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POLITICA, HISTORIA E REVOLUCAO
EM ANTERO DE QUENTAL

E para n6s verdade inconcussa que a teoria e a prética politicas de
Antero serdo mal compreendidas se ndo forem interpretadas A luz da
sua metafisica. E que, j4 em 1866, o fil6sofo-poeta pensava que a
filosofia do futuro teria de resultar da sobredeterminagdo metafisica do
positivismo ('), projecto que retomou nas décadas seguintes, conforme
se podeilustrar com 0 que sabemos acercado planodo ensaio Programa
dos Trabalhos para as Geragdes Novas (1871-18757) e do contetido
dos seus escritos mais filos6ficos dos finais dos anos 80 (Filosofia da
Naturezados Naturalistase Tendéncias Gerais da Filosofiana segunda
metade do século XIX). Ndo admira que assim tenha sido, j4 que, se a
sua geracdo foi a primeira que, na nossa cultura, tentou compreender 0
destino de Portugal dentro do horizonte diacrénico das filosofias da
hist6riainspiradas em Vico (Michelet), Hegel e Proudhon, foi também
aquela que aderiu, algumas vezes um pouco dogmaticamente, 2 ideia
de que tinha chegado a hora de tornar cientificamente transparentes as
leis da hist6ria e de consumar a revolugio, pelo que urgia "dar o fntimo
pensamento darevolugdo em meia dizia de ideias, claras, ligadas entre
si e de que tudo naturalmente se deduzisse!" (?). A lei dos trés estados
de Comte e a sua estdtica social, a dialéctica serial de Proudhon, o
evolucionismo de Spencer, a etnologia, o darwinismo, foram algumas

* Faculdade de Letras da Universidade de Coimbra.
(") Antero de Quental, Prosas, vol. 2, Coimbra, 1926, p. 43.
(®) Idem, Cartas, vol. 1, Lisboa, 1990, p. 164.
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das propostas que, na diversidade dos seus argumentos tedricos € na
diferenga dos seus interesses, visavam transformar a politica numa
ciéncia social particular, ou, pelo menos, numa arte (entendida como
aplicagio das conclusdes da sociologia).

Naconjunturahistéricaem que se consolidou a formagio intelectual
de Antero, isto significava que a solu¢do do problema social, e,
portanto, a realizagdo da ideia de revolugdo, ndo podia ser obra de
voluntarismos subjectivistas — como acusou ter sido a insuficiéncia do
utopismo da geragao de 1848 —, mas teria de assentar numa base s6lida
eobjectiva, que s6 a ciéncia poderia fornecer. Ora, se isto é verdade em
relagdo a pensadores como Antero, Oliveira Martins, Tedfilo Braga,
Manuel Emidio Garcia e outros, importa porém lembrar que, no caso
de Antero, a aceitag¢io do valor (relativo e limitado) do conhecimento
cientifico ndo dispensava a interrogagdo sobre os seus fundamentos e,
consequentemente, sobre a realidade fenomenolGgica por eles refe-
renciada (®). Isto equivale a dizer que, se a politica tinha uma dimensio
cientifica, esta s6 ganhava sentido, como teoria e como prética, a partir
dasua justificagdo metafisica. E é a esta luz que se tem de compreender
por que € que o socialismo anteriano € irredutivel aum economicismo,
ou a uma mera proposta de altera¢do de regime politico, sendo
simultaneamente tudo isso: "ciéncia e filosofia social: inclui pois, com
aeconomia, direito, histéria e moral, mas tudo isto fundido e filosofado
de uma maneira sui generis" (%). ‘

A POLITICA COMO CIENCIA ANTI-INDIVIDUALISTA

Ao escrever no opusculo O Que é o Internacional (1871) que "a
sociedade € um organismo, € 0s organismos transformam-se nio se
revolucionam” (%) , Antero estava a explicitar o pressuposto Ontico da
sua teoria da sociedade, concep¢do que pode ser sintetizada nos se-
guintes principios, a saber: contra o contratualismo e contra o indivi-
dualismo, definiu 0 homem como um ser naturalmente social ¢ a

(®) Sobre as relagdes entre a metafisica e o conhecimento cientifico, veja-se
Fernando Catroga, "A Metafisica Indutiva de Antero de Quental”, Biblos, vol. LXI,
1985, pp. 472-507.

(*) A. Q., Cartas, vol. 1, p. 369.

(®) Idem, Prosas, vol. 2, p. 187.
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sociedade como "um organismo (...), um todo orginico" (¥). Porém,
esta licdo do historicismo romdintico e de Herbert Spencer aparece
corrigidapelainfluéncia de Proudhon, que Ihe ensinou a ver asociedade
como uma realidade pluridimensional (). Daf que "na uniformidade, na
homogeneidade de composi¢ao das sociedades democréticas” estivesse
"o perigo todo" (®). E julgo que aqui radica tanto a sua avers3o aos
modelos centralistas € a sua apologia da descentralizagdo e do
federalismo, como as suas prevengOes em relagdo ao sistema
representativo centrado no individuo definido como autdrcico 4tomo
social. Em suma: a grande adversdria da sociologia anteriana foi "a
teoria do individualismo-naturalista-liberal” (°) , 0 que significa que, na
linhadasualeiturade Proudhon, perfilhou uma concepg¢io monadoldgica
da sociedade, cuja unidade, por isso mesmo, ndo podia ser "abstracta,
exterior e material" ('°), mas concreta, fntima e espontinea, porque,
enquanto objectiva¢io do Espirito, constitufa uma "unidade orginica
desse ser vivo", e, portanto, uma "unidade na variedade", sendo esta
especificidade, ao nivel darealidade social, ditada pelas condicionantes
histéricas, mesoldgicas e étnicas. E tudo isto nos convida a fazer o
paralelismo entre esta pluridimensionalidade social e a visdo monado-
16gica do cosmos ('!), que a sua metafisica ird procurar fundamentar a
partir do aprofundamento da influéncia de Leibniz ('?). Por outras
palavras: a grande tarefa politica das novas geragdes seria a de "criar a
diversidade (garantia dnica da liberdade) na massa da nagio" (*3).
Simultaneamente, a articulagio entre as séries ou as partes do real
(dialécticaserial) ndo podia ser arbitrdria. Antero, desde cedo, defendeu
que a legitimagdo de qualquer ordem social tinha de radicar no
"sentimento colectivo”, e a transformag¢do das sociedades sO seria
duradoura e radical se a reforma das instituicées politicas fosse

(%) Idem, Cartas, vol. 2, Lisboa, 1989, p. 881 e Prosas, vol. 2, p. 209.

(") Sobre toda esta questio, veja-se Fernando Catroga, "Filosofia e Sociologia. A
ideia anteriana de socialismo", Vértice, vol. 42, n.° 448, 1882, p. 296 ss.

(®) A. Q. Prosas, vol. 2, p. 63.

(%) Idem, Cartas, vol. 1, p. 225.

(") Idem, ibidem, vol. 2, p. 881.

(*') Ja sugerimos esta homologia em Fernando Catroga, art. cit., p. 368.

('*) Sobre a influéncia de Leibniz, veja-se Fernando Catroga, " A ideia de evolugido
em Antero de Quental”, Biblos, vol. 56, 1980, pp. 358-88.

™ A. Q,, Prosas, vol. 2, p. 64.
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consequente as transformagdes economicas, devendo estas ser movidas,
ndo pela exclusiva e omnipotente iniciativa do Estado, mas pela ac¢do
auténoma da sociedade civil (4). E que, paraele, a tarefa darevolugdo
deviaconsistir naharmonizagdoda politicacom a economia, sendoesta
a substncia da realidade social — nivel em que se dava a explorag¢do do
trabalho (forga colectiva) — e aquela, tio-somente, a expressdo formal
dessa substincia (**). E se este posicionamento nos pode ajudar a
compreender o sentido (relativo) do chamado anarquismo anteriano
dosinicios dos anos 70, bem como o significado do seu "abstencionismo”
politico, é também a partir dele que temos de entender a compatibilidade
que, na nossa opinido, existiu entre o seu republicanismo ideal e 0 seu
permanente combate contraorepublicanismo rousseaunianoe jacobino
historicamente continuado pela III Republica francesa e pelo nosso
nascente Partido Republicano.

Com efeito, segundo o organicismo anteriano, as sociedades liberais,
fossem mondrquico-constitucionais ou republicanas, baseavam-se numa
errada concepgdo "algébrica" e "abstrata" dos individuos, esquecen-
do-se que estes sdo seres concretos, que desempenham fungdes, estdo
inseridos num dado espago, possuem uma dada heranga histérica e
pertencem a uma determinada raga. Assim, se se pretender anular a
distdncia entre os individuos e o Estado (causada pela sociedade
moderna nascida da revolugdo), a federagdo agricola-industrial —
sociedade econ6mica ideal propugnada por Antero — teria de ser
enformada por uma reorganizagdo politica descentralista ¢ por um
sistema da representagdo alicer¢ado nos corpos sociais intermédios.
Daf que ele tenha criticado o sufrdgio universal e o parlamentarismo,
aproximando-se, nesta matéria, de Proudhon e das teses que, inspiradas
no socialismo catedrdtrico, Oliveira Martins comegou a defender
desde os meados da década de 70 (*). E que esta sua opg¢io se manteve
nos anos seguintes, prova-o o teor da carta que, em 1888, enderegou a
Jaime de Magalhdes Lima, e onde voltou a defender algo de semelhante
ao que j4 havia escrito na década de 70: "sendo a sociedade um

(") Sobre a articulagdo das reformas politicas com as reformas econdmicas, leia-
-se Fernando Catroga, "O Problema Politico em Antero de Quental. Um confronto com
Oliveira Martins", Revista de Histéria das ldeias, vol. 3, 1981, p. 347 ss.

(") A. Q., Prosas, vol. 2, p. 51.

('%) Cf. Fernando Catroga, art. cit., p. 353 ss.
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organismo, a sua forma politica deve ser orgénica, efectiva, € nio
abstrata, natural e nio matemdtica" ('7).

FILOSOFIA DA HISTORIA

Esta concepgdo acerca do homo sociologicus pretendia opor-se a0
enaltecimento do homo economicus feito pelo liberalismo (Escola de
Manchester) e as suas interpretagdes da realidade social baseadas no
paradigma das ciéncias fisico-mateméticas. E que, para Antero (como
para Oliveira Martins), "la méthode des sciences sociales ne peut donc
pas étre abstraite: elle doit &tre, avant tout, historique" (*8). Tal postura
demarcava-se do que poderemos apelidar de interpretagdoindividualis-
ta-iluminista da sociedade, com o claro prop6sito de mostrar que s6 na
concretude orgénica a universalidade se realiza. E isto explica que ele,
como bom roméntico, tenha sido particularmente sensivel ao debate
sobre a defini¢do do "espirito do povo" (Volksgeist), ou de alguns dos
seus sin6nimos ("géniodaraga", "génionacional"), e Adiscussdo, entdo
muito acesa, acerca das causas que determinam as suas especificidades.
O que, no contexto polémico da época, nos envia directamente para o
estudo das relagdes entre as sociedades e 0 meio, e, em particular, para
a questdo da influéncia da raga na histéria.

Raga e Historia

Antero € pela primeira vez explicito sobre esta questdo na sua
célebre critica A obra de Ted6filo Braga publicada, em 1871, sob o titulo
Consideragoes sobre a Filosofia da Historia Literdria Portuguesa. Em
causaestavaatese teofilianasobre acaracteriza¢iodo "povo portugués”
edasuahist6ria, em que esta ficavareduzida aumabase dominantemente
étnica, pois 0 seu dinamismo teria como motor principal a luta daraga
mogdrabe — genuinamente popular e verdadeiramente criadora—contra
a aristocracia opressora de origem goda. Antero, em sintonia com as

(") A. Q., Cartas, vol. 2, p. 881.
("®) Idem, Prosas, vol. 3, Coimbra, 1931, p. 3.
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criticas de Alexandre Herculano (*°) e de Oliveira Martins (*°), acusou
de falaciosa a existéncia de tal raga, e criticou a fundamentag¢io
exclusivamente étnica da luta entre 0 povo e a aristocracia, porque, a
seu ver, esta oposi¢do constituia um "facto social e ndo etnol6gico,
geral em toda a Europa"” (*), e ndo exclusivamente portugués. Por isso,
acusava Teoéfilo de ter-se limitado a aplicar a realidade portuguesa as
ideias de Schlegel e da escola roméntica alema do comego do século
XIX, que consideravam todas asobras civilizacionais "como aexpressao
genuina do génio da raga, subordinando a nacionalidade, em todas as
suas manifestagdes, a um ponto de vista puramente etnol6gico” ().
Com isto, diremos nés, o intelectual republicano adaptava A realidade
portuguesa a célebre "querela das duas ragas”, que hd muito dividia a
intelectualidade francesa, e que teve nos historiadores romanticos
(Thierry, Guizot e sobretudo Henri Martin) a sua melhor expressdo, ao
apresentarem a vocagio democrdtica dos "galo-romanos" em oposi¢do
daristocracia "franco-germanica", tendo 0s primeiros somente emergido
como vitoriosos a partir da Revolugdo Francesa (%).

Antero, aqui na linha do seu mestre Michelet, contestava a validade
da aplicagio exclusiva do argumento étnico aos povos europeus, pois
estes seriam um produto de vérias e complexas miscegenagdes. No
entanto, nio escamoteava por inteiro aimportincia do elementoricico,
jaque, também para ele, "se 0 génio de cada raga fornece com efeito os
elementos e como que a matéria prima das civilizagdes, a cultura e a
tradi¢do representam o trabalho de aperfei¢coamento doespirito humano,
acumulado, que desenvolve aqueles elementos e, fazendo por assim
dizer fermentar aquela matéria primitiva, lhes d4 uma forma nova e
superior” (%).

Recorde-se que esta polémica ocorreu numa conjuntura que
era herdeira do grande debate — que a gera¢do de Antero comparti-

(") Alexandre Herculano, Cartas, t. 11, Lisboa, s. d., pp. 33-35.

(*) J. P. Oliveira Martins, A Teoria do Mosarabismo de Tedfilo Braga (Inédito),
Coimbra, 1953.

(*") A. Q., Prosas, vol. 2, p. 221.

(®) Idem, ibidem, p. 215.

(*) Léon Poliakov, O Mito Ariano, S. Paulo, 1974, pp. 9-28.

*) A. Q., Prosas, vol. 2, pp. 216-217. Os sublinhados sdo nossos.
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lhou (%) —sobre as origens da civilizagio europeia (*). E este tinha por
base a crescente credibilidade das teses "indo-europeias” e "arianas”,
alicergadas na extrapolagdo rdcica de argumentos linguisticos
decorrentes das interpretagdes de William Jones (1788) e seus seguidores
sobre 0 sdnscrito (reactualizadas por Grimm, Crutzer, Lassen, Max
Miiler, Renan, entre outros) e nas classificagdes propostas pela
antropologia fisicae renovadas sob o efeito da "revolu¢do darwiniana".

O "mito ariano" — ndo confundir com a sua versao pangermanista —
de origem multissecular e, de certo modo, j4 pressuposto na filosofia da
histdria de Herder, recobriu-se com argumentos tirados das ciéncias ¢
encontrou, a partir dos irmaos Schlegel e de Schopenhauer, um numeroso
grupo de adeptos tanto na Alemanha como em outros paises europeus
(Victor Courtet, em Franga), e em relagdo aos quais a célebre obra de
Gobineau Essai sur l'inégalité des races humaines (1853) ¢ mais um
ponto de chegada do que uma originalidade radical (*). Assim sendo,
também nio surpreende que o apelo ao "regresso as origens” tipico do
romantismo tenha sido compativel com o crescente peso das teorias
étnicas na explicagdo da chamada "alma nacional”, podendo-se dizer
que as vdrias teses deraiz rcica s6 se diferenciavam entre si em fungio
da invocagdo, ou ndo, de factores condicionantes (climatéricos,
histdricos, sociais, etc.) ¢ a partir dos interesses politicos que as so-
bredeterminavam, diversificagdo esta que se traduziu nas divergéncias
acerca das divisoes internas da "raga ariana" e no peso crescente dos
argumentos que visavam mostrar que o indianismo era sinébnimo de
germanismo.

