ, p. 45).

A este proposito, Fernando Soares Silva afirma: «Quental, o dema-
gogo das Conferéncias do Casino /.../ exibe aqui a sua confianga inabalavel
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no futuro das massas e no progresso da humanidade» (AQ, p. 47). Nesse
sentido, menciona os sonetos No Circo e Hino a Razdo. Nesta fase demoli-
dora, relativamente a tradicao, Antero defende uma reforma da sociedade
portuguesa.

Mas, a sua confianga vai sendo posta em causa e, de algum modo, o seu
idealismo social tornou-se mais filoséfico, mas a0 mesmo tempo emergem
as «contradi¢cdes metafisicas».

Assim, o terceiro ciclo, intitulado Os desejos de evasdo e oblivio e o
anseio de morte, corresponde ao afastamento de Antero da vida mundana,
é também o momento em que cai em «contradi¢des de crenga e de princi-
pios. Subjugado pela doenga e pelo pessimismo» (AQ, p. 49). Deste ciclo
destaca o soneto Despondency, em que o desanimo toma conta do seu ser. A
nevrose, que ja no segundo ciclo era patente, acentua-se neste ciclo, sendo
o pessimismo que o domina de uma forma avassaladora, em que o soneto
Nirvana da conta deste seu estado de espirito.

O quarto ciclo, O pluriverso, segundo este intérprete, iniciou-se em
1880 e findou com o seu suicidio em 1891. Corresponde ao periodo filoséfico
por exceléncia, em que a veia poética parece ter sido silenciada.

A Estrutura Existencialista

No Capitulo III, Fernando Soares Silva apresenta as Estruturas exis-
tencialistas do pensamento filosdfico de Antero. Para esta parte da tematizagao
filosofica, este autor ndo se apoia na obra filosofica, como esperariamos,
quanto na sua obra poética, sobretudo nos Sonetos.

Precisamente por isso, no inicio referimos que a obra é, com alguma
certeza, um encontro de poetas. Analisemos, portanto, a tese deste autor
acerca do pensamento poético-filosofico anteriano.

Comegando por evocar a doenga nervosa de Antero, salienta o seu
pessimismo, a sua «desvalorizacdo de si mesmo» e a «subestimagdo de
sentimentos espirituais» (AQ, Cf. p. 57). A este propdsito cita Joaquim de
Carvalho que considera que a personalidade de Antero parece cindir-se em
dois, ou seja, exibe a contraposi¢ao nele entre o homem ideal e o real e que
o conduz ao desespero (AQ, Cf. p. 57).

Pessimismo e desespero que o soneto O Paldcio da Ventura tipifica.
Esta-se perante o seu desespero, angustia, frustracao dos sonhos em cacos,
enfim, sentimento de que a existéncia ndo tem sentido.

Claro, reconhecemos aqui tragos proprios das filosofias da existéncia,
como a de S. Kierkegaard. Almas torturadas estas, sem duvida! Mas, até que
ponto, é possivel considera-lo existencialista?
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Ora, a este desespero contrapde-se o «desejo de evasiao» que 0 so-
neto Mde tdo bem evidencia e que, como refere, corresponde a atitude de
«fugir a realidade que o acabrunhava» (AQ, p. 59), ou procurar o sono do
esquecimento.

Mas, esta fase de pessimismo e desespero, em que o «anelo de evasdo»
também se evidencia, embora o desejo de morte persista, plangente, conduz
Antero a um poetar em que avulta a anteriana importancia do «sentimento
moral», bem como segundo o autor «o grandioso periodo metafisico da
vida de Antero», e que o soneto Ignoto Deo tipifica (AQ, p. 62). Com efeito,
as contradi¢des que o habitavam emergiam no tumulto das ideias em que
a morte era vista como libertadora.

Relativamente a este conceito de morte, Fernando Soares Silva consi-
dera que Antero tentou racionaliza-lo, em termos hegelianos, no sentido de
o considerar o «ndo-ser» inerente a condi¢gdo humana, dado que, embora a
verdade e a perfei¢cao habitem no coragdo do homem, este na sua fragilidade
existencial é limitado e imperfeito.

Na interpretacao deste autor, a morte, para Antero, corresponde a
uma «necessidade metafisica» presente no homem e, nesse sentido, refere o
soneto Mors — Amor: «Cavalga a fera estranha sem temor./ E o corcel negro
diz: ‘Eu sou a morte?’/ Responde o cavaleiro ‘Eu sou o Amor!» (AQ, p. 65).
Este pensar e pressentir a morte vai conduzi-lo ao anelo metafisico.

Mas, Fernando Soares Silva sente a necessidade de chamar a atencio
para o facto de por volta de 1880 o naturalismo-positivista de Tedfilo Braga
ou de Julio de Matos o ter fascinado, tendo sido atraido também pelo evolu-
cionismo. Sedu¢ao, contudo, que foi ultrapassada pelo facto de considerar
o naturalismo insatisfatdrio para a compreensao da humanidade, pois ndo
satisfaz a vida do espirito e tem, como nos diz «resultados funestos para o
progresso do espirito humano» (AQ, p. 65).

Na Carta a W. Storck escreve Antero: «O naturalismo apareceu-me,
ndo ja como a explicagao tltima das coisas». Do mesmo modo, o positivismo
deixava o espirito em suspenso e, portanto, Antero neste anelo metafisico nao
encontrou ai amparo e nesse sentido refere: «o positivismo é uma quimera»
(AQ, p. 67). O mesmo considerou relativamente ao evolucionismo.

Esta foi uma etapa do seu percurso. Nesse sentido, gostariamos de
por em evidéncia o soneto de pendor evolucionista, onde o poeta-fildsofo
referencia as «regides da realidade». De facto, no soneto Evolugdo, matéria
vida, consciéncia e espirito sdo consideradas como camadas da evolucao
da realidade humana.
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Nao o vou fazer aqui, mas como paréntesis, seria interessante esta-
belecer um didlogo entre a tese evolucionista presente neste soneto, com o
estudo filoséfico de Delfim Santos intitulado Das Regides da Realidade. Em
ambos os pensadores, 0 homem como ser espiritual compreende-se como
liberdade, na abertura a transcendéncia®.

Esta sua tese é profundamente existencial, dada a relevancia da
problematica da liberdade, como categoria filoséfica que explica o homem
como ser espiritual. Tese esta acolhida com muita acuidade na filosofia
existencialista.

