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RESUMO:

O presente trabalho de investigacdo em literatura abrange um conjunto sistémico de
ideias e de conceitos oriundos das correntes sapienciais do pensamento oriental, que foram
tomados por Antero de Quental nos seus sonetos, e por Manuel da Silva Mendes nos seus
ensaios, e tomaram um lugar central na sua mundivisdo, através de um processo elaborado de
traducao cultural, enformando a sua interpretacdo da realidade e estruturando o seu pensamento.

No seio de debate sobre o Orientalismo, foi nossa intencdo sublinhar o papel activo que
estes autores de lingua portuguesa desempenharam no dialogo cultural entre a Europa e o Oriente.

Tendo como objectivo central a compreensdo de como € que estes dois autores activaram
um conjunto de estratégias e de instrumentos para efectivarem uma real traducédo cultural, a fim
de poderem inserir elementos da sabedoria e da filosofia orientais (budista e taoista) nos seus
sistemas de interpretacdo do Mundo e do Homem, efectudmos uma anélise detalhada das suas
obras, de acordo com um enquadramento tedrico bem definido.

Se é verdade que, por um lado, Antero de Quental teve um contacto indirecto com o
Oriente cultural, sobretudo através de traducdes, ja Silva Mendes, que viveu em Macau durante
cerca de trés décadas, teve um dialogo directo e continuo com os orientais. Todavia, 0 que é
relevante é que os dois pertencem a uma geracao de grande empenhamento poltico e social, para
além de fecunda do ponto de vista literario. Para além disso, ambos desenvolveram uma reflexdo
profunda que se estendeu pelos campos da metafkica e da ética, facto que trouxe as suas obras
uma densidade e um alcance Unico, especialmente no contexto portugués.

Se Antero de Quental tem ja uma posicdo bem estabelecida no contexto do sistema
literario de lingua portuguesa, Manuel da Silva Mendes € bem menos conhecido, muito
possivelmente porque passou a sua vida em Macau, apartado dos centros de cultura e de deciséo,
onde construiu uma carreira docente e de causidico.

Sendo autores dos finais do séc. XI1X e do inkio do séc. XX, ambos tiveram, ao longo de
vérias décadas, uma actividade poética e filosofica bastante importante. A sua obra, alias,
influenciou de forma marcante o dialogo intercultural da literatura portuguesa e europeia com o
oriente sapiencial.

Pensamos que estudos como este que apresentamos, sdo essenciais no mundo do dealbar
do séc. XXI, pois que se colocam como um desafio académico a uma reflexao intercultural, com
vista a poder desencadear um didlogo mais racional e uma compreensdo muatua mais aprofundada
com a Alteridade, que nos possam conduzir a uma tao desejada paz global.

PALAVRAS CHAVE: Antero de Quental; Manuel da Silva Mendes; Orientalismo; Tradugéo

cultural; Budismo; Taoismo.



RESUME:

Ce travail de recherche porte sur un ensemble systémique d'idées et de concepts qui,
appartenant originellement a de différents courants de la pensée orientale, a été traduit par
Antero de Quental dans ses sonnets et par Manuel da Silva Mendes dans ses essais, par un
processus bien élaboré de traduction culturelle. Au fur et a mesure que ces idées ont été
soigneusement traduites et intégrées dans leur vision du monde, elles y ont pris une position
centrale et ont eu une part fondamental dans la struturation de leur pensée.

A Tintérieure des débats sur I'Orientalisme, nous avons voulu déterminer le role actif que
ces auteurs de langue portugaise ont eu dans le dialogue culturel entre I'Europe et I'Orient.

Ayant comme objectif central de comprendre comment ces deux auteurs ont su mettre en
place une série de stratégies de traduction culturelle, a fin de pouvoir inclure des éléments de la
sagesse et de la philosophie orientales (bouddhiste et tao'ste) dans leurs systémes d'interprétation
du Monde et de I'Homme, nous avons fait une analyse détaillée de leurs ceuvres, selon un
encadrement théorique bien défini.

En effet, si Antero a eu un contact indirect avec I'Orient culturel, surtout & travers des
traductions, Silva Mendes a vécu a Macao pendant une période d'environ trente ans ou il a pu
établir avec les orientaux un dialogue direct et permanent. Ce qui est d'ailleurs vrai, c'est que tous
les deux appartiennent a une génération de grand engagement politique et social, aussi bien que
prolifique sur le point de vue littéraire. Tous les deux ont, ainsi, développé une réflexion sur les
champs de la métaphysique et de I'éthique, ce qui apporte a leurs textes une densité et une portée
toute particuliére et unique dans le contexte portugais.

Si Antero de Quental a déja une position bien élevée a l'intérieur du systeme littéraire de
la langue portugaise, Manuel da Silva Mendes est beaucoup moins connu, tres possiblement car
il a passé la plupart de sa vie a Macao, écarté des centres de culture et de décision, ou il a
poursuivi une carriére de professeur et d'avocat.

Auteurs portugais de la fin du XIXe siecle et du début du XXe, ces deux auteurs ont eu,
au fil de plusieurs décennies, une activité poétique et philosophique assez remarquable, qui a
beaucoup influencé la facon dont le dialogue interculturel de la littérature portugaise et
européenne s'est dorénavant produit avec la sagesse orientale.

Nous croyons que des études comme celui que nous présentons maintenant, sont
essentielles dans le monde actuel du début du XXle siecle, car se posent a maintes reprises
comme un défi académique a une réflexion interculturelle, en vue de pouvoir déclencher un
dialogue plus rationnel et une compréhension mutuelle plus approfondie avec I'Altérite, qui
puissent nous mener tous a une paix globale tant désirée.

MOTS CLES: Antero de Quental; Manuel da Silva Mendes; Orientalisme; Traduction culturelle:

Bouddhisme; TaoBme.



ABSTRACT:

This research work in comparative literature focuses on a systemic set of ideas and
concepts that, although originally from different Eastern philosophical traditions, have been
translated by Antero de Quental in his sonnets and by Manuel da Silva Mendes in his essays,
through an sophisticated process of cultural translation. As these ideas were integrated in their
vision of the world, they occupied a central position and had a relevant part in structuring their
thought.

In the context of the debate on Orientalism, we aimed at standing out the active role they
both have played in the cultural dialogue between Europe and the Orient.

Our main objective is to understand how these authors managed to activate a series of
cultural translation strategies in order to be able to insert oriental philosophical elements
(Buddhist and Taoist) in their interpretation systems of Man and the World. For that we made a
profound and detailed analysis of their texts within a well defined theoretical framework.

Thus, if Antero had an indirect contact with the cultural Orient, mainly through
translations, Silva Mendes lived in Macau for several decades where he had a direct and
permanent dialogue with the Orientals and their culture. However, what is relevant in their
context is that they belong to a generation deeply committed in politics and in social changes and
particularly prolific in literary terms. Both of them have carried out an extensive metaphysical
and ethical reflection, which brings to their works a depth and a density unique in the Portuguese
language context.

Moreover, if Antero de Quental has a renown position within the literary system of the
Portuguese language, Manuel da Silva Mendes is a lot less known, most probably because he
spent most of his life in Macau, far away from the political and cultural centres, where he carried
out a career as a teacher and a lawyer.

Having lived during the last decades of the 19th century and the first half of the 20th
century, both authors who had through the years a remarkable philosophical and poetical activity,
which have shaped up the ways in which the dialogue with the oriental wisdom has ever since
been made.

We believe that research works as the one we present now are essential in nowadays
world, for they challenge us in the academy to deepen an intercultural reflection, in view of
finding new and more productive ways to reach a mutual understanding with the Other, that may
lead to a well established and durable global peace.

KEYWORDS: Antero de Quental; Manuel da Silva Mendes; Orientalism; Cultural translation;
Buddhism; Taoism.



“Muito que dizer, e pouca vontade de falar...”

Antero de Quental, Cartas I, (1865), p. 34.

“O Budismo traz consigo toda a satisfagao, toda a consolagao e toda a alegria”.

Antero de Quental, Cartas 11, (1887). p. 841.

*kk

“Desvantagem ¢ ser util;

Vantagem é ser intil.

A maior veneragao

Alcanca-se na inacgdo.”

Manuel da Silva Mendes, Sobre Filosofia, p. 155.



Antero de Quental Manuel da Silva Mendes

Translation is always [and particularly in what the cultural issues
and questions are concerned] a shift not between two languages but between
two cultures.

Umberto Eco, Experiences in Translation®

! Umberto Eco, Experiences in Translation, University of Toronto Press Incorporated, Toronto, 2008, p.17.



ABREVIATURAS USADAS



LISTA DAS INICIAIS USADAS: (por ordem alfabética)

Para que o texto do presente trabalho de investigacdo fosse mais facilmente consultado, utilizou-

se um conjunto de abreviaturas para referir as obras mais vezes citadas.

BGB - refere-se a obra:

COOMARASWAMY, K. Coomaraswamy, Buddha and the Gospel of Buddhism, Munshiran
Manoharlal Publishers, New Delhi, 1985.

CAMSM, | - refere-se a obra:

MENDES, Manuel da Silva, Colectanea de Artigos de Manuel da Silva Mendes, vol. I,
compilado, organizado e prefaciado por Luiz Gonzaga Gomes, Macau, 1963.

CAMSM, 111l - refere-se a obra:

MENDES, Manuel da Silva, Colectanea de Artigos de Manuel da Silva Mendes, vol. llI,
compilado, organizado e prefaciado por Luiz Gonzaga Gomes, Macau, 1963.

DSRA, F - refere-se a obra:

SERRA O, Joel, Devir e Ser na Rota Anteriana, Filosofia, col. Obras Completas de Antero de
Quental, organizacao, introducéo e notas de Joel Serrdo, ed. Comunicacéo, Lisboa, 1991.

EBFMFL - refere-se a obra:

QUENTAL, Antero, Ensaio sobre as bases filosoficas da Moral ou Filosofia da Liberdade,
Filosofia, col. Obras Completas de Antero de Quental, organizacdo, introducéo e notas de Joel
Serréo, ed. Comunicacéo, Lisboa, 1991.

E, F - refere-se a obra:

QUENTAL, Antero, Espontaneidade, Filosofia, col. Obras Completas de Antero de Quental,
organizacao, introducao e notas de Joel Serréo, ed. Comunicacao, Lisboa, 1991.

FIP - refere-se a obra:

PULIGANDLA, R., Fundamentals of Indian Philosophy, Abingdon Press, New York, 1975.

10



FNN, F - refere-se a obra:

QUENTAL, Antero, A Filosofia da Natureza dos Naturalistas, Filosofia, col. Obras Completas
de Antero de Quental, organizacdo, introducéo e notas de Joel Serrdo, ed. Comunicacdo, Lisboa,
1991.

IP - refere-se a obra:

R. Puligandla, Fundamentals of Indian Philosophy, Abingdon Press, New York, 1975.

MIR - refere-se a obra:

MENDES, Manuel da Silva, Macau — Impressdes e Recordacgdes, prefacio de Graciete Batalha,
ed. Tipografia Mandarin, Macau, 1979.

NMRP, F - refere-se a obra:

QUENTAL, Antero, "Nota sobre a missdo revolucionaria da poesia”, Alberto Ferreira (ed.),
Antologia de textos da “Questdo Coimbra, Moraes ed., Lisboa, 1980.

SI, F - refere-se a obra:

QUENTAL, Antero, Sentimento da Imortalidade, Filosofia, col. Obras Completas de Antero de
Quental, organizacao, introducéo e notas de Joel Serrdo, ed. Comunicacao, Lisboa, 1991.

SM, F - refere-se a obra:

QUENTAL, Antero, "Na sentida morte do meu condiscipulo e amigo Martinho José Raposo",
Filosofia, col. Obras Completas de Antero de Quental, organizacdo, introducédo e notas de Joel
Serrdo, ed. Comunicacao, Lisboa, 1991.

TGF, F - refere-se a obra:

QUENTAL, Antero, Tendéncias Gerais da Filosofia na Segunda Metade do século XIX,

Filosofia, col. Obras Completas de Antero de Quental, organizacdo, introducédo e notas de Joel
Serrdo, ed. Comunicacéo, Lisboa, 1991.
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Com o presente trabalho de investigagdo tentar-se-a mostrar como um conjunto de ideias
proprias do pensamento budista e taoista enformam o horizonte de compreenséo e a perspectiva
que tanto Antero de Quental como Manuel da Silva Mendes tém da realidade, e, além disso,
como na obra poética (sonetistica) do primeiro e na obra ensaistica do segundo, é elaborado um
sofisticado processo de traducdo cultural desse oriente sapiencial, que tem em vista a sua
apropriacao e reescrita, num contexto cultural e filosé6fico ocidental.

Além disso, veremos como levam a cabo uma leitura a varios niveis muito peculiar de
certas nocbes fundamentais da tradicdo sapiencial oriental budista e taoista, e, como a sua
incluséo e incorporagdo na sua mundividéncia Ihes permite uma abertura de compreensdo mais
alargadas e abrangentes do mundo e da situagdo do homem.

Aproximamos dois autores bem diversos e com fama e impacto bem diferentes: se, por
um lado, Antero de Quental quase ndo necessita de apresentacdo dado o seu relevo e
empenhamento em mudltiplas questBes que caracterizam a contemporaneidade da Historia
Cultural Portuguesa, se é verdade que a sua obra tem sido objecto de um consideravel nimero de
trabalhos de investigacéo?, exactamente o contrario se passa com Manuel da Silva Mendes, vulto
da cultura portuguesa que viveu e desenvolveu a sua actividade cerca de uma geracdo apds a de
Antero, e que, para além disso, o fez no oriente. A sua apresentacdo breve é pois por onde
comecgamos, alargando-nos mais em Silva Mendes, por estas 6bvias razdes.

Estabelecer num estudo comparatista de cariz literério-filos6fico uma aproximacao de
escritores com fama e obra tdo diversas € 0 nosso objectivo, quer por propormos perspectivas de
analise e linhas de leitura, quica diversas das ideias que a Antero se tém vindo a colar, quer por
estabelecermos entre os dois autores pontes de comparacdo e de analogia que potenciam no
reflexo uma da outra a compreensdo de ambos. Sabemos que ousamos tocar em ideias feitas e
em conceptualizagOes cristalizadas: em relacdo a Antero, pela sua fama e pelo facto de a sua obra

ser bastante divulgada, e em relagdo a Silva Mendes, exactamente pelo inverso. Dado o0 seu

2 Cf. Anténio Sérgio, Notas sobre Antero, Cartas de problematica e outros textos filoséficos, ed. Imprensa Nacional-
Casa da Moeda, Lisboa, 2001. (Cf. pp. 60 e segs. “Notas sobre os Sonetos e as Tendéncias Gerais da Filosofia, de
Antero de Quental”) e Antdnio Sérgio, Um problema anteriano: (sobre a ideia e a realidade do desprendimento
activo na peregrinacdo moral do autor dos Sonetos, edi¢do do autor, Portugélia, 1940.

Cf. Lucio Craveiro da Silva, Antero de Quental — Evolucdo do seu Pensamento Filoséfico, Livraria Cruz, Braga,
1959; Hernani Cidade, Antero de Quental, ed. Presenca, Lisboa, 1988; Joaquim de Carvalho, Evolugdo Espiritual de
Antero de Quental e Outros Escritos, ed. Imprensa Nacional-Casa da Moeda, Lisboa, 1991; Leonardo Coimbra, O
Pensamento Filosofico de Antero de Quental, Guimaraes ed., Lisboa, 1991; Eduardo Lourengo, Antero ou a Noite
Intacta, ed. Gradiva, Lisboa, 2007.
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quase desconhecimento por parte do grande publico, e considerando que a sua obra nem em
termos editoriais tem tido o relevo que mereceria, a sua aproximacao a de Antero reveste-se, sem
duvida, de alguma ousadia, que nos faz intelectualmente vibrar, e que torna o nosso trabalho de
anélise foco de maior interesse.

Por uma apresentacdo biografico-literaria dos dois autores que nos ocupardo neste
trabalho perscrutamos de imediato que encontraremos similitudes e distanciamentos no
tratamento que os dois autores fazem da sabedoria oriental.

Porém, necessitamos obviamente de iniciar a nossa pesquisa por balizar o campo e por
demarcar o0 que entendemos por oriente, por escrita acerca do oriente e por Orientalismo. Os
termos tém sido muito usados em situacdes e com intuitos bastante diversos em varios trabalhos
de analise histdrico-literaria e, por isso, necessitam de esclarecimento para a compreensdo do
contexto em que os usamos. Com esse capitulo inicial propomo-nos, pois, balizar em termos
ideoldgicos o campo da nossa analise e as linhas de contacto que, em termos da apreensdo dos
elementos da sabedoria oriental budista e taoista, podemos encontrar entre os dois autores. Assim,
compreender-se-a qual é o sentido da aproximacao dos dois autores que fazemos, assim como do
seu alcance.

Num capitulo seguinte, fazemos a descricdo da atmosfera cultural europeia-ocidental no
momento da escrita de ambas as obras. Descrevemos de forma selectiva como se foi fazendo a
descoberta do oriente por parte de autores europeus.

Se é um facto que, na realidade, ao longo da histéria sempre foi havendo contactos mais
ou menos esporadicos, e mais ou menos profundos, entre as duas areas culturais, desde a
Antiguidade até a modernidade e ao inkio das viagens de descoberta e negdcio transoceanicas,
ndo deixa de ser menos verdade que é no séc. XIX que a escrita sobre o oriente ganha um félego
e desperta uma voga na comunidade erudita e académica, por um lado, e no publico leitor que se
ia alargando por forca de uma maior escolarizagdo por outro; um publico onde se incluiam
(incluem) tanto os que, embora ndo saindo da Europa, se interessavam pelo “Outro” (lado do
mundo), como aqueles que demandavam o oriente para evangelizar, para comerciar, para
administrar, para ensinar e/ou para l&/ca se radicarem.

Ambos os autores manifestam um profundo interesse intelectual acerca da tradicdo do
pensamento oriental, e ambos tentam, a seu modo, e de acordo com as suas necessidades

reflexivas, penetrar na alteridade que constitui a tradicdo da sabedoria oriental, para dela
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recolherem aspectos que Ihes parecem possuir potencialidades explicativas e vivenciais que nédo
encontram na sua cultura de origem.

Como veremos, une-0s tanto a época em que levam a cabo a sua actividade reflexiva,
como a procura e a abertura a sabedoria oriental. Os dois empreendem um caminho de pesquisa e
de compreensdo de noches e de ideias orientais e realizam a sua incorporagdo no seu sistema de
compreensdo do mundo. Ambos se embrenham nas ideias dos textos sapienciais orientais e
investem intelectual e reflexivamente no oriente budista e taoista, na procura de novos
instrumentos de andlise da realidade e de orientagdes para 0 comportamento humano.

Num periodo social e politicamente conturbado que lhes foi dado viver, Antero de
Quental em Portugal e Manuel da Silva Mendes em Macau (a ocidente e a oriente) sentem o
mesmo anseio de encontrar e empreender um caminho sério de procura de meios de reflexdo, que
permita dar sentido a toda a rapida e cadtica “movéncia” do mundo, ¢ a todas as alteragdes a que
estava sujeito o homem ocidental e europeu no virar do séc. XI1X para o séc. XX.

Nesta medida, e a varios niveis, ambos 0s autores se inscrevem no movimento intelectual
europeu de descoberta e de representacdo mais sistematica do oriente. A descoberta do oriente &,
efectivamente, uma das traves do pensamento ocidental na sua curiosidade de conhecer as terras
orientais. A este movimento dedicamos um outro capitulo do nosso trabalho, para que se perceba
de que modo as obras de ambos 0s autores se integram e ddo voz e corpo as discussdes e debates
da sua época, e de como esse debate continua, em grande medida, vivo e pujante nos dias de hoje.

No momento actual, em que se assiste a entrada na cena internacional de poténcias
orientais como o Jap3o, a India e a China, e levando em linha de conta a presenca multi-secular
de Portugal e da lingua e cultura portuguesas no oriente — as quais, nos dias de hoje, sentem uma
procura, suscitam um interesse e sdo objecto de estudo como talvez nunca antes - faz todo o
sentido descobrirmos o que de oriental existe na escrita de autores da nossa cultura, para que,
informada e conscientemente, o entendimento (matuo) seja mais aprofundado e abrangente, e
para que esse contacto possa ser potenciador de ideias e se possa efectivar um dialogo real.

Por conseguinte, queremos mostrar e argumentar como Antero de Quental e Manuel da
Silva Mendes realizam um laborioso trabalho de traducéo cultural, (que em si € ja um dialogo
intelectual e reflexivo com os textos e 0s conceitos orientais) que os conduz a uma incorporacgao
conexa e solida de certos aspectos orientais no seu sistema de compreensdo do mundo, 0 que 0s
leva a encontrar sofisticados meios da sua expressdo: ensaios e traducdes em Silva Mendes, e a
renovacao (da forma) do soneto em Antero.
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Seguem-se dois capitulos em que - apds o esclarecimento do ambito de estudo e dos
instrumentos de analise e de entendimento dos textos - descemos aos textos concretos e neles
penetramos. Fazemos um trabalho de analise textual pormenorizada, com vista a sobre eles
lancar uma nova luz que possa ser relevante para a sua compreensao, acrescentando-lhes sentido,
mas que possa sobretudo ser significativa para todos aqueles que a levarem a cabo, ja que se trata
de textos de cariz metafsico e ético-moral e, por isso, almejam em grande medida a alteracdo de

quem os Ié.

*k*k

Todo o trabalho € dedicado pois a esclarecer os meios e 0s instrumentos intelectuais
usados por Antero de Quental e por Manuel da Silva Mendes na traducdo do oriente, e a como 0
tratamento da releitura desse oriente que encontramos nas suas obras se desenvolve tanto a nivel
literario como a nivel filoséfico: nas areas de encontro destes dois campos de reflex&o. Para além
disso, lanca pistas de compreensdo para um entendimento mais pragmatico do mundo oriental
(nomeadamente de como conviver e lidar com 0s orientais), 0 que é crucial na actualidade,
sobretudo para aqueles que do oriente espacial optaram por fazer a sua casa, e que se ddo conta
de como esse oriente € ja constitutivo da sua forma de pensar, de viver e plasma ja a forma de
organizar a sua vida e de “orientar” a sua conduta, como €, em grande medida, 0 nosso proprio

Caso.