Se tivermos presente o conjunto de obras que mais influenciaram os
jovens intelectuais da geragdo de Antero, em muitas (Thierry, Guizot,
Henri Martin, Renan, Taine—s6 para citarmos os franceses), a presenga

(*) Com efeito, recordando as grandes polémicas que animavam as tertilias
académicas dotempode Antero, Egaescreveu: "Por todos os botequins de Coimbranio
se celebrou mais sendo essarainha de forgae graga, a Humanidade. Do meu poemanio
recordonemo temanemotitulo, e apenas que deveriaabrir por umatremendainovagao
a India, aos Arias, a sua marcha sublime desde Gau até Spta-Sindhu!..." (Ega de
Queirds, Obras. Notas Contemporineas, 2. ed., Lisboa, s.d., p. 255).

() Léon Poliakov, ob. cit., p. 161 ss.

(*") Idem, ibidem, p. 197 ss.; Jean Boissel, Victor Courtet (1813-1867) premier
théoricien de la hiérarchie des races. Contribution & I'Histoire de la Philosophie
Politique du Romantisme, Paris, 1972, p. 10 ss.
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do argumento étnico € uma constante. E, no momento da polémica de
Antero com Teo6filo Braga, destacava-se o peso das ideias de Taine. O
que ndo admira, pois tratava-se de uma querela acerca da interpretagio
dahistériadaliteratura. Ora, dentro da sensibilidade roméntica, ou pelo
menos do romantismo social que influenciou Antero, a literatura (e,
sobretudo, a poesia) ndo devia ser definida "como uma criagio
meramente individual, determinada apenas pelo sentimento pessoal, 0
génio, as disposi¢des do poeta”; ao invés, enquanto cria¢do individual
com rafzes na colectividade, teria de ser compreendida como a
consequéncia de "uma relagdo estreita entre a inspiragdo do individuo
e o pensamento da época, a raga, o meio social, e 0 momento histori-
co" (®), isto &, ser interpretada como a melhor "expressio do seu
espirito nacional" (¥). Daf que se possa afirmar que, na arte, pelo menos
nos seus melhores intérpretes, € o préprio "génio nacional” que se
revela. l

Nesta concepg¢io, € patente a presenga de Taine e dasuateoria acerca
da conjugagio do momento histérico, da raga e das institui¢oes (*) na
defini¢do das especificidades das obras literdrias e das literaturas
nacionais. Um ano antes, E¢a de Queir6s, articulando-a com as teses de
Proudhon, recorreu a ela na sua conferéncia do Casino, e agora Antero
invocava-a para se contrapor as explica¢des exclusivamente ricicas. E
que, no fundo, as ideias de Taine limitavam-se a particularizar uma
concepgdo acerca da condicionalidade histérica mais geral, em que o
peso do contributo roméintico, representado pela relevagdo das
influéncias étnicas e hist6rico-institucionais na determinac¢io das
originalidades nacionais, aparece ligado, comoexemplarmente se pode
encontrar em Michelet, com a valorizagdo das condi¢des climatéricas
e geogréificas na fixa¢do do que, na época, também se chamava "o
temperamento dos povos”.

Em suma: para Antero, reduzir a compreensio do "génio nacional"
ou da "alma nacional" a "um principio Unico € querer de propésito
acanhar a histéria" (*'), porque essa tese ¢ desapropriada quando
aplicada "a uma nagdo sem base etnograficamente definida, como a

**) A. Q., Prosas, vol. 2, p. 210. Os sublinhados s3o nossos.

(*) Idem, ibidem, p. 224.

(*) H. Taine, Philosophie de I'Art, Teme éd., Paris, 1895, p. 157 ss.
(Y A. Q,, Prosas, vol. 2, p. 217.
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portuguesa” (*?). E que a formagio dos povos modernos nio teve uma
base fisiol6gica exclusiva, mas foi fruto de "elementos complexos, uns
fatais outros livres, uns criados outros herdados, cuja sintese constitui
a ideia da sua nacionalidade — raga, instituigoes, religido, tradigao his-
térica, e vocagio politica e econémica no meio dos outros povos” (**).
Assim sendo, € a ideia nacional, na sua evolugdo histérica, que vai
definindo, gradualmente, o chamado "temperamento da na¢do" (**). No
entanto, ao jovem Antero ndo repugnava aceitar o papel determinante
daragaquando aplicado as chamadas "ragasorigindrias”, istoé, asragas
que ndo eram o produto de complexas miscegenagdes, dado que, como
se tratavam "de povos sem precedentes nem tradi¢gdes de um mundo
anterior, que comegaram isolados o trabalho de civilizagdo desde os
seus infcios", as suas "criagdes representam apenas o fundo origindrio
fornecido pelo cardcter daraga, como foram os indios desde o Rig Veda
até Kalidassa, os gregos até Alexandre, e os escandinavos até 2
conversdo do cristianismo" (**), pelo que, s6 ai, a teoria etnolégica é
"rigorosamente verdadeira" (¢).

Perante 0 exposto, pode concluir-se que, j4 nos inicios dos anos 70,
Antero estava atento ao debate acerca das relagdes entre araga € a
histéria. Todavia, os seus textos deste periodo ndo sdo ainda muito
explicitos sobre o arianismo, embora jd criticassem as versdes
pangermanistas que os intelectuais alemaes, sobretudo ap6s o desfecho
da guerra franco-prussiana, tiravam das teses rdcicas, cada vez mais
caldeadas com argumentos inspirados no darwinismo social. De
facto, em carta a Oliveira Martins datada de Agosto de 1874, denun-
ciava a evolugdo naturalista das ideias de Strauss, presente em Der
alte und der neue Glaube, por encontrar nelas o velho pantefsmo
mecanicista, "sombrio e fatal", agora articulado com "Hobbes e
Darwin, a forga, o 'struggle for life", a fim de dar uma pretensa
credibilidade cientifica a redu¢@o da histéria as "lutas das ragas" e 2

(**) Idem, ibidem, p. 218. Curiosamente, Antero recorria a esta concepgao para
corroborar a tese de Herculano e, em certa medida, a de Oliveira Martins, acerca dos
factores que determinaram a emergéncia da nossa nacionalidade. E que, também para
ele, a fundagdo da nagdo portuguesa foi uma "criagio da politicae nio da natureza, das
institui¢des, e ndo daraga” (Idem, ibidem).

(®) Idem, ibidem, p. 224.

(*) Idem, ibidem.

(*) Idem, ibidem, p. 217.

(*) Idem, ibidem.
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colocagdo do Estado e da autoridade como "o seu deus social” (*). E
a crescente popularidade destas ideias além-Reno levava-o a ter receio
das reivindicagOes pangermanistas e a prognosticar que "a Alema-
nha, se fizer alguma coisa boa (0 que € problemético) serd s6 para
si" (%).

Tais receios, porém, ndo contraditavam a grande admiragdo que o
nosso poeta tinha pela cultura alema, mas eram preventivos em relagao
aos perigos de imita¢do e de importagdo do modelo. Os temperamentos
do povo portugués e do povo alemao eram diferentes, pelo que aandlise
do contributo civilizacional deste dltimo devia ser feita "livremente,
com o plenissimo direito da critica, e consultando sempre 0s seus
fntimos instintos de latino, que eu sou e nio me envergonho de ser” (*%).
E esta diferenga entre germanos ¢ latinos traduzia-se, afinal, numa
diversavocag¢dohistéricae,em iltima andlise, numadiferente propensio
para a transformagdo da sociedade. E que "hd um génio latino, comoh4
um génio germdnico. A histéria o revela: e, quando a histéria fosse
muda, a nossa consciéncia bradaria sempre, dando-lhe o0 seu nome.
Revolugio. Eesteo pensamento secular das ragas latinas: a revolu¢ao
moral, politica e social (...) Os germanos, cuidando-se originais, fazem
impérios: no6s, latinos, desfagamo-los. Reformam velhas religides:
prescindamos nds delas. Reconstituem com os milhdes do esp6lio, uma
nova aristocracia: démos nés aos povos a igualdade social" ().

Perante a inexisténcia de qualquer referéncia ao fundo ricico
comum a germanos € latinos, fica-se com a certeza de que, nesta época,
Antero ndo invocava ainda o arianismo como a raiz em que germanos
e latinos se integravam. O que ndo acontecerd a partir de 1875. Porém,
antes de prosseguirmos, convém sintetizar a sua posi¢ao nesta matéria.
E certo que ndo aceitava a exclusividade causal do argumento
étnico na caracterizag¢io da indole do povo portugués (¢ dos povos
europeus), conquanto a considerasse vdlida, como vimos, quando
aplicada as chamadas "ragas origindrias". No entanto, ji nos inicios
dos anos 70, ndo deixava de definir, mesmo para os povos resul-
tantes de misturas étnicas, a raga como a matéria prima sobre a qual a

(") Idem, Cartas, vol. 1, p. 256.
(*®) Idem, ibidem.

(*) Idem, Prosas, vol. 2, p. 239.
(*°) Idem, ibidem, pp. 239-40.
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hist6ria e a acumulagdo das conquistas civilizacionais (a tradigio)
trabalhavam em ordem 2 obtengio do seu crescente aperfeigoamento.
Ora, com isto, 0 nosso pensador distanciava-se n3o s6 dos fundamentos
exclusivamente biologistas apresentados por alguns adeptos da
superioridade da chamada raga "indo-europeia” ou ariana
(particularmente fortes na escola antropoldgica francesa — Broca,
Victor Courtet, Quatrefages, Topinard), mas, comoromantico, sugeria
também que os factores étnicos, 2 boa maneira hegeliana, deviam ser
determinados pelo devir do Espirito, 0 que exigia que a compreensdo
das relagdes entre a raga e a hist6ria ndo pudesse ficar confinada aos
quadros do naturalismo e do mecanicismo, pois teria de ser interpretada,
simultaneamente, do ponto de vista da ciéncia e do ponto de vista
metafisico.

Com efeito, j4 nas Consideragoes sobre a Filosofia da Histéria
Literdria Portuguesa, Antero invocava implicitamente o fundo
hegeliano-proudhoniano do seu pensamento histérico (devir universal
concretizado em termos de uma dialéctica serial) ao lembrar a Te6filo
ser necessdrio compreender "que os momentos da histéria ndo sdo
contradit6rios entre si, mas representam vérios termos duma série, por
onde o espirito humano, ascendendo, se afirma, transformando em
parte as condi¢des do meio em que se move, € em parte subordinan-
do-se a elas", e que, enquanto "este ponto de vista, a0 mesmo tempo
idealista e cientifico, se ndo estabeleceu — a histéria critica, ntima,
psicoldgica, era impossivel, e impossivel também a filosofia da hist6-
ria" (*'). De facto, esta afirmagdo € coerente com a matriz idealis-
ta-materialista que os seus textos filos6ficos posteriores procurardo
fundamentar, e quer dizer que, se, na perspectiva da ciéncia, 0 "espirito
nacional" resultava dasintese de um complexo de causas (em que araga
constitufa a matéria prima), a sobredeterminagdo idealista obrigava a
que se indagasse se aquelas ndo eram, afinal, efeitos reais e concretos
de um principio teleolgico que as suscitava, na busca da consumagio
da universalidade do Espfrito. E que, a ndo ser assim, a filosofia da
hist6ria de Antero cafa no mecanicismo fisicalista, que ele sempre re-
jeitou, j4 que, como bom hegeliano, desde cedo aderiu 2 ideia segundo
aqual cabe A hist6ria (e A cultura), enquanto objectivagdo de um esforgo

(*Y) Idem, ibidem, p. 209.
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de espiritualizagdo do universo — que s6 0 homem pode realizar —,
vencer e superar os determinismos naturais. Logo, os que, como 0s
materialistas mecanicistas ¢ os darwinistas sociais, viam no devir
humano "um simples prolongamento da natureza, s6 mais complexo,
desconhec[iam] inteiramente o verdadeiro cardcter da evolugdo” (*2).

Queremos com isto dizer que as suas posi¢des, no que concerne a
explicagido da motricidade histérica e A relevagio (relativa ou absoluta)
do argumento étnico, s6 ganham o seu verdadeiro significado se forem
entendidas a luz dos seus fundamentos metafisicos, tese que se torna
meridianamente clara a partir de 1875, quando comegou a ser mais
explicita a ligagdo entre a sua filosofia da histéria ¢ a missdo que
destinava 2 raga ariana, atribuindo a esta uma vocagdo metafisica
decisiva — a de realizar plenamente o sentido do devir histérico. Com
isto, Antero nfio estava a ser original, antes dava continuidade ao
eurocentrismo étnico j4 teorizado por Herder nos finais do séc. X VIII,
e traduzia, em termos genéricos, a capacidade que Hegel atribufa aum
ramo especifico da raga ariana (0 povo germénico) — a sua maior
propensdo espiritualista e metafisica. Esta vocagdo contrastava com o
génio dos povos latinos (nascido da mistura do sangue romano com 0
sangue germinico), que se¢ manifestava numa cisdo impeditiva de,
€omo no germanico, o espirito se intuir como uma totalidade em que €
objecto de si mesmo (%) .

Os juizos de valor de Antero sobre a filosofia e a cultura alemies
permitem-nos concluir que também ndo lhe repugnava a aceita¢io da
maior tendéncia metafisica deste ramo da raga ariana. Todavia, ndo
temos dividas de que recusava as teses dos que, actualizando aligdo de
Fichte, defendiam que s6 os povos alemies seriam genuinamente
herdeiros dos indo-europeus, pois acabava por seguir a linha dos pen-
sadores que, desde Herder e Jacob Grimm, integravam os varios povos
da Europa, incluindo os de origem celta e os iberos, na grande familia
ariana. De facto, s6 assim se explica que ele qualifique a raga ariana
como a "nossa raga" (*), grande familia dentro da qual se integrava,
com as suas particularidades, a populagao portuguesa € peninsular,

Nio deve surpreender que a questio do arianismo — ainda que sem

(*?) Idem, ibidem, vol. 3, p. 129.
(**) Cf. Léon Poliakov, ob. cit., p. 226.
*) A. Q. Cartas, vol. 2, p. 882.
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as componentes anti-semitas a que habitualmente vinha ligada — tenha
emergido no idedrio anteriano. Como j4 se assinalou atrés, a busca
das "origens" e a aceitagdo da superioridade da raga indo-europeia ou
ariana passou a constituir um dos mitos dominantes em boa parte da
"inteligéncia" europeia oitocentista da década de 60. E, em Portugal, 0
factor étnico, ainda que com &nfases diferentes, também comegou a
estar indissoluvelmente ligado 2 fundamentagio da nossaespecificidade
nodevir histéricoe, particularmente, a justifica¢gio do papel de Portugal
no contexto da chamada histéria universal (Antero, Teéfilo Braga,
Oliveira Martins, Alberto Sampaio, entre outros).

Para o que aqui nos interessa, € particularmente significativo o
pensamento de Oliveira Martins sobre esta matéria (*). Na verdade,
recorrendo ao evolucionismo lamarckiano e darwinista (%), e ao
organicismo sociol6gico entdo em voga, Martins procurou estruturar
uma filosofia da histéria alicergada numa cosmogonia € numa
antropologia bem precisas, que postulavam a existéncia de uma "alma
universal", que se manifestava como forga vital em variadas formas de
objectivagdo, cabendo A humanidade o estatuto de instincia em que
esse dinamismo psiquico inconsciente se realiza como razio. Por isso,
cada esfera do universo constitufa a tradugio particular dessa energia
universal, expressdo que, no homem, podia concretizar-se como
progresso. Porém, esta possibilidade estava dependente do modo como
as sociedades, enquanto organismos, se comportavam, ¢ variava em
fungdo da histdria concreta dos povos, do meio em que se inseriam e
da constitucionalidade da raga a que pertenciam.

Neste contexto, a historia era vista como a dindmica imprimida por
cada grupo nas guerras, conquistas einvasdes, frutodalei de propagagdo
e da apropriagdo. E, no referente as relagdes das sociedades com o
respectivo meio, Oliveira Martins, tal como Herder, conclufa que,
conquanto as condi¢des de existéncia exergam influéncia no
desenvolvimento fisico e moral das sociedades, 0 homem ndo era um

(*%) Sobre esta questio do pensamento martiniano, veja-se Jorge Seabra, Oliveira
Martins. Raga e Filosofia da Histéria, Coimbra, 1992 (exemplar mimeografado);
Pedro Calafate, "Histéria e Filosofia da Histéria em Oliveira Martins", Prelo, n.° 7,
Abril-Junho, 1985, pp. 45-57.