A liberdade como experiéncia interior esta ligada ao anelo metafisi-
co que, segundo Fernando Soares Silva, esta apoiado na ideia de Espirito,
enquanto ligado ao transcendente e que o soneto Ignotus tipifica (AQ, p.
68) e, a0 mesmo tempo, exibe o «pluriverso» de Antero. Neste poema,
encontramo-nos perante a busca do Espirito, que para Antero tem de ser
entendido na sua dupla dimensio, a saber: humana e transcendente. No
soneto Ideia procura «o céu da Ideia», bem como «o Paraiso e o templo
da verdade». No ultimo terceto escreve: «A Ideia o sumo Bem, o Verbo,
a Esséncia,/ s se revela aos homens e as nacdes/ No céu incorruptivel da
consciéncia» (AQ, p. 69).

Verifica-se aqui o seu pendor metafisico e, nesse sentido, diz-nos
este intérprete: «O Espirito ou Ideia é a causa fundamental e a origem do
ser humano/.../» (AQ, p. 70). Se assim é, entdo ha aqui uma compreensio
de Deus como imanéncia e transcendéncia e, a par disso, de existéncia e
transcendéncia.

Esta transcendéncia, porém, tem a ver com a «névoa do inatingivel»,
tao fundamental na Biblia da Humanidade, de tal modo que, para Antero,
qualquer religido fica aquém de uma possibilidade de compreensao desta
realidade indizivel. Abre-se aqui, sem duvida, a problematica do transcen-
dental kantiano.

Diz-nos este autor: «Nenhum ser humano, nenhum profeta jamais
poderd desvendar o Eterno, s¢ a totalidade do Pluriverso, cuja consciéncia
e cujo centro é o Espirito, terd o condao de oferecer esse ensejo» (AQ, p.
71). Significa, entdo, que esta realidade so se revela indiretamente, mediante
simbolos, mitos e metaforas, qui¢a a experiéncia mistica, ou o misticismo a
que Antero foi sensivel e que encontra uma sua expressao no soneto Con-
templagdo: «Outra luz, outro fim s6 pressentido» (AQ, p. 73).

2 Cf. Santos, Delfim, Das regioes da realidade, in «Obras Completas», Lisboa, FCG, III vols.,
1971, 1973, 1977.
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Num olhar para trds, no que a sua filosofia diz respeito, verificamos
que, desde sempre, ha um posicionamento espiritualista e metafisico, que
o0 poeta considera ser proprio dos seres dotados de razao como é o caso do
homem. E, de facto, os seus sonetos ddo conta desta sua postura poético-
-filosdfica.

Fernando Soares Silva considera este posicionamento, em que o
transcendental kantiano é reconhecivel, como sendo proprio do pensar
existencialista de Antero e acrescenta mesmo, personalista também (AQ,
Ct. p. 77).

Kantiano, sem duvida, pensamos, quando considera que ndo basta
contemplar mas ¢ necessario agir em func¢ao disso, ou seja, aceita e perfilha
o repto de E. Kant, de aliar teoria e pratica, com vista a uma concretizagdo
em obras.

Ora, a questdo da concretizacdo em obras apela para a razdo pratica,
sendo ai que acolhe a problematica moral, em que o agir segundo a virtude
¢ fundamental e onde a ideia de Bem é matricial. Menciona este intérprete:
«O bem auténtico é o que se identifica com o Permanente, com o Ser per se,
com o Eterno, fonte de toda a virtude» (AQ, p. 82).

O bem, que implica a dimensao virtuosa, funda a moralidade e, simul-
taneamente, eleva 0 homem até a Transcendéncia, que Antero concebe como
inefavel, indizivel e preciosa, mas que nenhuma religiao tem a possibilidade
ou o poder de absolutizar, pois estd para la de qualquer particularismo.

No nosso entender, o lastro cristdo permanece em Antero, ainda que
ele, por vezes o tenha esquecido. Mas a sua convic¢io de que pelo bem, me-
diante a virtude, o homem tem a possibilidade de aspirar a santidade, como
designio da alma superior, corresponde a exibir, ainda que indiretamente,
essa marca do divino que sempre o trabalhou por dentro.

Conclusio

Pela exposigdo apresentada, pensamos ser possivel apresentar algumas
teses presentes nesta obra, tendo em considera¢io a restricdo que apresen-
tamos no inicio da nossa exposigao.

Este intérprete de Antero de Quental procura dar-nos o retrato psi-
cologico e filoséfico de uma alma sensivel e atormentada, que desespera e se
angustia, mas que a0 mesmo tempo anseia libertar-se e aspirar a verdade, a
beleza, a justica e sobretudo ao bem. Antero nao quis ser platénico, mas aqui
reconhecemos tragos da filosofia de Platdo. Antero apresenta estas ideias de
um modo existencial, na medida em que parte da negatividade da existéncia,
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como dor, como temor, desespero, sofrimento e solido, para compreender
o homem na sua finitude e fragilidade, aspirando ao melhor, ou seja, a liber-
dade, ao amor, a virtude e ao bem. Enfim, aspira¢do a santidade que o coloca
«na Méo de Deus». Ndo nos parece ser possivel, contudo, considera-lo um
existencialista avant la lettre, pois ndo apresenta, até porque seria forcado,
uma tematizagdo de existencialismo ou de filosofia da existéncia.

Fernando Soares Silva, porém, nesta sua hermenéutica, centra-se
quase exclusivamente na obra poética de Antero de Quental, raras vezes na
obra filoséfica que, de qualquer modo, lhe poderia ter servido de apoio, na
medida em que lhe possibilitaria fundamentar a sua tese acerca da filosofia
existencialista anteriana. Contudo, ndo encontramos a kantiana dilucida-
¢do critica dos conceitos, tdo propria do pensar filosdfico. Por exemplo,
este intérprete ao apresentar a no¢ao de espirito, interpreta-a em sentido
univoco, quando, se atentarmos bem, o Espirito pode ser entendido como
o Absoluto, mas também como espirito humano.

Na verdade, aqui perpassa o Antero humano, preso nas misérias da
condi¢do humana, marcado pela sua doenca nervosa, pelos seus anseios
politicos, pela sua ilusdo e desilusao. Perpassa também o Antero langando
apelos permanentes, procurando a elevagao espiritual, mas que néo tiveram
o poder de vencer o desdnimo, o desalento de um existente em busca do
seu fundamento ou principio.