Constituem ainda partes do trabalho as conclusdes, um breve glossario dos termos
proprios da sabedoria oriental que mais usamos na nossa investigacéo, e terminamos com alguns
anexos de textos que consideramos importantes, mas que ha muito estdo arredados dos olhos do
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publico, por ndo terem sido re-editados. Consideramos que o facto de assim os voltarmos a
disponibilizar € mais um contributo a este dialogo que tentamos destacar e revigorar e, quem

sabe, um convite a que ele seja prolongado por outros.
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APRESENTAC A O DE ANTERO DE QUENTAL
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Embora ja muito se tenha escrito e debatido sobre o percurso de vida de Antero de
Quental, interessa-nos frisar alguns momentos que nos parecem ser importantes para podermos
compreender de forma mais abrangente como € que a questdo do oriente, e do Budismo em
particular, aparece com um lugar de bastante relevo na sua producdo poética. Intentamos, além
disso, aproveitar esta oportunidade, que é a de falar da sua vida, para sublinhar o néo
distanciamento entre a sua escrita e a sua existéncia: a vida e a escrita, num homem t&o inteiro,
sdo dois aspectos indissocidveis que aparecem completamente inextrincaveis na elaboracéo e
desenvolvimento das suas ideias. Daique tenhamos recorrido as suas cartas, para tornarmos mais
claro e espontaneo o seu percurso, que &, afinal, de escrita literaria porque é poético, e por o ser
sobre as questdes do mundo e do homem, ganha uma densidade e uma profundidade filoséficas,
e por decorrer directamente da consciéncia, é existencial, pois que confessadamente ele torna os
Sonetos 0 percurso de uma consciéncia onde se manifestam e debatem questées Humanas®, onde,
de uma maneira mais ou menos evidente, e mais ou menos elaborada, o oriente sapiencial esta
definitivamente presente. E esse o niicleo do nosso trabalho de investigacdo e de reflexao, é essa

a nossa tese.

*k*k

Antero Tarquinio de Quental nasceu nos Acgores na ilha de S. Miguel, cidade de Ponta
Delgada, numa familia que pautava a sua conduta segundo os preceitos catolicos, numa
ambiéncia profundamente religiosa.

Estudou no Colégio do Portico, de Ponta Delgada, fundado e coordenado por Antonio de

Feliciano de Castilho, do qual foi aluno e desse tempo diréa:

® Antero de Quental, Cartas 11, col. Obras Completas de Antero de Quental, organizacéo, introduc&o e notas de Ana
Maria Almeida Martins, ed. Comunicac&o, Lisboa, 1989, p. 748, 1885. (Carta a Carolina Michaélis de Vasconcelos).
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V.Ex.a. aturou-me em tempos no seu Colégio do Portico, tinha eu ainda dez anos, e
confesso que devo & sua muita paciéncia o pouco francés que ainda hoje sei.*

Apesar disso, anos mais tarde, durante os momentos mais vivos do que se veio a
celebrizar como a “Questdo Coimbra”, envolveu-se com 0 seu antigo professor em debate
literario-politico. Todavia, a educacao literaria do colégio, e mal grado a sua tenra idade, marca-o
e orienta-o no estudo das humanidades e da literatura em particular. A propdsito de ter ouvido ler

a um dos padres seu professor um poema de Alexandre Herculano escreve:

Teria 0s meus dez anos, quando pela primeira vez, a ouvi recitar a um bom padre, que me
ensinava rudimentos de gramatica latina. N&o ouso dizer que tivesse entendido. E, no entanto,
profunda foi a impresséo que recebi, como a revelagdo dum mundo novo e superior, a revelagio
do ideal religioso. Escapava-me o sentido de muitos conceitos, a significacdo de muitas palavras:
mas, pelo tom geral de sublimidade, pela tensdo constante de um sentimento grande e simples,
aqueles versos revolviam-me, traziam-se lagrimas aos olhos, como se me introduzissem,
embalado numa onda de poderosa harmonia, na regi&o das coisas transcendentes...’

Em 1858 ingressou na Universidade de Coimbra, de onde viria a sair bacharel em Direito
em 1864.

A Fatalidade que me persegue com tenacidade verdadeiramente paternal, ndo me quis
poupar - ndo quis deixar sem coroa este templo de sandice e ridiculo chamado formatura; ndo lhe
tremeu a mdo adunca e férrea escrevendo no livro-caixa do Fado esta sibilina palavra

* Antero de Quental, “Bom Senso e Bom Gosto carta ao Ex.mo sr. A. F. de Castilho ”, (1865), ed. Universidade de
Coimbra, 2009, p. 15.

Vidé Antero de Quental, “A Dignidade das Letras e das Literaturas Oficiais”, (1865), Colares ed., 1996.

® Prefécio & antologia “Tesouro Poético da Infancia”, que edita no sentido do seu empenhamento na educagio
popular e para criar bases em que pudesse despertar um espirito de responsabilidade intelectual e civica. Para esta
antologia, seleccionou textos de Jodo de Deus, Castilho, Tomas Ribeiro, Jilio Dinis, Guerra Junqueiro, Gongalo
Crespo, Mendes Leal, Bulh&o Pato, incluindo autores populares anénimos, para além de poemas seus. Logo na sua
introdug¢do, Antero de Quental afirma que “a poesia constitui o instrumento por exceléncia acomodado para
desenvolver, e até evocar, na alma infantil, aquele sentido do bem e do belo, sem o qual, mais tarde, a prépria
rectiddo do caracter degenera numa dureza intolerante e estreita” e conclui “Se as maes de familia e os mestres
inteligentes acolherem com favor este livrinho, aplaudir-me-ei por este pequeno servico prestado a causa da
educacgdo.”

Sé&o de notar, por um lado o0 seu comprometimento que sente para com a educacdo, em que a poesia desempenha um
papel basilar, e a inter-relagdo intima e fundadora que encontra entre as questdes estéticas (0 belo) e as éticas (o
bem), as quais constituem traves mestras e orientadoras da sua reflex8o, como trataremos na segunda parte deste
estudo.
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BACHAREL!!! E sou Bacharel!!! E Bacharel nemine-discrepante!! E ndo houve um R justiceiro,
um R honesto e consciencioso que protestasse, levantando no ar com terrivel assobio, o seu rabo
de serpente, ndo houve R - um s0 - que protestasse contra essa sentenca fatal, que assim condena
um inocente cébula a arrastar perpetuamente, qual rocha de Sifo, essa grilheta de uma carta de
Bacharel em Direito!!! Nemine-Discrepante!!!

Sabeis vOs 0 que é um nemine discrepante? E trocar a sua coroa de poeta, pelo circulo de
sebo da borla doutoral dum Neiva! E ler no horizonte da vida, em vez do poema de oiro das
aspiracdes embalsamadas, a letra gorda e enchundeada duma sempiterna sebenta ! E escambar [!]
a purpura brilhante das aspiracdes sublimes, pela albarda, vermelha da vermelhid&o das digestdes
felizes, o capelo de Doutor! E ter por alma um sofisma, por vida um a-contrario-sensu, por
templo santo a audiéncia, por culto a Deus e tudo a Ordenag@o do Reino!! Este trecho duma
meditacdo que actualmente componho em estilo Oriente, e em que trabalho debaixo da [sua]
salutar influéncia (...), vos dara ideia do estado moral do vosso,

E assina ironizando,

Antero (o Bacharel)®

Desde cedo mostra como esta em contacto com os ecos dos trabalhos acerca do oriente ’
e de como encara a presenca do elemento oriental na sua visdo metafisica e moral da realidade.
Em carta a Antonio Lopes dos Santos Valente (1883) vem confessar como € do oriente que
apreende elementos que lhe sdo essenciais para poder compreender 0 mundo e 0 homem, com
vista a tomar uma perspectiva que lhe desvele as razbes Ultimas da sua existéncia engquanto

sujeito moral:

A minha vida moral é agora verdadeiramente a de um budista, e isso tem reflectido na
minha poesia (...) [n]os meus Sonetos Completos.®

® Antero de Quental, Cartas I, col. Obras Completas de Antero de Quental, organizac&o, introducéo e notas de Ana
Maria Almeida Martins, ed. Comunicac8o, Lisboa, 1989, pp. 31-32, 1863. (1864). (Carta a José e Alberto Sampaio).
[destaques e italicos nossos]. De facto a carta deveria ser de 1864, ano da conclusdo dos estudos em Coimbra.
(Cartas I, op. cit., p. 31).

" Desses estudos que se iam publicando refere Antero que conhecia sobretudo a obra de Barthélemy Saint Hilaire e
de Eugéne Burnouf (que referimos num capitulo a frente). Todavia, embora nunca desenvolva a questao na “matéria
oriental” sendo muito esparsamente e a propésito de outros temas nas suas Cartas e outros escritos, ndo deixa de a
mencionar. E nos Sonetos que explora os aspectos do Oriente sapiencial, que selecciona e traz para a sua
mundivisao. (cf. nota 8).

Vejam-se, a propdsito, as reflexfes que fazemos acerca da forma do soneto na expressao poético-filosofica de
Antero.

& Antero de Quental, Cartas 11, op. cit. p. 656, 1883. (Carta a Anténio Lopes dos Santos Valente).
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Durante os seus anos de formagao universitaria, entra em contacto e |é aprofundadamente
a obra de alguns dos pensadores que mais influenciavam a vida filosofica, politica e social da
época, e através dos quais encontrava uma explicacdo tedrica dos acontecimentos que iam
transformando a Europa do tempo. Estudou pois Kant, Hegel, Proudhon, Michelet, Comte e
outros pensadores seus contemporaneos, entre 0s quais Hartmann, mas ainda outros de onde se
destacam igualmente aqueles que mais contactos tinham com o pensamento oriental, tal como
Arthur Schopenhauer, para além de se dedicar a traducdo de alguns autores alemaes do inicio do
século, aos quais o oriente ndo era alheio e que, de certa forma, estavam envolvidos na
compreensdo e “traducdo” da “matéria oriental”.

Por estes anos € pois crivel que se tenha também inteirado — mesmo que em segunda mao,
por tradugBes e por comentarios dos muitos artigos que se iam editando - dos estudos acerca do
oriente, e do impacto que o conhecimento da sabedoria oriental ia tendo na Europa intelectual e
erudita, como alias de depreende pelas referéncias (embora raras) que faz a esse facto.’

Em Coimbra funda a Sociedade do Raio, organizacdo semi-secreta de estudantes
envolvida na contestacdo ao sistema, onde se envolve na divulgacdo e no debate das ideias que
alteravam o mosaico politico e social da Europa. Durante o periodo em que estd em Coimbra
(1858-1864), tem um acesso mais directo e actualizado a tudo o que se ia publicando sobretudo
em Francga e, com toda uma geracao que se inquietava e ansiava por mudanca, alimentava-se das

ideias que o comboio mais rapidamente e de forma mais eficaz trazia de Paris.

O facto mais importante da minha vida durante aqueles anos, e provavelmente 0 mais
decisivo dela, foi a espécie de revolucéo intelectual e moral que em mim se deu, ao sair, pobre
crianga arrancada ao viver quase patriarcal de uma provincia remota e imersa no seu placido sono
histérico, para 0 meio da irrespeitosa agitacao intelectual de um centro, onde mais ou menos
vinham repercutir-se as encontradas correntes do espirito moderno. Varrida num instante toda a
minha educacéo catolica e tradicional, cainum estado de ddvida e incerteza, tanto mais pungentes
quanto, espirito naturalmente religioso, tinha nascido para crer placidamente e obedecer sem
esforco a uma regra reconhecida. Achei-me sem direcgdo, estado terrivel de espirito,
partilhado mais ou menos por quase todos os da minha geragéo, a primeira em Portugal
gue saiu decididamente e conscientemente da velha estrada da tradicdo. Se a isto se juntar a
imaginacéo ardente, com que em excesso me dotara a natureza, o acordar das paixfes amorosas
préprias da primeira mocidade, a turbuléncia e a petuléncia, os fogachos e os abatimentos de um
temperamento meridional, muito boa fé e boa vontade, mas muita falta de paciéncia e método,

° Idem, pp. 803-805 e pp. 925,926 (em duas cartas que escreve a A. Jaime de Magalh&es Lima em 1886 e 1889); pp.
900,901 (em carta a A. Manuel Ferreira Deusdado) e pp. 833-840 (onde refere a questdo mais extensamente na carta
de cariz autobiografico a Wilhelm Storck, de 1887).
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ficara feito o quadro das qualidades com que, aos dezoito anos penetrei no grande mundo do
pensamento e da poesia.™

As elites portuguesas debatiam as novas ideias até porque, nas palavras de Eca de
Queiros, “Coimbra vivia entdo (1860-1865) uma grande actividade ou antes um grande tumulto
mental” ', que diariamente era facilitado pelos comboios que despejavam no seio dessa
juventude as ideias que a Franca criava e irradiava. E desse ambiente de feértil procura,

descoberta e debate intelectuais que marcaram os anos de formacéo da geracéo de Antero, refere

Eca:

Pelos caminhos-de-ferro, que tinham aberto a Peninsula, rompiam cada dia, descendo da
Franca e da Alemanha (através da Franca) torrentes de coisas novas, ideias, sistemas, estéticas,
formas, sentimentos, interesses humanitarios... Cada manh@ trazia a sua revelacdo, como um sol
gue fosse novo. Era Michelet que surgia, e Hegel, e Vico, e Proudhon; e Hugo tornado profeta e
justiceiro dos reis; e Balzac, com 0 seu universo perverso e languido; e Goethe, vasto como o
Universo; e Poe, e Heine, e creio que ja Darwin, e quantos outros! Naquela geracdo nervosa,
sensivel e palida como a de Musset (por ter sido talvez como essa concebida durante as guerras
civis) todas estas maravilhas calam & maneira de achas numa fogueira, fazendo uma vasta
crepitacio e uma vasta fumaraca!

(...) Nesse mundo novo que o Norte nos arremessava aos pacotes, faziamos por vezes
achados bem singulares: - e ainda recordo 0 meu deslumbramento quando descobri esta imensa
novidade — a Biblia! Mas a nossa descoberta suprema foi a Humanidade. (...) Comecamos logo a
amar a Humanidade!*?

Um crescente nimero de jovens vibrava com a filosofia de Proudhon e de Hegel, e
discutia os romances de Balzac, Zola, de Vitor Hugo, além dos escritos de Renan, de Musset
entre outros, onde as ideias de reforma social e de subversdo politica eram ensaiadas e, em breve,
Antero acabou por as transpor para 0s seus primeiros escritos marcados por uma forte natureza
ideoldgica, versando temas sociais e polticos; € o tempo das Odes Modernas, publicadas em
1865, um ano apos a Visao dos Tempos e Tempestades Sonoras de Teofilo de Braga.

E por estes anos de Coimbra que colabora com bastante assiduidade no jornal O
Académico, onde escreve textos muito comprometidos com o0 novo ideario ideologico do seu

tempo (republicanismo na polfitica, realismo na arte), destacando-se logo em 1865-1866, pelos

19 Antero de Quental, Cartas Il, op.cit., pp. 833,834. 1887. (a famosa carta autobiografica de Antero escrita a
Wilhelm Storck). [destaques nossos]

"' Eca de Queiroz, “Um Génio que era um Santo”, in Notas Contemporaneas, Lishoa, Edigdes Livros do Brasil,
pp.254, s.d.

2 1dem, pp. 254, 255.
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ataques que faz aos defensores das concepcdes mais tradicionais da arte, como Feliciano de
Castilho, na polémica conhecida como a Questdo Coimbré. A sua intervencao € intempestiva nas
palavras, mas genuina nas ideias; afirma-se na sua atitude face ao valor e ao papel da “Ideia” na
sua vida intelectual, que concebe em plena liberdade de exercicio sem ser dominada por
preceitos de autoridade, quer politica, quer académica, quer qualquer outra: Assim, seguindo a

forma de uma carta aberta, em Bom Senso e Bom Gosto, diz:

O que se ataca... ndo € uma opinido literaria menos provada, uma concepgdo poética
mais atrevida, um estilo ou uma ideia. Isso € o pretexto, apenas. Mas a guerra faz-se a
independéncia irreverente de escritores que entendem fazer por si 0 seu caminho, sem pedirem
licenga aos mestres, mas consultando s6 o seu trabalho e a sua consciéncia... A guerra faz-se a
impiedade destes hereges das letras, que se revoltam contra a autoridade dos papes e pontifices...
quem move estes ridiculos combates de frases € a vaidade ferida dos mestres e dos pontifices... é
a banalidade que quer dormir sossegada no seu leito de ninharias; é a vulgaridade... **

Pugna por uma verdadeira ruptura cultural e disso da conta em textos filosoficos e
poeticos e, a partir deste empenhamento no debate intelectual tanto a nivel da producéo literaria
como da reflexdo filosofica, coloca a sua escrita no interface da producéo artitica e da reflexdo
tedrica, uma das marcas que consideramos mais importantes da sua obra, de que damos conta na
anélise dos seus textos num capitulo mais adiante deste trabalho de investigacdo. A Arte e a
reflexdo filosofica, literaria e ideoldgica constituem assim dois vectores essenciais na producao
anteriana, que se entrecruzam com as questdes da sabedoria oriental, e de cuja confluéncia
iremos tentando seguir no decurso do presente estudo de investigacéo.

Em 1866 Ramalho Ortigéo sai em defesa de Castilho com o folheto A Literatura de Hoje
em que acusa Antero de cobardia, pois este referira, alids de forma descortés, a velhice e a

cegueira do poeta, mas Antero reage:

Ramalho Ortigdo escreveu insoléncias bastante indignas a meu respeito num folheto a
proposito da sempiterna questdo Castilho. Eu vim ao Porto para lhe dar porrada. [sic.] Encontrei,
porém, o Camilo o qual me disse que adivinhava 0 motivo da viagem e que antes das vias de
facto, ele iria falar com o homem para ele dar satisfacdo. Aceitei. A explicacdo, porém, do dito

BAntero de Quental, “Bom Senso e Bom Gosto, Carta a0 Ex.mo sr. A.F. de Castilho™, (1865), ed. Universidade de
Coimbra, 2009, p. 15-16.
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homem pareceu-me insuficiente e dispunha-me a correr as eventualidades da bofetada quando me
veio dizer o Camilo que o homem se louvava em C. J. Vieira e Antero Albano com plenos
poderes de decidir a coisa e que fizesse eu 0 mesmo em dois amigos meus; na certeza de que uns
e outros seriam considerados padrinhos de um duelo (1) no caso de se ndo entenderem a bem...
Que can-can!™

Ap0s ter acabado os estudos em Coimbra, langa-se na vida pratica, demonstrando que era
mais do que um mero tedrico.
Quer partir e sente um enorme desassossego, por isso e, seguindo o exemplo de Proudhon

resolve aprender a profisséo de tipdgrafo na Imprensa Nacional, em 1866:

Ha oito dias que entrei para a Imprensa Nacional e como me sinto cada vez mais resolvido a
continuar neste caminho (que, quando ndo tivesse mais razfes por si, tinha esta triunfante de ser
. 15

unico).

Consegue efectuar uma viagem a Paris a fim de viver in loco a luta do proletariado
francés, cuja luta apoia, no entanto, cedo regressa e em 1868 fixou-se em Lisboa, onde vem
reencontrar antigos colegas da universidade e funda o Cenaculo, na Casa de Jaime Batalha Reis,
onde se realizavam tertulias politico-literarias e no @mbito do qual se afirmou como defensor da
“revolucao” e das ideias republicanas.

Em Setembro de 1870, com o desastre da Batalha de Sedan, a consequente queda do
Segundo Império e 0 movimento da Comuna de Paris, participa em Lisboa activamente na
efervescéncia de ideias dai decorrente. Mobiliza os defensores da mudanca e organiza as
Conferéncias do Casino, que marcaram o inicio da difuséo das ideias socialistas e anarquistas em
Portugal. Abraca as ideias socialistas e entrega-se mais do que ao seu estudo, a sua propagacao: o
seu credo passa a ser a liberdade e a fraternidade universais. A proposta é a de uma livre
circulacdo de ideias e do seu debate.

E no ano seguinte, a 22 de Maio, que s&o abertas as Conferéncias do Casino, organizadas
pelo Cenaculo, e Antero profere a segunda com o titulo Causas da Decadéncia dos Povos

 Antero de Quental, Cartas I, op. cit., pp. 65,66, 1866. (Carta a Antonio de Azevedo Castelo-Branco).
5 |dem, p. 79, 1866. (Carta a Anténio de Azevedo Castelo-Branco).
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Peninsulares. No entanto, quando Saloméo Bensabat Saragga, se preparava para apresentar o
seu texto, o governo manda encerrar as Conferéncias, alegando que constituiriam uma ofensa a
religido e as institui¢des do Estado.

A reaccdo é forte e Antero escreve ao presidente do Conselho de Ministros:

A Portaria com que V.Exa. mandou fechar a sala das Conferéncias Democraticas, (sic) é
um acto ndo s6 contrério a lei e ao espirito da época, mas sobretudo atentério da liberdade do
pensamento, da liberdade da palavra, e da palavra de reunido, isto €, daqueles sagrados direitos
sem o0s quais ndo ha sociedade humana, verdadeira sociedade humana, no sentido ideal, justo,
eterno da palavra. Pode haver sem eles aglomeracdo de corpos inertes: ndo ha associacio de
consciéncias livres. Ex.mo. Sr.: nem eu nem V.Exa. passaremos a histdria: e muito menos as
ineptas portarias que V.Ex.a. faz assinar a um rei sondmbulo. Mas supondo por um momento que
alguma destas coisas possa passar ao século XX, folgo de deixar aos vindouros com este escrito a
certeza duma coisa: que em 1871 houve em Portugal um ministro que fez uma ac¢éo ma e tola, e
um homem que teve a franqueza caridosa de lho dizer.*®

Com o projecto das conferéncias gorado, o grupo da “geracao de 70 dispersa-se e Antero
colabora entdo na criacdo de associacbes operarias, € a0 mesmo tempo dedica-se a divulgar
ideais revolucionarios, escrevendo panfletos e artigos sobre assuntos sociais e literarios para o
Jornal do Comércio e o Diario Popular, de Lisboa, mas também para O Primeiro de Janeiro, do
Porto.

Numa fase da sua vida decididamente empenhada no movimento social e ideoldgico,
fundou, em 1872, a Associacdo Fraternidade Operéria, representante em Portugal da 12
Internacional Operéria, publicou vérios folhetos de cariz intervencionista e participou em jornais
de propaganda das novas ideias: A Republica Federal, A Republica - Jornal da Democracia

Portuguesa, O Pensamento Social e a Revista Ocidente.

Em 1872 publica as Primaveras Romanticas, que reunem a sua producdo poética durante
a década anterior.
A sua inquietacdo e o desanimo comecam a ser ja evidentes, e faz uma viagem aos

Acores, durante a qual escreve:

16 Carta de Antero ao Marqués de A vila e Bolama, 1871.
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Estou efectivamente desassossegado e muito; mas como ndo estar? Cada vez mais o falso
da minha posicao nesta terra lusitana. Ndo me entendo com os homens e com as coisas; apenas
com o céu e com 0s montes, mas isto ndo é suficiente.”’