(*6) Oliveira Martins, Elementos de Antropologia. (Histéria Natural do Homem),
Lisboa, 1954, p. 66 ss.
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produto mecéinico das suas condi¢bes mesoldgicas, pois, como
escreveu no seu livro Ragas Humanas, povos houve que em regides
favordveis ndo se desenvolveram, verificagdo que lhe permitia afirmar
que, tal como Herder j4 havia sublinhado, acima de todos os elementos
para a diferenciagdo étnica deve colocar-se a capacidade ingénita da
raga (*).

A raga é, deste modo, o principal vefculo de objectivagdo da
histéria. E, evocando as teses eurocéntricas e arianas (*®), que, tendo
a sua primeira grande matriz em Herder, foram desenvolvidas pelo
romantismo da primeira metade do século XIX, Oliveira Martins
defendia que, "no concurso das ragas (...), 0 domfnio coube 2 dos in-
do-europeus que adiante de todos chegaram a conquistar os elementos
de uma acgio que reage sobre todos 0s outros povos, para os avassalar,
ou para os exterminar" (*). Assim, se 0 género humano teve uma
origem comum (monogenia haeckeliana), 0 seu crescente processo de
diferenciagdo e de individualizagdo tornou os seus virios ramos
irredutiveis e sujeitos a um desenvolvimento desigual, cabendo a raga
ariana uma superioridade ingénita que, por isso mesmo, a instituiu
como norma de historicidade dos outros povos, pelo que a histéria s6
atinge uma dimensao universal e progressiva na medida em que €, em
ultima an4lise, "a histGria do progresso de um povo, nodesenvol vimento
homogéneo da sua cultura, na expansio crescente do seu nimero e da
drea submetida ao seu dominio. Que importam, neste sentido, as
hist6rias particulares dos americanos, dos malaios, dos africanos, pois
se sabe ou se confia em que o destino final do mundo € cair sob o
império ariano? Por isso as hist6rias dos povos ndo arianos s6 nos
interessam e sO sdo dignas da nossa aten¢do, quando a sorte pde
qualquer deles em contacto com essa civilizagio soberana que os hé-de
submeter ou exterminar" (*°).

Qual o lugar de Portugal dentro desta vanguarda? Oliveira
Martins integrava o povo portugués (resultado da miscegenagio dos
celtas com povos indigenas) nos povos peninsulares, € todos num dos

(*") Idem, Ragas Humanas e a Civilisagdo Primitiva, 4." ed., Lisboa, 1921, p. 12.

(*®) Idem, ibidem, vol. 2, pp. 245-246.

(*°) Idem, ibidem, vol. 1, p. 39.

(*) Idem, "Teoria da Histéria Universal", Politica e Histdria, vol. 2, Lisboa, 1957,
p. 12.
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ramos arianos, tendo-lhes cabido a missio concreta de, através dos
descobrimentos e da colonizagdo, criarem 0s meios necessdrios 2
mundializagdo ariana. Mas, se esse periodo foi 0 momento de apogeu
da Penfnsula, foi, igualmente, o inicio da sua decadéncia, ilagdo que
fundamentavaa visdotrdgicaqueele tinhadahistériaibérica. Cumprida
a sua missdo universal nos alvores da modernidade, os povos ibéricos
entraram num processo de esgotamento e de queda, pois 0 facho da
vanguarda passou para 0s povos arianos do norte, cuja mentalidade,
mais pragmética, menos herdica e menos susceptivel de entusiasmo
religioso do que a dos peninsulares (°!), se adequava melhor s
necessidades sociais € mercantis nascidas dos proprios descobrimen-
tos (*?), enquanto na Peninsula, ao invés, medraram os valores que
conduziram 2 crise: — 0 individualismo, o jesuitismo e o mero espirito
de conquista (**).

N3ao erraremos muito se sustentarmos que estas ideias seduziram
Antero, tanto mais que elas vinham ao encontro de uma das preocupagdes
essenciais do seu idedrio: diagnosticar as razdes da decadéncia e da
crise n30 s6 dos povos peninsulares, mas também da prépria civilizagdo
ocidental. No fundo, elas compaginavam-se com a sua sensibilidade
romintica, pois a concretude da histéria corrigia o universalismo
iluminista, e os seus ritmos particulares apareciam integrados numa
visdo global, cujo sentido se enrafzava no telos ltimo da evolugio do
prépriocosmos. O teleologismo da metafisica anterianaaissoobrigava,
atribuindo a raga superior uma fung#o reveladora e prdxica, mediagio
que torna licito que se pergunte se a vocagio histérica daquela erauma
consequéncia natural da sua idiossincracia, ou se, ao contrério,
representava a manifestagdo fenomenol6gica de um finalismo de
ordem metafisica.

Tudo isto visa sublinhar que, quanto a nds, existem evidentes
afinidades objectivas entre 0 modo como Antero articulou as relagdes
entre a filosofia e a missdo histérica daraga ariana com a grande matriz
das filosofias da hist6ria rominticas de pendor étnico: a filosofia de

(®") Idem, Historia da Civilisagao Iberica, 7.* ed., Lisboa, 1923, pp. 297-322.

(**) Cf. Idem, ibidem, p. 299 ss; sobre esta questdo, veja-se Augusto Santos Silva,
"Morte, Mediagio, Histéria em Oliveira Martins", Revista de Histéria Econémica e
Social, n.° 14, 1984, pp. 1-40.

(*) Oliveira Martins, Historia da Civilisagao Iberica, p. 333 ss.
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Herder. Com efeito, nas suas Ideen zur Philosophie der Geschichte
der Menschheit (1784-1791) — que, sintomaticamente, Edgar Quinet
(um dos mestres da geragdo de 70) traduziu para francés —, o fil6sofo
alemdoinscreveu asua visdo dahist6riadahumanidade numaconcepgio
teleoldgica da natureza que a filosofia da natureza do romantismo,
particularmente com Schelling, desenvolveu: o universo é definido
como um organismo destinado a desenvolver dentro de si organismos
superiores, numa série ascendente em que a Terra ocupa uma posi¢io
singular entre os planetas por propiciar 0 meio mais adequado ao
desenvolvimentoda vida. E€ nal6gicadestahierarquiaqualitativamente
ascendente que a vida racional emerge como a realizag¢io posterior da
vida vegetal, enquanto a vida humana concretiza a vida racional. Por
conseguinte, ¢ na esfera superior que verdadeiramente os graus
antecedentes se realizam, pois cada estddio anterior mais ndo € do que
um momento € uma fase preparatdria para o advento do seguinte. E,
nestaescalaqualitativamente evolutiva, somente se exceptuaohomenm,
porque, a0 ocupar o cume da pirdmide, ele € um fim em si mesmo € o
definitivo elo de ligagdo entre a realidade natural e a crescente
espiritualiza¢do do mundo, que lhe cabe ir realizando na Terra.

Ora, se, por tudo isto, Herder parece ser um bom representante do
humanitarismoiluminista de Setecentos, o certo é que nele encontramos
a primeira teoria conducente 3 fragmentagdo da espécie, que a sensi-
bilidade roméintica vird posteriormente a desenvolver. Como ente na-
tural, a humanidade aparece dividida em vérias ragas, possuindo cada
uma delas caracterfsticas fisicas e mentais prOprias decorrentes da in-
fluéncia do meio. Todavia, cada raga, uma vez constituida, define-se
pelo seu tipo especifico e permanente, determinado nio sé pela acgdo
das influéncias externas, mas também pelas suas caracteristicas inatas.
Daf que a fun¢do particular de cada uma delas se manifeste no seu
esforgo pararealizar oideal préprioinscrito, como matriz, nasuafndole
(sfntese do inato e do adquirido).

E é neste horizonte que se tem de compreender 0 eurocentrismo de
Herder. No seio desta humanidade fragmentada, destacava a raga cujo
tipo superior exigiu uma concretiza¢do dinimica e histdrica, pois, em
vez de permanecer estdtica, como outrasragas, teve necessariamente de
se desenvolver no tempo, porque ¢ da sua indole aspirar a formas
superiores de vida e de agir para as alcangar. E o centro desta vida
histdrica foi e € a Europa, em consequéncia das caracteristicas da raga
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que a habita, e devido as particularidades favordveis da sua geografia
e do seu clima. Daf o evidente contraste entre 0 modo histérico como
0S povos europeus assumiram o seu destino e o imobilismo dos habi-
tantes de Africa e dos povos indigenas da América.

Estas ideias, mediatizadas por novos argumentos tirados da
linguistica, da antropologiafisicae daetnologiaem prol dademonstra¢io
da superioridade da raga indo-europeia ou ariana, tiveram a sua plena
sistematiza¢io no decurso do século XIX. O que ndo admira, j4 que
Herder, ao fragmentar a humanidade e ao articular os caracteres inatos
da raga com as influéncias do meio, dava bons instrumentos 2
fundamentagdo roméntica das origens e das especificidades nacionais
(e nacionalistas). Mas, no seu pensamento, encontramos ainda uma
contradi¢do que o romantismo, apesar do seu explicito apelo ao peso da
tradi¢do e da hist6ria, ndo conseguiu resolver. De facto, como bem
assinalou Collingwood, os caracteres psicoldgicos de cada raga eram
tidos por fnsitos e uniformes, de modo que, em vez da concepgio ilu-
ministade umanaturezahumana tinicae de essénciaimutdvel, defendia-
-se agora a existéncia de vdrias ragas irredutiveis entre si. E se o re-
conhecimento da ac¢do do meio parece sugerir que cada uma delas era
um produto da sua histdria, o certo € que a postulagio da idiossincrasia
tipica de cada raga constituia, ao contrdrio, o pressuposto fundante da
maior ou menor dimens3o histérica de cada uma (*). Esta contradi¢do
prolongar-se-4 no pensamento hist6rico romantico, visioem que 0 "es-
pirito do povo" funciona como uma espécie de Sujeito omnipresente,
que a histéria concreta se limita a explicitar, e, entre nés, € particular-
mente detectdvel em Oliveira Martins e, como veremos, na maneira
como Antero concebeu as relagdes entre a missio da raga ariana e a
hist6ria.

Ecerto queeste ndo seguiu Herder noque concerne a negacio dahis-
toricidade de outros povos ndo europeus. No entanto, em carta de 5
de Maio de 1888, Antero era explicito ao reivindicar, como caracterfs-
tica essencial da raga ariana — diferentemente do que aconteceu com a
China depois de Confiincio e dos povos maometanos depois do
predominio dos turcos —, a existéncia de uma constante mobilidade. E
tal "tendéncia para 0 movimento ¢ para mudanga" seria "tanto maior
quanto mais rico e forte for 0 génio da raga" e "quanto mais alto ele

(*) Cf. R. G. Collingwood, A Ideia de Histdria, Lisboa, s. d., pp. 151-152.
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pairar com o seu pensamento sobre a realidade” (). Esta tese ganha
todoo seu significado se ainserirmos em algo que a filosofia da hist6ria
de Herder j4 prenunciava, mas a que o historicismo hegeliano conferiu
uma mediagdo mais inequivoca, a saber: cada raga tenderia a realizar
otipodeideal prépriodasuaidiossincrasia, e, uma vez aquele esgotado,
o seu destino s6 podia ser a estagnagio ou a morte. Dito por palavras de
Antero: "as ragas, que param, sdo as que chegaram até onde podiam
chegar: as que se movem, movem-se porque ainda 14 ndo chegaram,
porque o seu ideal vai muito além da realidade social que construiram
e ndo podem parar enquanto nio tiverem realizado essa equagdo do seu
ideal com as suas institui¢des, ainda correndo o risco de se agitarem
indefinidamente, se, com efeito, esse ideal for irrealizdvel" (*) .
Assim se vé que, no dinamismo hist6rico, algumas ragas, porque
mais insatisfeitas e inquietas, eram mais histéricas do que outras. No
entanto, qual era o critério que legitimava esta diferenciagdo? Nio
erraremos muito se sustentarmos que ele radicava na propensio para a
idealidade de cadaraga, ou melhor, nasua voca¢io metafisica, tendéncia
queaimpeliaaultrapassar, ou ndo, arealidade e arealizar, ou ndo, oque
ainda ndo existia. Mas, tal como em Herder ¢ em muitos futuros
apologistas da superioridade ariana, também em Antero (e em Oliveira
Martins) "oideal, que estimula as sociedades a0 movimento, € definido
e limitado pelas faculdades de cada raga, que sdo constantes e
fixas" (*'). Deste modo, pode perguntar-se se, afinal, mais do que um
produto da histéria, o "génio da raga", por muito que incorporasse,
como naturais, as capacidades historicamente adquiridas, ndo constituia
o resultado de uma matriz essencial e, portanto, ahistérica e natural.
Pelo que ficou exposto, ndo deve surpreender que Antero tenha
defendido que a historicidade fosse um atributo natural daraga ariana,
(exemplarmente expressa no idealismo objectivo alem3o), pois, a seu
ver, "a mobilidade das sociedades arianas € um facto constante, nunca
desmentido e pode dizer-se que de ordem natural” (%). E que, enquanto
raca metafisica por exceléncia, a sua histéria, auténtica odisseia de
3000 anos, revelava que ela tinha o conddo de "idealizar e transportar

(*%) A. Q,, Cartas, vel. 2, p. 878.

() Idem, ibidem. Os sublinhados sdo nossos.
(*) Idem, ibidem. Os sublinhados sdo nossos.
(*®) Idem, ibidem.
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paraum mundo superior todas asrealidades em que toca", tendo por sua
principal caracteristica 0 j4 milenar esfor¢o para hegemonizar uma
visdo do mundo que, como meta, propunha 3 humanidade a sua
definitiva libertagdo do determinismo natural. Assim, enquanto as
mundividéncias criadas pelas "ragas sensualistas”, ou melhor, pelas
"ragas inferiores", se saldavam num pantefsmo espontaneo e bestial,
subordinador da vida moral 3 imaginag3o e 2 tirania das sensagdes, 0
melhor da cultura produzida pelas ragas arianas ensinava a ver o mundo
de dentro para fora, porque, desde os alvores da filosofia grega, par-
ticularmente com Sécrates, e até ao idealismo contemporineo, reivin-
dicava a autonomia da consciéncia e a prioridade da actividade espi-
ritual sobre o determinismo decorrente das concepgdes naturalistas,
fossem estas derivadas do naturalismo espontineo dos povos primitivos,
ou fossem as teorizadas pelo materialismo mecanicista dos finais do
século XIX. Dai que o dominio da mundividéncia suscitada pelo im-
pactodasciéncias da natureza nacivilizagdo ocidental, sem a necessdria
mediagio espiritual, lhe aparecesse como uma espécie de reprodugio
intelectualizada de atitudes mais préprias de ragas cujas culturas ndo
conseguiam libertar 0 homem da sua subjugacdo a natureza.
Integrando esta posi¢do eurocentrista € ariana no teleologismo da
visdo anteriana dahistéria, isto significa que somente a culturaeuropeia
poderia realizar conscientemente o sentido dltimo do devir universal,
dado que as aspiragfes para onde apontavam as ideias que a si mesma
se propunha como ideal a atingir coincidiam com os interesses de toda
ahumanidade, "que anossaraga”, escreveu Anteroem 1888, "representa
eminentemente" (*). Por conseguinte, impde-se perguntar se o que é
apresentado, em termos de explicagio cientifica, como a consequéncia
de uma predisposi¢do natural, ndo constitufa uma manifestagio real,
isto &, fisica e fenomenoldgica, de um postulado metafisico. Na
verdade, se, para Antero, a historia ¢, como veremos, o palco de
objectiva¢do do Espirito Universal, as ragas, incluindo a raga ariana —
araca "mais bem dotada" (%) —, sio, tal como os individuos, as classes
sociais e afinal 0s povos, meros momentos da espiral das espirais que
o grande todo evoluente vai desenhando, cabendo a raga ariana, devido

(*) Idem, ibidem, p. 882.
(%) Idem, ibidem, vol. 1, p. 311.
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a sua vocagdo filos6fica, a fungdo suprema de elevar a humanidade 2
consciéncia de si, enquanto nas demais esta assungdo se dd de um modo
inferior, isto é, de uma maneira limitada e inconsciente (6*). A ser assim,
também as ragas estavam sujeitas & mediagdo dialéctica, mais ndo
sendo, portanto, que instrumentos do Espirito. E € ainda 2 luz deste
desafio — que, bem vistas as coisas, continha a possibilidade de a
histéria (e a cultura) vencer o determinismo natural — que se jogava o
possivel desfecho da crise contemporénea. E esta era identificada por
Antero como a crise da prépria civilizagio ariana, estado em que se
integrava, comoumadas suasexpressdes especificas € mais draméticas
a decadéncia do povo portugués e dos povos peninsulares.