Encontramo-nos, sim, como um dialogo entre poetas-filésofos, mas
em que, numa atitude hermenéutica, Fernando Soares Silva parece-nos ser
mais sensivel a dimenséo poética do que a filosdfica.
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Capitulo XXVI
Luis Léia
(Universidade Catdlica Portuguesa: Centro de Estudos Filoséficos
e Humanisticos)

MANUEL CANDIDO PIMENTEL, INTERPRETE
DE ANTERO DE QUENTAL

O tema de que nos ocupamos neste VI Coldquio do Atlantico é um
tanto ingrato como gratificante e pelas mesmas razdes, o que pode parecer
paradoxal. A sustenta¢do deste paradoxo sentimental é porque estamos em
presenca de dois dos maiores pensadores agorianos — um deles em presenca
fisica, a quem desde ja pedimos perddo pelo que iremos dizer — outro em
presenca espiritual, e que tanto marcou e marca ainda um determinado
modo de estar inquieto, contudo introspetivo proprio da vida insular. Uma
outra razdo é a dimensdo, quer da obra do autor quer da hermenéutica,
ndo menor, do seu intérprete. De facto, a obra que Antero de Quental nos
legou, nos seus 49 anos de idade, esparge-se, pelo menos, pelos dominios
da poesia, da reflexdo e da acio politica, do Direito, da estética literaria e da
filosofia. A todos estes dominios, Manuel Candido Pimentel dedicou a sua
atengdo e a qualquer um destes dominios poderiamos nds dedicar a nossa;
no entanto, Manuel Candido Pimentel é um fildsofo e é sobre a filosofia de
Antero de Quental que a sua hermenéutica é mais vasta e mais acutilante
e é dessa que nos decidimos, sem risco, nos ocupar e, mesmo aqui, ndo
temos espaco nem tempo para tratar toda a tematica e todas as suas valén-
cias; por isso, situamo-nos naquilo que consideramos mais fundamental, a
ontognosiologia de Antero.

Segundo Manuel Candido Pimentel, toda a reflexao filoséfica de
Antero, desde os seus primeiros escritos, se encontra trespassada por uma
relagdo antinémica numa dialética fundante de todo o pensar sobre o Ser,
uma dialética ontognosiolégica. E por falta de espago que reduzimos todas
as antinomias com que Antero se defronta ao ambito de uma ontognosio-
logia, pois que a relagdo entre o pensar e o Ser e a relagdo entre a razdo e a
verdade sdo questdes que acompanham a reflexdo acerca da possibilidade
de unidade entre o mundo sensivel ou fenoménico, na esteira de Kant, e o
mundo inteligivel ou o0 mundo do espirito, na esteira de Hegel.

A inquiricdo fundamental é sobre o Ser enquanto Ser, mas Antero,
qual fildsofo, ndo o intenta sem analisar o proprio processo do conhecer e,
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mesmo ai, nova antinomia real¢a o nosso intérprete ao sublinhar a diferen-
¢a, dificilmente concilidvel, entre uma inteligéncia concreta e imaginativa,
que s6 pode intentar o Ser enquanto realidade, e a inteligéncia abstrata que
intenta, frustradamente, como veremos, o Absoluto.

Ao reconhecer tais antinomias como caracteristicas da filosofia ante-
riana, recolhe, assim, Manuel Candido Pimentel, as influéncias do criticismo
kantiano e do idealismo hegeliano, embora aqui reconheca que o processo
dialético é mais proximo do serialismo de Proudhon do que aquilo a que
Marx denominou como tese, antitese e sintese para clarificar o dinamismo
da dialética hegeliana.

Embora o paradoxo ontoldgico se apresente como mais dramatico
- existencialmente dramatico para Antero — é a postura criticista que lhe
motiva esse drama. Houvera Antero assumido declaradamente uma solucgéo
pantiteista, a semelhanca de Cunha Seixas, ou simplesmente intuicionista,
que nao o fez, como Manuel Candido Pimentel também o demonstra ci-
tando o autor, e talvez o corolario da sua busca tivesse sido mais pacifico,
mas, confrontando-se com a necessidade do trabalho das categorias do
entendimento sobre os dados da sensibilidade no processo de conheci-
mento, fica 0 mesmo reduzido ao mundo fenoménico permanecendo o
intentado Absoluto na tal sombra cognitiva do nimeno. Dai a perplexidade
em reconhecer que o objeto, por exceléncia, da razao é o conhecimento
do Absoluto e a compreensdo do seu sentido, mas as capacidades das suas
faculdades a impedem de o alcangar. Por aqui se compreende com mais
facilidade que o titulo que Manuel Candido Pimentel deu ao seu texto de
maior profundidade hermenéutica dedicado ao pensamento filosoéfico de
Antero de Quental tenha sido Antero de Quental: Uma Filosofia do ‘Para-
doxo’ (Pimentel, 1993).

Estamos no plano mais alto das concretizacdes da especulacéo filoso-
fica, alids, em cada tempo historico assim o é, acompanhando as descobertas
da Ciéncia e o desenvolvimento das estruturas sociais, mais ainda assim,
permanecemos e ndo podemos deixar de permanecer agarrados aos dados
que a experiéncia nos fornece, mesmo que seja em sinteses logico-discursivas
cada vez mais complexas, porque integrantes e integradoras, que vamos
construindo ao longo da histéria, na inefavel antinomia da razao pura e
da experiéncia. A este propdsito, cumpre real¢ar que o nosso intérprete
denuncia aqui a demasiada influéncia de Hegel que alguns atribuem ao
autor, em prol de uma dialética que recusa a sintese e a completude, ou o
total totalizante, e privilegia o equilibrio entre opostos sempre em sinteses
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mais complexas, mas, ainda assim, revisiveis, dado que a sua modéstia, hu-
mildade ou realismo (ndo no sentido filos6fico do termo), nos coloca ainda
aquém, nos coloca no dominio da relatividade, nos limites da irredutivel
relatividade perante o Absoluto. Eis, pois, que os caminhos trilhados pode-
rdo ser caminhos de floresta que conduzem a lado nenhum, mas também
podem ser os caminhos dos filésofos e da propria filosofia, isto é, procurar
saber até que limite é possivel saber; tal é 0 amor a sabedoria ecoado pelos
Gregos; ndo a posse do saber, mas a aproximagao a Verdade.

Puro exercicio filoséfico, justifica-se 0 mesmo porque o paradoxo
ou as antinomias reveladas sao elas proprias resultado e s6 tém justificagao
pela e através da presenca do incognoscivel, do ignoto, do Deus Absconditus,
do Mistério. Se esta é a condi¢do dramdtica existencial de Antero, esta é a
condicdo do Filosofo, pelo menos daqueles que desprendidamente amam
a sabedoria.