E acrescenta, mostrando talvez uma certa ingenuidade:

Para onde irei? Ignoro; talvez daqui até 14, indague dum emprego para a India, para Goa
ou Macau, paies onde a vida moderna ndo deve ostentar-se em muito excessivo luxo de seu
vermelho sangue burgués e gordura de banalidade, como acontece nesta Europa soesmente
comodista, esta Cartago sem Moloch - mas com muitos mercenarios.*®

E de forma mais intimista da conta do seu estado de espirito:

Tenho pena de ndo ter achado aqui o siléncio e a despreocupacao que esperava e ansiava...
Se eu tivesse achado um ermitério de S. Columbano, uma ilha - no mar - ah! mas bem no mar!
Assim o julguei e desejo ainda.™®

Sente o tédio e 0 desassossego, e a doenca ndo o abandona. A proposito disso escreve:

De plano em plano, e de desejo em desejo, vou descendo lentamente a espiral dos
desenganos. (...) Je m’enuuie et je m’embéte.?

E em muitas das suas cartas partilha o seu sentimento de desassossego,

7 Antero de Quental, Cartas I, op. cit., p. 66 1866. (Carta a Anténio de Azevedo de Castelo-Branco).
'8 |dem, p. 73, 1866. (Carta a Antdnio de Azevedo de Castelo-Branco).
9 1dem, p. 77, 1866. (Carta a Germano Meireles).
% José Bruno Carreiro, Antero de Quental: subsiios para a sua biografia, Livraria Morais, 1948, p. 368.
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Estou efectivamente desassossegado e muito...?

Um desassossego que, muito para além de um estado de espirito psicologico, tem um
cariz existencial e metafkico, pois que € metafiico 0 caminho que empreende para dele sair, e
porque o conduz ao aprofundamento dos estudos do oriente sapiencial, numa procura do que
(d)na alteridade da “outra” cultura se apropria com vista a explicacdo da sua propria situacio e

que, portanto, se tornara culturalmente traduzivel e a traduzir.

Continuaremos 0s nossos (...) estudos orientais...??

*k*k

Mas é a Franga que continua a ser o pdlo catalisador das novas ideias e, durante uma
viagem a Paris, Antero fica gravemente doente. O seu estado de saude obriga-o a vir a Portugal
descansar durante alguns meses. A sua instabilidade psiquica ndo acalma e volta para visitar
Michelet, a quem oferece um exemplar das Odes Modernas, mas ndo permanece por l4 muito

tempo e, depois de regressar a Portugal, viaja para os Estados Unidos. Paris aborrecera-o:

Se pudesse saia amanhd@ mesmo de Paris. Que me importa a Exposicdo? Assistir as
grandes loucuras do século, faz bem a alguém, enche a vida? N&o! Antes de ontem saino meio de
um curso no Colégio de Franca.”®

2! Antero de Quental, Cartas I, op. cit., p. 66, 1866. (Carta a Anténio de Azevedo Castelo-Branco).
22 |dem, p. 73, 1866. (Carta a Anténio de Azevedo Castelo-Branco).
% |dem, pp. 85-87, 1866. (Carta a Alberto Sampaio).
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Inicia por estes anos uma fase mais reflexiva, refere que continua a trabalhar nos Sonetos
e publica a segunda edi¢do de Odes Modernas em 1875. Dedica-se por esta altura a leitura de
Hartmann e de outros autores que acusam uma influéncia do oriente. Penetra em leituras acerca

da tematica e combina-as com as da filosofia estbica

Abencoada doenca se fizer de mim o homem impassivel dos Estoicos, o santo de Marco
Aurélio. Nao digo isto brincando, e para mim, o livro das Méximas de Epicteto é um dos livros
mais sérios que tém sido escritos. (...) A Fé ndo é s6 patrimdnio do cristdo; ha também a Fé da
Filosofia idealista, que pelos menos é tdo boa.”*

Mas o seu estado psicologico apresenta sinais sérios de perturbacéo:

Em 1874 adoeci gravissimamente, com uma doenca nervosa de que nunca mais pude
restabelecer-me completamente. A forcada inaccdo, a perspectiva da morte vizinha, a ruina de
muitos projectos ambiciosos e uma certa acuidade de sentimentos, propria da nevrose, puseram-
me novamente e mais imperiosamente do que nunca, em face do grande problema da existéncia.
A minha antiga vida pareceu-me vé e a existéncia em geral incompreensivel.”

Isola-se em Vila do Conde em 1881, onde aprofunda o estudo de Schopenhauer e de
Hartmann. Como estudioso das novas correntes filoséficas da segunda metade do séc. XIX, e
também como homem de acc¢do, adere a concepcdo do mundo como Vontade, como fruto da

realizacdo da Acgdo humana e sua Representacao.

Estuda aleméo até conseguir ler na lingua original Goethe, Heine e outros autores

germanicos: “Traduzo o Fausto de Goethe, do alemao para versos portugueses, coisa que muito

me distrai.”?

 |dem, p. 269, 1875. (Carta a Germano Meireles).
“Antero de Quental, Cartas I, op. cit., p. 837, 1887. (Carta a Wilhelm Storck).
%Antero de Quental, Cartas I, op. cit., p. 116, 1871. (Carta a Francisco Machado de Faria e Maia).
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Numa carta datada de 7 de Agosto de 1885, a Carolina Michaelis de VVasconcelos, afirma
que terminara o seu periodo poético e entrara no filoséfico, pretendendo desenvolver e
sistematizar a sua filosofia. Deixa mesmo bem claro que foi nos seus sonetos que exprimiu a sua

filosofia:

Mas, em todo o caso, pretensdo ou realidade, o certo é que o fildsofo, que por muito
tempo s se exprimiu pela boca do poeta, acabou por confiscar, por absorver, por devorar o pobre
poeta, e agora que este acabou, impde-se ao filésofo (...) A colecgdo dos meus Sonetos € o
testamento do pobre poeta que acabou. Entro agora numa fase nova, e tenho jurado consagrar-me
daqui em diante, todo e exclusivamente, ao trabalho de coordenacdo definitiva das minhas ideias
filosoficas...

E acrescenta, ainda na mesma carta que:

...do que tenho feito, julgo que sé essa coleccdo de Sonetos merece ser conhecida. (...)
Posso dizer que esta ali o melhor da minha vida, aquela parte da nossa vida, que, justamente, por
ser ja humana e n&o s6 individual, temos como que o direito de impor & tenco dos outros.?’

Em 1886 séo publicados, finalmente, os Sonetos Completos, coligidos e prefaciados por
Oliveira Martins. H4 em Antero ao longo de toda a sua vida uma relagcdo muito préxima entre o
seu projecto de vida e o seu plano de escrita. Neste periodo final da sua vida, mostra uma fase
mais pessimista e desiludida e refugia-se em leituras misticas de que elabora uma visdo muito
propria, a que de todo ndo sdo estranhas as leituras que fizera dos textos (ou das interpretacoes)
orientais, e disso da conta no texto A Filosofia da Natureza dos Naturalistas, o seu uUltimo texto

filosofico que é publicado em 1884 na Revista de Portugal, editada por Eca de Queiros.

Entro agora numa fase nova, e tenho jurado consagrar-me daqui em diante, todo e
exclusivamente, ao trabalho de coordenacao definitiva das minhas ideias filoséficas e, se tanto
puder, & exposicdo metddica e rigorosa das mesmas.?

2 Antero de Quental, Cartas 11, op. cit., p. 747-749, 1885. (Carta a Carolina Michaelis de Vasconcelos).
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A reflex@o filosofica de Antero € insepardvel da sua poesia, onde de forma mais
sistematica procurou desenvolver todo um percurso poético-filosofico, marcado pelo
questionamento de inspiracdo oriental acerca do mundo e da situacdo do homem, mostrando nos
Sonetos, através de uma forma poética, uma séria procura filoséfica fundamentalmente
metafSico-ética.

Em Margo de 1887, vai novamente aos Acores, sentindo o apelo da terra e talvez em
procura de sossego de vida para um desassossego existencial que sente grassar; de um sentido e
de uma reconciliacdo entre a Existéncia e a ldeia, numa tentativa de compreender o mundo como

este se Ihe foi apresentando ao longo da duracdo daquela, e na realizacéo desta:

Tive um certo prazer em tornar a ver a minha terra, ainda que ndo sei porqué, e talvez so
por instinto, pois deve haver uma relagdo profunda entre 0 homem e a terra em que nasceu e se
H 29
criou.

E ainda,

Tem-me agradado esta terra e foi até com certo prazer que ontem me achei a passear no
campo de S. Francisco.®

Regressa a Vila do Conde e é publicada a traducéo alema dos Sonetos.

% |dem, p. 748, 1885. (Carta a Carolina Michaelis de Vasconcelos).
 |dem, p. 830, 1887. (Carta a Oliveira Martins).
% |dem, p. 827, 1887. (Carta a Ana de Quental).
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Em 1890 é chamado para encabecar um movimento patriotico em reaccdo ao Ultimatum
britnico no culminar do conflito diplomatico que opds Portugal a Inglaterra em relacdo a
partilha de Africa e a todo o debate que se iniciara com uma questdo internacional na
Conferéncia de Berlim, mas que rapidamente se tornou mais um pretexto para discutir os
acontecimentos e a situacdo nacional. Assim, afirma que: “O nosso maior inimigo ndo ¢ o inglés,

somos nos mesmos”, pois que,

Declamar contra a Inglaterra € facil, emendarmos os gravissimos defeitos da nossa vida
nacional sera mais dificil, mas so essa desforra serd honrosa, so ela salvadora. Portugal ou se
reformard politica, intelectual e moralmente ou deixara de existir. Mas a reforma, para ser
fecunda, deve partir de dentro e do mais fundo do nosso ser colectivo: deve ser antes de tudo,
uma reforma dos sentimentos e dos costumes.*

Desde 1890 sente-se muito preocupado com os problemas do pak e de si proprio.
Regressa a Ponta Delgada em Julho de 1891 e sente a doenca a agravar-se, piorando a forma
como se relaciona com a realidade do mundo e com o sentido da sua vida, e numa carta

derradeira a Oliveira Martins declara:

Depois de uma melhora que me iludiu (...) tenho piorado consideravelmente

E, no mesmo texto, declara-se definitivamente impotente face as questdes que o

atormentam e lhe retiram a razao de viver:

%! Antero de Quental, Prosas socio-politicas, coord. Joel Serrdo, col. Pensamento Portugués, Maia, Imprensa
Nacional-Casa da Moeda, 1982. Cap. 1V, p. 447.
%2 Antero de Quental, “Expiagdo™, A Provincia, 26 de Janeiro de 1890.
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Peco a minha raz&o que comunigue aos meus nervos o estoicismo que ela tem mas de que
eles ndo parecem susceptiveis.®

A 11 de Setembro de 1891 suicida-se.

**k*

Dele dird Eca de Queiros palavras inteiras e completas nas Notas Contemporaneas:

Desse poeta [Antero] de face ardente e veia rutilante, todo idealizagdo, todo paixao,
metafiico e batalhador, bem se podia esperar uma epopeia, 0 apostolado de uma religido, longas
aventuras sonoras — nunca a passiva dor de um budista aspirando palidamente ao N&o-Ser.*

Nunca, no entanto, um ndo-ser de passividade e de quietude inoperante, mas um n&o-ser
de plena accéo e realizagdo do sujeito, como disso daremos parte mais adiante, na segunda parte

deste estudo.

E acrescenta Eca:

De toda a filosofia de Antero (que sou bem incompetente para interpretar) so quero reter
esta linha ética, porque ela o explica nesses anos de paz e de admiravel dogura. A vida de Antero

% Antero de Quental, Cartas 11, op. cit., p. 1070, 1891. (Carta a Oliveira Martins).
*Eca de Queiroz, op. cit., p. 266.
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em Vila do Conde era entdo verdadeiramente edificante — e constituia, sem doutrina, um forte
ensino moral. O velho Santo Antdo no monte Colzin ndo vivia um viver mais puro, mais entregue
ao ideal, a perfeicdo, a Vida Eterna, do que Antero naquela casa de Vila do Conde, simplificada
até ao cenobitismo...*

Poderiamos dizer entdo, na linha da anélise do perfil do pensamento filoséfico portugués
de Délio Nobre Santos®* que, se 0 pensamento filoséfico se manifesta em Portugal como um
pensamento de accdo, em Antero de Quental ¢, como invoca E¢a, o0 homem que deve ser “lido”
na sua inteireza ético-moral de vida e grandeza de pensamento, muito para além do que deixou
escrito e, de tudo o que escreveu, S80 0s Sonetos a expressao da sua reflexéao.

Afirma Antero que:

[0s meus Sonetos] “tém revestido a forma poética o meu pensar e 0 meu sentir (coisas
que em mim andam sempre muito irmas) no curso de uma evolu¢do moral (...) que me tem
absorvido de molde a tornar-me quase alheio a tudo o mais.*

E como indicador de avaliacdo a sua prépria escrita e como orientador de leitura, diz:

...do que tenho feito, julgo que sé essa coleccdo de Sonetos merece ser conhecida. (...)
Posso dizer que estd ali o melhor da minha vida, aquela parte da nossa vida, que, justamente, por
ser ja humana e n&o s6 individual, temos como que o direito de impor & atencdo dos outros.*

*Eca de Queiroz, op. cit., p. 274.
% \/idé Délio Nobre Santos, “Perfil Espiritual do Pensamento Filosofico Portugués”, in Revista Portuguesa de
Filosofia, vol. 11, n. 3-4, 1955, pp. 721-738.
2; Antero de Quental, Cartas Il, op. cit., p. 747, 1885. (Carta a Carolina Michaelis de Vasconcelos).
Ibidem.
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APRESENTAC A O DE MANUEL DA SILVA MENDES

35



Manuel da Silva Mendes pertence a uma pléiade de estudiosos portugueses que em
Macau desenvolveram a sua actividade intelectual e nesta cidade deitaram raizes,
interessando-se por multiplos aspectos da vida local, nomeadamente pela confluéncia que
aqui existe entre tradicBes culturais diversas. Tinha um gosto especial em cultivar amizades
com estudiosos e com pessoas que com ele pudessem partilhar as longas horas do estio
penosamente quente e himido de Macau e em criar grupos de conversa e de debate sobre a
realidade do espaco e do tempo que viveu no oriente.

Muitos desses estudiosos eram portugueses naturais de Macau e bilingues naturais em

*$9ou simplesmente “macaenses”, nascidos

portugués e chinés; os chamados “filhos da terra
da miscigenacdo plural deste lugar, com uma educacgéo formal portuguesa, mas proficientes
no seu dia-a-dia em chinés cantonense. Com eles privou e desenvolveu amizades de forte
cariz intelectual, em grupos a que se juntavam muitos chineses também. Por outro lado, no
decorrer das suas actividades docentes, estabeleceu contactos sociais e intelectuais com
varios dos seus alunos que foram ocupando posicdes mais ou menos destacadas na
administracdo do Territdrio. Sempre muito sensivel aos aspectos culturais da vida étnica e
culturalmente diversa de Macau, desdobrou-se em mudltiplas actividades profissionais e
sociais de relevo na colénia e acarinhou muito particularmente os contactos que lhe foram
proporcionados pela sua longa e empenhada permanéncia no oriente.

Em Macau coincidiu com Camilo Pessanha, com o qual chegou a trabalhar no Liceu
Infante D. Henrique, mas de cujo encontro pouco ficou registado®’. Tera sido um encontro
critico e sem entusiasmo, talvez pelo progressivo distanciamento de Pessanha em relacdo a
sociedade de Macau, devido, muito possivelmente, & sua cada vez mais assidua frequéncia
das casas de 6pio, e consequente dependéncia dos “paraisos artificiais” oferecidos pelo gozo
da droga, alias um passatempo em voga entre muitos dos que, vindos da Europa, acabavam
por se instalar mais ou menos permanentemente na colénia. Silva Mendes foi desenhando
uma ideia cada vez mais critica de Camilo Pessanha e nos seus ensaios e artigos que

frequentemente editava nas publicacdes de Macau e de Portugal exprime as suas opinides

% Vidé Ana Maria Amaro, Filhos da terra, ed. Instituto Cultural de Macau, 1988.

“0 Escreve muito pouco sobre esse ‘convivio’ e ap6s a morte deste Silva Mendes publica no jornal “Noticias de
Macau” (18.03.1929) uma crénica muito critica e objectiva em que expoe a sua opinido sobre a escrita e a pessoa de
Camilo Pessanha, bem como a sua ac¢do em Macau.
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relativamente a muitos dos vultos principais da vida cultural de Macau. De Camilo Pessanha,

afirma de forma condensada e detalhada nos textos que publica apds a sua morte:

Conheci o Camilo Pessanha durante mais de vinte anos de Macau e sempre com
ele estive em boas relagdes.”*

E, ao debrucar-se sobre 0 que deixou escrito, ndo aprecia tanto a sua producdo poética:

Poeta ndo € o individuo que faz versos, mas sé aquele que fielmente reproduz em formas
poéticas as nocles do belo. Ora, naquela sua obra os erros de metrificacdo, as ideias
ilégicas, incongruentes e inconsequentes, sdo em tal numero que revelam claramente a
sua impoténcia para reproduzir o belo.*

Mas tece elogios aos seus textos em prosa, pela elegancia e distincdo que neles encontra:

Sdo os seus trabalhos em prosa, muitos deles apenas ditados que “marcam”: nio
as poesias que deixou. Preguicoso como era, 0s seus trabalhos em prosa sdo pouco
numerosos e ele, ndo os coligiu

Pureza, correccdo e clareza, graca ou elegancia com o cunho da sua
individualidade, de resto, tdo caracteritica, sao qualidades bem impressas nos seus
escritos. Eu leio-o0s e, antes de ver a assinatura, logo digo: ca esta ele, é Pessanha,
excelente prosador!®

Coincidiu também em Macau com muitas outras figuras de referéncia, que deixaram obra
notavel em torno do oriente, entre as quais tem um lugar mais ou menos crucial. Muitos
deles, além disso, se bem que de modos distintos, marcaram (e debrucaram-se sobre) a
presenca portuguesa no Extremo Oriente e teceram interessantes reflexdes acerca, ndo so das
relagBes de Portugal com a A sia oriental, mas também se preocuparam com os efeitos que a
permanéncia longa e intensa nestas paragens tem (teve) no homem europeu e na sua

identidade cultural, influenciada e manifestada no estabelecimento de lagos com os lugares e

* Manuel da Silva Mendes, “Camilo Pessanha”, Colectanea de Artigos de Manuel da Silva Mendes, vol. I,
compilado, organizado e prefaciado por Luiz Gonzaga Gomes, Macau, 1963, p. 281. (esta obra sera em diante
referida por CAMSM, I11).

“2 |dem, p. 283.

*% |dem, p. 286.
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nas relacOes interpessoais. Neste aspecto, essencial € referir que muitos deles foram
macaenses nascidos num meio social e profissional onde a traducéo é incessante e uma
actividade natural e do seu modo de vida e da forma como perspectivam o mundo. Além
disso, alguns destacaram-se como tradutores e sindlogos, tanto a nivel profissional (no entédo
chamado Expediente dos Assuntos Sinicos), como a nivel das investigagbes acerca de
multiplos aspectos da cultura chinesa e oriental que desenvolveram de motu proprio em
Macau.

Esta cidade, quase uma republica nos arredores do império*, muitas vezes esquecida da
distante metropole, sem riquezas naturais e exigua no espaco, sempre aprendeu a adaptar-se
as circunstancias e a, por si mesma, deitar mao dos dotes das suas gentes, para se manter e
florescer por entre a confluéncia dos interesses imperiais e de dominio de poténcias que se

localizavam nos extremos opostos do continente euro-asiatico.

**k*

A fim de que se possa compreender o ambiente social e intelectual (e também moral) que
Manuel da Silva Mendes veio encontrar no oriente, e como a heranca e a historia cultural e
consuetudinéria das diferentes etnias e culturas que fazem de Macau um caso muito especial
de sucesso do contacto, didlogo e traducdo cultural no contexto mundial, importa indicar em
poucas pinceladas como o territorio aprendeu a saber conviver com as diferencgas que traz no
seu amago e constituem a sua natureza e riqueza. Parece-nos que é por ter experienciado
longamente esta pluralidade da vida macaense que, em grande parte, poderemos entender a
curiosidade e o questionamento de Silva Mendes acerca da realidade, a abertura que

manifesta em colocar em contacto e de entroncar elementos de tradigdes culturais distintas,

*Vidé Almerindo Lessa, A Histéria e os Homens da Primeira Reptblica Democratica do Oriente, ed. Imprensa
Nacional, Macau, 1974.

Nesta obra o autor defende a ideia, ja muitas vezes antes ventilada, do conceito global de Leal Senadismo

dos Homens Bons eleito de forma democratica, em que assentava o governo de Macau, governado por si proprio.
Defendemos nés que, mais do que uma autonomia administrativa nas franjas de um império colonial etnicamente
diverso e geograficamente esparso e descontinuo, Macau, desde os seus alvores no séc. XVI, gozou sempre de uma
consideravel independéncia e de uma liberdade de pensamento que foram factores relevantes para o seu assinalavel
florescimento intelectual. A vida intelectual dos portugueses em Macau muito devia a sua administragao, que pode
ser apresentada como “o tipo consumado da habilidade politica de uma republica”.
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que ddo uma caracter istica de enorme interesse a forma como incorpora na sua obra aspectos
vérios do oriente sapiencial. E disto que trataremos especificamente neste nosso estudo.

Macau, ainda que exigua de terra e sem grande proteccdo militar, muito afastada do
poder central (cujas ordens, imperativos e limitagdes nunca acatou sem reservas), “mas
largamente experimentada nos usos e costumes do Oriente”, foi conseguindo sempre, logo
desde a criagdo da “primeira escola universitaria” de estilo europeu no Extremo Oriente
(com a criacdo do Colégio de S. Paulo pelos padres jesuitas em 1594), um reconhecido
brilho cultural muito pelo facto de estar sempre disposta a “substituir o dialogo das espadas
pela dialéctica dos arranjos subtis.” Esse brilho ganhou maior visibilidade para a posteridade
também com a fundacdo da primeira imprensa mecanica de estilo europeu no oriente em
1585%, embora s se possa, em nossa opini&o, perceber o sucesso de Macau, se se entender
a forma suave e ndo impositiva, mas também tolerante e aberta, como sdo operados e
ritualizados os contactos pessoais e se estabelecem aqui as relacdes sociais e de saber.