Revolugdo e Crise

O diagnéstico decadentista exigia como terap€utica o regresso a
melhor tradi¢do espiritualista da civilizagdo ariana, pois s se re-
-espiritualizando a Europa poderia vencer os maleficios éticos e sociais
provocados pelo prolongamento do fascinio acritico pelas explicagdes
cientificas e técnicas, que tinham no positivismo € no monismo
naturalista os seus fundamentos filos6ficos, € no individualismo
utilitarista a sua expressio politica e econémica por exceléncia. Ora,
esta reconversdo, "muito mais do que uma reforma politica”, exigia
"uma reforma moral" (%), isto &, teria de eleger a realidade (e as
conclusdes das ciéncias) como "matéria prima" da reflexdo filos6fica.
Porém, esta teria de elevar-se ao nivel das intuigdes metafisicas em
ordem a encontrar, no fntimo da consciéncia, o radical fundamento das
coisas. O que passava pela necessdria reactualizagdo da tradi¢do
espiritualista do pensamento indo-europeu. E que sO a raga capaz de
encarnar o destino da humanidade como um percurso ascendente
poderia compreender que a verdade do Ser s6 asceticamente se revela.

Na verdade, a reivindicagdo da superioridade do espirito sobre a
realidade remontava, segundo Antero, aos alvores da cultura ariana e
teve as suas melhores tradugdes filos6ficas no pensamento socratico e
nos seus continuadores, num processo de continuidade do qual a

(%) Idem, ibidem, vol. 2, p. 879.
(%) Idem, ibidem, p. 882.
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prépria revolugdo cristd fazia parte, porque, no Cristianismo, "fossem
quais fossem as suas origens”, oque triunfou definitivamente, sobretudo
com S. Paulo - "o verdadeiro fundador do Cristianismo" (¢*) —, foi "o
génio idealista-espiritualista ariano", o que sobressaiu foram "as
liberdades mais fntimas e profundas da alma humana, nio a sua
escravizagio" (5*). Com esta tese, Antero estava de acordo com outros
contemporineos, nomeadamente com Burnouf, para quem "o
Cristianismo €, em seu conjunto, uma doutrina ariana" (%), e era
coerente com o papel que lhe atribufa na evolugdo psicolégica e
histérica da humanidade: sem o monoteismo cristdo ndo teriam sido
reunidas as condigdes culturais necessdrias para que as representagoes
transcendentes, caracteristicas da primeira fase da cultura ocidental,
dessem lugar As concepgdes imanentistas do mundo e da vida, e A cabal
compreensdodo homem comohumanidade, perspectivas que passaram
a dominar 0 pensamento ocidental desde os alvores da modernidade.

No fundo, a li¢do hegeliana tinha-lhe ensinado que a filosofia,
enquanto expressdo supremada cultura, erainsepardvel dasua histéria,
e que esta era construida pelo combate travado por uma raga que, ao
postular como norma de ac¢do um ideal que tende a superar 0 que
existe, se foi afirmando como a Unica cujo desejo permanente de se
ultrapassar encarna o drama da humanidade na busca da consumagio
do seu préprio destino. Daf que o seu estado animico fosse um bom
barémetro da prépriasituag¢dodacivilizagdohumana. Em 1888, Antero
escrevia: "considero este momento como o da grande crise dacivilizagdo
ariaca, por conseguinte, da humanidade, que a nossa raga representa
eminentemente. O trabalho de 30 séculos produziu este resultado:
enorme mas incompleto: o Individualismo; resta saber se araga que tal
produziu terd ainda forga e condi¢des convenientes para completar a
sua grande obra: juntando aquele primeiro elemento este outro: a
harmonia das vontades e a livre organiza¢do” (%). Com isto, ele
interrogava-se se a raga ariana teria ainda capacidade bastante para
superar a crise de organicidade provocada pela sobrevivéncia, para
além da época histérica em que foi necessdrio, do individualismo. Isto

(%*) Idem, Prosas, vol. 3, p. 88.

(%) Idem, ibidem, vol. 1, p. 312.

(%) Emile-Louis Burnouf, La Science des Religions, Paris, 1885, p. 99.
(%) A. Q., Cartas, vol. 2, p. 882. Os sublinhados sdo nossos.
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equivalia a saber se, a par dodiagnésticoracional da crise, araga ariana
teria ainda vontade (°") para resolver definitivamente a "equagio do seu
ideal com as suas instituigdes” (°%), soluc@o que teria de apontar para a
superacdo do individualismo e para o cumprimento de um ideal moral
de revolugdo.

De facto, fazendo aretrospectivada "evolugdo histérico-psicolégica”
da raga ariana, Antero aceitava a existéncia de um itinerdrio
crescentemente emancipador, em que as visdes transcendentes foram
dando lugar 2 representac¢io imanentista do universo e da sociedade.
Mas sublinhava — dentro de uma l6gica que, em outras filosofias,
apresentavaaevolugio como um percursode crescente complexizagio,
heterogeneizagio e individualizag¢do (Herbert Spencer) —que, do ponto
de vista social, aquela tendéncia deu corpo a uma estrutura social
centrada na defini¢do do individuo como uma entidade auténoma e
auto-suficiente. Porém, o que, num dado momento, foi adequado a
evolugio, constituia, numa fase posterior, um elemento perturbador e
anacrénico, comoaciéncia e sobretudoafilosofia estavam ademonstrar.
E amanter-se este desajustamento, a civilizagdo ocidental corriaorisco
de cair num estado anémico, dado que, com o prolongamento crescente
doimpério do individualismo, a sociedade ficavareduzida "ao mfnimo
de lagos e obrigagdes indispensdveis para ndo se dissolver mate-
rialmente" (¥°). Em suma: estar-se-ia a viver um tempo de crise or-
gdnica somente compardvel a do periodo da queda do império ro-
mano (%), e de onde tanto podia brotar o apocalipse final como emergir
o gérmen da definitiva regeneragao.

Se € ainda a partir do seu organicismo sociolégico que a ideia de
crise aqui surge justificada, importa no esquecer, porém, que, em
Antero, as ilagdes cientificas tinham de ser metafisicamente sobre-
determinadas. E isto implicava que somente uma filosofia da histéria
de matriz idealista e teleolégica podia fundamentar os ritmos da
evolugio da sociedade. Por outras palavras: cabia a filosofia da hist6ria
compreender o significado das encarnagdes temporais do Espirito e a
direcgdo do seu devir. Mas este posicionamento obrigava, igualmente,
a responder a esta aparente contradigdo: se o tempo € ditado por uma

(°") Idem, ibidem, p. 882.
(%) Idem, ibidem, p. 878.
(%) Idem, ibidem, p. 882.
(™) Cf. Idem, ibidem, vol. 2, p. 879.
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finalidade interna, como se justificavam, entfio, as frequentes irrupgdes
de crises? Pergunta que, na conjuntura, passava por uma outra entao
muito debatida: quais seriam as relagdes entre a necessidade histdrica
(teorizada pelas filosofias oitocentistas da hist6ria) e o acaso?

Ao contrdrio de Oliveira Martins, Antero n3o aceitou a teoria de
Cournot, que definia 0 acaso como o encontro fortuito de duas séries
convergentes, embora reconhecesse ao fortuito um lugar ao nivel da
fenomenologia do Espirito. Isto &, o necessitarismo somente era vdlido
no horizonte da "hist6ria ideal, ou da Filosofia da hist6ria" (0 que
recorda Vico), j4 que, na sua realiza¢3o concreta e positiva, a histéria
comportava "todos os azares e fatalidades (mais, pressupde-nos)
inerentes a0 mesmo dado do problema da Evolug¢do histérica, que € 0
movimento do Espirito no meio da Natureza" ("*). Por conseguinte, ndo
podia ficarexcluida, no campo empiricodaobjectiva¢do dahistoricidade
do Espirito, a existéncia de "crises, lacunas, retrocessos, porquanto a
sua necessidade é toda ideal" ("), isto &, é uma necessidade em si e ndo
nas suas miltiplas e imprevisiveis formas de encarnagdo. Dai as
prevencdes anterianas contra 0 excessivo necessitarismo panlogista de
Hegel, embora, nesta dialéctica entre a idealidade e a realidade, o
ilégico ou o aparentemente irracional surjam como uma espécie de
efeitos da "asticia" da razdo que, no telos do devir, sd0 momentos de
negatividade de um processo cujo desfecho j4 se sabe qual poder4 vir
a ser: — a realizacdo final da ideia de Bem.

E porisso que a histdria, exigindo a contradi¢do, se desenvolve, ndo
segundo um ritmo linear ou sob o signo da épica, mas como a
objectivagdo, num tempo eliptico, do drama essencial do préprio Ser,
pelo que "a tnica ideia segura da filosofia da hist6ria" € a de demons-
trar que todas as contradi¢des, dores, injusti¢as, guerras ("a guerra,
como disse Proudhon..., ¢ a iltima e mais segura pedra de toque da
virtude das nagdes, ou seja, da sua capacidade de Justiga” (™)) sdo
momentos necessarios do devir (74).

(") Idem, ibidem, vol. 1, p. 223.
(™) Idem, ibidem.

(™) Idem, ibidem, vol. 2, p. 923.
(™) Idem, ibidem, vol. 1, p. 192.

29



Antero de Quental

Perante esta visdo eliptica do tempo hist6rico, ji ndo surpreende
que, em Antero, como em muitos intelectuais seus contemporéneos
imbufdos de historicismo, se detecte como que uma inversio do
pensamento mitico em rela¢io ao valor ontolégico do presente: o que
naquele se traduz numa nostalgia pelas origens primordiais, surge, nas
filosofias do devir, como uma protensdo para o futuro, sendo este
antevisto como promessa de consumagao plena do sentido do tempo.
Todavia, em ambas as concep¢des, o presente € sempre entendido em
termos de queda e de decadéncia, isto €, como uma situagdo de crise (a
ideia de crise é insepardvel da de decadéncia), que s6 uma acgio
humana, assente numa forte vontade de reconversio espiritual, poderia
ultrapassar. O que, na l6gica interna da sua filosofia da historia,
implicavaumaradical regenera¢dodas consciéncias guiada por normas
éticas anti-egoistas e fundantes de um novo consenso social, porque,
sem uma nova e forte vontade colectiva, "toda a obra legislatéria é v,
pois tudo quanto € orginico pressupde um principio interno ou forga
vital, Gnico que d4 plasticidade as transformagdes do organismo” ().

A luz desta exigéncia, a ideia de revolugio ndo podia ser reduzida
a um anelo que, como possibilidade objectiva, estava inscrito na
tendéncia evolutiva da sociedade; era também uma converso intelec-
tual e volitiva, que devia comegar na intimidade de cada eu, € cujo
desfecho prometia a inaugura¢io de um novo consenso, porque €la
significava, em ultima instincia, "a conclusdo necesséria da desrazio
e do egofsmo universais" (7). E s6 no contexto desta aspiragio se
poderia, finalmente, perceber que, aquilo que oliberalismo apresentava
como a fase terminal da evolug@o humana, era tdo-s6 (como arealidade
social dos paises latinos e particularmente da Frangasob aIlIl Repiblica
bem mostrava) a manifestag¢do serddia da "decomposi¢do democritica,
condi¢do passageira mas necessdria da profunda revolugio social que
trabalha toda a Europa" (). Deste modo, a acgdo sobre a sociedade ndo
podia ser confundida com os desejos subjectivistas de uns tantos re-
voluciondrios, porque teria de radicar numa compreensdo objectiva do
sentido de evolugdo do universo e da histéria, saber que s6 a ci€ncia e
a filosofia poderiam fornecer. Relembre-se: se a ciéncia, sobretudo as

(™) Idem, ibidem, vol. 2, p. 882.
(") Idem, ibidem, p. 1014.
(") Idem, ibidem, vol. 1, p. 507.
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ciéncias sociais, transmitiam uma visdo fenomenolégica, e, portanto,
limitada, das leis sociais, s6 a metafisica — essa cria¢do da raga ariana
— poderia iluminar os fundamentos mais fntimos e dltimos de um Ser
que, qual "Deus progressivo”, s6 no seu devir se realiza e ascende 2
consciéncia de si.

Revolugdo e Evolugdo

Em sintese: paraohistoricismo, aobjectivagdo concreta (Volksgeist)
do Espirito Universal era compativel com uma teoria social organicista
que tinha na lei da evolug¢do a face cientifica, logo fenomenolégica, da
sua diacronia. Com o impacto das teses transformistas, bem como das
concepgdes de Herbert Spencer e de Haeckel, adimensdo evolutiva dos
organismos passou a ser transposta para a sociedade. Antero nio
aceitou dar acriticamente esse passo, porque, nasuaopinido, osignificado
ultimo do evolucionismo s6 podia ser apreendido mediante uma
fundamentag¢do metafisica. Porém, ndo teve ddvidas de que, nos limites
da explicagdo cientifica, toda a ac¢do sobre a hist6ria, que quisesse
superar outopismo subjectivistaa 1848, ou o voluntarismo conspirativo
A maneira jacobina e blanquista, teria de perceber que, conquanto as
sociedades fossem onticamente realidades orgédnicas em devir, a sua
estrutura objectiva impedia que pudessem ser arbitrariamente
revolucionadas. E € a partir desta conclusdo que se pode compreender
o primeiro nivel em que situou o seu entendimento da ideia de
revolugdo, definindo-a como sendo sinénimo de evolugio.

Com efeito, em oposi¢do aos socialistas da geragdo de 48, An-
tero defendia que as novas ciéncias sociais ensinavam "a ver a
sociedade como um organismo dotado de uma vitalidade prépria”,
cujas "leis ndo se alteram impunemente; um organismo em que, se tudo
se move e se transforma, tudo se move no seu tempo € no seu lugar,
conforme as condi¢Oes internas da sua complexa ¢ delicada exis-
téncia" (’®). Nesta perspectiva, como a ciéncia permitia cientificar a
politica, o saber cientifico tornava absurdo o modelo de "antigo
revoluciondrio, hirto, sistemético, intratdvel ¢ quimérico", transfor-

("®) Idem, Prosas, vol. 2, pp. 280-281.
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mando-o numa "curiosidade arqueol6gica" (). Em alternativa, 0 novo
revoluciondrio aparecia como "um homem de ciéncia e de critica",
porque, como escreviaem 1875, arevolugio "nio pode ser um simples
tema de raciocfnios abstractos, de declamagdes e de visionices
sentimentais”, pelo que s6 se pode ser verdadeiramente revoluciondrio
"no terreno das realidades, no terreno da observagdo e da ciéncia,
naquele ponto de vista objectivo, que Proudhon bem definiu em duas
palavras — des reformes toujours, des utopies jamais (...). Fora disto
haver4 utopistas, escoldsticos, entusiastas, haverd mdrtires das suas
proprias ilusdes, haverd tudo quanto quiserem — menos revolucio-
nédrios" (¥).

Nao espanta, assim, que um dos qualificativos mais frequentes
que ele deu da palavra "revolugio” tenha sido o de "evolugdo". De
facto, no seu texto mais revoluciondrio — O que é a Internacional
(1871) —, esta defini¢do surge com toda a clareza, ji que, no seu en-
tender, o propésito da Internacional seria o de, "evolutivamente, por
meio de sucessivas transformagdes"”, criar um "novo governo So-
cial" (). E, na apresentagdo da revista Pensamento Social, retomou
esta perspectiva, ao caracterizar o socialismo como uma “evolugdo
revoluciondria” (%), inica via que, na sua opinido, estava de acordo
com o "ponto de vista da doutrina filos6fica da Evolugdo” (®). E esta
indicava, voltamos a repeti-l1o com palavras do préprio Antero, que a
sociedade ndo pode "ser transformada se no no sentido [das] suas leis
orginicas e duma maneira orginica também, isto &, segundo o processo
natural por que se transformam todos Os seres vivos, por uma luta e
gradual substitui¢do de elementos, por um novo equilibrio de forgas, .
realizado por tentativas, e ndo bruscamente, revulsivamente” ().

Ora, se esta posic¢do pretendia demarcar-se das concepgdes subjec-
tivistas e utOpicas, € igualmente verdade que, apesar do seu orga-
nicismo, Antero criticou a interpreta¢do da lei da evolugio feita pelo
monismo materialista ¢ pelo dinamismo mecanicista. Pensamos
que esta critica seria um dos temas fortes do seu ensaio Programa

() Idem, ibidem, p. 282.

(®) Idem, ibidem.

(®') Idem, ibidem, p. 182. Os sublinhados s30 nossos.