Mas ha que fazer filosofia e determinar, sendo categorias, os graus
de aproximagdo a verdade que a razio sao dadas ou esta alcanga, isto é, o
limite que o conhecimento racional pode almejar. Esse limite é liminar da
verdade, ndo verdade absoluta, mas verdade posta pela razdo. Como liminar,
no seu mais alto grau especulativo, ela é como verdade filosdfica limitada,
simbolo do real e do ideal, ndo unidos como que indiferenciados, mas
unidos como equilibrados, sem se confundirem. Afirmar o contrario, isto
¢, a sua unidade e indiferenciagdo é entrar ja no dominio do irracional por
excesso, conforme expressao ja fixada pela filosofia portuguesa. E porque
assim o é? Mais uma vez, pelo que afirmamos, pela propria natureza da
razdo e pelo conhecimento possivel ou que lhe é possivel, apontando para
esse estar para la do racional, para esse que s6 serda compreensivel numa
excessiva racionalidade que irrompe pela irracionalidade, esse é e serd o
fundamento de todo o pensar - paradoxal, sem duvida...

Mas lembremo-nos nao por acaso, o argumento endonoético de Santo
Anselmo: «aquilo maior que o qual nada se pode pensar» e pinhamos a to-
nica, ndo em «aquilo», mas em «maior que o qual nada se pode pensar». Se o
fizermos do ponto de vista entitativo, onde se radica Antero, encontraremos
o fundamento de toda a atividade racional, isto é, embora possa ser pensado,
o conhecimento situar-se-a apenas aquém-horizonte, mas é forcosamente
pensado, até como fundamento de toda a atividade racional.

Se nos deslocarmos do ponto de vista epistémico para o ponto de vista
ontolégico — dado que estes sdo os dois principais eixos da hermenéutica
de Manuel Cindido Pimentel e, de um certo ponto de vista, a estes tudo se

294



reduz, mesmo a nivel da agdo, como veremos — assistimos a mesma angustia
da consideragao da finitude da condi¢ao humana, limitada e contingente.
Neste sentido, apela Antero aquilo que denomina como «esséncia do espi-
rito», forgando-nos a entrar no dominio de uma antropologia filoséfica. O
Homem, para Antero, enquanto entidade corporea e finita, é um ser racional
que, por isso, é espiritual. A sua racionalidade comporta, inevitavelmente
e inequivocamente, a marca do Absoluto e este Absoluto nao pode ser
sendo espiritual, dai que encontre no fundamento da consciéncia humana
que intenta o Ser a esséncia intima espiritual, analoga a esséncia oculta do
mundo fenomenal que é esse Espirito Absoluto.

Nao por acaso, a terminologia é essencialmente hegeliana, mas o
Absoluto ainda se apresenta como nimeno no seu sentido kantiano, pro-
curando Antero, por via da analogia, o acesso do espirito, como esséncia
humana, ao espirito Absoluto, pois este, ao ser esséncia de todo o mundo
fenomenal, também o ¢ da consciéncia humana. Mas mesmo assim sendo,
ou pressupondo que assim o ¢, o Espirito Absoluto continua a aparecer
como oculto, como incognoscivel, como um abismo que ndo ¢ enigmatico,
pois que nao é decifravel, mas sim Mistério. A analogia referida apenas
permite perscrutar o Ser, permite nomed-lo, mas nao o conhecer — quer
pela nossa esséncia, quer pela propria esséncia do Espirito Absoluto. Deste
modo, considera o nosso hermeneuta que, mais do que o hegelianismo, o
que influi de modo mais premente no nosso autor, ao conceder ao Espirito
um papel ativo e criador nos nossos processos cognitivos, sera o leibnizia-
nismo. A interpretacio de que ha uma tentativa de conciliar os principios
categoriais kantianos com a monadologia de Leibniz ndo ¢ ins¢lita, pois é
o proprio Antero a referir-se a monadologia transcendental que, no entanto,
nao desenvolve, pese embora conserve a ideia de atividade e de forga, de
dinamismo do Espirito que perpassa o mundo fenoménico e as suas ato-
mizadas monadas que para ele tendem.

Eis, pois, uma das tendéncias gerais de grande parte da filosofia por-
tuguesa da segunda metade do século XIX e, depois, do século XX, e cito o
nosso intérprete, embora em outro contexto, mas que aqui se aplica:

[...] atendéncia espiritualista do pensamento, aberto a transcendén-
cia, a compreensdo do excesso, e do Mistério [bem como], o pensamento
anticousista, dialético, universalista; a consideracio da irredutibilidade
onto-noética do ser a razdo humana e o primado ontologico-axioldgico
da liberdade (Pimentel, 2021: in Léia, 2021, p. 13).
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E precisamente a consideragio do primado ontolégico-axiolégico da
liberdade que permitird a Antero intentar superar as antinomias com que
se defrontou. A aproximagdo do saber ao ser ndo se fara por via racional
especulativa, mas por efeito de uma razio pratica que minore a «irremedia-
bilidade da cisdo». Tal s6 serd possivel se esse Absoluto se apresentar como
forca e dinamismo e ndo pode deixar de o ser se o concebemos como esséncia
fundamental e fundante de toda a atividade Ontica e fenomenal e, portanto,
também como dimensao estruturadora da vida moral do individuo.

O salto que aqui se faz, de uma consideragdo formal do Absoluto para
uma considerac¢do substincia (ativa), é o que permite a Antero conceber
ou identificar tal Absoluto com Deus, mas este salto que, segundo o nosso
intérprete, nao ¢ totalmente justificado (cf. Pimentel, 1993, pp. 62-63),
permite ao autor antever a possibilidade de superar o referido abismo, pois
cada ato humano ¢ ato qualificado em func¢ao do paradigma moral do bem
e da virtude que é Deus.

A da razdo pratica, ao estilo kantiano, permite postular a existéncia
de Deus e concebé-Lo como um ser de relacdo, mas tal, inevitavelmente,
em coeréncia com o seu pensamento, exige a afirma¢do de um «pante-
ismo idealista», que afirma uma imanéncia a nivel pratico, mas permite
conservar a transcendéncia de Deus - algo que, segundo Manuel Candido
Pimentel, Antero ndo deixa claro, nem o pode deixar, sem abdicar da sua
razao imanente.

A nocéo de Deus apresenta-se assim também de modo paradoxal,
senao mesmo incoerente.