Talvez este facto se possa perceber de forma mais objectiva e, claro esta, se tenha
claramente consubstanciado em institui¢cdes como a Santa Casa da Misericordia de Macau
(com uma imensa actividade e autonomia, também hoje em dia), criada por D. Belchior
Carneiro Leitdo em 1569 nas ultimas décadas da dinastia Ming, assim como o Leal Senado
(cioso herdeiro das liberdades concelhias, mas entretanto reduzido a mero departamento do
governo regional apds a transferéncia de soberania em 1999), o Seminério de S&o José, a
Associagdo Promotora da Instrugdo dos Macaenses, o Clube de Macau, o Clube Militar e 0
Hospital dos Pobres (depois, de S&o Rafael),*® do lado das instituicdes de cariz portugués,
para além, também, das inUmeras associagdes de natureza chinesa donde se destaca a Tung
Sin Tong, que foram sendo fundadas e que, pela forma como plasmam a vida local, vincam a
autonomia e a auto-determinacdo da terra. Sem estes fora a vida do Territério ndo se pode
entender no seu caracter autdbnomo e plural.

Todas estas instituicdes sdo essenciais para se poder compreender a forma de
relacionamento das comunidades locais (sobretudo a portuguesa e a chinesa) e para se

entender como elas se encontram, se juntam e convivem e mutuamente se convocam nos

*® Fundada na Casa de Santo Anténio, adjacente ao Colégio de S&o Paulo, em 1585, para iniciar a sua actividade
com a impressdo do primeiro catecismo em lingua chinesa, obra do Pe. Rev. Miguel Ruggieri.
*® Hoje sede do Consulado Geral de Portugal e do Instituto Portugués do Oriente.
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rituais da vida social e comunitaria de Macau, de onde desabrocham projectos comuns e/ou
de conhecimento mutuo.

Este potencial de Macau, sempre foi (é) conhecido e prezado pelos chineses, pois
que, logo em 1749, (durante o reinado de Qianlong, no apogeu da dinastia Qing) o vice-rei
de Cantdo escrevia para Pequim a dizer que “Macau, sem ser um reino, sendo mesmo um

»47 Atente-se

lugar insignificante, tinha vérias fortalezas e uma grande e insolente populacao
a dupla adjectivacao que €, por um lado o reconhecimento da importancia cultural da cidade,
e que, por outro € a prova implicita de os chineses se aperceberem que a educacéo livre, a
convivéncia de uma pluralidade de sistemas de ensino e o debate de ideias ndo entroncam
certamente na sua tradicdo, baseada antes em estritos codigos assentes na obediéncia
confuciana, que pouca abertura deixa ao debate académico e cientifico. Ao aperceberem-se
desse elemento em Macau, consideram-no diferente e, se por vezes o criticam e Ihe querem
impor a obediéncia, apreciam-no no convivio e dele querem participar, por exemplo
educando maioritariamente os seus filhos em escolas catolicas e mantendo um sistema de
imprensa livre, desconhecido no continente chinés.

De assinalar, portanto, que a relativa envergadura cultural da cidade foi sempre
objecto de respeito por parte das autoridades chinesas, sobretudo quando Ihe reconhecem a
tolerancia religiosa e o decoro do simbolo monéarquico portugués, em que sempre 0S
moradores de Macau foram irredutiveis (dai o orgulho do titulo outorgado por D. Jo&o IV:
“Cidade do Santo Nome de Deus de Macau, Nao Ha Outra Mais Leal” que passou a fazer
parte das armas do Leal Senado).

Nas palavras dos proprios chineses, podemos afirmar com Wu ZhiLiang que “Macau
tem desempenhado, apesar da sua dimensdo minuscula, um papel da maior importancia na
introducdo na China do saber ocidental e na expanséo da cultura chinesa no resto do mundo
desde a dinastia Ming. Esta situacdo muito especial na histéria moderna chinesa e na
conjuntura da rede das relagdes regionais e internacionais faz Macau sentir e viver todos 0s
momentos, altos e baixos, da evolu¢ao do destino da China.”*®
A obra reflexiva de Manuel da Silva Mendes insere-se precisamente neste contexto

das relagbes que o Ocidente, por via da cultura portuguesa, estabeleceu com o oriente

7 Almerindo Lessa, op. cit.,p. 27 e segs. [destaque no original]
8 \Vidé Wu Zhi Liang, “A Historia e a Realidade dos Periddicos de Ciéncias Sociais de Macau”, Administracéo, n.
82, vol. XXI, 4, Macau, 2008, pp. 1039-1046.
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sapiencial budista e taoista, e do qual se veio a interirar durante a sua longa estadia em

Macau.

**k*k

Assim, se ndo tera sido uma cidade gue se tenha notabilizado de sobremaneira por
razBes académicas e/ou cientificas, no periodo que medeia sensivelmente entre 1840 e
1940 (mais ou menos das guerras do 6pio ao auge do expansionismo imperial nipénico
no pico da Segunda Guerra Mundial) conseguiu, ainda assim, atrair um grupo de
personalidades marcantes, que em muito ajudaram a forjar a sua identidade até a
actualidade.

A fim de que possamos ter uma breve ideia do ambiente cultural, e dos desafios
intelectuais que se colocavam imediatamente antes, e durante o periodo de producdo
intelectual de Manuel da Silva Mendes, séo de referir o Rev. Régis Gervais (que escreveu
com o pseuddnimo de Eudore de Colomban*®) e Montalto de Jesus (1863-1927)°, que se
notabilizaram na &rea da Historia, com estudos acerca da presenca portuguesa nas costas
da China e do modo de vida e expansdo do Cristianismo no Extremo-Oriente. Também
Pedro Nolasco da Silva (1842-1912)*' e Luiz Gonzaga Gomes (1907-1976)°? que, entre

“ Vidé Eudore de Colomban, Histoire abrégée de Macao, collection Politique de Pékin, 1927;

na sua traducdo portuguesa, Resumo da Histéria de Macau, ed. Tipografia Mandarin, Macau, 1980.

Cf. ainda Eudore de Colomban, Hommes et Choses d’Extréme Orient, ed. Tipografia do Orfanato da IC, Macau,
1919.

0 vidé Carlos Augusto Montalto Jesus, Macau Histérico, ed. Livros do Oriente, Macau, 1990, (1902; ed.
substancialmente revista em 1926).

*! pedro Nolasco da Silva, "O Patois de Macau", in, Jornal U nico, Macau, 1898,

Cf. Pedro Nolasco da Silva, Manual da lingua sinica escripta e fallada, vol. 1, ed. Typographia Mercantil, Macau,
1902, e ainda,

Pedro Nolasco da Silva, Manual da lingua sinica escripta e fallada: Lingua sinica fallada: phrases usuaes, dialogos,
e formulas de conversagao. Vocabulario, 2 vols., vol. 2, ed. Typographia Mercantil, Macau, 1901.

*2Vidé Luiz Gonzaga Gomes, Ou-mun kei-leok, Monografia de Macau, ed. Instituto Cultural de Macau, Macau,
1979.

Vidé Luiz Gonzaga Gomes, Macau, factos e lendas, in, vol. 7, ed. Instituto Cultural de Macau, Macau, 1994. e ainda,
Luiz Gonzaga Gomes, Chinesices, ed. Instituto Cultural de Macau, Macau, 1994.

Bastante importante é igualmente a sua traducao para lingua portuguesa da obra de Lao Tze " O Livro da Via e da
Virtude de Laucio, numa versdo com uma introducdo sua, editada pela primeira vez em Macau em 1952 e reeditada
em 1995 pela Fundacéo Macau.
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os muitos macaenses, “filhos da terra”, como José¢ Vicente Jorge (1872-1948), bilingues
naturais portugués - chinés de educacdo e cultura portuguesas, se interessaram por
estudar as suas raizes e a razao de ser do lugar que os viu nascer, por meio de edicles,
traducbes e ensaios, e cujas obras tém uma densidade e uma riqueza que merecem

também um estudo mais atento e aprofundado, que contamos poder vir a realizar.

Em Macau depararam-se com as obras - e muitas vezes fisicamente, por periodos
mais ou menos longos de convivéncia e de intercambio intelectual - com outros tantos
nomes que deixaram obra de referéncia acerca das relagdes Ocidente/Oriente, com
reflexdes sobre os contactos dos portugueses, em particular, e dos ocidentais, em geral,
com a(s) cultura(s) orientais, dos quais merece aqui indicacdo Andrew Ljungstedt (1759-
1835)*® na 4rea dos estudos de histéria dos contactos econdmico-sociais e de descricio
dos aspectos da vida local, assim como varios outros que antes, durante e apds a sua
estadia em Macau, deixaram aqui obra: Venceslau de Moraes®, George Chinnery,
George Smirnoff, Orlando Neves, José Maria Braga, Charles Ralph Boxer, Rev. Manuel
Teixeira, os irmaos Paco de Arcos (Henrique Belford Corréa da Silva e Joaquim Paco
d’Arcos, que foi aluno de Silva Mendes), Rev. Benjamim Videira Pires S. J., D. José da

Costa Nunes, Deolinda da Conceicdo, Henrique de Senna Fernandes, e varios outros.

Séo ainda de referir homens que se tornaram vultos fundamentais da identidade da
colénia e que se notabilizaram, ndo tanto por obras publicadas, mas por actos
determinados que alteraram o curso da vida colectiva local. Se ficou marcado o mandato
do governador Ferreira do Amaral por pugnar por uma clarificacdo do estatuto juridico de
Macau, nunca pode ser esquecido o coronel Vicente Nicolau de Mesquita e o Ouvidor
Manuel José de Arriaga, para além do governador Carlos da Maia, de Sir Robert Ho
Tung ¢ Lou Lim Ieoc. Todos eles, portugueses e chineses, “filhos da terra” ou aqui
radicados, eram homens de accédo, portanto, que influenciaram, com grande determinacéo,
as relagbes das comunidades locais e moldaram também a nivel intelectual a vida da
cidade, ao determinarem o estatuto politico da colénia e ao quererem clarificar as bases

das relacdes luso-chinesas. Para além disso, ajudaram a moldar, com a sua actividade e

¥ Vidé Andrew Ljungstedt, An Historical Sketch of the Portuguese Settlements in China, Samuel N. Dickinson
Printer, Boston, 1836. (reimpresso em 2011 na edi¢8o substancialmente revista de 1926).
> Sobre o qual escreve varios textos, nomeadamente uma longa crénica no Notiias de Macau em 1929.
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com as instituicdes que criaram, o formato da educacéo local onde confluem aspectos da
tradicdo portuguesa e chinesa, e construiram um sistema de vida caracterizado por uma
grande plasticidade, dinamismo, capacidade de adaptacdo e eclectismo. As suas
iniciativas e acc¢Oes deixaram marcas para as geragdes seguintes e ajudaram a moldar a
forma como as comunidades do Territério se relacionavam e como interagiam (e
interagem) culturalmente.

Todos eles, a seu modo, deixaram obra relevante na érea do que entdo se
chamavam os “estudos (e expediente) sinicos,” com um destaque especial para a traducao
para portugués de textos considerados fundamentais para a compreensdo da cultura
chinesa e das relagBes desta com o Ocidente, nomeadamente em Macau (mas também em
Xangai - até 1949 — e Hong Kong), como entrepostos que, ao longo de muito tempo,
foram desempenhando o papel de palcos do encontro do portugués asiatico e dos
europeus que aqui demanda(va)m, integra(va)m e que se interessa(va)m pelas tradicdes
do oriente sapiencial.

De facto, a viragem do século XIX e a primeira metade do século passado foram
décadas proficuas em termos de acontecimentos historicos marcantes na A sia oriental, e
Macau foi sendo o local de eleicdo de todos eles, para levarem a cabo a sua vida
intelectual e profissional, contando-se no seu seio também varios intelectuais chineses
com 0s quais tiveram mais ou menos prolongado contacto. Dentre estes, € de referir Sun
Yat Sen, (que visitou e permaneceu em Macau por varias vezes até 1912), o qual veio a
ser o primeiro presidente da Republica da China ap6s o derrube da dinastia Qing em 1911.
Também alguns abades de templos e de mosteiros budistas e taoistas (sobretudo Ah-Ma,
Mong H4, Chok Lam Chi, Kun lam Tong em Macau e Po Tai Un, na ilha da Taipa), onde,
alids, Manuel da Silva Mendes se recolhia com muita frequéncia (como Pessanha e
alguns dos macaenses antes referidos) para momentos de reflexdo solitaria, ou para

debates com os bonzos, de que nos da conta em varios dos seus ensaios.

Conheci 0 bonzo Sek Kin Seng durante cerca de vinte anos, como prelado do
mosteiro de Choc Lam de Macau. Por “tai fat chi”, como sinal de muita deferéncia e
consideracdo e ndo por “woé sheong”, o tratava, posto que “tai fat chi” ndo fosse. Era
“chu chi”(abade superior do mosteiro) propriamente e por isso “Choc Lam chu chi (abade
de mosteiro) de Choc Lam. “Chu” é mosteiro e “chi” abade. “Tai fat chi” a letra
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significa — grande mestre ou professor budista — tedlogo ilustre, como em caso
correspondente se diria na Europa.”

Embora vindo de fora, Silva Mendes é um daqueles europeus que, sendo
“construtores do império”, ndo s6 acabaram por se interessar pelo conhecimento do modo
de vida local, como também sobre ele teceram reflexdes tendentes a sua compreensao,
para além de ter desenvolvido reflexdes sobre o oriente sapiencial. Por meio dos seus
textos, podemos participar na forma séria como estudou e penetrou nos aspectos da
sabedoria oriental, que alias entreviu como orientadores dos comportamentos e da

organizacao comunitaria e pessoal, a nivel moral e ético da vida local.

**k*

Manuel da Silva Mendes nasceu na zona do Douro Litoral, uma provincia bem
himida e dada a continuas chuvas que, se a isso for adicionado o calor e a instavel
pressdo atmosférica tropicais, viria a encontrar também no sul da China. Foi em S.
Miguel das Aves que, no dia 30 de Novembro de 1876, viu pela primeira vez 0 mundo no
seio de uma familia da média burguesia. Desde cedo encaminhou o0s seus estudos para
uma vida profissional ligada ao Direito, que estudou com certa distingdo na Universidade
de Coimbra. Acabado o curso, voltou para o Norte e, em Vila Nova de Famalicdo
trabalhou num escritorio.

Por estes anos empenha-se a fundo no debate publico acerca da forma de regime
para Portugal e lutava mais ou menos na clandestinidade por uma republica que a sua

reflexdo politica desenhava com fortes tragos socialistas e anarquistas.®

% Cf. Manuel, da Silva Mendes, "O Bonzo Sek Kin Seng", Sobre Filosofia, p. 25. (esta obra ser4 em diante referida

Cf. Idem, pp. 25-55.

*® Sobre a faceta pol tico-ideolégica de Manuel da Silva Mendes, vidé Antonio Aresta, “Manuel da Silva Mendes:
historiador do socialismo libertario”, Revista de Cultura, Macau, n.°16 (Out.-Nov.-Dez.), Macau, 1991, pp. 187-195,
mas também, Maria Jodo Cabrita, “Manuel da Silva Mendes, Socialismo Libertario ou Anarchismo”, Revista de
Cultura, vol. 26, Lisboa, 2009, pp. 307-310, e ainda, Amadeu Goncalves, Manuel da Silva Mendes: com Vila Nova
de Famalicdo e em Macau: entre o anarquismo e a filosofia oriental, V. N. de Famalicdo, 2009.
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Mas do ponto de vista profissional e da possibilidade real de o seu pas mudar,
deixa deste tempo uma nota de vida monotona e sem grande entusiasmo que levava até
ao dia em que recebeu, no inkio do ano de 1901, um telegrama a informa-lo que se
poderia candidatar a um lugar de professor no entdo Liceu de Macau que entretanto tinha

vagado.

Estava eu (...) no meu escritorio em Vila Nova de Famalicdo a fazer um
requerimento, quando recebi inesperadamente este telegrama...”

Tudo se precipitou apds este momento que, ele o sublinha, foi um acontecimento
por que ele ndo procurara nem esperara, mas que pressentiu que mudaria a sua vida

radicalmente:

E que eu n&o pedi lugar nenhum e n&o sei se quero ou ndo.*

Todavia, a hipotese de se mudar para Macau apareceu-lhe como uma forma
também de poder dar mais largas as suas reflexdes de carécter politico>, pois que, dizia-

Ihe um amigo:

...0 meu amigo aqui [em Vila Nova de Famalicdo] ndo esta bem; o republicanismo sé o
prejudica; isto aqui, regenerador ou progressista; a republica ha-de vir para Portugal daqui a um
século, se vier... Por que ndo vai o meu amigo para o ultramar?! Podia arranjar 14 colocagdo e
dedicava-se a estudos... %

" Manuel da Silva Mendes, Macau — Impressdes e Recordacdes, prefacio de Graciete Batalha, ed. Tipografia
Mandarin, Macau, 1979, p. 9.

% Ibidem.

> A proposito da importancia da reflexdo e acco polfticas de Manuel da Silva Mendes, cf. ARESTA, Anténio
Aresta, “Manuel da Silva Mendes, Professor ¢ Homem de Cultura”, Administracdo, n. 58, vol. XV, 2002 — 49
Macau, pp. 1351-1374. (Cf. Jorge A. H. Rangel, “Silva Mendes e o exercicio da cidadania”, Jornal Tribuna de
Macau, n. 2664, 2007.

% Manuel da Silva Mendes, Macau — Impressdes e Recordacdes, prefacio de Graciete Batalha, ed. Tipografia
Mandarin, Macau, 1979, p. 9.
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E foi exactamente o que acabou por fazer. E partiu.

Em Macau exerceu as fungdes de docente no Liceu (que, ao tempo, era lugar de
importancia e que conferia estatuto social de certa distin¢ao) nas disciplinas de Latim e
de Portugués, actividade que muito se ligava ao seu pensamento politico social. Aliés, o
seu empenhamento nas accBes de educacdo publica era, em grande medida, uma
realizacdo concreta do seu pensamento pedagdgico e politico®, e, talvez por isso mesmo,
nelas se deteve durante vinte e cinco anos, imbuido por um ideario de reforma do Homem
através da cultura. Durante este periodo foi chamado Vérias vezes a ser reitor, cargo que
Ihe dava uma importéancia e um reconhecimento em toda a col6nia, o que lhe permitia
simultaneamente organizar multiplas actividades educativas e culturais, como um célebre
conjunto de conferéncias sobre questdes politicas e filosoficas, que coordenou e proferiu
no Clube Militar nos derradeiros dois anos da monarquia portuguesa. E 3 de Janeiro de
1909 a mais famosa dessas conferéncias com o titulo “Lao Tze e a sua doutrina segundo

0 Tao-te-king”®

, onde tenta sintetizar um conjunto de estudos e de reflexdes acerca do
oriente sapiencial que o acompanharam quase durante toda a sua estadia em Macau.

Para além disso, exerceu outras actividades paralelamente as educativas e que em
certo sentido as sublinhavam e alargavam; foi Presidente do Leal Senado da cidade e
Administrador do concelho, além, claro esta, de advogado de reconhecido valor e
honestidade.

Foram cerca de trés décadas o tempo que viveu no oriente e, se se teve de
ausentar para Portugal por razdes de satde no final da década de 20 do século passado,
logo na Europa sentiu aquela estranha desconexdo, aquele mal-estar indefinivel que
tantos outros sentem/sentimos com os lugares e com as gentes que antes lhe eram t&o
familiares, crescendo incontrolavelmente em si um enorme desejo de regressar a Macau;
antes indefinidamente e, logo depois, obsessivamente.

Se em meados de 1926 confessava serenamente ao seu amigo A Ming que:

®1 vidé Jorge A. H. Rangel, “Silva Mendes e o exercicio da cidadania”, Jornal Tribuna de Macau, n. 2664, 2007.
62 Manuel da Silva Mendes, “Camilo Pessanha”, Colectanea de Artigos de Manuel da Silva Mendes, vol. I,
compilado, organizado e prefaciado por Luiz Gonzaga Gomes, Macau, 1963, pp. 209-253.
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Meu caro A Ming (...) Quero ver se consigo partir para Macau em Setembro ou
Outubro...%

Porém em finais de 1927, nas palavras que endereca a Soi Cheong, um outro seu

amigo chinés, j& se nota um certo desespero:

Estou com imenso desejo de voltar para Macau e logo que possa embarco.
(...) Logo que puder, vou para Macau.*

De notar que esta quase obsessdo pelo regresso - como que a assegurar-se de se
poder dar o direito de escolher o lugar da sua morte — é confidenciada insistentemente a
amigos chineses (o Ming, o Soi Cheong, etc...), numa confissdo indirecta de que (s6!)
eles poderiam perceber esse desejo intimo (e as suas razfes). Um desejo que, bem sabia
ele, os chineses compreenderiam como baseado no entendimento de que a sua morte ndo
era tanto desejada geograficamente em Macau, mas sim, sobretudo, no lugar mental,
despojado e facetado asceticamente, longe da sua terra natal, que sé poderia ser fiica
(embora difusamente) encontrado e sentido em Macau.

Voltou de facto a Macau e continuou a ler, a estudar, a interessar-se e a escrever
incessantemente acerca do oriente, mesmo quando a doenca 0 amarrou a uma cadeira de

rodas, e aqui morreu com 55 anos no dia 30 de Dezembro de 1931.

% Manuel da Silva Mendes, idem,1979, p. 7.
* Ibidem.
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CAPITULO |

ORIENTE E ORIENTALISMO
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Desde os primeiros contactos que as culturas europeias foram tendo e estabelecendo com o
oriente, que se foi acumulando uma vasta tradicdo de escrita em que, de formas diversas, em
generos muito variados e focando aspectos muito plurais e diferenciados, se foi criando
progressivamente a consciéncia da tentativa de apropriacdo e de apreenséo de entidades culturais
exogenas. Na relacdo que os europeus foram estabelecendo com esse oriente referencial, por via
dos textos que dai surgiram, foi-se moldando um designio de dominio de entidades que, sendo
sempre apreendidas inicialmente como exteriores ao sujeito da escrita, seriam por essa mesma
escrita (re)criadas, absorvidas e apropriadas.

Vérios sdo os estudos que analisam em mindcia este processo de (re) criagdo do oriente na e
pela escrita europeia-ocidental, como uma entidade que, por oposicéo, se impde em vista de uma
maior defini¢do propria. Comum a todo esse vasto conjunto de escritos, esta a consciéncia de que
se escreve acerca de algo que é exterior a cultura de quem escreve, e que essa realidade se impde
como tal na sua origem e natureza. A “exterioridade” do objecto da escrita permeia a longa
esteira de textos acerca do oriente, o qual foi sendo formado e (re) construido ao longo de
séculos e foi igualmente ganhando caracteristicas mais ou menos elaboradas e complexas.