(®) Idem, ibidem, vol. 3, p. 191. Os sublinhados s3o nossos.
(®) Idem, ibidem, vol. 2, p. 282.

(®) Idem, ibidem, p. 281.
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dos Trabalho para as Geragdes Novas, nomeadamente no capitulo
Cosmos e Evolugdo, escrito, conforme confessou, com a preocupagdo
de fundamentar o evolucionismo materialista mediante a combinagio
do devir hegeliano com a dialéctica serial proudhoniana (*). S6 assim
oevolucionismo poderia desaguar numa auténtica filosofia do progres-
SO — visto como um crescente aumento qualitativo de Ser, isto €, de
espiritualiza¢do—, dado que, sem a media¢io metafisica, oevolucionismo
social convidava 4 completa naturalizagdo da sociedade (¢ da
consciéncia) e conduzia d imersio dohomem no determinismo fatalista,
caracteristicasigualmente incompativeis comuma verdadeira filosofia
daliberdade. E que, como o conhecimento cientifico era um saber que
se limitava a relacionar fenémenos, a lei da evolugio, reduzida aos
limites daciéncia, ficava cingida ao seu "carécter puramente mecinico
e naturalista” (%), isto &, a uma passagem do homogéneo para o
heterogéneo, do simples para o complexo, do mesmo para 0 mesmo,
sendo, por isso, incapaz de dar resposta s aspiragdes intimas que o
homem descobre dentro de si € que 0 impelem a assumir-se como um
ser essencialmente moral.

Perante isto, compreende-se que as limitagoes de que, segundo An-
tero, o evolucionismo sociolégico (2 Spencer) padecia, fossem uma
das faces da sua critica metafisica as pretensdes universalistas do natu-
ralismo. Na verdade, apesar de nunca ter explicitado o seu pensamento
no que respeita aos elos existentes entre a metafisica e a sociologia, o
certo € que, em alguns passos dos seus textos, encontramos a indicagio
dos maleficios éticos e sociais que resultavam da subordina¢io da di-
mensdo orginico-natural das sociedades A sua dimensdo espiritual.
Num interessante debate epistolar travado com Oliveira Martins em
1873, Antero frisava que "as leis da concorréncia (struggle for life)
divisdo do trabalho, etc., ndo podem ser aplicadas a0 mundo social
sendo nos limites em que esse mundo pertence A ordem orgénica, € ndo
absolutamente, porque além da ordem orginica hd no mundo social
outra coisa e coisa muito superior que € o espirito. Por isso essas leis 1°
aplicam-se s6 parcialmente: 2° sd0, na sua aplicagio, dirigidas e domi-
nadas pelo espirito para os seus fins superiores" (*7).

(®) Idem, Cartas, vol. 1, pp.227, 231. Cf. Fernando Catroga, A Metafisica Indutiva
de Antero de Quental, pp. 494-99.

(*) A. Q., Cartas, vol. 1, p. 180.
(*7) Idem, ibidem, pp. 230-231 Os sublinhados sdo nossos.
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Quer isto dizer que s6 uma filosofia do Espirito poderia iluminar o
sentido do evoluir social e das suas leis, pois, como escreveu nas
Tendéncias Gerais, "no mundo da consciéncia dissolvem-se todas as
leis naturais e sociais na tinica lei moral” (*). Consequentemente, s6
com a subordinagdo da ciéncia & moral — que s6 a metafisica poderia
fundamentar—aevolu¢do mecéinica podia aparecer como a objectivagio
fenomenoldgica do devir, em que a passagem da realidade inferior A
realidade superior implicava um aumento qualitativo de ser, um quid
novo, e, a0 mesmo tempo, se podia justificar aevolug¢do c6smica como
um processo de crescente espiritualiza¢do, 10go, como um verdadeiro
progresso. Por outras palavras: s6 a mediagdo metafisica possibilitaria
a ultrapassagem do determinismo caracteristico da legalidade natural
e abriria a consciéncia 3 compreensio de que "a evolu¢do ndo € apenas
umacomplicagio crescente de forgas elementares [como em H. Spencer]:
éum alargamento deideias, isto &, de existéncia verdadeira. E se oideal
supremo, que a tudo atrai, para que tudo gravita, € razdo, vontade pura,
plena liberdade, a evolugdo s6 serd perfeitamente compreendida
definindo-se como a espiritualizagdo gradual e sistemdtica do uni-
verso" (¥). Assim, aquilo que na ordem do mundo inorginico e
orginico se manifesta inconscientemente, s6 pela consciéncia podera
saber de si. Daf que, mesmo nas suas formas mais rudes de organizag¢io
social, a sociedade (e a hist6ria) apare¢cam como o palco da liberdade,
porque a sociedade, cujo ideal € a justi¢a e ndo a necessidade, vai
gradualmente aproximando-se do seu fim (ideal-tipo). E este ndo pode
ser diferente da esséncia do ente que a pensa, 10go, da esséncia
espiritual do préprio homem.

Revolugdo como Revelagdo

Ora, se tudo isto torna coerente que a revolugdo, enquanto reali-
zagiodaproudhonianaideia de Justi¢a —objectivagdo sGcio-politicada
ideia metafisicade Bem—, seja sin6nimo da evolugio, o que agora ficou
sugerido apresenta a histéria como o teatro em que essa realizagio

(%) Idem, Prosas, vol. 3, p. 131.
(*) Idem, ibidem, p. 128.
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dramaticamente se encena num jogo infinito (e narcisico) gizado por
um Ser que peregrina no tempo em busca da consciéncia de si mesmo.
E € neste contexto que devemos entender uma outra defini¢do que
Antero deu de revolugdo: "Uma das muitas tradugdes livres da palavra
revolugio”, escreveu em 1868, "¢ esta: revelagdo. No momento da
crise apaixonada, as forgas mais {ntimas, os elementos mais profundos
da sociedade revolvida nos seus abismos, agitando-se por chegar 2
claridade, sobem até 2 superficie € mostram-se a luz do dia com uma
energia, uma verdade irresistiveis. E uma revelagio” (*°) metaforica-
mente andloga 2 forga teldrica tipica das emanagdes essenciais. E foi
ainda desta imagem que Antero se serviu para caracterizar a sua reac-
¢do perante a Comuna de Paris, "sublime na sua cegueira, como um
elemento, uma forga natural (...). A critica, que se aprende na escola
do senso comum, deve ser posta de parte em face destas coisas
gigantescas e tenebrosas por onde a histdria se revela de séculos a
séculos pelo seu lado mais sublime mas também mais obscuro — a
fatalidade" (°!). E, se esta irrupgdo foi inevitdvel até ao periodo em que
o homem ndo teve a possibilidade de tornar transparente o sentido da
histéria, e esteve fatalmente a ele subjugado, o conhecimento ndo s6
cientifico, mas, sobretudo, de raiz metafisica, dava, finalmente, o
poder para a humanidade se apropriar autonomamente do seu destino,
transformando a revolugdo (e o fatalismo da hist6ria) num pacifico
processo evolutivo, porque racionalmente controlado. Em suma: a
gnose sobre o sentido da histdria iria finalmente mostrar que "revolugdo
ndo quer dizer guerra, mas sim paz: ndo quer dizer licenga, mas sim
ordem, ordem verdadeira pela verdadeira liberdade. Longe de apelar
para ainsurreicdo, pretende preveni-la, torné-1a impossfvel: s6 os seus
inimigos, desesperando-a, a podem obrigar a langar m3o das armas.
Em si é, um verbo de paz, porque é o verbo humano por exceléncia” (%2).

Significaisto que os imperativos da hist6ria irrompem com um grau
de surpresa e de violéncia proporcional ao que a consciéncia humana
sabe deles. O que, desde logo, levanta a necessidade de se inteligir o
lugar da ac¢do humana no transcurso objectivo do tempo, questio tanto
mais importante quanto se conhece acritica que a geragdo de Antero fez

(**) Idem, ibidem, vol. 2, p. 50.
(*") Idem, Cartas, vol. 1, pp. 117-118. Os sublinhados s3o nossos.
(*) Idem, Prosas, vol. 2, p. 139.
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Quer isto dizer que s6 uma filosofia do Espirito poderia iluminar o
sentido do evoluir social e das suas leis, pois, como escreveu nas
Tendéncias Gerais, "no mundo da consciéncia dissolvem-se todas as
leis naturais e sociais na tnica lei moral” (*). Consequentemente, s6
com a subordinagdo da ciéncia a2 moral — que s6 a metafisica poderia
fundamentar—aevolu¢do mecinica podia aparecer como a objectivagio
fenomenolégica do devir, em que a passagem da realidade inferior a
realidade superior implicava um aumento qualitativo de ser, um quid
novo, €, a0 mesmo tempo, se podia justificar aevolugdo c6smica como
um processo de crescente espiritualizagio, 10go, como um verdadeiro
progresso. Por outras palavras: s6 a mediagdo metafisica possibilitaria
a ultrapassagem do determinismo caracteristico da legalidade natural
e abriria a consciéncia 3 compreensio de que "a evolugdo ndo € apenas
uma complicagio crescente de forgas elementares [como em H. Spencer]:
é um alargamento deideias, isto &, de existéncia verdadeira. E se oideal
supremo, que a tudo atrai, para que tudo gravita, é razdo, vontade pura,
plena liberdade, a evolugdo sO serd perfeitamente compreendida
definindo-se como a espiritualizagdo gradual e sisteméitica do uni-
verso" (¥). Assim, aquilo que na ordem do mundo inorginico e
orginico se manifesta inconscientemente, s6 pela consciéncia poderd
saber de si. Daf que, mesmo nas suas formas mais rudes de organizagdo
social, a sociedade (e a histéria) aparegam como o palco da liberdade,
porque a sociedade, cujo ideal € a justica € ndo a necessidade, vai
gradualmente aproximando-se do seu fim (ideal-tipo). E este ndo pode
ser diferente da esséncia do ente que a pensa, logo, da esséncia
espiritual do préprio homem.

Revolugao como Revelagdo

Ora, se tudo isto torna coerente que a revolugdo, enquanto reali-
zagdodaproudhonianaideia de Justi¢a—objectivagio s6cio-politica da
ideia metafisicade Bem—, sejasinénimo daevolugio, o que agoraficou
sugerido apresenta a histéria como o teatro em que essa realizagdo

(%) Idem, Prosas, vol. 3, p. 131.
(*) Idem, ibidem, p. 128.
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dramaticamente se encena num jogo infinito (e narcfsico) gizado por
um Ser que peregrina no tempo em busca da consciéncia de si mesmo.
E € neste contexto que devemos entender uma outra defini¢do que
Antero deu de revolugio: "Uma das muitas tradugdes livres da palavra
revolugio”, escreveu em 1868, "¢ esta: revelagdo. No momento da
crise apaixonada, as forgas mais {ntimas, os elementos mais profundos
da sociedade revolvida nos seus abismos, agitando-se por chegar 2
claridade, sobem até a superficie € mostram-se a luz do dia com uma
energia, uma verdade irresistiveis. E uma revelagdo” (*°) metaforica-
mente andloga 2 forga teldrica tipica das emanagdes essenciais. E foi
ainda desta imagem que Antero se serviu para caracterizar a sua reac-
¢do perante a Comuna de Paris, "sublime na sua cegueira, como um
elemento, uma forga natural (...). A critica, que se aprende na escola
do senso comum, deve ser posta de parte em face destas coisas
gigantescas e tenebrosas por onde a historia se revela de séculos a
séculos pelo seu lado mais sublime mas também mais obscuro — a
fatalidade" (°!). E, se esta irrupgio foi inevitdvel até ao periodo em que
0 homem nio teve a possibilidade de tornar transparente o sentido da
histéria, e esteve fatalmente a ele subjugado, o conhecimento ndo s6
cientifico, mas, sobretudo, de raiz metafisica, dava, finalmente, o
poder para a humanidade se apropriar autonomamente do seu destino,
transformando a revolugdo (e o fatalismo da histéria) num pacifico
processo evolutivo, porque racionalmente controlado. Em suma: a
gnose sobre o sentido da hist6riairia finalmente mostrar que "revolugio
ndo quer dizer guerra, mas sim paz: ndo quer dizer licenga, mas sim
ordem, ordem verdadeira pela verdadeira liberdade. Longe de apelar
para ainsurreigio, pretende preveni-la, torn4-1a impossivel: s6 os seus
inimigos, desesperando-a, a podem obrigar a langar m3o das armas.
Em si é, um verbo de paz, porque é o verbo humano por exceléncia” (2).

Significaisto que os imperativos da hist6ria irrompem com um grau
de surpresa e de violéncia proporcional ao que a consciéncia humana
sabe deles. O que, desde logo, levanta a necessidade de se inteligir o
lugar da ac¢iio humana no transcurso objectivo do tempo, questdo tanto
mais importante quanto se conhece acritica que a geragio de Antero fez

(*°) Idem, ibidem, vol. 2, p. 50.
(*") Idem, Cartas, vol. 1, pp. 117-118. Os sublinhados s3o nossos.
(*) Idem, Prosas, vol. 2, p. 139.
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ndo s ao providencialismo como, no pélo contrério, & versdo indivi-
dualista e carlyliana da ideia de "grande homem". Recorde-se que este
passou a ser visto, ndo como o auto-suficiente criador dos aconteci-
mentos histéricos, mas tdo-somente como o encarnador do "espirito de
uma época”, espécie de medium capaz de dar voz as exigéncias do seu
tempo; seria, em suma, um representative man, ou melhor, a objecti-
vag¢do de uma vontade colectiva que, nas épocas ji passadas, teve uma
inconsciente traduc¢io cOsmica ¢ histérica, mas que, finalmente, estaria
na iminéncia de ascender a Ideia e de se realizar como prética so-
cial (®).

Tudo isto sugere que a perspectiva que aqui estamos a privilegiar
incide sobre a vis3o da hist6ria que decorre da sua metafisica, explo-
rando, alids, uma via indicada pelo préprio Antero, ao defender, em
coeréncia com a sua interpretagdo do hegelianismo, que "a filosofia da
hist6ria encerraem si quase a filosofia toda, e entendo que o verdadeiro
e definitivo sistema que este nosso século tem de construir deve ser
essencialmente histérico. Quero dizer que sendo a histéria a manifes-
ta¢do do desenvolvimento da natureza humana, esse desenvolvimento
éessencialmente uma revelagdo e um simbolo concreto dessa natureza,
onde ela, viva, activa e ndo abstracta, se expande e manifesta. Daqui
concluo", rematava Anteroem 1874, "que 0 em si dasideias metafisicas,
cosmoldgicas, sociais e morais deve sobretudo revelar-se na histéria
dessasideias mais do que narazdo abstracta. A 16gicadaEvolugio pede
que assim seja" (**). Consequentemente, ndo admira que, nele, tal como
no historicismo moderno, a assun¢do da histéria como o palco em que
a natureza humana se objectiva, ou melhor, como uma antropofania,
seja correlata da problemdtica das filosofias da "morte de Deus" e,
como estas, enaltega a auto-suficiéncia do universo € do homem. Por
isso, a verdadeira filosofia, mais do que um sistema abstracto e
acabado, devia resumir-se 2 apresentagdo da prOpria "ideia histérica da
humanidade, perseguida, entrevista, esquivada, pressentida através de
todos os sistemas, de todas as religides, de todas as revolugdes” (%°).

Esta concepg¢do de um tempo histérico movido pela espontaneidade

(*®) Sobre esta questiio, veja-se Fernando Catroga, A Militéncia Laica e a Descris-
tianizagdo da Morte em Portugal (1865-1911), 2 vols., Coimbra, 1988, pp. 891-898.

(*) A. Q., Cartas, vol. 1, p. 247. Os sublinhados s3o nossos.