Se Deus nunca é afirmado como existente, mas apenas como possi-
bilidade, por um lado, apresenta-se como o paradigma superior de perfeti-
bilidade e da vida virtuosa, revelando a sua imanéncia na vida espiritual e
ética, mas, por outro lado, a sua transcendéncia continua a ser inacessivel,
impossibilitando a concegdao de uma escatologia aberta ao infinito, preci-
samente aquilo que o afasta de Hegel.

O que ¢é conservavel da sua conce¢do de Deus é um teismo muito
particular que concebe a ideia de fundamento dos nossos processos cog-
nitivos e de paradigma para a vida no plano ético, convocando-nos a vida
virtuosa, pelo cultivo do Bem e do Justo, que, como em Kant, se apresenta
no imperativo da Lei moral. E por aqui que se poderd compreender um
sentimento religioso do absoluto, que ¢ alimentado por um postulado
de um Reino dos fins, e que abre para uma filosofia ou uma metafisica da
morte. Efetivamente, a morte apresenta-se como mais um postulado que
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revolve em categoria estruturadora da agao, horizonte de realizagdo e tinico
espectro de imortalidade pela redencdo das mdnadas pelo Absoluto. Cons-
ciéncia da finitude e da contingéncia humana e, desse modo, fundamento
da consciéncia de si, pela ideia da morte irrompem também as ideias do
infinito e do eterno, do absoluto, que convidam a uma vida ética orientada
para a absolutidade do espirito.

Como todos os pensadores que se enredam no criticismo e no feno-
menismo kantiano, mesmo os que o procuram ultrapassar, também Antero,
por impossibilidade de inserir as categorias de pessoa, de amor e de infinito
no seu sistema filosofico, se restringe a angustia de um viver virtuoso, ético,
sem uma escatologia que lhe confira a plenificagdo do sentido do agir e do ser.
Deste modo, o seu afirmado panteismo espiritualista é irredutivel ao dominio
do ideal, sendo apenas no campo da intui¢do que se pode compreender a
sua imanéncia fundante dos processos cognitivos e da agao moral.

Tais tensdes, antinomias que por vezes sdo confundidas com inco-
eréncias e contradi¢des, resolve-as Manuel Candido Pimentel, com uma
hermenéutica arguta e incisiva, que percorre os textos anterianos, convicta
de que na diversidade das posi¢des e deambulacdes anterianas se descobre
a coeréncia dos paradoxos e essa mesma é ainda expressa pelo nosso in-
térprete ao ir mais além e colher as rececdes que o autor teve em Leonardo
Coimbra e Antdnio Sérgio. Se, para o primeiro, hd em Antero, um panteismo
confesso e um teismo incipiente, para o segundo, ha em Antero um teismo
abulico e um panteismo incipiente. Assim, se revela também a tensdo entre
um espiritualismo panteista e um espiritualismo teista.

E a morte que podera resolver a fundamental antinomia anteriana
- porventura, foi isso que aconteceu, assim mesmo de forma paradoxal
porque hesitante.
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Capitulo XXVII
José Esteves Pereira
(Instituto de Filosofia Luso-Brasileira)

ANTERO DE QUENTAL E O II COLOQUIO DE FILOSOFIA
LUSO-BRASILEIRA: A EXEGESE ANTERIANA DE ANTONIO
BRAZ TEIXEIRA, ANTONIO QUADROS, NELSON SALDANHA
E RICARDO VELEZ RODRIGUEZ!

1. Interpretacdes de Antero num Coloquio de 1991

Esta breve comunicagdo foge um pouco a metodologia utilizada
para o presente Coloquio na medida em que comporta mais do que uma
interpretac¢ao, pretendendo recordar as interveng¢des do II Coléquio de Fi-
losofia Luso Brasileira dedicado em 1991 a Antero de Quental. Realizou-se
o Coloquio nas cidades de Recife (Fundagao Joaquim Nabuco) e de Salvador
da Baia (Academia Baiana de Letras entre 16 e 20 de Setembro.

Por razdes compreensiveis de espago selecionarei apenas quatro
dos autores que constam dos Anais do Coléquio publicados em Aracaju,
em 1993. A importancia e o significado de todas as outras comunicagdes
justificam, todavia, que oportunamente complemente o trabalho que agora
se apresenta no ambito de um projeto mais amplo de abordagem sobre a
atividade reflexiva dos primeiros coloquios que foram organizados quer em
Portugal, quer no Brasil.

O Coldquio que se realizou no Brasil em Setembro de 1991, como
acabei de referir, vinha na sequéncia de um primeiro realizado, um ano
antes, em Lisboa, dedicado a Tobias Barreto. Dava-se entdo inicio a um
estudo sistematico do pensamento luso-brasileiro nas suas afinidades e
diferengas. Com a designagdo de Tobias Barreto, em Portugal, e Antero de
Quental, no Brasil, varios autores viriam depois a ser estudados sob a égide
daqueles dois pensadores.

Podemos assim, a propdsito da revisitagao ao coldquio luso-brasileiro
de 1991 falar da rece¢do do pensador agoriano no contexto de um projeto
coletivo e dialogante com propdsitos comparativistas nalguns casos’.

!'Verem Apéndice, no fim da presente comunicagéo, o indice dos Anais do Coléquio Antero
de Quental (Aracaju, Fundagao Augusto Franco,1993).

2 Com efeito, desde 1990, se consensualizou entre os promotores dos Coloquios a intengdo
de proceder a um estudo tanto quanto possivel sistematico do pensamento dos dois paises
numa perspetiva comparativa, mostrando as semelhangas e as diferengas tendo presente as
predominantes (embora nao exclusivas) raizes comuns de cultura.
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2. Antonio Braz Teixeira

A abrangéncia do estudo de Anténio Braz Teixeira sobre a problema-
tica teodiceica e religiosa reporta-se ao espago especulativo luso-brasileiro
da segunda metade de Oitocentos nio se cingindo, apenas, a especula¢ao
anteriana. Como o titulo da comunicagao desde logo indiciava ao longo da
sua meditagdo sobre A ideia de Deus e a religido em Antero e no pensamento
Luso-Brasileiro da Segunda Metade do Século XIX comegaria o pensador por
caracterizar o que em Portugal foi a «problematica de natureza teodiceica
em que avultam a ideia de Deus, o problema do mal, o conceito de razédo e
as relagoes entre razdo e fé, filosofia e religido e filosofia e ciéncia» (Teixei-
ra, 1993, p. 271) contrastando com os interesses especulativos brasileiros
muito mais voltados para as dimensdes gnosiologica, antropologica e ética.
O estudo de Antonio Braz Teixeira que daria, naturalmente, um espago
privilegiado a Antero de Quental no seu questionamento nao esqueceria
as injungoes teodiceicas dos fildsofos brasileiros Gongalves de Magalhaes,
Tobias Barreto e Farias de Brito a par dos portugueses Amorim Viana,
Cunha Seixas e Sampaio Bruno.