Edward W. Said intenta logo na introducdo de Orientalismo® demarcar o ambito do

termo, e afirma que:

...os franceses e os britinicos — € em menor escala os alemaes, 0s russos, 0s espanhais,
0s portugueses, 0s italianos e os suicos — tiveram uma longa tradicdo daquilo a que se passou a
chamar ‘orientalismo’, um modo de se relacionar com o Oriente que se baseia no lugar especial
que o Oriente ocupa na experiéncia, intelectual e de accdo, da Europa ocidental. O Oriente ndo €
apenas um lugar adjacente a Europa; é também onde se encontram as maiores, mais ricas e
antigas colo6nias europeias, € a fonte das civilizaces e linguas europeias, o adversério cultural e
uma das imagens mais profundas e recorrentes do Outro. Por outro lado, o Oriente ajudou a
definir a Europa (ou o Ocidente) como contraposic¢do a sua imagem, como ideia, personalidade e
experiéncia contrarias a sua. O Oriente é uma parte integrante da civilizacdo e cultura materiais
da Europa. O orientalismo exprime e representa, cultural e ideologicamente, essa parte, com um
todo de discurso apoiado em instituigbes, vocabulério, erudicdo, imagens, doutrinas e até
burocracias e estilos coloniais.

E acrescenta mais a frente que,

% Edward Said, Orientalismo, Representacdes ocidentais do Oriente, trad. Pedro Serra, ed. Cotovia, Lisboa, 2004.
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Ficara claro para o leitor (...) que, com orientalismo, me refiro a varias coisas, todas elas,
do meu ponto de vista, relacionadas entre si. A acepc¢do de orientalismo mais facilmente aceite é
académica, e de facto a etiqueta serve ainda um consideravel nimero de instituigdes académicas.
Quem ensine, escreva ou investigue sobre o Oriente (...) tanto nos seus aspectos especificos
como gerais, é um orientalista, e aquilo que ele ou ela fazem é orientalismo®.

Se alguns autores, na linha de Orientalism de Said, tendem a perspectivar a tradicdo de
escrita europeia (sobretudo inglesa e francesa), com séculos de actividade, designios mais ou
menos afirmados de dominacdo de/pelo discurso e do seu contetdo, em menor escala, e com
uma participagdo menos activa e proficua, também escritores de vérias outras nagdes com
historia de presenca e de contacto com o oriente, (homeadamente também os portugueses) foram
participando nesta actividade de referéncia, de estabelecimento e de contencdo, (até) por via do
discurso, do objecto ideolodgico e referencial dos seus textos. Por essa incessante tarefa de escrita,
de reescrita, de incorporacdo e de adaptacdo, véarios foram os escritores e pensadores que foram
tornando o oriente num “Outro Oriente”, acessivel e significativo para 0 seu sistema de
compreensdo da realidade®’; um oriente que, sendo/ tornando-se um Outro de si préprio, e
concomitantemente um Outro de quem sobre ele escreve e, assim, dele se apropria, se torna um
elemento importante na formacéo e auto-consciencializagdo do discurso ocidental acerca de si
mesmo.

Ora, 0 que nos interessa neste trabalho, é exactamente avaliar em que medida, Antero de
Quental nos seus sonetos e Manuel da Silva Mendes nos seus ensaios, se apropriam de aspectos
desse oriente e, ao incorpora-los na sua perspectiva sobre a realidade, Ihes oferecem um novo
sentido e fulgor. Desvelar e provar a relevancia do oriente no horizonte de compreenséo e de
interpretacdo destes autores, através da forma que por eles foi usada para acederem,
interpretarem e se apropriarem dele, € a questdo que nos importa esclarecer, baseando-nos em
instrumentos de analise e em pressupostos teoricos relativos a actividade de “tradugdo cultural”.
Além disso, fundamentaremos as nossas reflexdes num delicado e detalhado trabalho de anélise e

de interpretacdo profunda dos textos de Antero e de Silva Mendes, muito na linha da

% |dem, p. 2.

% |dem, cap Il, pp. 57-83, com o sub-titulo “A geografia imaginaria ¢ as suas representacdes: orientalizar o
oriental.”

Séo referidos autores como Hugo, Goethe, Nerval, Flaubert, etc. que, nas palavras de Said, tornam legiimo que se
possa referir o orientalismo como um sub-género literario. (cf. op.cit. p. 60).
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contemporanea acepcao dos estudos que apelam ao regresso a filologia que, nas palavras de Said

em “Orientalism Once More”®

5569

, se aponta como “in fact is the most basic and creative of the
interpretive arts””, e que, no ensaio “Sobre o Regresso a Filologia”, Vitor Aguiar e Silva
determina como sendo um dominio de estudos “claramente pds-imperial”, “dialogante com a
teoria literaria contemporanea (...) capaz de reconhecer e admitir as consequéncias
hermenéuticas, numa perspectiva gadameriana, da exotopia e da exocronia do leitor/intérprete
em relacdo ao texto.”"°

Vérias foram as reaccbes ao texto original de Said, e muitas delas implicaram uma
reapreciacdo do campo e dos métodos de analise textual do horizonte dos estudos orientalistas,
pelo que Edward Said, no seu ensaio posterior “Orientalism Reconsidered”’*, o veio a redefinir

nos seus objectos material e formal, considerando que

Orientalism of course refers to several overlapping domains: firstly, the changing
historical and cultural relationship between Europe and Asia, a relationship with a 4000 year old
history; secondly, the scientific discipline in the West according to which beginning in the early
19th century one specialized in the study of various Oriental cultures and traditions; and, thirdly,
the ideological suppositions, images, and fantasies about a currently important and politically
urgent region of the world called the Orient.”

Estaremos assim perante um conceito complexo com um referente plural e bastante fluido,
um sector de estudos em permanente e dinamica redefinicdo, que advém e se aplica a varias
instancias na andlise das relagbes culturais entre a Europa e o Oriente, de que a traducao cultural

sera uma das suas expressoes.

*k%k

% Edward Said, “Orientalism Once More”, ed. Institute of Social Studies, The Hague, 2003. (Conferéncia proferida
em Haia, por ocasido da atribuicdo do grau de Doctor Honoris Causa no quinquagésimo aniverséario do 1.S.S.).

% |dem, p. 5.

0 v/ftor Aguiar e Silva, op. cit., 2005, pp. 91, 92.

™ Edward Said, “Orientalism Reconsidered”, in Cultural Critique, n. 1, University of Minnesota Press, 1985, pp.
89-107.

2 |dem, p. 90.
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Desde cedo, a escrita acerca do Oriente foi uma forma de o europeu poder estabelecer
uma relacdo logica e conexa com esse vasto espaco que se lhe ia abrindo e de que pressentia e
vislumbrava caracter sticas plurais.

Através da reflexdo de uma vasta linha de escritores empreendida ao longo de varios
séculos (de que damos conta no capitulo Il desta parte do nosso estudo), o Oriente foi tomando
um lugar mais ou menos central na mundividéncia europeia. A leitura e a “re-leitura” foi sendo
alimentada em termos experienciais e empiricos pelo efeito de viagens de diferente natureza, que
foram estabelecendo, também a diferentes niveis, contactos do homem europeu com o oriental,
seguindo designios de apostolado, de comércio, de dominio poliico-colonial, de exploracdo
econdmica, de diversao, etc. Destes contactos plurais, da-nos conta uma vastissima e plural linha
de producdo literério-filoséfica’®, mas é nos séculos XVII1 e XIX, com um vigor muito préprio, e
com uma intensidade e acuidade muito particulares, que € apropriado e reflectido em termos
ideoldgicos, filosoficos e literérios, enformando essencialmente o olhar europeu sobre o Oriente

1" e alterando a abordagem e forma de vida, tanto daqueles que escreveram, como

e o “orienta
daqueles que em profundidade os leram.

O Oriente, entendido a nivel desta atitude cognitiva, foi-se constituindo como um alter do
Ocidente europeu, e foi permitindo a moldagem da consciéncia ocidental e (até) de dominio
daquele por este. Por meio da representacdo de um universo configuracional exdgeno,
constituido por multiplos factores e a varios niveis e sobre diversas areas do saber, possibilitou-
se a (re)definicdo do ocidental em situacao de contacto face a diferenca, e a inquiri¢do acerca da
possibilidade de se poderem encontrar meios e pontes de contacto com o Oriente.

Dessa actividade intelectual, foi sendo publicado um vasto ndmero de experiéncias
ocidentais sobre esse lugar, que mais do que geografico e referencial, foi sendo facetado como
mental, epistemoldgico e ideoldgico lato sensu. Este Oriente particular criado por referéncia foi-
se formando como o possivel dialogante cultural da Europa, que por 14 foi estendendo, ao longo
de séculos, o seu dominio politico e administrativo. Nesse contexto, muitos escritores europeus
véo-se apoderando do Oriente por via do discurso, e foi por meio dele que construiram
recorrentes imagens da alteridade, que, alias, foram concomitante e dialecticamente contribuindo
para a elaboracdo de um novo discurso da “mesmidade”. O Oriente de que falamos - € que para a

analise dos dois autores que nos propusemos analisar € relevante — é o Oriente intelectual de um

3 Cf. Cap.ll, Parte 2, deste trabalho.
™ Cf. Capttulo 1, Parte 1, deste trabalho.
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contacto baseado numa actividade de dialogo cultural, de que as imagens e construcoes da
alteridade foram sendo a sua mais elaborada expresséo, desempenhando um importante papel na
definicdo, no alargamento e no aprofundamento da consciéncia da Europa em geral, e muito
particularmente da sua perspectiva intelectual e ideologica sobre o Outro.

Em Le conflit des interprétations, éssais d herméneutique’, Paul Ricoeur afirma que a
presenca do Outro se da no pensamento como uma condic&o deste. E na alteridade que emerge
em toda a sua complexidade a questdo da identidade do sujeito, de forma tdo irrecusavel e
inadiavel quanto inevitavel, constituindo um ganho para este, sobretudo em termos cognitivos,
na sua perspectivacdo da realidade. A alteridade pode, contudo, ser procurada de mdltiplas
formas e em tempos e espagos diferentes: os “outros” sdo multiplos e podem referir-se a varias
instancias numa diaspora espacial e também historica, pelo que o discurso sobre a alteridade é
sumamente plural e rico nas potencialidades que abre (também) a redefinicdo e a actividade de
“traducdo” do sujeito.

Muito para além de ser um problema exterior ao sujeito na sua relacdo com a
objectivacdo que faz do mundo, a fim de o compreender e dele se inteirar em termos
gnoseologicos, a relacdo do sujeito com a alteridade torna-se uma condicéo da sua projeccao e
relacio com o mundo, e muito especialmente com os demais sujeitos, ganhando assim
cambiantes ético-existenciais; o Outro imp&e-se na sua radical alteridade como a condicdo da
concepcao de si do sujeito (da mesmidade) que, nessa dupla relagdo com ele e consigo mesmo,
se projecta no mundo moral, por incitar e implicar a escolha e a accéo.

O sujeito encontra mesmo essa alteridade adentro de si, num eco da frase de Arthur

78 o sujeito divide-se e subverte-se para melhor conhecer e se

Rimbaud “Je est un autre
conhecer. A presenca do Outro estabelece-se como uma condi¢do do conhecimento (tedrico e
prético) de si por relacdo e comparacdo. Ao sujeito, pela consciéncia mesma da presenca do
objecto, ¢ dada a possibilidade de conhecimento (e de ac¢do) que exige quer uma “apropriagao”,
quer uma “expropriacdo” que sdo movimentos de pensamento em que o sujeito sai de si, para

melhor se poder observar num processo de “auto-alienagdo”, de “auto-libertacdo”, ao que tende a

" paul Ricoeur, Le conflit des interprétations, E ssais d'herméneutique, Seuil, Paris, 2013.

"® « Maintenant, je m’encrapule le plus possible. Pourquoi? Je veux étre poéte, et je travaille & me rendre voyant :
vous ne comprendrez pas du tout, et je ne saurais presque vous expliquer. Il s’agit d’arriver a 1’inconnu par le
déréglement de tous les sens. Les souffrances sont énormes, mais il faut étre fort, étre né poéte, et je me suis reconnu
poéte. Ce n’est pas du tout ma faute. C’est faux de dire : je pense : on devrait dire On me pense. — Pardon du jeu de
mots. — Je est un autre. Tant pis pour le bois qui se trouve violon, et nargue aux inconscients, qui ergotent sur ce
qu’ils ignorent tout a fait ! », in « Lettre du voyant », Arthur Rimbaud, Euvres Complétes, 1871, p.22.
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culminar na apropriacdo do Outro. Por meio da palavra (la parole), o sujeito reclama a sua
libertacdo na referéncia do Outro, em outros lugares, com outras gentes, noutros espagos. A
viagem da e pela escrita tem sido sempre isso mesmo no seu ndcleo fundamental: uma saida de
si ¢ de apreensao (e “re-construcao”) do Outro. Para tal, concorre por um lado a saida da
familiaridade de si e da sua identidade, e, por outro, a intertextualidade e a “tradu¢do” lato sensu,
pelo seu carécter essencial e radicalmente dialégico, que (se) abre & comparacéo e a analogia. E,
na escrita que a Europa foi fazendo do Oriente, pela qual o desenhou e facetou (para/por si), e na
qual se inscrevem as obras tanto de Antero de Quental como de Manuel da Silva Mendes, ha
uma soberana habilidade de criacdo de redes de sentido que se activam, quer como incluséo, quer
como exclus&o, sob um pano de fundo do questionamento do Outro e, através dele, de si proprio.

Neste dialogo de intensas trocas de elementos intelectuais, a Europa pdde encontrar no
Oriente (que foi em grande parte construindo pela prética da sua elaboracdo discursiva), o Outro
dialogico de si propria que, por contraste e/ou por complementaridade, mas também, por vezes,
por oposicdo, foi sendo a imagem, a ideia, a personalidade e a experiéncia de si, e por vezes ao
invés de si. Quer pelo dominio pelo discurso, quer pela experiéncia da diferenca, o Oriente
ganhou uma dupla dimensdo no discurso europeu, como alteridade e como razéo da sua propria
consciéncia de si. A escrita orientalista funda-se, em termos teoéricos, numa geografia mental e
funcionalmente artificial com fins operativos na actividade interpretativa’’, o que, em certa
medida, é um traco pelo qual também podemos aproximar Antero de Quental e Silva Mendes. A
distingdo basilar em termos mentais € sempre estabelecida como limite e a fronteira mental do
discurso, que €, por assim dizer, por um lado assertivo e dominante nas interpretacdes que vai
fazendo do Outro, mas que, por outro lado, € absorvente, especialmente quando tenta apropriar-
se de aspectos que encontra ou interpreta, ensaiando por esta via a sua incorporacdo na sua
prépria visdo do mundo.

Nesta segunda ocorréncia ha efectivamente uma tentativa (muitas vezes bem subtil e
aparentemente pacifica, como nos parece acontecer em grande parte com os autores de que nos
ocupamos) de total apropriacéo do elemento exdgeno oriental, tornando-o parte do “todo” do seu
horizonte de compreensdo do mundo. Este facto mostra uma enorme pujanga e um grande
dinamismo intelectual e tedrico do sistema de interpretacdo da realidade do sujeito cognoscente,
mas por vezes, pode retirar ao elemento incorporado o seu caracter especificamente préprio, por

forca da propria interpretacéo e da sua fixacéo pela escrita, que dele véo sendo feitas.

" Edward Said, op. cit., 2004, pp. 2, 3 e segs.
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Além disso, se por um lado é verdade que o discurso orientalista € o lugar onde o
dominio e o apoderamento do Oriente se efectiva, também ndo deixa de ser real que é na sua
prética discursiva orientalista que o ocidental é levado a definir-se e a usar exactamente a escrita
acerca do Oriente para reflectir sobre si proprio. No contraste e em face de irrecusaveis
discrepancias, ressalta, na préatica insistente do discurso orientalista do ocidental, o desejo
efectivo de dominio e de exercicio do seu poderio também a nivel (e por via) textual. Mas, para
além disso, o auto-conhecimento é uma imposi¢do mais ou menos inadiavel e mais ou menos
irrecusavel, no tempo e no espaco, que se gera da abertura e da auto-reflexdo que a alteridade
oferece; uma auto-reflex@o acerca da pratica discursiva em si (a escrita do orientalismo, neste
caso) e uma auto-reflexdo acerca do objecto dessa prética discursiva (o Oriente).

Pelo confronto com a diferenca, o sujeito da-se a conhecer naquilo que, por para ele ser
evidente, nunca antes fora levado a reflexd. O discurso orientalista baseia-se na distincdo
fundamental apercebida entre o0 sujeito da escrita e 0 seu objecto e, por esse facto, assenta na
forma da exclusdo. Por este facto, segue uma logica disjuntiva, coloca-se muitas vezes contra o
outro e poucas com 0 outro, no sentido de justificar o acto de conhecimento segundo 0s
parametros préprios, e também, em certa medida, para apoiar a empresa civilizadora ocidental.
Neste quadro mental, o discurso ocidental acerca do Oriente - pelo fosso entre um “eu” e um
“eles” - quando o tomou como objecto de interpretacdo, passou a realizar generalizagles e
abstraccdes, que o tiveram mais como um pretexto do que como uma razéo e objecto de estudo.
Quando tal aconteceu, o discurso orientalista gerou-se no sentido de frisar (e até por vezes
justificar, quando o discurso ganhou cambiantes estratégico — politicas) a intransponivel
distancia epistemoldgica entre o sujeito e o objecto “a conhecer em si”. Nesta procura discursiva,
torna-se sO possivel ao sujeito de conhecimento captar, com uma maior ou menor riqueza, o
ambito fenomenoldgico desse Outro, estando-lhe vedado um contacto com a “realidade em si”,
do que seria o oriental, no seu nivel essencial e “numénico”. O discurso orientalista desenvolve-
se numa observacgdo idealizada do Oriente e do oriental, sem nunca se permitir tocar e efectivar
uma apropriacao real.

E nesta moldura gnoseoldgica que se desenvolve a reflexdo e a andlise textual do

Orientalism de Edward Said, a par do trabalho de Ronald Inden’®e de vérios outros, muitos deles

® A obra de Ronald Inden vai no sentido de sustentar a ideia de que a abordagem da India, e do seu peso
civilizacional e cultural, tem sido feita tendo por pressuposto que os indianos ndo séo verdadeiramente sujeitos da
sua acgdo, entendendo fundamentalmente a histdria cultural do sub-continente pelo mero fluxo das influéncias e dos
actores que nele (e com ele) agiram. O ensaio “Imagining India” (1990) realiza a desconstru¢do de modelos de
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orientais, também como Gyan Prakash’®. Como traco comum a todos eles, esta o facto de
receberem inspiracdo do quadro e da perspectiva de andlise propostos por Said, o qual frisa que a
posicao epistemolodgica e 0 horizonte de compreensdo do discurso orientalista € fruto de uma
prética discursiva que se fundamentou em obras vérias, que criaram uma imagem muito peculiar
e “pré-judicial/judicativa” do Oriente. Dentre essas obras, as literdrias jogaram um papel
essencial por lidarem com o universo ficcional e configuracional da consciéncia, e por ser nelas
que, em grande medida, se estabelece e se joga com o0 imaginario que estrutura o pensamento.

Certos autores europeus criaram ¢ “mobilaram” a sua geografia imagindria com uma
imageética especifica, arvorando-se o direito de poder interpretar e de poder dominar a distincéo e
a irredutivel alteridade desse Outro, o que vinca, em simultaneo, uma projeccao da imagem
criada como duas vertentes correspondentes e interdependentes desse acto de consciéncia: de um
lado, uma inapelével alteridade do Outro e, do outro, por antitese, ou unicamente por distin¢éo,
uma crescente auto-consciéncia de si, que tende a dar espessura, conhecimento e densidade a sua
identidade.

Os universos configuracionais representados pela prética discursiva orientalista retratam,
em termos relacionais, mais uma postura intelectual do que um acto de conhecimento com um
referente objectivavel, podendo avaliar-se, assim, a importancia de cada um destes dois pélos na
relacdo do sujeito e do objecto do orientalismo em cada um dos autores a estudar, pela maior ou

menor distancia em que colocam o objecto dos seus textos (0s sonetos em Antero e 0s ensaios

anélise baseados em modelos de clara heranga colonial, e traz para a boca de cena pensadores e académicos que
lancam as bases de uma Indiologia autdnoma, num re-centramento da perspectiva de andlise para além do discurso
eurocéntrico e num apelo a multipolaridade cultural.

Com “Orientalist constructions of India” (in, Modern Asian Studies, 1986, XX, 3, pp 401-446) aprofunda
exemplos variados da cultura indiana, e explora novas (e inovadoras) vias de anélise e de conhecimento da cultura
indiana que ndo sejam limitadas (e limitadoras) pelos quadros coloniais (e neo-coloniais) de pensamento. Conclui
Inden: “The scholar would (...) assume that the societies of the world are not more or less ‘correct’ images of a
single reality but are themselves differing realities [e, assim,] it becomes genuinely possible to present ancient India
as a product of its own thoughts and acts.

(...) The scholar (...) would begin to present Indian ideas and institutions as human products every bit as
rational (or irrational) as those of the modern West” (pp. 445,446).

" Vidé Gyan Prakash, “Writing Post-Orientalist Histories of the Third World: Perspectives from Indian
Historiography”, in Comparative Studies in Society and History, Cambridge University Press, vol. 32, n. 2 (Apr.,
1990), pp. 383-408.

Ainda na esteira de Edward Said, e no contexto da tentativa de autonomizacdo, de redefinicdo e do
recentramento em novas bases do discurso cultural africano, vidé V. Y. Mudimbe, The Invention of Africa: Gnosis,
Philosophy, and the Order of Knowledge, Indiana University Press, Bloomington and Indianapolis, James Currey,
London, 1988. Nesta obra, 0 autor aventa a hipotese da existéncia de um “African Orientalism” como um conceito
de natureza heurftica, que possa explicar, por analogia, tracos definidores do discurso africano (Vidé Philip
Zackernuck, “ ‘Orientalism’ and Western African Intellectuals in the Nineteenth Century”, Ann Arbor,
MPublishing, Michigan, 1993.)
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em Silva Mendesso), ou seja, pelo maior ou menor grau de “solipsismo gnoseoldgico” que
acarretam nas suas consideragoes.

Pelo nosso lado, na anélise que faremos nos capitulos que constituem a Parte 2 deste
trabalho do conteudo dos textos dos dois autores que nos propusemos aproximar, ressaltara
evidente, adentro deste quadro tedrico, como esta maior ou menor distancia na relacdo
gnoseologica sujeito/ objecto permitira a abertura a uma apropriacdo, reescrita e traducdo do
Oriente referencial; pela diferente posicdo e atitude gnoseoldgicas do sujeito, resultara uma
também diferente compreenséo do objecto que aborda e sobre o qual se debruca.