(**) Idem, ibidem, p. 226.
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imanente do universo — a espontancidade € uma ideia-chave no
pensamento de Antero — e visto como a objectivagao civilizacional do
dinamismo césmico apontava para a colocagdo da humanidade no
vértice da pirimide (*°) construida pela escalada ascendente do Ser
porque s6 no homem este poderd assumir consciéncia de si. No fundo,
Antero davaexpressio metafisica ao enaltecimento dahumanidade que
tanto empolgou a sua geragdo. E¢a falou mesmo no aparecimento de
umaespécie de culto a"Madame Humanidade", atitude que, em Te6filo
Bragaenosrepublicanosem geral, se traduziu na popularizagdo de uma
"religido civica" de inspiragdo positivista que teve nas comemoragdes
de Camdes (1880) a sua primeira grande manifestagio colectiva (7).
Naturalmente, Antero ndo podia concordar com esta versdo cultualista
do humanismo, pelo que via 0 novo Deus de Tedfilo nestes termos: "a
tal Humanidade, que ele agora adora € para cujo culto pretende seduzi-
-lo [Fernando Leal], precisava, antes de adorada, ser definida. E
verdade que um Deus definido perde a graca ¢ j4 ndo presta. Oh!
Tedfilo, grande ateu, que nasceste para irmdo do Santissimo! O
Inconsciente prega as vezes destas pecas aos pobres mortais” (%%). E
que, em Antero, a "expulsdo” ou "exilio" de Deus - "Dieu, c'est le mal”
ensinava o seu mestre Proudhon (*°) — deu-se numa subjectividade que
ele mesmo definiu como sendo "naturalmente religiosa" ('®) e, por
isso, existencialmente carente de encontrar um fundamento que, para
além do evolucionismo mecinico ou das idolatrias exteriores da
religido da humanidade, desse um sentido 4 vida individual e colectiva.
E a chave deste enigma ndo podia ser dada pela ciéncia (como Te6filo
acreditava), pois s6 a metafisica a poderia fornecer.

Sintetizando, pode dizer-se que o lugar do Deus-Pessoa do Cristia-
nismo, transcendente e criacionista, foi ocupado pela substincia,
causa sui, como em Espinosa, mas agora dialecticizada e temporali-
zada (como em Leibniz, Schelling, Hegel e Hartmann), passando a ser

(%) Idem, Prosas, vol. 3, p. 129.

(*") Cf. Fernando Catroga, ob. cit., vol. 2, p. 891 ss.

(*®) A. Q., Cartas, vol. 2, p. 899. E foi ainda neste contexto de critica a religido
positivista da humanidade que, ironicamente, Antero qualificou as manifestagdes
publicas em honra de Camdes, isto ¢, as festas do centendrio, como sendo as "festas do
santandario”. (Idem, ibidem, vol. 1, p. 501).

(®) Cf. P~Joseph Proudhon, Systéme des Contradicitions Economiques ou
Philosophie de la Misére, t. 1, 1923, p. 389.

(') A. Q., Cartas, vol. 2, p. 834.
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uma Poténcia passivel de miltiplas e esponténeas actualizagdes. E este
processamento objectiva-se numarealidade monadologicamente hierar-
quizada, de acordo com a capacidade que cada degrau tem para ascen-
der 2 consciéncia de si. Assim sendo, o ensinado pela filosofia da
natureza s6 se esgota na filosofia da histéria. E aqui, se Antero € he-
geliano, ndo deixa de retomar uma tradi¢do que, remontando a algum
naturalismo do Renascimento (Paracelso, Boehme, Teologia
Germanica) ('), passa igualmente por Herder, e tem a sua melhor ex-
pressdo em Schelling, o grande sistematizador da matriz da filosofia
romintica da natureza. Com efeito, em Schelling, esta é carac-
terizada de um modo dinidmico (em contraste com a visio meramente
geométrica do panteismo de Espinosa) e definida, simultaneamente,
em termos bioldgicos e psicoldgicos. O seu dinamismo parte da rea-
lidade inferior para ascender a graus superiores cuja consumagao final
é o homem, num processo que € comandado pela luta entre dois prin-
cipios — um consciente e outro inconsciente. E foi neste horizonte que
Schelling procurou mostrar a lentiddo do desenvolvimento da cons-
ciéncia nos diferentes graus da natureza até alcangar, no homem, plena
consciéncia de si, estddio que, por sua vez, € 0 ponto de partida de um
novo processo: — o desenvolvimento da cultura e da histéria (*%2).
Também em Antero, a substincia, sendo causade si, se vai materia-
lizando na diversidade pluridimensional da realidade de um modo
inconsciente € segundo uma sucessdo qualitativa que culminou na
emergéncia da humanidade (e da hist6ria) como o grau supremo em
que elaterd a possibilidade de se realizar em plenitude, porque "a obra
tdo maravilhosa comegada pelo inconsciente s6 pela consciéncia podia
ser levada a cabo" ('%). E, apesar de ter tido um conhecimento mais
profundo das filosofias do inconsciente através de um didlogo mais
directo com a interpretagdo de um discipulo pessimista de Hegel e de
Schelling (Eduardo de Hartmann), o certo € que ndo aderiu as ilagGes
niilistas defendidas poreste dltimo. E que, para Hartmann, o Inconsciente

("") Recorde-se que Antero, como confessa na sua carta auto-biografica a W.
Storck, meditou profundamente sobre este texto anénimo, saidoda "escola” de Mestre
Eckhart. Sobre a influéncia deste livro no pensamento anteriano, veja-se Fernando
Catroga, A ideia de evolugdo em Antero de Quental, pp. 382-384.

('?) Paul Tillich, La Naissance de I'Esprit Moderne et la Théologie Protestante,
Paris, 1972, p. 184.

('%) Idem, Prosas, vol. 3, p. 129.
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constitufa um fundo nocturno de onde brotava a vida, a consciéncia e
a histéria. E embora aceitasse, como Antero, o valor relativo das teses
evolucionistas e transformistas, criticou Darwin por este ndo ter
percebido que, se a teleologia do Ser exige o mecanicismo, 0
mecanicismo ¢ impossivel sem a teleologia ('*). Mas, a seu ver, 0
finalismo inerente A evolugdo ndo desaguava no ideal perfectibilista
tipico do Iluminismo, pois a conquista acrescida do progresso s
contribufa para aumentar a "consciéncia infeliz". Daf que a tradugio
histérica do inconsciente culminasse no pessimismo, pelo que teria
sido mais razodvel que o universo nunca tivesse existido (*%).

Ora, nada nos textos anterianos de cariz mais filos6fico nos autoriza
a semelhante conclusdo. A compreensio da finalidade imanente ao
devir c6smico e histérico mostrava que o homem, nem era um ser
isolado, nem uma "paixfo initil", porque a sua ascensdo a verdadeira
sagesse revelava-o em comunhdo cordial com todo o universo. E se,
como em Schelling, ndo colocava um ideal estético no ponto de
chegada da consumag¢do da humanidade, € porque, apesar da sua
devogdo 2 arte, s6 a filosofia, como em Hegel, poderia revelar a
verdade e mostrar a finalidade matricialmente ética que comanda o
devir. Por isso, ndo tremia, como Pascal, perante a frieza dos espagos
infinitos, isto €, "nd0 sentia aquela impressdo de vacuidade e morte,
aquela tristeza finebre, que o mundo fatal e eternamente mudo do
materialismo lhe infundia". E que, ascendendo 2 verdade, o espirito
humano sentiria "palpitar nas coisas 0 que quer que € an4logo 2 sua
esséncia",e ohomem, "isolado como no vértice de pirimide prodigiosa”,
entraria, finalmente, "em comunica¢do com a mole imensa que o
suporta"; af, ele, "ja4 ndo € o enigma incompreensivel, desesperador,
que a si mesmo parecia, quando olhando em volta via em tudo a
negagdo do seu pensamento, do seu ideal, da sua esséncia: pelo
contrdrio, ele préprio € que € agora a chave do enigma universal; s6 ele
conhece a causa e o fim de tudo, e esse segredo sublime € a sua verdade
mais fntima, e o seu mesmo ser” (1%),

('™) Cf. Eduard v. Hartmann, Le Darwinisme, ce qu'ily a de vrai et de faux dans
cette théorie, Paris, 1894 (a edigdo alemi € de 1875).

('%) Idem, Philosophie de l'Inconscient, vol. 2, Paris, 1877, p. 362.

(') A. Q., Prosas, vol. 3, p. 129.
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FILOSOFIA DA HISTORIA E CRISTIANISMO

Perante esta conclusdo, pensamos nao ser abusivo procurar defender
que também o evolucionismo anteriano deve ser inscrito no processo
secularizador da visdo judaico-cristd do tempo caracteristico do histo-
ricismo moderno (!%7). A histéria, qual "calvdrio do Espirito Absoluto",
¢é a objectivacio temporal de um Sujeito omnipresente e eterno que lhe
confere uma finalidade e fim imanentes, isto é, constitui a desenvo-
lugdo e revelagdo de um Deus "abscOndito”, que s através do saber
humano serd em si, por si e para si. De facto, também para Antero, "as
revolugdes, os cultos, os sistemas, as filosofias" ndo sdo "principios
exteriores, que dominem a histéria, de cima, da altura de suas verdades,
determinando os sentimentos, 0s desejos, as crengas, a vidaenfim. Pelo
contrério, sd0 apenas evolug¢des de um principio interior, que as cria e
destr6i, e faz o novo templo com as ruinas do templo antigo (...) O Deus
da Humanidade é o mesmo homem: e o seu ideal a religido da Vi-
da" (*%¥) . E, com esta tese, ele traduzia em portugués uma das facetas
mais fortes da leitura secularizada do problema de Deus, a que
Feuerbachdeu expressdo filos6fica, ao defender adefinitiva construgdo
antropoldgica da nova visdo do mundo e ao sustentar que o verda-
deiro infinito se encontra no "homem genérico" (Homo homini deus
est) (*%). Por outras palavras: pode afirmar-se que, em Antero, encon-
tramos uma interessante sintese directa ou indirectamente tributdria da
leitura hegeliana e da concepgdo de Feuerbach do problema de Deus,
j4 que, nele, tal como em Hegel, Deus tornou-se necessariamente
homem para se elevar A consciéncia de si; mas, como em Feuerbach,
esta mediacio € correlata do entendimento de Deus como projecgdo da
consciéncia que o homem tem da sua prépria infinitude (!19).

(*7) Para uma visdo da problemitica actual do debate acerca da matriz judaico-
-cristd do fenémeno da secularizagdo tipico da modernidade, veja-se Miguel Baptista
Pereira, Modernidade e Secularizagdo, Coimbra, 1990, pp. 47-63. Para uma visio
das incidéncias histérico-politicas da apropriagio secularista dessa heranga, leia-se
Jean-Pierre Sironneau, Sécularisation et Réligions Politiques, La Haye-Paris-New
York, 1982.

('®) A. Q., Prosas, vol. 1, p. 266.

('®) Cf. M. Xhaufflaire, Feuerbach et la Théologie de la Sécularisation, Paris,
1970.

(") Cf. Paul Tillich, ob. cit., p. 175 ss.
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Por tudo isto, ndo € dificil detectar na posi¢do de Antero um
evidente fundo biblico, inserido, porém, num horizonte imanentista e
secularizado. N4o admira. Ele também foi particularmente receptivo
as hermenéuticas racionalistas — filolGgicas e filos6ficas — da Biblia
(Renan, Havet, Strauss), e 0s seus textos reflectem a visdo do fenGmeno
religioso como sendo, em ultima andlise, uma projeccdo invertida da
esséncia da humanidade, tese avangada por Feuerbach, mas que,
muitas vezes de um modo mitigado, encontramos em boa parte da
literaturaroméntica francesa que influenciou a formacgdo intelectual da
sua geragio (Proudhon, Quinet, Michelet (!!!)). Por outro lado, importa
aindaressaltar que ele desde cedo perfilhou uma periodiza¢io do devir,
que mais tarde incorporard nas Tendéncias Gerais da Filosofia na
segunda metade do século XIX, em que, na perspectiva de uma leitura
ideal da hist6ria, 0 advento da modernidade € caracterizado como uma
necessdria passagem das concepgdes transcendentes do universo (de
que o cristianismo constituiu a expressdo suprema) para a definitiva
concep¢do imanente. E, em termos das alteragdes das capacidades
cognitivas do homem, este trinsito implicou que o dominio da
imaginag¢do e do sentimento fosse ficando, na fase imanentista,
finalmente subordinado ao crivo da razdo critica (*'?).

E neste contexto historicista que temos de entender a aparente-
mente paradoxal atitude de Antero em relagdo ao cristianismo e 2
figura de Cristo. A irreversibilidade da histéria ditava que o cristia-
nismo, enquanto uma das expressdes concretas da objectivagdo do
Espirito num dado momento do seu percurso, estivesse inexoravelmente
condenado a ser ultrapassado em nome das exigéncias do cumpri-
mentodo finalismoimanente 2 histéria. Daf que amodernidade tivesse
podidodecretar que "o Cristianismo morreu totalmente: em corpo € em
alma. N3o € s6 a lenda cristd que a razio moderna rejeita; € o espirito
cristdo, o sentir cristdo, tudo. Cristianismo, politeismo, Jeovismo, tudo
isso foram andaimes apenas duma constru¢ao moral cuja forma j4 se
deixa ver claramente" (!%). A ser assim, era discussdo menor o debate
acerca da verdade histérica da existéncia de Cristo, como era errado

(") P. Bénichou, Le Temps des Prophétes. Doctrines de | A ge Romantique, Paris,
1977.

(") Cf., A. Q. Cartas, vol. 1, pp. 222-223; vol. 2, p. 918.

(") Idem, ibidem, vol. 1, p. 245.
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tentar interpretar a religido crista através da relevagio da sua biografia
(como, acusava Antero, Renan tinha feito em Vie de Jesus). E que, na
16gica da mediag¢do das filosofias do Espirito, isto €, na linha das
hermenéuticas de Hegel, Schelling e das primeiras obras de Strauss e
da escola de Tiibingen, mediatizada pela centragio antropoldgica
inaugurada por Feuerbach, Cristo devia ser interpretado como um
simbolo que exprimia melhor do que qualquer outro o principio da
Vida e, portanto, do devir universal ¢ humano (''*). Deste modo,
constitufa uma contradi¢do interpretd-lo como sendo Filho de Deus,
atitude s6 justificdvel para o periodo em que dominaram as
representagdes transcendentes, mas incompativel com a interpretacdo
racional e imanente exigida pela maturidade espiritual dos tempos
modernos. E esta, segundo Antero, apresentava Jesus como um
"simbolo, ideia, principio de vida espiritual”, ou melhor, como
"principio" e "ideia pura de vida", pelo que, defender "um Cristo
personificado, idolatrado e porisso desvirtuado”, seria esquecer que "a
vida (princfpio ideal, espiritual) ndo pode ser alguém (uma pessoa, um
individuo limitado)" (*!%).

Neste horizonte, o seu significado tltimo s6 poderia ser apreendido
dentro dos quadros continuistas tipicos do historicismo de matriz
hegeliana (embora preparados pela propria concepgio biblicado tempo)
— 0 melhor do passado da humanidade foi 0 momento precursor do
advento de Cristo. Com efeito, o cristianismo prolongava e elevava a
um grau de maior espiritualidade (ao reivindicar uma maior autonomia
da consciéncia) o projecto da cultura ocidental (indo-europeia) que
teve na Grécia a sua primeira grande afirmacdo filos6fica; mas era,
também, o passado de um futuro que ird realizar aquilo que, apesar de
um modo transcendente, 0 melhor da suamensagem ji havia anunciado.
Em suma: Deus passou a habitar entre 0os homens, ¢ Cristo devia ser
compreendido como o simbolo profético da consumagdo do sentido
ultimo da histéria.

Nio admira. De certo modo, pode dizer-se que a tarefa da metafisica
ocidental consistiu em transferir Deus da transcendéncia para a
imanéncia do universo e da historia. E ja 0 jovem Antero escrevia que,

(") Sobre esta interpretagdo do valor simbdlico da figura de Cristo na filosofia
idealista alem3, veja-se Paul Tillich, ob. cit., pp. 171-175.
(M%) Idem, ibidem, vol. 2, pp. 940-941.
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na modernidade, isto €, "hoje, Jehov4 deixou enfim as alturas e habita
modestamente entre 0os homens", juizo que pressupde o entendimento
da histéria como um percurso investido da finalidade intrinseca de,
paulatinamente, ir anulando a distincia que separa o estddio da sua
concretiza¢io do fim imanente que a move desde o inicio dos tempos.
E € esta perspectiva que faz com que ¢la seja, em tltima anélise, uma
teogonia, ou melhor, umaepopeia antropofanica (dramética, em Antero)
que os homens vao construindo (Vico); seja, em suma, uma espécie de
missa sobre o mundo no decorrer da qual se d4, ndo a transubstanciagio
do pdo em carne ¢ do vinho em sangue, mas a crescente afirmagio da
essencial universalidade da humanidade tornada, finalmente, pai de
Deus, ou melhor, pai de si mesma. Com efeito, se "o cristianismo criou
a humanidade (no grande e verdadeiro sentido da palavra)", "foi a
humanidade toda que o criou a ele” (1) , pois, como Antero lembrava
em 1873, "mais de 100 anos antes de Platdo j4 Pitdgoras dizia: 'ohomem
¢ a medida de todas as coisas', 0 grande principio que hi-de fecundar
Vico, e Kant e Hegel, e todos n6és" (!'"). E este antropocentrismo
também constitufa o significado dltimo do cristianismo, desde que esta
religido fosse interpretada como o simbolo da unidade humana: "no dia
em que Jesus se chamava asi Cristo, nesse diadeixava de ser judeu para
se materializar homem" (*'®). Quer isto dizer que encontramos em
Antero uma das caracteristicas que estdo na génese das filosofias
modernas da histéria e do seu fundo secular e prometeico. Estas
nasceram a partir do momento em que, no pensamento ocidental, se
deu uma revolugdo coperniciana decisiva: em vez de se continuar a
fazer girar o mundo 2 volta de Cristo, comegou-se a fazer girar Cristo
a volta do homem e do mundo (**°).