Quanto a Antero de Quental, para Antonio Braz Teixeira, a meditacédo
do poeta e filésofo estava marcada pela decisiva importincia atribuida a pro-
blematica do Absoluto, da Transcendéncia e do fendmeno religioso. Dando
conta de um caminho, bem complexo, considerava trés ciclos evolutivos que
vao desde a intensa criagao poética anteriana, passando, depois, pela fase
de davidas e de uma vivéncia e reflexdo pessimista (que vem a superar) até
ao ciclo derradeiro que se manifesta em Ensaio sobre as bases filoséficas da
Moral ou Filosofia da Liberdade (inconclusa), A filosofia da natureza dos
Naturalistas (1886) e Tendéncias gerais da filosofia na segunda metade do sé-
culo XIX (1890). Antdnio Braz Teixeira haveria de prestar particular atengdo
para a segunda fase, de panteismo idealista e de misticismo ativo, conotado
com o apelo do poeta para a pratica do Absoluto na medida em que cada
ato é momento daquele Absoluto. Todavia, Antero, consciente dos limites
da razao com que se deparou através da especulagao iluminista kantiana,
acabou por se abrir a um sentido de santidade onde transparece uma forma
superior e perfeita da humanidade liberta de limitagdes egoisticas.

Para Antdénio Braz Teixeira, porém, a aporia fundamental que se
apresenta na demanda especulativa de Antero reside na dificil inteleccao
da ideia de Deus e de Absoluto, observando-se que a apreensdo racional
em confronto com a evidéncia intuitiva do sentimento e a identificacao de
Deus e do Absoluto parecem enreda-lo sempre num virtual panteismo ao
longo da sua «dramética e veemente indagagao» (Idem, p. 292).

300



Entretanto, fiel aos pressupostos comparativisticos, Braz Teixeira
viria a referir-se a aspetos contrastantes entre o pensamento anteriano e
o de Tobias Barreto. Com aproximagdes possiveis como as da critica ao
positivismo que lhes é comum logo se verifica distanciamento significa-
tivo no que tange ao problema de Deus e do Absoluto. Para o fundador
da Escola do Recife, que distingue entre conhecimento de Deus e crenga
em Deus, a teodiceia e a teologia ndo se mostravam como admissiveis no
plano de Ciéncia pelo facto de serem carentes de objeto na medida em que
a infinitude é inacessivel a uma explicagdo empirica. De idéntico modo, se
tornaria inimaginavel enquadrar no espago e no tempo o espirito, o absoluto
ou a perfei¢ao. Em todo o caso, a recusa tobiatica da ideia de Deus como
objeto de ciéncia nem por isso prejudicava a circunstancia de algum tipo e
objeto de conhecimento de Deus por parte do homem ser essencialmente
religioso. Se, por um lado, é «obscura e mal determinada a ideia de Deus»
(Idem, p. 294), ja a crenga em Deus é «um facto certissimo e incontestével»
(Idem, ib.). E, portanto, embora o metafisico monista «ndo curve a cabeca
e 0 joelho ante o Deus metafisico dos filésofos confessa e adora o Deus de
Moisés e dos Profetas» (Idem, ib.). No ambito comparativo, cumpre ainda
referir que a irracionalidade denunciada por Tobias Barreto quanto a eu-
caristia e a transubstanciagdo é igualmente assinalada tanto por Antero de
Quental como por Cunha Seixas. O autor de Etica, Filosofia e Religido que
nesta obra estudaria o itinerdrio espiritual de Farias de Brito (e as conver-
géncias e afinidades da reflexdo teodiceica de Sampaio Bruno com aquele
pensador cearense) admite algumas coincidéncias com Antero de Quental.
Entre elas, o entendimento da filosofia como atividade permanente do es-
pirito humano, a ideia de que a coisa em si é o proprio espirito e o facto de
areligido e a metafisica nio se contradizerem na medida em que esta possa
conter aquela. Quanto a uma questdo que interessou ambos os pensadores,
refere-se Braz Teixeira a sintese do cristianismo com o budismo enquanto
religido do futuro, que em Farias de Brito assumia foros de convicgao,
embora em Antero se revestisse da consciéncia da superioridade moral do
Cristianismo sobre o Budismo (Idem, p. 297).