Tal podera acontecer, na medida em que o autor puder ir além dos seus universos de
conhecimento e puder alcancar a percepgdo do Outro enquanto tal e, por conseguinte, puder
também conhecer-se em si, € ndo (totalmente) por referéncia a alteridade que “con-fronta” no seu
acto de conhecimento. Interessa-nos analisar em que medida o discurso assim conduzido pode
instar o sujeito a uma reflexdo ética - aposta a relacdo gnoseoldgica - pelo efeito de reenvio que
implica, no sentido de o sujeito de conhecimento ter de se “re-definir” agindo. Ao assim
acontecer, estaremos em presenca de um acto de “traducdo cultural”, cujos efeitos fundamentais
afectam sobretudo a cultura de recepcao, como alids apontamos num capitulo especifico deste

trabalho.

**k*k

Uma outra consequéncia do discurso orientalista tera sido a incessante necessidade e
tentativa de explicacdo e/ou de explicitacdo da alteridade (do Oriente percepcionado) que o0s
autores orientalistas efectuam, dado que sentem o imperativo de tornarem o Oriente passivel de
ser captado e tocado pelo seu publico potencial de referéncia, o qual era/ €, obviamente, sempre
ocidental.

Ja que se percepcionava como uma realidade exdgena e remota, o Oriente, 0s orientais e

a cultura oriental no discurso orientalista eram para ser explicados ao auditdrio europeu e, assim,

8 Cf. Parte 2 deste trabalho.
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houve necessidade de se criarem pontes e vias de entendimento. Para tal, o autor orientalista
deita mao de vérias estratégias e compromisso no acto de reescrita, as quais podem implicar uma
vasta gama de cambiantes que véo desde uma completa anulacéo da voz do objecto oriental pela
sua total e completa alteracdo, até a uma tentativa de incorporacdo dos seus elementos na
perspectiva de entendimento do sujeito, elementos esses, contudo, sempre percepcionados no
horizonte de compreenséo do sujeito ocidental.

No primeiro pélo, a perspectiva do sujeito tende a apagar qualquer caracteritica da
alteridade, forcando a realidade oriental a parametros pré-estabelecidos de que o sujeito nédo
abdica, e em que, alids, baseia a sua escrita®. Trata-se de uma atitude em que o objecto é visto
como uma imagem do sujeito segundo os ditames desse mesmo sujeito, obedecendo a uma
estratégia de dominio ou a um arquétipo conceptual firmado em designios de poder e/ou de
controlo. Assentes em concepgdes estabelecidas previamente, ou em “pré-juizos” as mais das
vezes anteriores a qualquer possivel experiéncia directa e empirica com a realidade oriental,
acabam por ser modelos abstractos que, exactamente por ndo advirem da experiéncia e do
contacto directo, pré-existem, prevalecem e enformam a essa mesma experiéncia. No seu
conjunto acabam por abrir caminho a constituicdo de toda uma vasta série de esteredtipos, que se
foram agregando a imagem do Oriente.

Todavia, no segundo pdlo, o sujeito tenta de certa maneira respeitar a alteridade do
objecto e, ao fazé-lo, sera capaz de valorizar as suas caracteriticas e tentar apropriar-se de
algumas de que pensa carecer, e que selecciona exactamente por lhe serem complementares.
Neste pdlo, o sujeito sai parcialmente de si, e da-se conta de falhas no seu aparato conceptual de
compreensdo do mundo e tenta colmaté-las com elementos que percepciona na alteridade; ou
seja, a fim de poder integrar na sua mundiviséo elementos da cultura com que entre em contacto,
0 sujeito € levado a integrar também conceitos funcionais que permitirdo essa integracdo, sendo

isto em grande medida o que se passa com conceitos como Nirvana e Tao (referidos como tal,

8 E em grande medida o que nos parece acontecer sobretudo nos ensaios de Manuel da Silva Mendes “Impressdes e
Recordacgdes de Macau — de Lisboa a Macau” e “Macau e Hong Kong”, o que tera levado Graciete Batalha a afirmar
que, “ao contrario de Luiz Gonzaga Gomes que, sendo macaense, conheceu a terra de dentro aceitando-a € amando-
a como ela é, Silva Mendes aportou a Macau armado da sua combatividade ocidental e decidido a endireitar o
mundo”, pelo que muitos dos seus textos ndo sdo tanto expressdo de um conhecimento do Oriente, mas sim relevam
de uma critica constante e de uma ironia altaneira. Diz ainda Graciete Batalha que “...grande parte da sua
colaboragdo na imprensa da terra [Macau] sdo criticas contundentes a administracdo local ou sétiras a
personagens...” (Manuel da Silva Mendes, Macau — Impressdes e Recordag@es, ed. Tipografia Mandarim, Macau,
1979, pp. 5,6).
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criando um efeto de estrangeirizacdo), para além de outros para os quais foi encontrada uma
expressdo na lingua portuguesa, e que referimos na Parte 2 deste trabalho.

Com esta atitude, o sujeito estabelece uma relacdo “humanista”, segundo o termo
reiterado por Edward Said, que caracteriza como sendo “centered upon the agency of human
individuality and subjective intuition, rather than on received ideas and approved authority.” %

Que as interpretacdes sigam paradigmas ideoldgicos que se reflectem na sua visdo do
Outro, isso é um aspecto que enforma qualquer anélise hermenéutica; o olhar do sujeito € sempre
um olhar intencional que, por o ser, Ihe permite iniciar a procura e o encontro com esse Outro,
mas que impede o seu acesso enquanto tal. O sujeito esta por definigdo “em situagdo” — de que 0
acto de compreensdo € um dos aspectos, por se contrapor a um objecto — e a procura de uma
posicdo e/ou de um estadio fora dessa ‘“‘situagdo” (que se reveste de aspectos historico-
geograficos, econémicos, politicos, culturais e religiosos que enformam o seu horizonte de
compreensdo) sera sempre quimérica, quer porque o olhar do sujeito é expressdo ja de um “pré-
conhecimento”, quer também porque o objecto ¢ essencialmente mutavel: efectivamente, o acto
de compreens&o e a relacdo de conhecimento s&o por natureza dinamicos e fluidos,® e é na sua
fluidez e dinamismo que a escrita orientalista estabelece uma relagdo mais ou menos efectiva
com o Oriente.

O que fica contudo claro, € que os estudos orientalistas trabalham, como elemento
distintivo, a partir da separacdo epistemoldgica e ideoldgica Ocidente / Oriente, e sobre ela
constroem as suas reflexdes, estando mais ou menos conscientes das consequéncias que advém
do caracter imaginario que essa geografia mental acarreta. Essa distincdo, quando aplicada aos
estudos acerca do Oriente, permitiu que a visdo europeia-ocidental se sobrepusesse de tal forma
as outras culturas sobre que incidia (incide) o seu olhar, que o seu discurso foi (€) usado — em
muitos casos - como uma arma de dominio (e de exclus&o).®*

No entanto, parece-nos que é possivel e desejavel alargar de certa forma a analise de Said,
entrevendo que, na indagacdo do quadro mental possibilitador da escrita acerca do Oriente,

véarios autores recentemente propdem um quadro mais abrangente e inclusivo, detectando

8 Edward Said, op. cit., 2003, pp.7, 8.

8 «The interesting point here is how difficult it is to try to understand a region of the world whose principal features
seem to be, first, that it is in perpetual flux, and second, that no one trying to grasp it can by an act of pure will or of
sovereign understanding stand at some Archimedean point outside the flux.” (Edward Said, op. cit., 1985, p. 92).

84 «\What was neither observed by Europe nor documented by it was therefore “lost’...” (Edward Said, op. cit., 1985,
p.101).
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n(ov)os contactos com o Oriente (por meio de) uma relacdo afora das relacbes de poder e de
dominio e, por isso, uma relacdo mais estreita.

Destacam-se, a nosso ver neste particular, os trabalhos de Francois Pouillon®, o qual,
com base em numerosos e alargados projectos de investigacdo-accdo de cariz antropoldgico-

filosfico levados a cabo no terreno durante décadas,®® nos leva a afirmar que:

Du Maroc a la Chine, 1’Orient n’a pas cessé de fasciner un Occident partagé a son égard
entre la convoitise et la volonté de conquéte (...) [,] des hommes (...) ont parcouru les routes
lointaines [fiica e mentalmente], appris des langues inouies, observé des moeurs étranges et
rapporté de leurs voyages des images, des manuscrits, des objets, des récits et des fables [que, no
seu conjunto, constituem uma enorme area e um significativo acervo de conhecimento
pluridisciplinar, em que tém um lugar muito especial e crucial as reflexdes filosofica e literario-
filosofica]. D’autres en ont révé, parlé, [reflectido também] sans jamais s’y rendre”. E isto parece
ser, em grande medida, 0 que se passa com o0s dois autores que aproximamos e analisamos neste
trabalho — Manuel da Silva Mendes no primeiro caso e Antero de Quental no segundo; um com
um conhecimento no terreno e com uma vivéncia ligada a Macau, e o segundo, que tem do
Oriente um conhecimento mediado e reflexivo. Dai que, a escrita do Orientalismo, para além de
ser uma criacdo e construcdo (ocidentais) numa projecc¢do de si do Ocidente num quadro poltico-
intelectual muito especifico, também, conforme a certos casos, “il est d’abord attaché a une
discipline savante [implementada por] des cohortes (...) pluridisplinaires de spécialistes® .

Por conseguinte, sem esquecer a reflexdo critica pos-colonial, e levando precisamente em
linha de conta o quanto esta marcada pelas balizas de analise postas no terreno pela obra de
Edward Said, parece-nos haver lugar a uma reflexdo em que se pode “montrer que la population
des agents et des porteurs de ces savoirs est infiniment variée et qu’elle échape aux
simplifications [sempre] réductrices: toute la gamme des motivations, des plus désintéréssées aux
sauvagement pragmatiques nous offre un échantillon (...) d’un certain humanisme”.%

A proposta que é feita € a de um estudo humanista, que se quer para além da visao

estreita das relagdes Ocidente/Oriente baseada nos pressupostos de imposicao ou de intencdes de

8 Especialista do Mundo Arabe e do islamismo, director de estudos na EHESS (Ecole des Hautes Etudes en
Sciences Sociales) e conferencista do IMA (Institut du Monde Arabe), para além de editor e coordenador do
Dictionnaire des Orientalistes de Langue Francaise, éditions Karthala, Paris, 2008.

¥ Especialmente o oriente muculmano que é a sua area de especialidade: desde os anos 70 até recentemente no
Magrebe, na Arébia Saudita, A frica Oriental, mas também na India e no Extremo Oriente.

8 Frangois Pouillon, (ed.) Dictionnaire des orientalistes de langue francaise, éditions Karthala, Paris, 2008, pp.
1011, 1012.

% Ibidem. [italico nosso]
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dominio colonial e/ou imperial. Na linha da investigacdo de Francois Pouillon, a relacdo com o
Oriente teve desde sempre efectivamente razdes e foi conduzida por intuitos muito variados, de
entre 0s quais (muito possivelmente) o texto de Said ndo d& conta sendo de uma parte
(seleccionada alias criteriosamente, possivelmente com o fim de sustentar uma tese), e que por
esse facto, pode ser considerado reducionista.

Assim, a perspectivacao de séculos de estudos orientalistas segundo premissas de poder e
de dominio, ressalta em certa medida como reducionista e mesmo forcada. A analise pos-
colonial parece seleccionar e escamotear estudos laboriosos e persistentes que intentaram, na
realidade, um conhecimento mais aprofundado e mais abrangente do Oriente, para além, ou afora,
dos paréametros da empresa colonial e de formacéo de um discurso ao seu dispor e servigo.

E exactamente esta postura intelectual “humanista” o que nos parece essencial reter
também, a fim de podermos abarcar e aprofundar a obra poética de Antero e ensaktica de Silva
Mendes. A relacdo que tém sobretudo com toda a esteira de textos que d&@o conta das reflexdes
metaf sicas sobre o mundo e das reflexdes de cariz ético-moral que intentam “orientar” o homem
na sua accdo — a que chamaremos Oriente sapiencial - é guiada (também) por intuitos de
conhecimento e de assimilacdo de aspectos desse Oriente, tal como lhes aparecia e era
percepcionado, o qual € o que transparece nos seus escritos.

O termo “humanismo”, como referimos antes, fora também ja precisamente usado pelo
préprio Edward Said — vinte anos apds a publicacdo de Orientalism - para descrever o (real e
proposto) quadro relacional entre o Ocidente e o Oriente, e para expressar a forma mais proxima
e respeitadora da alteridade: para indicar caminhos de didlogo com essa alteridade, sem que pré-
exista a esse didlogo qualquer tipo de imposi¢do ou de “pré-juizo”. A abordagem que € proposta

em “Orientalism Once More” %

, além disso, abre a porta a uma releitura da reflexdo plurissecular
orientalista, e deixa margem para ai se encontrar um real acervo de conhecimento e de reais
tentativas de estabelecimento de pontes de relacdo efectiva com o Oriente.

Assim, num alargamento das potencialidades heurtticas dos estudos orientalistas, para
além dos limites da questdo do poder e de dominio discursivo-colonial, o préprio Said propde
que se alargue igualmente o paradigma de abordagem, permitindo que se incluam nos estudos

acerca do Oriente perspectivas varias, até conflituantes e opostas, que emanem de diferentes

8 Edward Said, op. cit., 2003.
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pontos de vista e que cruzem os domihios do saber®, os quais exponham as suas potencialidades,
sem que haja (intencional ou efectivamente) a sobreposicdo de um discurso (e de um publico)
face aos demais. Neste contexto, no texto de 2003 (que se quer como uma “re-visao” de

Orientalism, de 1978) diz concretamente Said:

What | want to do in conclusion is to try to draw them together into a common endeavor
which, it has seemed to me, can inform the larger enterprise of which the critique of Orientalism
is a part. First, we note a plurality of audiences and constituencies; none of the works and workers
I have cited claims to be working on behalf of One audience which is the only one that counts, or
for one supervening, overcoming Truth, a truth allied to Western (or for that matter Eastern)
reason, objectivity, science. On the contrary, we note here a plurality of terrains, multiple
experiences, and different constituencies, each with its admitted (as opposed to denied) interest,
political desiderata, disciplinary goals. All these efforts work out of what might be called a
decentered consciousness, not less reflective and critical for being decentered, for the most part
non- and in some cases anti-totalizing and anti-systematic. The result is that instead of seeking
common unity by appeals to a center of sovereign authority, methodological consistency,
canongilcity, and science, they offer the possibility of common grounds of assembly between
them.

A “descentraliza¢do do discurso” e a multipolaridade do didlogo s3o pois os tragos
propostos para os novos caminhos “humanistas” do Orientalismo e para os estudos a empreender
na investigacdo das relagdes com o Oriente. Dar a conhecer autores e lancar nova luz e novas
perspectivas de analise sobre textos, de acordo com esta perspectiva e sob estas coordenadas, €

também um dos objectivos deste trabalho de investigacao.

*k*k

Trilhando perspectivas de analise que se colocam bem para além das relagdes binérias e
bipartidas, que se apoiam em construgdes mentais que pecam fatalmente pelo seu caracter

disjuntivo, e por ndo serem produtivas do ponto de vista da reflexdo nem resultarem num

% Edward Said, op. cit., 1985, pp. 106, 107.
*! Edward Said, op. cit., 2003, pp. 4, 5. [italicos nossos]
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aprofundamento de conhecimentos, sdo apontadas novas bases para um didlogo mais sustentavel
e menos impositivo com a alteridade (Ocidente/ Oriente; Norte; Sul; etc.). Aliés, o conhecimento
do Outro é hoje uma necessidade de (sobre) vivéncia comum, que se imp&e na aldeia global que
se foi criando e que “gives the often facile [aparente] notion of ‘one world’ a new urgency”gz.
Daqui decorre a consciéncia, que se quer gque se torne global, relativamente a nocdo do destino
comum do homem. A abordagem “humanista” a que aludimos ¢ a que se quer inclusiva e
dialogante e que, por conseguinte, ultrapassando quadros de andlise reducionistas e mesmo
manique ktas, permita aproximar o que é (inicialmente) diferente, a fim de melhor iluminar o que
€ (aparentemente) semelhante; no entanto, tal deve ser levado a cabo sem cair na euforia de fazer
com que as semelhangas encontradas possam acabar por apagar as diferencas culturais e
simbolicamente relevantes encontradas entre as realidades que s&o entre si contrapostas.

93 referidas

Colocamo-nos decididamente num plano além das “mind forged manacles
por Said, para nos tornarmos capazes de escutar os textos que nos propomos analisar, téo
genuinamente quanto possivel, e que dessa analise surja um conhecimento possibilitador da
convergéncia dialogante, que € aquela que ndo pretende reduzir nenhuma realidade a qualquer
outra. No horizonte de compreensdo dos estudos orientalistas assim entendidos, habilitar-nos-
emos a “to use one’s mind historically and rationally for the purposes of reflective understanding
and genuine disclosure,” e compreenderemos “that every domain is linked to every other one,
and that nothing that goes on in the world has ever been isolated and pure of any outside
influence.” %

Embora contradita por inUmeros acontecimentos, depoimentos, actos e tomadas de
decisdo — que inimeras publicacbes e os media mundiais difundem diariamente, criando um
imenso ruido a visdo e a mente - a abordagem “humanista” das relagdes com o Oriente, proposta
pelos mais recentes estudos orientalistas, pugna por uma atitude intelectual que use a “critique to
open up the fields of struggle”[, e que seja capaz de] “to introduce a longer sequence of thought
and analysis to replace the short bursts of polemical thought-stopping fury that so imprison us in
labels and antagonistic debate whose goal is a belligerent collective identity rather than

understanding and intellectual exchange.”

% |dem, p. 5.
% Ibidem.
% Ibidem.
% Ibidem.
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Trata-se de um estudo menos comprometido com a agenda politica, menos constrangido
por ditames ideoldgicos e, por certo, mais consentdneo com o mundo multipolar e descentrado
em que vivemos actualmente. Pela interpenetracdo (e contraste) civilizacional e pelo contacto
das éareas culturais em presenca activa no mundo actual, gera-se um horizonte de compreenséo e
um discurso acerca da alteridade, antes de mais dentro das sociedades que se quiseram como
multiculturais (num processo in fieri ndo sem solavancos nem retrocessos), mas sobretudo no
carécter cosmopolita da perspectiva que os individuos de hoje tém/temos (vindo a saber ter)
sobre 0 mundo, os quais comungam de uma diversidade de abordagens (que perseguem um
paradigma multilingue e multicultural — descentrado, portanto) sobre o0 mundo e o homem (e do
lugar deste naquele), o qual, de certa forma, se comegou a forjar com obras de vérios autores,
como sdo as de Antero de Quental e de Manuel da Silva Mendes: € nossa intencdo demonstrar
que o discurso orientalista de ambos 0s nossos autores €, em particular naquilo que deve ao
Oriente sapiencial, uma aprendizagem da combinacdo e harmonizacdo descomplexada de

elementos culturais plurais tendentes a um mais cabal conhecimento do Outro.

**k*k

Logo durante os anos 80 e 90, a critica é imensa as dicotomias e as generalizagbes em
que se baseia e que constituem os limites e os pilares gnoseoldgicos do estudo de Edward Said™.
Para além da critica da reflexao francesa sobre o Oriente (nomeadamente arabe e mugulmano) a
que aludimos anteriormente, com o exemplo da obra de Frangois Pouillon e dos orientalistas que

se congregam em torno do Institut du Monde Arabe e da EHESS, também em lingua inglesa, e

% Como refere Eva-Maria von Kemnitz, “For Lust of Knowing. The Orientalists and their Enemies”, in Archives de
sciences sociales des religions, octobre - décembre 2007, pp. 140-146 :

“En dépit des polémiques exacerbées et des voix qui se sont levées pour défendre I’orientalisme, comme Jacques
Berque, Maxime Rodinson, Francesco Gabrieli ou Bernard Lewis, la perspective tracée par Said a trouvé de
nombreux partisans surtout parmi les intellectuels non européens de la plus jeune génération qui ’ont appliquée aux
études post-coloniales, du genre et plus récemment aux études aborigénes en utilisant Said avec quelque excés. Bref,
penser orientalisme autrement est devenu politiquement incorrect I” (pp. 142,143). A critica e 0 concomitante
alargamento do campo de estudos do orientalismo e da(s) abordagem(s) sobre o mesmo cedo se tornou uma
necessidade e um desafio.
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oriunda dos espacos antes colonizados, a(s) obra(s), por exemplo de Lata Mani, e desta com Ruth
Frankenberg®, fazem uma anélise critica do espaco dos novos estudos do Oriente, e apontam
vias de investigacao para além das divisGes e classificacbes binarias de Said e das suas supostas
omnipresentes relagdes com o poder: propdem elas uma “review of reviews”® do Orientalismo.
Desta feita, estabelecem como parémetros do seu estudo, que Orientalism de Said foi

. . . . 99
essencialmente um “provocative study of Western discourses on the Orient”

, que teve 0 seu
papel historicamente decisivo, por assim dizer, mas que € necessério avancar no sentido da
relagdo intercultural e no aprofundamento da “tradu¢do cultural”, a fim de encontrar pontes de
compreensdo e de dialogo com o Outro. Apesar de atribuirem a obra de Said este papel de
levantar uma questéo e de reactivar a discussao sobre temas relevantes do diélogo intercultural,
as referidas ensaistas ndo deixam de ver, na perspectivacdo que Said faz dos estudos orientalistas,
uma parcialidade e mesmo um extremismo de posicdo, que deve ser apurado e acautelado nos
seus exageros. Para tal, declaram que pretendem com a sua obra “[to] explore some of the
political and methodological challenges of Orientalism (...) informed by what we see as key
aspects of a definition of Orientalism, emphasizing historical specificity, knowledge and power
noting problems both in Said’s text and in the way it has been taken up and signaling issues that
require further exploration”.100

Diriamos entdo que, como tracos que caracterizam esta reaccdo imediata ao estudo de
Said, séo o facto de o considerarem um marco importante por ter desencadeado um enorme
debate em torno do Orientalismo - nomeadamente acerca do campo e das metodologias dos
estudos orientalistas - mas também ndo deixam de lhe notar marcas de uma parcialidade, e
mesmo de um extremismo, que necessitam de correccao baseada numa reflexdo amadurecida e
mais fundada na “exploracdo” dos textos; numa analise textual menos comprometida com uma
agenda e com objectivos datados.