A ser assim, aleitura da reinversio das projecgdes religiosas exigia
que, mais do que como uma teofania, a histéria fosse entendida como
uma antropofania, porque, como mostrava o sentido emancipador do
seu devir, "a estitua ideal da F€ humana achou enfim o pedestal de
mérmore imaculado onde se firmem seus pés divinos — a conscién-

(") Idem, Prosas, vol. 1, p. 259.

(") Idem, Cartas, vol. 1, p. 217.

("®) Idem, Prosas, vol. 1, p. 260.

(") Cf. Jean Brun, Philosophie de I'Histoire. Les Promesses du Temps, Paris,
1990, pp. 120-121.
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cia da nobreza do destino do homem, a revelagdo da sua mesma
divindade" (**). Afinal, os deuses, em vez de ahistéricos criadores de
tudo, sdo criagdes do homem e, portanto, entes condenados a corrupgo
do tempo e ao relativismo da inexordvel, irreversivel e infinita marcha
da histéria em busca da concretizagio do seu ideal. Isto €, também as
divindades "morrem, se sucedem e transformam", enquanto o homem,
"que os criara para perder c4 a incerteza do seu transitério destino, o
homem, o seu coragio, o seu ideal sobrevive-lhes, e € ele que parece
eterno ao pé desses absolutos passageiros!" ('2!); e é-o0 porque, em
ultima andlise, a esséncia do Espirito mais ndo € do que a esséncia do
préprio homem.

A esta luz, por maior relevo que se dé ao significado do apareci-
mento da Anuncia¢do, € um facto que a consciéncia histérica moderna,
com a sua tendéncia secularizadora, eliminou a fé cristd no Aconteci-
mento absoluto, embora tenha explicitado a irreversibilidade do tempo
j4 pressuposta pelo Genesis e confirmada pela Encarnagdo, e tenha
visto, nalinha daescatologia judaico-crista, o passado como preparagio
e o futuro como consumagio (*?%). Todavia, as expectativas de salvagio
—as filosofias da hist6ria sdo também promessas de salvagdo colectiva
— comegaram a ficar cada vez mais cingidas a um horizonte imanen-
tista e terreno, € a serem comandadas por uma teleologia impessoal
fundante de uma ideia de hist6ria vista como um percurso de crescente
espiritualiza¢do, ou melhor, como uma espécie de Evangelho Eterno
(Joaquim de Fiori, Lessing) que, simbolicamente, objectiva e exprime
a "esséncia pura e dltima do homem, ¢ até de todas as coisas, mas s6 no
homem tornada consciente e dotada de voz" (*?).

A partir do que ficou exposto, hd que perguntar se as preocupagdes
com a busca de sentido — para a sua vida ¢ para a histéria — ndo
sobredeterminaram 0 modo como Antero definiu o fundamento substi-
tutivo do Deus-Pessoa, concretizando-o como sendo andlogo 3 alma
humana, isto €, como actividade espiritual que, como tende para a
realiza¢do do Bem, saiu da "imobilidade do simbolo inalterdvel" ('24)

(") A. Q., Prosas, vol. 1, p. 261. Os sublinhados sdo nossos.

('?") Idem, ibidem, p. 263.

('2) Cf. Karl Léwith, O Sentido da Histéria, Lisboa, 1991, p. 187.
(*®) A. Q., Cartas, vol. 2, p. 802.

(***) Idem, Prosas, vol. 2, p. 25.
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efez-se"Vida", objectivando-se pampsiquisticamente (Michelet, Leib-
niz) como um "Deus progressivo", o qual, por sua vez, mais nio € do
que uma insciente € inconsciente manifestaco de uma esséncia cuja
realizagio exige o tempo (e a histéria), porque s6 0 homem a pode
conscientemente apreender como Ideia e como Ideal. E assim
compreensivel que a hist6ria seja a explicitagdo do Logos (do Verbo),
espécie de revelagdo (e revolugdo) permanente de si; seja, em suma,
uma teodiceia, que ¢, em dltima andlise, uma antropodiceia.
Compreende-se. E que j4 o iluminismo tinha feito da hist6ria a
encarnagio progressiva da razio universal divinizada, enquanto o
romantismo alemdo a viu como o0 caminho pelo qual o homem poder4
aproximar-se do seu modelo. A histéria tornou-se, assim, na ver-
dadeira mie do Ser (*?%), e a humanidade é convidada a construir esse
devir criador que, no fundo, € ela mesma construindo-se a si prépria,
pois, segundo "o grande principio de Vico — o homem € o seu mesmo
criador" (1%),

Como tem sido sobejamente assinalado, as filosofias da hist6ria
acabam por ser historizac¢Oes e seculariza¢do da Trindade Crista. Deus,
0 Absoluto, 0 Mundo foram sintetizados e dinamizados numa (e por
uma) teogonia que &, simultaneamente, uma cosmogonia. E, em termos
hegelianos, o0 Absoluto (o Pai) ndo € outro que 0 Weltgeist, o Espirito
do mundo fundador de todas as coisas. O Espirito Santo manifesta-se
no Zeitgeist, o Espirito do tempo, enquanto o Volksgeist surge como a
sua encarnagio mais concreta em que o individuo se insere. E esta
perspectiva sugere que a realizagio da histéria se torna equivalente no
que, em termos de Joaquim de Fiori, se poderd chamar o definitivo
advento da idade do Espirito. E j4 Schlegel dizia que "o desejo
revoluciondrio de realizar o Reino de Deus € o ponto flexivel de uma
educagdo progressista e o principio da histéria moderna" (*¥'). E quea
revolugdo, prometida pelos joaquimistas dentro de um horizonte
escatoldgico e com referéncia a uma vida mon4stica perfeita, foi
retomada pelas filosofias da hist6ria da modernidade em termos de um
processo que apontava para a realiza¢io doreino do Espirito na Terra.

('*%) Idem, ibidem, vol. 1, p. 267.
('*) Cf. Jean Brun, ob. cit., p. 132.
('*") In Karl Léwith, ob. cit., p. 198.
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E este 0 optimismo histérico que encontramos em Lessing, Fichte,
Schelling e Hegel, bem como nas versdes mais positivistas e materia-
listas do historicismo oitocentista. E, dadas as afinidades electivas de
Antero com o idealismo objectivo alemdo, também ndo deve sur-
preender que o seu finalismo histérico aponte para a promessa do
advento da definitiva vitéria do Espirito (25).

De facto, também o individuo espelhava a unidade triddica essen-
cial, pois, se "a alma da humanidade" estd "em cada homem", na
humanidade est4 "a alma inteira do mundo" ('¥°). E € esta analogia que
fundamenta a certeza de que "o Deus da Humanidade ¢ o mesmo
homem" (**°) que, ao realizar-se no tempo, tem de agir de modo a
conseguir a crescente espiritualiza¢io do Ser, construindo a hist6ria
como quem escreve o Livro definitivo, qual Biblia que "tem brancas as
ultimas p4ginas, para que lhe possa cada gerag¢do nova escrever 14 o
verso de oiro de cada novo Evangelho que se revele" (**').

Por outras palavras: a objectivagio temporal do Espirito € uma
totalidade evoluente que se revelanos individuos e na "almados povos”
—essa entidade quase mitica que Antero via exemplarmente expressa,
para o caso francés, na obra de Michelet — para os ultrapassar na
apaixonada busca da consumagio do tempo. Mas este processo €
insepardvel do sofrimento e da paixdo, pois o Espirito exige a morte a
fim de realizar a superagio. Daf que a morte, em Hegel, seja o "trabalho
do negativo" e aparente vencer a vida (**2). No entanto, um Deus que
¢é devir € a morte da morte, tal como paradigmaticamente ji estava
simbolizado na paixdo de Cristo ('**), pois este, simbolo supremo do
sofrimento redentor, ndo € somente um vidtico de criagdo e de
revelagdo, mas também de redengdo, pelo que a histéria, como
calvdrio do Espirito Absoluto, € o palco em que, na universalidade
do seu espectéculo, se garante a vitria da vida sobre a morte e sobre
o mal (**¥). E, bem vistas as coisas, este acesso salvifico, que as

(18) Cf. idem, ibidem, pp. 159-160.

() A. Q., Prosas, vol. 1, p. 264.

(") Idem, ibidem, p. 266.

(") Idem, ibidem, pp. 266-267. Os sublinhados so nossos.

(") Cf. Jean Brun, ob. cit., pp. 186-188.

(') Cf. Hegel, Legons sur la Philosophie de la Religion, Paris, 1954, pp. 159-160.
(') Cf. Jean Brun, ob. cit., p. 187 ss.
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filosofias da hist6ria secularizaram e teorizaram, ji estd no cerne do
drama cristdo. E que, como escrevia o jovem Antero, "chega-se a
crenga pelo sofrimento, porque s6 ele nos pode dar a impressdo
profunda da necessidade duma compensagio, o sentimento da justica.
E isto exactamente o que os sistemas nio dio. Se Cristo tivesse
filosofado, 3 maneira de Hegel, em face das dores de seu povo, nio
passaria o seu nome, hoje, de um desses que lemos, — ou antes ndo le-
mos nos in-f6lios que tratam de arquivar as argicias do espirito hu-
mano (...) Chorou, sentiu ¢ sofreu com os mais tristes € 0s mais
mesquinhos; é por isso que foi o Cristo" (*3%).

Também para Antero a vida das nagdes (totalidades espirituais
concretas) e dos individuos € mediada pelo transcurso do Espirito, € a
necessidade Ontica da morte aparece como uma exigéncia metafisica
para que os individuos, através da tomada de consciéncia da distincia
que existe entre a sua finitude e ainfinitude do Ser aque devem aspirar,
e entre realidade e idealidade, sejam impelidos a agir e, portanto, a
passarem da visdo passiva ou exclusivamente teorética da vida a sua
assung¢do como seres préticos. Se o homem fosse amortal ndo seria um
ente ético e histérico, e daqui decorre a necessidade metafisica de um
Ser, que é devir, impor a inevitabilidade fisica da morte como condi¢io
essencial ao seu renascimento e A sua revelagdo permanentes (16).
Como j4 se viu atrds, tudo isto d4 2 histéria empirica, ou melhor,
concreta, umadimensdo dramética, que s6 a metafisica pode libertar da
sujei¢do trigica através da compreensio do sentido do evoluir césmico
(e hist6rico). E este, assente na homologia entre 0 homem e o universo,
revela-se como um telos que, dentro de um horizonte escatolégico
secularizado, aponta para a possibilidade do drama Ser terminar na
libertagdo final pelo Bem.

A Revolugdo como o Cristianismo do Mundo Moderno

Depois deste excurso, julgamos estar em condi¢des para perceber
melhor por que € que Antero viu filosoficamente a revolugio como

(™) A. Q,, Cartas, vol. 1, p. 26.
(%) Desenvolvemos este tema no nosso trabalho, ainda inédito, A Ideia de Morte
em Antero.
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umarevelagdo, ou melhor, como umaespécie de actualizagdo seculari-
zada do cristianismo. Cristo, para além da sua existéncia histérica, foi
interpretado como um simbolo e como a expressio de uma época, € a
sua mensagem foi valorizada comoum avangoemrelag¢io ao politeismo,
fundamentalmente porque reafirmou a superioridade da consciéncia e
criou a ideia de humanidade. Mas convém relembrar que, para a apro-
priacdo secularista do cristianismo, se foi este que criou ahumanidade,
foi a humanidade que o criou a ele, pelo que Cristo ndo deve ser visto
como a encarna¢io de Deus, mas tdo-s6 como o filho do homem - 0
filho da humanidade — ¢ como um dos grandes precursores da sua
emancipagio futura:

"Do pobre que protesta foste a imagem:
Um povo em ti comega, um homem novo:
De ti data uma trgica imagem

Por isso nés, a Plebe, ao pensar nisto,
Lembraremos, herdeiros desse povo,
Que entre nossos avos se conta Cristo" (*¥7).

De facto, 0 uso secularizado do paradigma cristol6gico na definigdo
daideiaderevolug¢do ¢ umaconstante em Antero (Como ji anteriormente
o havia sido no romantismo social e particularmente em Edgar Quinet,
embora este tivesse em vista, essencialmente, 0 completamento da
Revolug¢do Francesa e ndo tanto o ideal de uma nova revolugio) (*%9).
Em 1866, em carta a Alberto Sampaio escrita de Paris, caracterizava a
sua expectativa revoluciondria nestes termos: "Enquanto 3 Revolu-
¢do seria longo dizer o0 a que tenho chegado, mas resumo afirmando
que pode haver cedo e muito um cataclismo, muita desordem e
confus?o; a doutrina e a ordem real, porém, essa nio se estabelece de
uma vez: é uma grande renovagdo da Humanidade: gastard séculos,

(") A. Q., Sonetos, Lisboa, 1963, p. 55. Com isto, pretende-se sugerir que esta
invocag@o revolucionaria de Cristo € tributiria de uma das mais frequentes apro-
priagdes cristologicas feitas pelo pensamento revoluciondrio moderno desde aRevo-
lugdo Francesa, com particularrelevo no periodo do romantismo social (ineados do séc.
XIX). Cf. Frank Paul Bowman, Le Christ Romantique, Genéve, 1973. Para o caso
portugués, veja-se Maria Manuela Tavares Ribeiro, Portugal e a Revolugado de 1848,
Coimbra, 1990, p. 211 ss.

("*®) Cf. E. Quinet, Le Christianisme et la Révolution frangaise, Paris, 1845.
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accOes e reacgles sem conto para chegar a afirmar-se, como o
Cristianismo (*)"; e, em 1871, via o grupo que langava as bases da
Internacional e as Conferéncias do Casino - "os adeptos e os iniciados
da Nova Lei da Justi¢a humana e social” — como "uma irmandade,
como uma ordem religiosa espalhada pelo mundo”, uma "Ecclesia
pressa dum novo cristianismo, que em breve triunfard (...) por-
que temos a certeza que a Justi¢a € inevitdvel como uma Lei do
Universo" (). E esta analogia estd de acordo com a férmula com que
ele terminou a sua conferéncia do Casino: "O Cristianismo foi a
Revolu¢do do mundo antigo: a Revolug¢do ndo € mais do que o
Cristianismo do mundo moderno” (1Y).

Quer isto significar que, se o cristianismo foi um passo necessario
dado pela humanidade na constru¢do da sua unidade e na afirmagdo da
sua aspirag¢io intima 2 liberdade, ndo de alguns, mas de todos, caberia
a revolugio iniciar a consumagdo pacifica e consciente do finalismo
histérico. Dai que as filosofias da histéria da modernidade tenham
igualmente secularizado a dimensio profética da concepgio judaico-
-cristd do tempo. Os profetas sdo os anunciadores de um sentido
escatolégico do destino dohomem. E pode dizer-se que € caracteristica
tipica do romantismo social — "tempo de profetas” — atribuir aos
intelectuais uma fung¢do idéntica, devendo estes dar "voz" ao "génio
profético do pensamento de uma futura revolugdo” (*#?), ou melhor, ao
Ser que s6 na sua encarnagdo histérica pode compreender-se como
consciéncia. S6 que, agora, essa profecia ndo seria exclusivamente
subjectiva (como em 1848), mas teria igualmente uma componente de
previsdo objectiva decorrente dos ensinamentos das ciéncias e da
reflexdo filosofica (143).

E que, recorde-se, com Hegel. a hist6ria tornou-se desvelamento de
Deus, na dupla acepgdo do termo: € nela e por ela que Ele se descobre
a si mesmo, no processo diacrénico de construgdo dialéctica de si
préprio, ou melhor, ela &, em dltima andlise, a paixdo de Cristo
incessantemente recomegada, 2 luz da qual o paulino principio "n6s

(") A. Q., Cartas, vol. 1, p. 86. Os sublinhados sio nossos.