3. Antdénio Quadros

Anténio Quadros, na sua vivida incursio no mundo anteriano, co-
megava por nos falar de poiesis para melhor esclarecimento sobre o transito
do poeta filésofo ao poeta-religioso consubstanciado no que considera
como o sentido da questa, da odisseia e da peregrinagdo. No contexto geral
da interpreta¢do, com largo apoio de referéncias culturais e literarias, me-
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rece o devido destaque a convicgao de que na paideia ocidental as fungdes
operativas, gnosicas e mesmo soficas da poesia como poiesis teriam entrado
em declinio por ocasido da emergéncia da crise da filosofia fundada na
teologia rompendo a fraternidade préxima que tais instancias de saber cons-
tituiriam. Para Antonio Quadros também a filosofia e a poesia, por entéo,
se iriam separando antes que o génio romantico as viesse a unir. No caso
portugués, pode mesmo vislumbrar-se «certa poténcia cognitiva» presente
nas expressoes liricas de Castilho e Herculano mesmo que o primeiro viesse
a cair, por fim, numa poesia sem poeisis tal como Antero concluiria quer
nas circunstancias da polémica do Bom Senso e Bom Gosto, em vivéncia
coimbra, quer no discurso de ruturas mentais assumidas nas Conferéncias
do Casino. Anténio Quadros aponta para a rejeicdo anteriana da perda de
sentido gndsico, cujo resgate seria possivel pela afirmagdo revolucionaria,
pelo germanismo resgatador mas, acima te tudo, através da reinstauragao
da poesia — como poiesis e filosofia — embora nos antipodas de tudo o que
seja «versejacao de filosofemas» (Quadros, 1993, p. 54). O autor de Portugal,
Razdio e Mistério presta, a esse proposito, especial aten¢ao as Odes Modernas
e aos Sonetos que, em seu entender, sinalizam o movimento da imagem para
o pensamento, ou seja a decisiva senda do poeta para o filésofo (Quadros,
1993, p. 55), Tratava-se de encetar simbolicamente, quer o caminho mitico
de Teseu, de Sisifo e de Prometeu, conjugados com a Odisseia de Ulisses
que regressa a terra natal, quer a demanda da descoberta do «Graal oculto
da Verdade». Porém, para Antonio Quadros «o drama humano» de Antero
acompanhado da «perda da fé tradicional, a descrenca no sobrenatural, a
rejeicdo da ideia de um Deus objetivo, a animadversdo contra o magistério
eclesiastico e contra a teologia crista catélica, resolve-se, fundamentalmente,
em peregrinagdo mais poderosa que os arquétipos da Odisseia e da De-
manda» (Idem, pp. 56-57). Assim, a peregrinagdo anteriana vem entendida
arquetipicamente, no alegorismo de uma cavalaria espiritual enquanto ver-
dadeira projecdo iniciatica de uma questa, que constitua tudo menos jogo
formal ou subjetivo. Releva, pelo contrario, de encantagao, de sintonia com
as forgas cosmicas e humanas em que se irmana a estrutura dialética dos
conceitos e a expressdo poiética. Mais do que o regresso a Itaca, estamos
perante o simbolo do regresso «a mao de Deus» ou mesmo o «simile de uma
assuncao a divinis de Galaas (o tinico dos amigos do rei Artur que chega ao
termo da demanda)». Portanto, é o arquétipo religioso cristdo que explica
Antero enquanto anagogica tendéncia da poesia-poeisis como ascese, bem
expressa, para Antonio Quadros, nos «ultimos vinte e um sonetos» em que
se pode considerar uma «primeira fase budista e hartmaniana (vaidade e
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ilusionismo do mundo e dos seus valores, forca irracional do inconsciente,
faléncia da razdo, lagrimas do ser» (Idem, p. 65) e uma segunda fase, de sen-
tido metanoico, fenomenologia de uma levitagao para Deus, pelo encontro
com o espirito, pela esperanga na consciéncia e no bem universais, pelo
pressentimento do divino, pela visio de um logos imanente, pelo reencontro
com a tradi¢do, pela comunhao com os seus maiores e enfim pela beatitude
e pelo movimento levitante da anagogia que vem a sublimar-se no soneto
da «religiosa sintese»: «De novo esses que amei, vivem comigo/ Vejo-os,
ou¢o-0s e ouvem-me também/ Juntos no antigo amor, no amor sagrado/
Na comunhaio ideal do eterno Bem» (Idem, p. 67).

Antero que nunca se converteria ao Deus trinitdrio, ao Deus — Pes-
soa, filésofo sem teologia, enredado num beco sem saida nas conciliagoes
impossiveis situa-se, porém, num horizonte de eticidade essencial:

A postura de Antero permaneceu todavia ética e foi nesse limite
que a poesia acabou por convergir nele com a filosofia, uma filosofia
acima de tudo e como ja vimos predominantemente axiologica, uma
«metafisica moral», centrada sobre as ideias de Consciéncia, de Bem e
de Liberdade (Idem, pp. 70-71).

4. Nelson Saldanha

A comunicagdo que o pensador brasileiro Nelson Saldanha apresen-
tou em 17 de Setembro de 1991, na sua terra natal, o Recife, é um denso,
interrogativo e informado estudo interpretativo sobre Antero partindo de
problematizadora abordagem sobre geracoes. Fazendo mencgéo da teoriza-
¢ao geracional de Wilhelm Pinder sobre «caracteres epocais» e «ritmo das
épocas» sublinharia a «for¢a aliciadora» de Antero e da geracao a que o
poeta e fildsofo se encontra indissociavelmente ligado, retirando a ultima
expressao de Fidelino de Figueiredo. Para Nelson Saldanha, «Antero en-
carnou a consciéncia historica que, em sua geracao, era um sentimento de
identificagao e de diferenciagdo com os problemas histdricos de Portugal,
e diferenciacao diante dos velhos estilos. Os velhos estilos eram os padroes
que Castilho teve a ma sorte de personificar, e os problemas histéricos eram
os que desde Herculano se colocavam» (Saldanha, 1993, p. 35).

O pensador recifense, apoiado em Joel Serrao, afirmaria, ainda, que
Antero, e porventura toda a geragdo («confusa mas resoluta») a que pertence
talvez deva algo ao respeitado Herculano, igualmente leitor de Proudhon.
O saudoso jusfilésofo pernambucano refere, entretanto, a inquestionavel
admiracdo anteriana pela obra de Almeida Garrett, o contraste do poeta
acoriano com a «macica paciéncia historiografica de Oliveira Martins», e o
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«humor de Ega» (Saldanha, Idem, p. 36). Na perspetiva de Nelson Saldanha,
o poeta das Odes Modernas assumindo, por dentro, a consciéncia historica
dos seus contemporaneos e coetaneos, mostra a sua inquietude e hesitagdo
de onde emergem nao um mas varios Anteros, quer na descontinuidade
e heterogeneidade de pensamento, quer nas atitudes mentais. O pensador
brasileiro ndo hesita em aproximar Antero da sinceridade de Nietzsche
ou de Tolstoi, meio literato, meio pregador (Idem, p. 37). Hesitante entre a
metafisica e a ciéncia, entre a acdo e a teoria, entre Portugal e 0 universo,
Antero teve varios momentos: «Iberista, lusista, ibero americanista, segun-
do preocupagoes especificas. Amante da Alemanha, entusiasta do espirito
germanico e ndo esconde que a Revolugdo de seus sonhos seria a realizagdo
da propria latinidade» (Idem, ib).

Sobre a multimoda vivéncia e reflexdo Nelson Saldanha detém-se,
entretanto, no sempre problematico hegelianismo do poeta micaelense a
par da aproximagao que alguns fazem do seu marxismo, manifestamente
ténue e circunstancial ao contrario do proudhonismo, que lhe é mais caro
tal como se colhe na interpreta¢do de Antonio Sérgio e emerge recorren-
temente no poeta de Revolucio e da Justica adentro do seu axial eticismo
(Idem, p. 39).