Embora no centenério do Congres des Orientalistes de 1973 de Paris (em comemoracdo
do centenério do primeiro) se tivesse vaticinado o fim dos estudos orientalistas, e se tivesse de

forma contundente (mas muito datada e a par da agenda da descolonizacdo e dos seus traumas)

%" Lata Mani, Ruth Frankenberg, “The Challenge of Orientalism”, in, Economy and Society, vol. 14, Issue 2, 1985, p.
190.
Elaboram uma critica a anélise do discurso orientalista tal como fora apresentado por Said e propem uma viséo de
conhecimento do Oriente para além das representacdes pautadas (exclusivamente) por intuitos de poder. O seu
estudo baseia-se em temas, mais do que em obras ou em autores.
98 H

Ibidem.
% |_ata Mani, Ruth Frankenberg, op. cit., 1985, p. 174.
1% |bidem.
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reafirmado o repddio pelo caracter imperialista do seu discurso de que a publicacdo de
Orientalism em 1978 veio dar eco nos circulos académicos, o que é certo é que o Orientalismo
de hoje ndo esta morto e se impde como uma procura reflectida de caminhos novos de
entendimento de encaminhamento para um maior conhecimento da alteridade, de onde se espera
gue brote uma maior tolerancia e um maior enriquecimento mutuo.

Ora, foi precisamente em reaccdo ao estrangulamento dos estudos orientalistas, na
sequéncia da andlise de Said, que surgiram em varios paises bastantes autores que muito
publicaram a favor da procura de novos parametros dos estudos orientalistas, e se desdobraram
em conferéncias e publicacbes em varias academias, destacando-se Jacques Berque, Maxime
Rodinson, Francesco Gabrieli e Bernard Lewis,*™ entre os mais referenciados.

Juntando a sua voz critica a esta nova geracdo de estudiosos do Orientalismo (p6s —
Orientalism, a que o préprio Edward Said colocou limites) Robert Irwin'® é um orientalista da
nova geracdo que explora, na sua actividade como escritor e como ensakta e académico, em
termos préaticos e em termos teoricos, 0 tema e as questdes actuais do Oriente e do Orientalismo,
congregando estudiosos em esforgcos comuns, no sentido da reabilitacdo do Orientalismo e da
dignidade académica dos estudos acerca do Oriente. Nesse sentido, tanto ele como esta nova
geracdo de orientalistas que tem publicado bastante ja no séc. XXI, tém-se desdobrado em
publicacBes e em conferéncias, cujo intuito confessam ser o de, em palavras de Robert Irwin,
“enable a return to the notions of textual and historical specificity the Orientalism demonstrated
with characteristic verve”, para além de uma leitura que, mais do que servir em grande parte os
designios de um dado momento histérico da recepgdo desses textos, 0s possa explorar na sua
especificidade. Numa recusa de vincar paradigmas interpretativos que sigam modelos formais
pré-estabelecidos, neste particular Irwin coloca-se na linha dos novos estudos orientalistas que
(também eles) apelam a um regresso a filologia'®, e que clamam pela dignidade dos estudos

101 Robert Irwin, For Lust of Knowing: The Orientalists and Their Enemies, ed. Penguin Adult, 2007, Introdugcéo.

102 «Robert Irwin is a Publisher and writer of both fiction and non-fiction. His works of non-fiction include The
Arabian Nights: A Companion (1994); Nights and the Desert: An Anthology of Classical Arabic Literature (1999);
For Lust of Knowing: The Orientalists and Their Enemies (2006) [entre outras]. A fellow of the Royal Society of
Literature, the Royal Asiatic Society and the Society of Antiquaries, he is also a consulting editor at the Times
Literary Supplement and a senior research associate of the History Department of the School of Oriental and African
Studies, London University.” (in ELMARSAFY, Ziad, BERNARD, Anna, ATTWELL, David (eds.), Debating
Orientalism, ed. Palgrave Macmillan, London, 2013, p. X.)

Cf. “Flaubert’s Camel: Said’s Animus”, idem, pp. 38-54. (um artigo que lida com o novo posicionamento proposto
relativamente a questdo dos estudos orientalistas, numa abordagem que supere e se coloque além da discussdo “pos-
colonial” dos textos de Said.)

103 Cf. Robert Irwin, op. cit., 2007, cap. II1., p. 49 e segs., para além de Vftor Aguiar e Silva, 2005.
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orientalistas baseados num abandono, ou pelo menos num abrandamento, de tomadas de posicdo
ideoldgicas e numa mudanga de atitude, mais do que em alteragdes do seu objecto material e
formal

Robert Irwin desenvolve também uma enorme actividade de redaccdo e de edicdo de
monografias e de estudos criticos sobre temas e autores orientais (com um pendor especial para o
mundo mugulmano) e tece uma critica cerrada a perspectiva de Said, desenhando com a sua obra
um novo paradigma de relagdes Ocidente / Oriente.
Com a sua reflexdo de erudito, e com a sua pratica de escrita ficcional, conforma a relagdo com o
Oriente e o campo de estudos orientalistas, bem para além das relagdes de poder politico e
discursivo e, assim, abre novas linhas de leitura dos textos europeus (nomeadamente dos secs.
XIX e XX) acerca do Oriente e do seu acervo sapiencial, que séo relevantes para 0 nosso estudo.

Robert Irwin é talvez dos criticos mais contundentes, ao denunciar que a obra de Said
peca por univocamente tender a s6 ver que o discurso orientalista europeu “had been from its
beginnings tacitly (...) allied with colonial and imperial interests” e que “as a cultural apparatus,
Orientalism is all aggression, activity, judgement, will-to-truth, and knowledge” *®; ou seja, era
um exercicio cru de poder em que o conhecimento servia de arma de dominio. Contudo, se
critica na obra de Said o facto de este permanentemente forcar os textos aos designios do
momento da sua leitura, ndo deixa de afirmar que “Said’s book would help revitalize a field in
danger of stagnation”.106

Contrapfe a Said o apreco pela analise pormenorizada e atenta dos textos, e valoriza os
estudos dos orientalistas seus antecessores no sentido de aprofundarem o saber acerca do Oriente
(das suas gentes, dos seus textos e da sua cultura), embora neles note marcas do tempo. A sua

107

obra faz uma analise que cobre os estudos orientalistas desde Raymond de Lulle™" até aos

104 Cf. Tim Brennan, “Settling Scores: the Orientalists strike back™, 2007, pp. 94 e segs.

105 Robert Irwin, Dangerous Knowledge — Orientalism and its Discontents, Overlook Press, New York, 2006, p. 237
e segs.

Cf. Capitulo 3 - “Renaissance Orientalism” (pp. 54-80) - em que, para além de uma paréfrase do titulo e intuito da
obra de Raymond Schwab, se propde uma reanalise dos estudos sobre o Oriente, expurgada da “agenda (neo)
colonial” da analise de Said ao Orientalismo; e o capitulo 10 — “Enemies of Orientalism” (pp. 310-329) — onde se
criticam os limites da analise de Said, pautada por juizos generalistas e por uma obsessiva dentncia do discurso
orientalista, onde a todo o passo se encontram intuitos (neo) coloniais.

Nesta nova fase dos estudos sobre o Oriente e a escrita orientalista, e seguindo as apontadas criicas a Said, sdo
ainda de salutar valor, para o aprofundamento das razdes deste debate, as obras de varios outros autores, dos quais
destaco Matthew Scott (Cf. SCOTT, Matthew, "Edward Said's Orientalism", in Essays in Criticism, no. 58, vol. 1,
2008, pp.64-81).

105 Robert Irwin, op. cit., 2007.

07 cf. Cap. 11, Parte 1, deste trabalho.
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nossos dias (termina com Bernard Lewis), discutindo os termos em que Said pusera toda a
pléiade de estudiosos do Oriente, argumentacdo que serve de fio condutor da obra. Assim,
argumenta com as conclusdes e com os textos dos autores tratados e, para o fazer, desce aos
detalhes desses mesmos textos, “deixando-os falar”, o que diz ndo ter acontecido com Said. E,
num exercicio profundo de erudita analise textual - na esteira de uma tradicdo orientalista ja de
varios séculos, e que permeou as concepgoes, 0s termos e as conceptualizagdes de uma miriade
de textos acerca do Oriente, de que os que tratamos neste trabalho grandemente participam -

recusa a sua abordagem como mera expressao e instrumentos da empresa pol tico-colonial.

Neste contexto, afirma que:

The suggestion that ‘orientalist’ professors might be covertly involved in grand colonial
designs was so comical as to be exhilarating. Most of the ‘Orientalists’ (...) largely oblivious of
their own times, they were insatiably curious about other peoples, other places, other epochs; they
were refreshed by trying to see the world through different eyes, however ‘alien’. Their
empathy — even at times their identification — with viewpoints hostile to their own was
astonishing. Most of all, their reverence in the face of difficult texts, to which they devoted hours
of deciphering, revealed a fascination, and an openness, worthy to Herodotus.*®

Além disso, na leitura que faz das obras dos grandes autores que nortearam 0s estudos
orientalistas, sobretudo nos sécs. XVIII, XIX e XX, recusa as generalizacOes e as configuracbes
do discurso p6s- colonial de Said e afirma a reabilitacdo daqueles; através da anélise dos seus
textos, conduz o leitor a compreender que os intuitos do trabalho de investigacdo da tradicdo
orientalista sdo academicamente profundos e escrupulosos na sua analise. Admira-se (e faz-nos
sentir admiracdo e reveréncia académica) com a profundidade dos achados e coloca as
conclusdes dos autores orientalistas em discussdo; permite, por assim dizer, que o leitor participe
da discussd@o exposta, a seu modo e de acordo com o seu nivel de erudicdo, e tire partido das
possibilidades de estudo ulterior, a que as conclusdes dos estudos orientalistas apelam.

Desta forma, afirma com alguma amargura que “Said libelled generations of scholars
who were for the most part good and honourable men and he was not prepared to aknowledge
that some of them at least might have written in good faith”.’* Deixa entrever que Said forca os

textos a sua tese e que ha campo nos estudos acerca do Oriente, para apontar que nas obras de

108 Robert Irwin, op. cit., 2006, p. 13.
19 1dem, p. 15.
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certos autores orientalistas, ndo ha tanto um discurso fundamentador e ancilar do imperialismo

110
I

colonial™™, até porque muito simplesmente, nas palavras do comentario de Tim Brennan,

Orientalists were never political (...) because they never mattered. They could not have
lent their services to empire because no one cared what they had to say. The field (...) was little
more than a baggy collection of devotees — the province of bookworms, librarians and endearing
eccentrics."

Muito pelo contrério, Irwin orienta a sua abordagem no sentido de uma nova e mais
proficua leitura dos textos, fazendo ressaltar neles as “re-leituras” de conceitos, de pontos de
vista e de reflexdes, que s6 se compreenderdo mais cabalmente e com maior profundidade, se
forem entendidos em correlagdo com o Oriente e a sua sabedoria.

E é exactamente também este o objectivo primordial do nosso trabalho.

Assim, ap6s um momento de critica da posicdo de Said, 0s novos estudos orientalistas
encontram e abrem um terreno proficuo de analise erudita e de dialogo com a alteridade oriental
(nomeadamente com a sua densidade sapiencial, que torna possivel a permeabilizacdo do
pensamento ocidental por elementos orientais, nomeadamente budistas e taoistas) e, do
Orientalism de Said, se ndo deixam de lhe reconhecer o valor merecido, especialmente por,
como dissemos antes, ter agitado aguas estagnadas, sdo deveras contundentes quando afirmam

que:

On the whole, though, the qualities of ‘Orientalism’ are those of a good novel. It is
exciting, packed with lots of sinister villains, as well as an outnumbered band of goodies, and the
Picture that it presents of the world is richly imagined, but essentially fictional.**

10 ¢f. Tim Brennan, op. cit., 2007, pp. 94-98.

11 1 dem, p. 95.

N&o podemos deixar de notar, contudo, que os estudos orientalistas e a visdo que deles decorre, para além dos
modos como enformam o discurso e a acgao politicos, um a par da outra, devem muito ao que Anténio Gramsci
refere em A Formacdo dos Intelectuais como sendo a “fungdo politicamente organizadora” de humanistas
“desinteressados” e academicamente devotados.

112 Robert Irwin, op. cit., 2007, p. 11.

Cf. Ziad Elmarsafy, Anna Bernard, David Attwell (eds.), op. cit. 2013, pp. 6 e segs.
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E toda uma nova geracéo de orientalistas, a par de Robert Irwin, que traz para os estudos
contemporaneos do Orientalismo uma enorme riqueza de documentacdo e uma meticulosa
contextualizacdo historica e filologica dos textos sobre que se debruca, pelo que apresenta, em
termos préaticos, uma metodologia de abordagem préxima dos textos, e tendente a patentear as
virtualidades e a profundidade que encerram. Desta feita, também pelo ponto de vista formal, -
néo se baseando numa perspectiva unilateral e tentando superar posi¢des confrontacionais, dando,
para tal, espaco aos textos se poderem expandir - parece tratar de aspectos que caracterizam as
novas tendéncias do Orientalismo e ensaia novos modelos de relacionamento erudito e
académico de aproximacao ao Oriente.

Afirma a este propdsito Eva-Maria Kemnitz que :

Robert Irwin apporte une grande richesse de documentation, une appréciation
contextualisée de chacune des périodes étudiées et aussi des réflexions pertinentes qui font de
son livre [For Lust of Knowing : The Orientalists and their Enemies] une lecture obligatoire pour
ceux qui veulent approfondir la complexité du phénoméne de 1’Orientalisme. De plus, il offre
d’autres perspectives pour les recherches dans le cadre de la culture. Ce livre constitue sans doute
la réhabilitation de ’orientalisme qui se faisait attendre. >

**k*k

Pela leitura em que Robert Irwin nos inicia, e pela perspectiva filologica e reflexiva que
empreende, podemos observar a persisténcia e a perseveranca com que 0s autores marcantes da
tradicdo de estudos orientalistas — de que tratamos em grande medida no capitulo deste trabalho
que exactamente intitulamos “A Descoberta Intelectual e o Contacto da Epoca de Antero de
Quental e de Manuel da Silva Mendes com o Oriente Sapiencial (budista e taoista)” - intentam
lancar luz sobre a mundividéncia do Outro, e como na alteridade perscrutam virtualidades que

poderao ajudar a desenvolver a reflexdo ocidental. Comungando desta admiragao e desta “escuta”

13 Eva-Maria von Kemnitz, op. cit., 2006, p. 142.
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dos textos orientais que Irwin leva a cabo, pensamos que € em grande parte por meio desse
caminho, e com essa atitude, que entenderemos a presenca do Oriente sapiencial nos textos, tanto
de Antero de Quental como de Manuel da Silva Mendes.

Por outro lado, se o espaco do Orientalismo de Said parece recusar a contribuicio de
autores de varios pakes profundamente empenhados nas relaces com o Oriente (sobretudo o
Extremo, e ndo tanto o Médio), também os estudos da nova geracdo de orientalistas tratam sé
muito superficialmente das virtualidades do orientalismo por exemplo russo-soviético, mas
também de outros como o portugués, sem os aprofundarem. Tal parece ser um facto que, se é
incompreensivel por um lado, pois que Robert Irwin refere que as primeiras informacgdes sobre o
arabismo portugués foram mencionadas em Inglaterra por James Canavah Murphy™* e por
Stephan Weston®, e que ambos estes autores se referem amiudadas vezes as conclusdes dos
trabalhos eruditos de orientalistas portugueses como é o caso de Frei Jodo de Sousa''®, é sem
duvida um desafio para que se desenvolvam ulteriores estudos no contexto do orientalismo
portugués, e na “descoberta” ¢ “re-leitura” de textos escritos em portugués no e sobre o Oriente,
como o nosso trabalho tem intencéo de ser.

Na actualidade, os estudos orientalistas procuram assentar em novas bases metodoldgicas
de analise textual de acordo com uma atitude dialogante que permita empreender estudos e
lancar analises que deixem falar os textos, mais do que os fazer conformarem-se a pré-
estabelecidos designios ideoldgicos. O campo de estudo do orientalismo simultaneamente alarga-
se e diversifica-se nas suas vozes: trata-se de uma atitude que se coloca para além do discurso

pos-colonial e que, no seu conjunto, nas palavras de Adrian Vickers:

[T]hese kinds of insights do not depend on a major change to the theoretical and
methodological bases of Oriental Studies but, rather, on adjusting attitudes, and not being afraid
of Orientalism. If we assume that mobility is an inherent part of [it]; then we can (...) assume (...)
that wider patterns of fluidity are built into local [Oriental] epistemology and ontology.*"’

114 v/idé James Canavah Murphy, Travels in Portugal, 1795.

115 v/idé Stephan Weston, Remains of Arabic in the Spanish and Portuguese Languages, 1810.

118 Arabista portugués (1732-1812).

7 Adrian Vickers, “Southeast Asian Studies after Said”, Arts: Journal of the Sydney University Arts Association, n.
31, 2012, p. 70.
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Com efeito, a recente intensificacdo dos processos de mundializacdo, e o reconhecimento
do papel essencial da cultura e do di&logo que ela propicia, como pilares de uma real refundacéo
das relagBes internacionais, a0 mesmo nivel e com a mesma importancia dos factores e dos
contactos de cariz politico-economico, tém vindo a demonstrar a absoluta necessidade de
abertura ao Outro por que, afinal de contas, os estudos orientalistas pugnam. Nesta linha, o
estudo em diadlogo com o Oriente e com o0s seus textos permite, além disso, a0 homem europeu
reflectir (-se) no espelho de si proprio, para se poder colocar em posicao de sobre si reflectir, nos
pressupostos da sua atitude epistemologica, e sobre 0s pressupostos da sua visdo do mundo e do
homem nele: uma reflexdo metafiica e ético-moral a que assistimos nos nossos dias.

Neste novo contexto contemporéneo do discurso do Orientalismo a varias vozes, 0
didlogo intercultural diversifica-se, enriquece-se, torna-se certamente mais abrangente e, para
além disso, progressivamente mais aprofundado. Em face desta nova situacdo de um mundo e de
estudos multipolares, pensamos que novas oportunidades surgem para que se dé a conhecer toda
uma vasta e rica tradicdo multissecular do dialogo entre culturas, que ha ja véarios séculos se tem
vindo a levar a cabo em lingua portuguesa, tanto adentro do espago lus6fono (ja de si
fundamentalmente pluricontinental e pluricultural), como entre este e 0s demais espacos culturais.
Para efectivar este didlogo, nomeadamente os das linguas e culturas principais do Oriente,
pensamos que esforcos suplementares devem ser feitos, para que o orientalismo portugués/
lus6fono possa fazer também ouvir a sua voz no diadlogo intercultural, através do conhecimento
das outras culturas e da utilizacdo das suas linguas, e, através deste dialogo, poder encontrar
formas de se dar a conhecer por meio delas. Este trabalho insere-se nesta visdo de uma empresa
mais alargada de ascensdo da voz lus6fona no dialogo com as culturas do Oriente, sendo esta
uma trave da escrita orientalista que desejamos ver reforcada.

Com efeito, temos vindo ao longo destas paginas a delimitar e a esclarecer os tragos de
como se tem colocado e como se tem caracterizado a questdo do Orientalismo e do Oriente nas
ultimas décadas, e como a escrita orientalista foi encontrando o seu espaco e foi definindo o
campo de estudos acerca do Oriente. Desta feita, estaremos mais habilitados a compreender
como, in fieri, se foi estabelecendo o dominio do Orientalismo, e de como diferentes abordagens
gnoseologicas foram tendo (e estdo a ter) multiplas implicagdes a nivel do teor das relacoes
interculturais, tanto discursivas como politicas. Assim, por um lado, clarificamos em que termos
tedricos, em que campos, e de acordo com que tradicdo de investigacdo, assentamos e
desenvolvemos 0 nosso estudo - para que ressalte com maior clareza o valor das nossas
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conclusdes — e, por outro lado, queremos deixar que sobressaiam as novas tendéncias do século

XXI dos estudos acerca do Oriente e da escrita orientalista.

**k*

Embora ja parcialmente fora do ambito estrito da nossa investigacdo, e como expressao
da forma descomplexada e aberta do actual “dialogo polifénico” intercultural, s&o de mencionar
0s estudos que mesmo muito recentemente comecam a aparecer com andlises das relacoes
Ocidente/ Oriente, que tomam a perspectiva da alteridade no sentido da Europa. De todos eles,
no contexto do Oriente sapiencial que nos interessa para a analise dos textos de Antero de
Quental e de Manuel da Silva Mendes, o estudo de Mingming Wang The West as the Other: A
Genealogy of Chinese Occidentalism'*®, baseando-se numa substancial bibliografia que cobre as
tradicbes ocidental e oriental, d& conta das relacfes Oriente/ Ocidente que a nivel comercial,
politico e cultural se foram estabelecendo, e de como todas elas foram forjando, na mente e na
cultura chinesas, a ideia do Ocidente. Embora expondo sobretudo realidades factuais segundo
uma ordem cronoldgica (afinal, trata-se de uma “genealogia”), e falto talvez de um trabalho de
maior reflexdo e amadurecimento (pois que se quer como um primeiro texto que possa despoletar
outros mais sectoriais e aprofundados), trata-se sem divida de um passo importante, entre tantos
outros que no momento actual véo sendo publicados, de aproximacgéo a um diélogo que se espera
seja frutuoso. Fornece muitos dados e indicacdes culturais e bibliogréficas'*® de suma relevancia
para a producéo de estudos ulteriores.

A todo o conjunto de relagbes com o Ocidente e as variadas tentativas de langamento de

pontes de dialogo e de contacto com a alteridade do Oriente (finalmente reconhecida em pleno

8 Mingming Wang, The West as the Other: A Genealogy of Chinese Occidentalism, Chinese University Press,
Hong Kong, 2014.

Cf. Cap. 8, “Islands, Intermediaries and 'Europeanization' .

119 A bibliografia e as notas deste estudo sdo de consideravel riqueza e extensdo abarcando variados campos e
aspectos das relagdes Oriente/ Ocidente, em linguas asidticas (sobretudo chinés) e em linguas europeias (inglés e
francés), com especial énfase para os de natureza poltico-comercial (a par da ascenséo actual da China na cena
internacional) e os que se prendem com questdes ideoldgicas e filosdficas.