() Idem, ibidem.

(" A. Q. Prosas, vol. 2, p. 140.

("?) Cartas, vol. 1, p. 209. Os sublinhados sdo nossos.

(") Isto é, na prognose sobre a revolugdo futura, haveria ndo s6 "profecia, [mas]
também um bocado de previsdo" (Idem, ibidem).
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somos, nés vivemos € nés movemo-nos em Deus" pode ser completado
por esta correc¢do secularista: gragas 2 histéria, que € o teatro em que
Deus se realiza e assume consciéncia de si. Assim, se na 16gica do
criacionismo transcendente cristdo se pode dizer — concluia Antero —
que Ele "¢ o Alfa e 0 Omega: depois de muitos trabalhos e meditagdes,
(...) somos levados hoje a dizer que Deus € o0 Omega e o Alfa" ('),
modo outro de confirmar que, afinal, nas filosofias de fundo teleo-
16gico, o Fim mais n3o € do que a explicitagio temporal do Principio,
ilag@o que nos permite concluir que, tal como em Hegel, também em
Antero a concepgdo irreversivel do tempo se d4 dentro de uma visdo
que ndo rompe por inteiro com a circularidade caracteristica do histori-
cismo oitocentista (0 Fim € tdo-somente a explicitagio temporal de um
Principio definido como poténcia infinita).

No entanto, regressando ao horizonte cristolégico anteriano, ja ndo
surpreende que, para ele, a revolugdo seja, em dltima andlise, "o nome
que o sacerdote da histdria, 0 tempo, deixou cair sobre a fronte fatidica
do nosso século. Como do seu Deus dizia o apdstolo antigo, in eo
vivimus et sumus, podemos nés", escreveu em 1865, "com mais razio
ainda afirmar do grande espirito de revolta da nossa idade — nele e por
ele é que somos, por ele e nele é que vivemos" (**). Deste modo, se a
revolugdo era tarefa para cientistas, a compreensio intima do Ser —
momento privilegiado da revelagdo do Verbo imanente 2 histéria —
mostrava que os verdadeiros revoluciondrios tinham de estar para a
anunciagdo do futuro como os apdéstolos antigos estiveram para o
anuncio do seu Deus, isto €, deviam comportar-se como "apdstolos de
um Evangelho tdo grande que pode conter no seio todos quantos tém
pregado ao norte e ao sul, os Cristos de todas as ragas e de todas as cores.
Estes sdo, finalmente, a Igreja militante da Revolugdo” (**); seriam,
em suma, a vanguarda espiritual da "pequena igreja de trabalhadores
ad majorem Revolutionis gloriam" (**"), ou, recorrendo 3 analogia
usada pelo préprio Antero, teriam de desempenhar, na crise con-
temporinea, uma fungio de certo modo idéntica A que os velhos cris-
tdos desempenharam no mundo romano, no tempo dos Antoninos (*4).

(%) Cartas, vol. 1, p. 316.

(") Idem, Prosas, vol. 1, p. 306.

(") Idem, ibidem, p. 313.

(") Idem, Cartas, vol. 1, p. 199.

(*®) Idem, ibidem, vol. 2, p. 718. De notar que esta analogia entre a crise do mundo

50



Politica, Histdria e Revolugdo

Isto mostra que, concomitantemente com a dimensdo cientifica,
que Antero também invocava para se demarcar das construgdes utopi-
cas 2 1848, a sua ideia de revolugiio remetia para uma expectativa de
horizonte imanentista, justificada porum telos que mostravaaohomem,
concreto e finito, que o intervalo da sua vida ndo chegava para
preencher adiferenga entre o que jd existe € 0 que ainda ndo existe, base
ontolégica que nos permite concluir que, afinal, a utopia, que a ciéncia
expulsavapelaporta, acabava por entrar pela janela aberta pela filosofia
dahistéria. E, passada a conjuntura em que ele acreditou estar prximo
o inicio da revolugdo — finais dos anos 60, inicio da década de 70 -,
esta componente foi-se acentuando. E se, na primeira fase, o
revoluciondrio, visto como o ap0stolo da "ideia nova" e do "homem
novo", consubstanciava o profetismo histérico, com a maturidade e
com a consolidagdo da certeza de que as formas histéricas de
objectivagdo do Espirito s6 seriam duradouras se postulassem uma
radical transformagio interior das consciéncias, o papel de guia da
humanidade fixou-se na apologia do ideal de santidade, definido como
a atitude existencial que mais autenticamente traduzia a fusio da
subjectividade com a esséncia imperativa de um Ser que 0 homem
transcendental, isto &, liberto do determinismo da natureza, pode intuir
como pura aspiragdo 2 realiza-¢do da ideia de Bem.

Defacto, se asubstincianecessariamente se objectivacomo natureza
ecomo historia, a fim de assumir consciéncia de si, esta s € alcangédvel
quando o homem se despoja da centragio egéide do mundo e ascende
a uma visio transcendental (14). S6 a esse nivel ele realiza
verdadeiramente a liberdade. Af, atinge-se, ndo um estado de "resigna-
¢d0", mas de "exulta¢do" impessoal resultante da plena fusdo doeu com
o ideal: — "vivendo cada vez mais para os outros, sentindo morrer em
cada dia dentro de si uma parcela do eu egofsta que tanto nos ilude,
tanto nos faz sofrer e errar”, o eu entra "gradualmente naquela regido
da impersonalidade que é a verdadeira beatitude" (**°). E esta € sin6-
nimo de liberdade, porque, na linha de Espinosa e de Hegel (e do in-

contemporineo e a crise do mundo romano recebeu a sua mais profunda aplicagio na
obra de Oliveira Martins.

(') Sobre esta questio, veja-se Fernando Catroga, "O Optimismo Transcenden-
tal de Antero", JL — Jommal de Letras, Artes e ldeias, n.° 466, Lisboa, 11 de Junho de
1991, pp. 12-13.

() A. Q. Cartas, vol. 2, p. 943.
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condicionado bidico), e no rigoroso sentido da palavra, a liberdade é
"a espontaneidade quando plena”, momento em que o Ser, "ndo j4
espontineo apenas na sua actividade exteriormente condicionada(...),
o0 ¢ ainda nessa mesma condicionalidade, criando conscientemente os
motivos das suas motivagdes e criando-os em vista do préprio fim.
Neste ponto culminante, 0 motivo da determinagdo identifica-se com
aesséncia e o fim do ser que se determina: este, conformando-se com
0 motivo, conforma-se consigo mesmo" (**!); funde-se o sujeito com
o0 objecto, e nesta experiéncia quase mistica, o eu, liberto dos con-
dicionalismos da realidade, apreende a sua esséncia, e, simultanea-
mente, a esséncia do préprio universo, ou melhor, o telos que sobrede-
termina o devir universal. Explica-se, assim, que, na linha de tradi¢io
mistica alemi de base neoplaténica — que Hegel prolongou —, Antero
tenha concluido que "esta perfeita identificagdo do eu com a esséncia
absoluta, por onde a sua primitiva espontaneidade se define finalmente
como liberdade, € que ¢ a esséncia do bem" (*%2).

Portanto, 0 Bem € o movimento final € mais intimo da evoluggo do
Ser, experiéncia interior em que o Espirito se liberta de todas as suas
limitag®es, criando em si, de si, € para si um mundo completo e
definitivo. Isto €, "o universo s6 dura pelo bem que nele se pro-
duz" (***). Mas, como s6 na consciéncia humana o Ser pode elevar-se
a consciéncia de si, s6 0 homem pode realizar o fim imanente ao devir
universal, mostrando que, afinal, a "paixdo do Espirito Absoluto", no
seu vidtico pela natureza e pela histéria, ndo € errante como o de
Ahasvérus, pois a sua peregrinagdo dramética como tempo "termina na
libertagdo final pelo bem" ('*). A luz desta aspiracio, tem de se
concluir que o pensamento de Antero reflecte com clareza o dilema
tipico do historicismo moderno: o0 homem € histérico precisamente
porque procura libertar-se da hist6ria, dado que esta mais nio é do que
a resultante do longo percurso dos esforgos humanos para fugir ao
tempo, realizando a idealidade. Mas ¢ também por isso que nele se
encontra um dos apelos nucleares das filosofias oitocentistas da his-
téria: — 0 homem deve projectar, no tempo, o modelo divino que est4
dentro dele; deve esculpir a sua prOpria estitua, como pretendia

(**") Idem, Prosas, vol. 3, p. 123.
(**?) Idem, ibidem, p. 131. _
(") Idem, Cartas, vol. 2, p. 953.
(") Idem, Prosas, vol. 3, p. 134.
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Plotino. Mas, enquanto este procurava alcangar o caminho descendente
da emanagio, o iluminismo e o romantismo incitavam a histéria a
aproximar 0 homem do modelo divino, que a cultura extrafa do seu
préprio interior, para o objectivar, numa representag¢do escatoldgica
secularizada, como promessa que a humanidade devia cumprir (*%5).

A mediagio do Espirito implicava, porém, que os individuos e as
nagdes jamais pudessem ser contemporineos desta completude, pelo
que, 2 subjectividade, a0 homem concreto, restava-lhe antecipar inte-
riormente a finalidade que o verdadeiro saber anunciava. O que exigia
a"morte" e a "superacdo” doeuempiricoe aascensiodimpersonalidade
do eu universal, experiéncia radical em que se funde a esséncia com a
existéncia. Isto significa que s6 o santo, laico e franciscano, pode
ascender 2 revelagdo do Ser, pois s6 nele se concretiza a existéncia
auténtica, exultagdointensaemque "a vidadanossa alma, do misterioso
e sublime eu que somos no fundo", "esse eu ou essa alma [que] tem a
sua esfera naregido do impessoal”, atinge 0 "mundo da abnegagio, da
pureza, da paciéncia, do contentamento”, através da "rendncia do
individuo natural e de tudo quanto o limita" (**¢). E € neste estddio de
beatitude que o verdadeiro eu cumpre "a sua misteriosa individuali-
dade" (*7); s6 nesse dcume de santidade se alcanga a liberdade, pois,
"para o santo, o mundo cessou de ser um cércere: ele €, pelo contrério,
o senhor do mundo, porque € 0 seu supremo intérprete. SO por ele é que
o Universo sabe para que existe: sé ele realiza o fim do Universo" (*%%).
Com isto, Antero dava expressdo 2 ideia essencial que bebeu na
Teologia Germanica e em Hegel: — Deus si ganha consciéncia de si na
sagesse humana (**).

Em conclusio: ametafisica mostrava que é aéticaque sobredetermina
a histéria, ou melhor, a objectivagio histérico-social do Espirito, pois
"a sociedade é, antes de tudo, um facto de ordem moral” (%), e os
factos sociais, "sem as ideias que os vivificam, sdo inertes e incom-
preensiveis, s3o corpos sem alma" ('), ila¢do que, no que respeita a

(*%%) Jean Brun, ob. cit., p. 145.

(") A. Q., Cartas, vol. 2, p. 710.

(") Idem, ibidem.

("*®) Idem, ibidem, p. 838. Os sublinhados sdo nossos.
('*) Jean Brun, ob. cit., p. 193.

(') A. Q., Cartas, vol. 2, p. 809.

('") Idem, Prosas, vol. 2, p. 49.
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ideia de socialismo, tinha como resultado a tomada de consciéncia do
inevitdvel desfasamento que existe entre a Ideia (e o Ideal) e a sua
limitada concretizagdo fenomenol6gica, ou melhor, entre o sentido
objectivo das coisas (que a ciéncia analisa e a metafisica clarifica) e as
condi¢des subjectivas necessdrias a que o Ideal passe de possibilidade
aacto. Em termos sociais, isto tinha de traduzir-se num modo ético de
estar no mundo e de o transformar que fosse capaz de superar O
individualismo. O que requeria uma auténtica metanoia capaz de
ultrapassar os limites de uma mundividéncia centrada no eu pessoal,
base Ontica (e ética) do individualismo e do utilitarismo dominantes
nas sociedades liberais de entdo. S6 a assun¢do do sujeito como eu
universal poderia fazer nascer o "homem novo" prometido pela
revolugdo ('¢?), pelo que a construgdo do socialismo tinha de estar
indissoluvelmente ligada a urgente reforma espiritual que, ndo s6
Portugal, mas toda a sociedade ocidental teria de levar a cabo, sob pena
de continuar mergulhada numa decadéncia irreversivel.

Em suma: pode mesmo sustentar-se que o ideal socialista constitufa
amais adequada encarnagio hist6rica do finalismo que move o préprio
devir universal. Quer isto dizer que € a sua raiz metafisica e ontoldgica
que dita o seu significado sGcio-politico. E que, recorde-se, se 0
universo aspira 2 liberdade, s6 o espirito humano a realiza, € 0s que
viam ahist6ériacomoum mero prolongamentoda natureza desconheciam
osentidoradical dasuaevolugdo. Eeste, j4 "dormente e profundamente
soterrado no mundo inorgénico", isto €, manifestando-se de um modo
inconsciente, "€ nos seres conscientes, € na sociedade humana que a
razioencontraoseu6rgdo”, peloque, sendo "o progressodahumanidade
(...) um facto de ordem moral" (**), a objectiva¢do do fim da histéria

('?) Como se sabe, a reactualizagdo do mito do "homem novo" feita pelos virios
projectos revoluciondrios modernos, a comegar pela Revolugéo Francesa, assenta na
secularizagdo das expectativas escatolégicas inerentes ao baptismoreligiosoe acrenga
na ressurrei¢do final dos corpos. Cf. Bronislaw Baczko, "Former 'homme nouveau.
Utopie et pédagogie pendant la Révolution Frangaise", Libre, n.° 8, 1986, pp. 89-132;
Antoinede Baecque, "L'Homme Nouveau est arrivé. La'Régénération’ des Frangaisen
1789", Dix-Huitiéme Siécle, n.° 20, 1988, p. 191 ss; MonaOzouf, L'Homme Régénéré,
Paris, 1989, pp. 132-140, 150-154. Sobre a incidéncia do ideal de "homem novo" no
imagindrio politico republicano, veja-se Fernando Catroga, O Republicanismo em
Portugal. Da formagao ao 5 de Outubro de 1910, Coimbra, 1991, pp. 449-460.

(%) A. Q., Prosas, vol. 3, p. 129.
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teria de coincidir com a realiza¢io dos imperativos que, na sua
conversdo interior, 0 homem descobre como andlogo a ideia-tipo que
o deve nortear: — a ideia de Bem.

Assim sendo, o socialismo prometia aproximar-se historicamente
do Omega (e do Alfa) do devir universal. Mas, como essa epopeia
remete para uma raiz ética, a sua constru¢io tinha de assentar em
pressupostos morais, aparecendo como coroldrio 16gico que, para
Antero, pelo menos para o Antero da dltima década da sua vida, 0 santo
fosse 0 homem de ac¢io por exceléncia, porque a sua pritica vai toda
no sentido do Bem (santidade que, no entanto, ndo era cenobita nem
quietista). O verdadeiro santo € um mistico activo,homem pritico a sua
maneira, pois a sua vida constitui um foco de espiritualidade decorrente
da fusdo da sua esséncia com a sua existéncia, isto €, do Ser com o
Dever-Ser, que nele exemplarmente se revela. Nesta perspectiva,
percebe-se melhor por que € que Antero via o socialismo como uma
ilacdo simultaneamente cientifica e filos6fica, e compreende-se que
ele, ainda em 1889, citando o seu velho mestre Proudhon — que ji em
1868 caracterizava como "[Sdo0 Jodo] baptista da era futura" (%) —
tenha voltado a defender que "o mundo s6 pela moral serd libertado e
salvo" (‘¢%). Portanto, o socialismo serd o modo empirico, isto &,
histérico, que mais se aproximard da consumacio da ideia de Bem,
pelo que se pode entdo afirmar que ele, ao realizar a histéria, estard
igualmente a realizar a filosofia. E, "como causa alguma grande e
duradoura se fundou ainda no mundo sendo pela moral”, explica-se
que, mesmo para 0 Antero daquele periodo, o socialismo s6 pudesse
ser "uma expléndida realidade” se fosse vivido, ndo somente como
um ideal econémico, politico ou juridico, mas também, e sobretudo,
"como um passo mais no caminho da evolu¢do moral das socie-
dades" ('6%).

(") A. Q. Cartas, vol. 1, p. 106.
(%) A. Q., Prosas, vol. 3, p. 143,
(') Idem, ibidem, p. 141.
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