Entretanto, sob a égide da consciéncia histdrica, no cerne das contra-
digdes e convergéncias, Nelson Saldanha mobiliza para a compreensao do
destino existencial e intelectual anteriano a problematica da transi¢ao do
classico ao romantico, a fermentacao e hiper-expressao do sujeito individual
quase divinizado. A esse propdsito, o pensador recifense traria a colagéo,
de modo critico, o romantismo politico discutido por Carl Schmitt. Assim
como em Malebranche o mundo aparece como ocasido para que se opere a
acao de Deus, «no romantismo o mundo seria mera ocasiao para a expres-
sao do sujeito» (Idem, p. 40), Saldanha reduzira, em todo o caso, o alcance
generalizador de Schmitt, atendendo a que o romantismo fora, igualmente,
exaltacdo da comunidade, da histdria e do estado. A esse propdsito aludiria
ao que Ortega y Gasset conceituou como ideias versus crengas no desenrolar
da profunda crise religiosa, da decisiva seculariza¢do, do historicismo, do
cientificismo, do proprio sebastianismo contemporaneo que atravessam a
dramatica demanda espiritual anteriana. O romantismo, para Nelson Sal-
danha, ensejou o surgimento do chamado realismo nascido da ciéncia e do
evolucionismo, produto ja distinto do racionalismo dos classicos. Quanto
a geragdo de Antero, que de certo modo foi ainda romantica, far-se-ia an-
tirromaAntica e viria a ler Taine e Flaubert. Nessa vigéncia ruturante, para
Nelson Saldanha, as Conferéncias do Casino constituiram um momento
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privilegiado de consciéncia histérica enquanto «proposta de revisdo geral
da sociedade, com revisio do pensamento e das atividades concretas»
(Idem, p. 42) suscitando problematicas inquietacdes na mente de Antero e
na sua assumida senda especulativa do devenir com a deducio sequencial
de leis culminantes que vao definindo a evoluc¢do (Idem, ib). Mas Nelson
Saldanha, com assinalavel perspicacia, surpreendeu, também, a davida
anteriana sobre a necessidade em historia, com as subjacéncias hegelianas
dessa inevitabilidade, desse necessitarismo, criticando o inerente pendor
dogmatico. O intérprete recifense de Antero acreditava, nesse contexto, que
no espirito do poeta e filésofo se patenteou, igualmente, a consciéncia da
precariedade e da provisoriedade que sdo o preco do advento da critica, no
plano filosdfico e da liberdade no plano politico. Antero, em todo o caso,
«na enorme angustia que nascia das hesitagdes» (Idem, p. 43) ndo deixava
de assumir a consciéncia do seu tempo, originada na Revolugao liberal e
burguesa (tendo como fonte a Revolu¢ao Francesa) mesmo que o Roman-
tismo proceda a significativa condenacgao sendo certo que a historicidade
de um processo nao deixa de comportar uma adesio a Revolucdo embora
de diverso sentido num «horizonte de reconstru¢ao do mundo humano
sobre as bases eternas da Justica, da Razdo e da Verdade, com exclusdo dos
reis e dos governos tiranicos, dos deuses e das religides intteis e ilusorias»
(Idem, p. 44). E assim, também no plano politico, a Revolugdo e o Socia-
lismo deveriam ser, no pensar de Antero, mais do que resultados casuais e
gratuitos, fruto de maduras tomadas de consciéncia.

No trecho conclusivo da sua comunicagdo Nelson Saldanha procura
compreender os anos derradeiros do percurso existencial de Antero, imerso
na depressao com réstias de crenca. Talvez se possa convir «no parcial e re-
corrente hegelianismo de Antero traduzido numa peculiar acumulagdo nao
necessariamente dialética, em que se sobrepdes e se fundem o racionalismo,
o romantismo, o socialismo e o evolucionismo como verdadeiros elementos
e como componentes de um anelante credo historico social» (Idem, p. 46).
Ainda sobre a problemitica e inquieta indagac¢do anteriana, Nelson Saldanha
aludiria a uma noticia do Didrio de Noticias, na altura em que redigia a sua
comunicagao onde se afirmava ser Antero de Quental «mestre do desassos-
sego». O pensador brasileiro glosou tal mengao considerando-a como uma
constante da sua vida até a0 momento da sua morte cumprindo os designios
dos versos célebres: «Na mao de Deus, na sua mao direita, descansou afinal
meu coragdo». Nelson Saldanha acreditava que «que Deus tera precisado das
duas maos para receber, inteiro, o coracdo de Antero» (Idem, p. 47).
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5. Ricardo Velez Rodriguez

Com a intengdo de captar tragos essenciais da obra anteriana, Ricardo
Velez Rodriguez invoca vérias referéncias especulativas, entre elas, de modo
muito particular, a de Joaquim de Carvalho. E vasta a soma de pensadores
trazidos a discussdo entre eles Leibniz, Kant, Hegel e Rémusat e, sobretu-
do, Eduard von Hartmann e a sua filosofia do inconsciente, no intuito de
demonstrar que o poeta micaelense visava a superagdo do inconsciente
absoluto pelo viés do caracter personalista do espirito. Na abordagem de
Velez Rodriguez cumpre destacar o que considera espirito metafisico,
porém ndo sistemdtico, da meditagdo anteriana, a0 mesmo tempo que
lembra Heidegger a proposito da «dimensdo do dizer poético enquanto
descobertura ou revelagdo porquanto nessa condi¢ao se pde em obra a
verdade projetante do Ser» (Rodriguez,1993, p. 86).

O papel do sentimento religioso merece a Ricardo Velez Rodriguez,
igualmente, cuidada atengdo para sublinhar como essencial a presenga
da fé cristd em varias expressoes especulativas lusas que se podem rever
na auto-afirmagéo anteriana do seu «espirito naturalmente religioso». Essa
atitude iria projetar-se, de modo culminante, na obra unificadora que as
Tendéncias Gerais da Filosofia representam em que o sentimento religioso
surge como vivificagao de um projeto moral.

Desta intervengao do filésofo liberal brasileiro, de que sinalizei os
aspetos que me parecem mais relevantes, importa atender, ainda (com algum
propdsito comparativista luso-brasileiro), a sua mensagem conclusiva sobre
o ambiente em que o pensamento de Antero de Quental se situa e em que o
espiritualismo de inspiragdo krausista se lhe afigura determinante:

Néo seria exagero afirmar que, decorrente do espiritualismo de
inspira¢do krausista que a anima, a filosofia anteriana veio a refor¢ar
em Portugal e no Brasil, a critica anti-cientifista e anti- positivista, bem
como o surgimento de um socialismo humanitario que no Brasil contou
com figuras de prol como Evaristo de Moraes. Outrossim pode-se ver a
inspiracao anteriana na concegao pluralista e aberta que anima Fidelino
de Figueiredo, herdeiro também do liberalismo de tipo herculaniano
(Idem. 96).
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