74



como tal), de onde foram resultando multiplos textos de variada natureza e importancia, chamam

os chineses world activities, e o referido estudo conclui que:

Chinese world activities not only reached extremely far into remote lands but also
produced a great number of ‘gazettes’ of other kingdoms, other landscapes, and other things.
Among the numerous texts falling into this category, fine examples were the descriptions of
foreign countries in the dynastic histories, ‘biographies’, of Chinese Buddhist monks such as Fah-
hsien, and the Song-Yuan ethnographies of the maritime world such as those compiled by Zhao
Rugua, Wang Dayuan, and Zhou Daguan.'®

Para além disso, sublinha a importancia do Ocidente em termos culturais e de
mentalidade, pois que “For the past three millennia, the West has been a direction of ultimate

importance to Chinese minds»**

, acerca e através da sua ideia, das suas configuractes, dos
universos configuracionais dele decorrentes e do saber por ele desenvolvido e difundido, “the
culture of science and democracy became the two aspects of Chinese new Occidentalism. Europe
gained its ‘religious position’ as a destination of Chinese ‘sacred journeys’ to the West 2,
‘Europeanization’ became not only a calling but also a customary practice among Chinese
intellectuals and politicians.”123

A Oriente, na consciéncia que foi forjando do Ocidente, assim como, ja viramos antes, a
Ocidente pela forma como foi olhando e se foi relacionando com o Oriente, “the most serious
criticism that can be made of the hypotheses concerning these contacts is that up till now they
have always been sought in the same direction and conceived on the same model.”*?*

Com tomadas de posicdo cada vez mais audiveis, sobretudo a nivel das academias, apela-
se a um estudo da alteridade no encontro das diferentes perspectivas, em que a voz do Outro
ganha um crescente papel na (re)definicdo do que é proprio. A consciéncia da necessidade e da
realidade de um didlogo Ocidente/ Oriente (e vice-versa) parece pois ser uma realidade que €

sentida universalmente, de abertura ao conhecimento do Outro.

120 Mingming Wang, op. cit., p. 260.

21 |dem, p. 261.

122 Referéncia parafraseada a um dos quatro livros cléssicos chineses Viagem ao Ocidente (Cf. Wu, Cheng'en, The
Journey to the West, VVols. 1 e 2, University of Chicago Press, 2012).

2 Mingming Wang, op. cit., p. 261.

24 Ibidem.
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**k*k

A referida abertura ao Outro, no contexto do Oriente, implica desde logo um
conhecimento das suas linguas e da sua cultura, muito no sentido de que ¢ pelo saber, e pelo “re-
conhecimento”, que se pode evitar o confronto ¢ o conflito civilizacional de que, em grande
medida, 0 mundo actual sofre as consequéncias. Mas também implica que o Proprio se saiba dar
a conhecer, encontrando para isso meios de comunicacdo baseados num conhecimento de si
mesmo, devidamente fundados em trabalhos de investigacdo sérios e profundos, que possam
abrir (-se) ao Outro.'?®

Sera assim certamente no plano da cultura, como fruto do didlogo, que se poderao criar as
condi¢des para que emerja o conhecimento (do “Outro” e também do “Proprio”) e que se possam
lancar as bases solidas de duradouras relagdes interculturais: um dialogo que “offre d’autres
perspectives pour les recherches dans le cadre de la culture [e que] constitue sans doute la
réhabilitation de I’orientalisme™,*® ¢ que agora também estabelece as bases do “Ocidentalismo”.

O que é certo porém, € que no inicio da segunda década do séc. XXI, muitas séo as vozes
a afirmar que “it is time that the issues raised in ‘Orientalism’ move beyond a referendum on
Edward Said”'?’, e vérios sd0 os pensadores que apontam formas de o fazer. lvan Davidson
Kalmar apela ao dialogo que sempre se produziu entre o Ocidente e o Oriente a nivel das
questbes artisticas e religiosas; as preocupacdes com os rituais, as belas artes e 0s aspectos
litdrgico- estéticos sdo, na sua opinido, centrais na (e para) a analise do didlogo Ocidente/
Oriente e, por isso, o seu didlogo ¢ essencial a nivel da sua expressdo, a que ele chama de “soft

59128

orientalism”", explorando a dupla conotacdo do adjectivo, quer por ser uma forma que pode

125 Cf. Fred Halliday, “In a Time of Hopes and Fears”, in British Journal of Middle Eastern Studies, n. 36 (2),
August 2009, pp. 171-175.

126 Eva-Maria von Kemnitz, op. cit., 2008, p. 144.

27 lvan Davidson Kalmar, Early Orientalism. Imagined Islam and the Notion of Sublime Power, Routledge ed.,
New York, 2012.

Cf. Cap. 1: “The Obscene Father: Allah, Jehovah, and the Oriental despot”, pp. 9-17.

128 Cf. lvan Davidson Kalmar, op. cit., 2012, Cap. 2: “Orientalism: what has and has not been said”, pp. 18-29.
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propiciar um didlogo sereno e brando que apele a emocdo estética, quer por (se) tratar de um
“soft power” eficaz para colmatar diferengas e para permitir didlogos de entendimento. E desta
forma que propde o estabelecimento de didlogo para além do binarismo Ocidente/ Oriente, 0
qual sempre impde a escolha e a tomada de posicédo, a hierarquia e o discurso do dominio; a sua
proposta de relagdo intercultural é um “second pattern that stresses the East-West differences
only to suggest overcoming it at some ‘higher’ level [e de onde possa decorrer para o discurso
europeu/ ocidental]. A profound admiration for the Orient as a continuing source of spiritual
inspiration.”*?° Com todas as suas virtualidades, a funcionalizacgo no terreno pratico das relacdes
interculturais e a operacionalizacdo no plano da pesquisa académica deste novo conceito (soft
orientalism) tornam-se extremamente Uteis na tentativa de encontrar um novo horizonte de
compreensdo multicultural com vérios polos. Todavia, € um facto que ja podemos, aliés,
encontrar este conceito — ndo ainda enunciado na sua expressdo meta-cultural, mas aplicado nos
estudos que diversos autores orientalistas efectuam, de entre os quais destacamos tanto Antero de
Quental como Manuel da Silva Mendes na tradicdo em lingua portuguesa (um a escrever a
Ocidente e outro a Oriente). Este sera alias um dos aspectos que nos propomos demonstrar com o
presente trabalho de investigacdo; ou seja, como a integracdo, explitita ou implicita, de
elementos da sabedoria oriental é feita por ambos os autores, numa efectivacdo do dialogo
intercultural empreendido num plano especificamente humano, para além de qualquer visédo
contrastiva e redutora. E na superacdo da dicotomia e das oposi¢des, num plano superior de
reflexdo, que a convergéncia discursiva do discurso cultural se levara a cabo, naquilo a que de

certo modo Rudyard Kipling d& voz de forma poética em The Ballad of East and West:

OH, East is East, and West is West, and never the twain shall meet,

Till Earth and Sky stand presently at God’s great Judgment Seat;

But there is neither East nor West, Border, nor Breed, nor Birth,

When two strong men stand face to face,tho’ they come from the ends of the earth! '*°

129 |van Davidson Kalmar, op. cit., 2012, pp. 5,6.

130 Rudyard Kipling, “The Ballad of East and West”, in A Victorian Anthology 1837-1895; sellection illustrating the
editor’s critical review of British poetry in the reign of Victoria, ed. Edmund Clarence Stedman, Cambridge
University Press, 1895; in Bartleby.com, 2003: www.bartleby.com/246/. (consultado a 03Maio2014).
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*k*k

Com efeito, o discurso orientalista e os estudos actuais sobre o Oriente ao requerem uma
nova atitude que ja desponta vivamente nos que se empenham no estudo e analise das relagdes
interculturais, e, nas palavras bem apelativas de Daniel Martin Varisco, (re) nasce a consciéncia
de que “There is something real that is worth being conceptualized by and beyond the term
‘Orient’. Orientalism can be conjured, constricted, constructed, and deconstructed ad nauseam,
tasks quite Herculean if done right but absurdly Sisyphean if carried on in the same old spirit of
competitive intellectualizing.” **' E, além disso, vem também ele reafirmar que os novos
caminhos de didlogo devem ser assentes na dindmica dos estudos culturais, indicando por isso
que “The best way to battle misleading binary thinking is to get on with academic scholarship
and spend less time reconstructing incomplete genealogies of intellectual history”m, de onde
ressaltam mais as divergéncias, do que o esclarecimento da expressdo das criaces do espirito
humano, que, afinal, € um s6. E serd aique o verdadeiro dialogo (com os textos e com as gentes)
se devera entabular.

Portanto, na ultima década tem-se desenvolvido um profundo e alargado debate acerca do
campo e do papel dos estudos orientalistas, discutindo um novo posicionamento ocidental, pelo
que tem havido um recentramento da questdo do Oriente e do campo de estudos orientalistas,
reabilitando uma area de estudos que muito se ressentiu (ainda se ressente) com os estudos
criticos de Said e da popularidade que os mesmos granjearam entre a comunidade intelectual e
académica ao longo de vérias décadas, mas que encontra as suas raizes numa longa tradicéo de
séculos.

Por conseguinte, no momento actual, € mais um imperativo que se impde a comunidade
de investigadores das questdes que se prendem com o Oriente e com o Orientalismo, e a

academia em geral, a procura de entendimentos pelos estudos culturais e pelo dialogo intelectual:

B Daniel Martin Varisco, Reading Orientalism. Said and the Unsaid, University of Washington Press, 2007, p. 303.
Cf. “Beyond the Binary”, pp. 290-305.
" Ibidem.
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[L]iving through the convulsions of the present era — a watershed in human history —
forces one to examine critically one’s own position and commitment. If from a re-examination
and re-assessment of Orientalism we emerge with a craft answering to, and compatible with, the
times our instrospection will not have been in vain.**®

*k*k

Com base em tudo o que acabamos de referir e assentando a nossa perspectiva nas linhas
de investigacdo que se abrem com as perspectivas mais recentes acerca dos estudos orientalistas,
o Orientalismo, sobretudo no que toca aos aspectos da sabedoria oriental, surge no horizonte de
compreensao, tanto de Antero de Quental como de Silva Mendes, com um papel a vérios niveis
confluente em termos de ideias e interdependente em termos de conceptualizagdo. Possui um
papel de “com-formac¢ao” de elementos a partida distantes pela sua natureza e pela diferente
origem cultural, que sdo combinados antes de mais no ponto de vista intelectual, pois que, com
maior ou menor preocupacdo sistematica e/ou fundamentada, os dois autores intentam “dizer
algo sobre o Oriente” e, em virtude desta apropriagdo, “dizem o mundo com o Oriente”.

Sobre o papel intelectual de relacdo com o Oriente debrucar-nos-emos nos capitulos que
compdem a Parte 2, em que, de forma mais detalhada, nos centramos na analise que fazemos dos
textos dos dois autores, precisamente por/para vermos como, no seu discurso, ambos plasmam
um Oriente reescrito, “traduzido” na sua atitude interpretativa: um discurso a que chamaremos
do “Oriente sapiencial”, por exactamente depender, na sua origem e natureza, dos textos e das
ideias da sabedoria oriental, tal como elas lhes foram aparecendo, tal como a elas ambos foram
acedendo, e tal como as foram interpretando, “re-lendo” e absorvendo, de acordo com as suas
necessidades de compreenséo da realidade em geral, e do mundo e do homem nela, em particular.

Assim, tanto a relagdo com o Oriente como o discurso do Orientalismo aparecem, na
nossa opinido, como uma construgdo interpretativa e transcultural, que se materializa na busca

gue uma cultura empreende de elementos numa cultura outra dos quais sente a falta, e, por isso,

133 Malcolm Caldwell, “Orientalism in Perspective”, Bulletin of the British Association of Orientalists, new series, n.
9,1977, pp. 37, 38.
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incide sobre eles a sua escrita, a fim de, por meio dela elaborar processos de “traducao cultural”.
Por ser uma “re-leitura” que pretende compreender melhor o mundo, e que intenta inserir melhor
0 homem nele, dirlamos, na sequéncia do que ficou antes afirmado, que € um discurso e uma

escrita “humanistas”.

**k*

O discurso ocidental acerca do Oriente acaba por criar instrumentos de andlise e
conteudos de reflexdo novos, grandemente devedores desse mesmo Oriente, com o0 objectivo de
poder iniciar processos de compreenséo e de referéncia de areas do real a que ndo acederia, sem
que elementos de uma (outra) cultura, ou de uma (outra) tradicdo cultural, ideoldgica e filosofica
exterior a si proprio tivessem sido absorvidos e conveninetemente “traduzidos”. O discurso
ocidental em geral (sonetistico e ensaikstico em particular no que diz respeito aos nossos autores)
foi sendo tocado pela sabedoria oriental e redefiniu-se, assimilando e transformando os seus
conteidos com vista a uma reorganizacdo dos seus proprios elementos. O seu sistema de
compreensdo alterou-se pela inclusédo do Oriente sapiencial, e, nessa medida, a experiéncia de
escrita do Oriente parece-nos ser, para Antero de Quental e para Manuel da Silva Mendes, uma
experiéncia de compreensao, que se altera pelo acto do conhecimento. A problematica da relacdo
Ocidente/Oriente é, pois, em ambos a de dois espelhos que se colocam face a face, e que
reenviam toda uma série de imagens, sobre o horizonte mais profundo de si mesmos.

Na convocacdo de textos, de paradigmas de conhecimento e de conceitos e
conceptualizagcbes que enformam o conhecimento recebido do Oriente, ambos os autores
constroem o que podemos entdo designar como a “matéria oriental”, que nos permite
compreender como as duas tradi¢es se relacionam e se complementam. E por ela que ensaiam
uma combinagdo de perspectivas que se torna eficiente no seu sistema de compreenséo, o que
Ihes permite (re) criar as bases da sua prépria edificacdo; ambos os autores fazem apelo a um

conjunto relativamente circunscrito de textos e de ideias da sabedoria oriental, e este elemento

80



parece-nos ser essencial para a compreensdo mais alargada da sua obra no total, sob uma nova
luz.

Acerca desta relacdo que € estabelecida com o Oriente sapiencial, podemos retomar de
alguma maneira o socratico e platonico caracter ético do conhecimento, pois que nos parece que
para os dois autores a experiéncia oriental, manifestada numa escrita de didlogo e de incluséo da
(e com a) alteridade, radicou num processo de alteracdo/elevacéo do sujeito cognoscente, por via
das virtualidades inerentes do objecto de conhecimento. De certo modo, a viagem em geral, mas
muito particularmente a viagem de conhecimento ao Oriente (a viagem de leitura e de apreensao),
foi sendo marcada por um processo de alteracdo da consciéncia, que passou por processos varios
de “traducdo cultural”, dos quais ressaltava uma nova visdo do mundo, entre “os de 1a” ¢ “nos”
definidos como “os de c4”, sendo que 0 “l14” e 0 “ca” sdo o Outro do Oriente do Ocidente, de que

necessitam para a efectivacao do didlogo e para a afirmacéo consciente da sua identidade.

*k*k

Ao transformar-se o sujeito ganha, dialogicamente, novas dimensdes. O discurso
orientalista sobre a alteridade ganha igualmente uma densidade e contornos muito particulares
(aspecto que analisaremos também em maior detalhe nos capitulos seguintes) e, em efeito de
retorno, impele a uma reflexdo sobre o essencial da mesmidade. Na sua reflexdo sobre a
sabedoria oriental, focando aspectos muito particulares do budismo e do taoismo nos casos de
Antero de Quental e de Silva Mendes, argumentaremos como, em nosso entender, é
precisamente este dialogo (nos termos em que antes expusemos) com a alteridade oriental, e a
“co-formagdo” e “traducao cultural” de certos conceitos orientais, o que lhes permitiu, pelo seu
lado, a nivel da consciéncia, poder referir pela palavra, realidades sobre as quais, muito embora
pudessem ter sido percepcionadas, de outra forma, teriam simplesmente de ser deixadas em
siléncio. Na sua escrita, encontraremos um Oriente sapiencial que permitiu aos nossos autores
lancar uma nova luz sobre a concepcdo do mundo e do homem e do lugar, valor e implicacéo da
accao deste, naquele.
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Com efeito, estes dois autores inserem-se numa vasta pléiade de escritores orientalistas,
entre 0s quais encontramos poetas, fildsofos, romancistas, politicos, missionérios, etc., que
escreveram sobre o Oriente, recusando tacitamente que a perspectiva epistemoldgica e a base
ontoldgica do seu discurso fosse a oposicdo e a dicotomia Ocidente/Oriente. Estes escritores
orientalistas incidiram as suas reflexdes sobre as diferencas e tentaram estabelecer pontes nas
suas reflexdes tendentes a procurar um quadro teérico comum, o que lhes permitiu ver nas (pelas)
outras culturas sobretudo o que era total e propriamente Humano, e ndo tanto o que seria s
parcelar e redutor.

Os contactos com o mundo oriental (que para Silva Mendes foram sendo desenvolvidos
ao longo de décadas de vida em paragens orientais, mas que, ao invés, para Antero de Quental,
foram sendo laboriosamente construidos e depurados por décadas de reflexdo e de trabalho de
redac¢do, sem ter sido um contacto directo com o Oriente “empirico”) marcaram, entre rupturas
e continuidades, um esfor¢o de incorporacdo da “matéria oriental” na perspectiva de
compreensdo do real que ambos manifestaram.

Participam, estes dois autores, de um periodo que Raymond Schwab apelida de

. 134
“renascenca oriental” 3

no qual se gera uma dindmica de producdo textual que, pelo contacto
directo e/ou reflexivo com os espacos do Oriente. O contacto reflexivo do pensador ocidental
com o Oriente impele a um enorme esforgo de reformulacdo e de renovacédo dos temas centrais
da reflexdo, e dos géneros e formas de escrita. Destes aspectos € devedora a escrita orientalista
de ambos, através da densidade que Antero oferece ao soneto, e com o fulgor e empenhamento
que Silva Mendes atribui a sua producéo e reflexdo ensasticas.

Se nos seus textos ambos acentuam um caracter novo, uma nova modelacdo, ndo deixam
de estar marcados por uma novidade que desperta interesse; e é precisamente a apropriacdo
reflexiva dessa novidade, que acaba por se centrar no proprio sujeito de reflexdo. Em Antero de
Quental e em Silva Mendes, a reflexdo sobre o Oriente, por ser centrada no sujeito que a elabora
(e que a 1é), € efectuada pela densidade discursiva da matéria tratada que tendera a uma alteracéo

do seu posicionamento cognitivo e ético.

34 vidé Raymond Schwab, La Renaissance orientale: la découverte du sanscrit, le siécle des écritures déchiffrées,
I'avénement de I'humanisme intégral, grandes figures d'orientalisme, philosophie de I'histoire et des religions,
sciences linguistiques et biologiques, I'hypothése aryenne, I'Inde dans la littérature occidentale, I'Asie et le
romantisme, hindouisme et christianisme, Dissertation de Doctorat, Payot, Paris, 1950.
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Interessa-nos neste trabalho explorar e fazer ressaltar as pontes, os contactos, o didlogo
(textual e ideoldgico em sentido amplo) e o intercdmbio (cultural) que se estabelece na (e pela)
obra de Antero de Quental e de Manuel da Silva Mendes com (a descoberta d)o Oriente
sapiencial, numa muito peculiar forma de prética do Orientalismo, que se efectiva por
mecanismos de “tradu¢do cultural” (do Oriente sapiencial). Exactamente por esta ordem, estes

serdo o0s aspectos que desenvolveremos nos capitulos que se seguem.
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CAPITULO II

A DESCOBERTA E O CONTACTO INTELECTUAL DA
EPOCA DE ANTERO DE QUENTAL E DE MANUEL DA
SILVA MENDES COM O ORIENTE SAPIENCIAL

(budista e taoista)
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A sabedoria oriental, e muito particularmente as correntes do budismo e do taoismo,
beneficia hoje em dia de uma grande corrente de simpatia, especialmente nos pakes ocidentais
num ambiente cultural pds-moderno e poés-colonial. Mais do que entendidas como religides,
possuidoras de uma dogmaética muito delimitada, nitida e especifica que possa implicar uma
pratica, sdo tomadas como “filosofias de vida” que pugnam por um certo distanciamento em
relacdo a realidade concreta circundante e envolvente do homem ocidental, capaz de Ihe fornecer
formas de re-equilibrar a sua relagdo com o mundo, para além de também o incitar a encontrar
solugdes para os tormentos suscitados muito concretamente por um mal de vivre, a que parece
nao poder escapar na existéncia no mundo do final do séc. XX e inikcio do séc. XXI.

A voga de que o budismo e o taoismo gozam actualmente no Ocidente baseia-se, contudo,
numa divulgacdo um tanto ou quanto assistematica e muitas vezes superficial, tendente mais a
satisfazer as necessidades de bem-estar do publico em geral, do que a analisar ou a incitar a um
estudo sério, que 0s mesmos requereriam. Essa divulgacéo é na maioria das vezes realizada pelos
meios de comunicacdo social generalistas, para um publico que ndo esta preparado nem apto a
iniciar-se sequer nos aspectos mais abstractos e técnicos que o tema forgosamente levanta. A
popularidade da sabedoria oriental (especialmente do budismo e do taoismo), a par de outras
doutrinas e correntes filosoficas orientais, foi chegando as academias e universidades europeias
do mundo moderno e contemporaneo, por meio de um trabalho constante e complementar de um
vasto nimero de tradutores, correspondentes, professores, académicos, etc. Todos eles foram
engrossando uma esteira de estudiosos que, desde tempos mais remotos - mas muito
insistentemente desde os finais do séc. XVIII e ao longo de todo o séc. XIX - se dedicaram ao
estudo das obras centrais dessas correntes sapienciais orientais, por meio dos estudos filologicos,
de traducgbes e de comentarios, que foram sendo publicados um pouco por todo o continente
europeu. Estes trabalhos inseriram-se de certa forma num movimento cultural ocidental de
compreensdo e de dominio cultural (e politico) do Oriente, o qual transbordou para além dos
estritos limites das analises eruditas e passou a constituir um dos factores importantes da
compreensdo gque 0s europeus de setecentos e de oitocentos tinham acerca da realidade e do lugar

do homem nela.
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Foi também em semelhante ambiente cultural que Antero de Quental e Manuel da Silva
Mendes conduziram a sua vida intelectual e foram publicando as suas obras, que sdo, em ambos
os autores, polifacetadas e continuas no tempo. O que nos interessa salientar no nosso estudo € a
forma como este manancial de conhecimento ético-filosofico assente em fontes sapienciais
orientais foi conhecido, interpretado e incorporado nas suas obras, fazendo parte da forma de
perspectivarem a realidade, tornando-se, desta feita, um dos elementos fundamentais para as
compreendermos.

Intencionalmente escolhemos dois autores que, tendo vivido numa banda de tempo
semelhante, podem ser aproximados precisamente no que diz respeito as influéncias e a
incorporacdo que foram efectuando dos elementos do budismo e do taoismo nas suas obras.

Por um lado, Manuel da Silva Mendes (1867-1931) por ter habitado em Macau e ai
desenvolvido a sua carreira profissional como professor, director de escola e jornalista, pode
contactar em primeira méo com uma sociedade estruturada e organizada em grande medida com
base em crencgas de cariz taoista-budista, que orientavam (e orientam) o calendario, as festas
sociais e os rituais da vida. Interessado desde cedo por todos os aspectos da vida local de Macau,
descreve-0s e sobre eles tece comentérios e realiza reflexdes, que tendem ao seu esclarecimento
para um publico ocidental, o qual, na altura tanto ou mais do que na actualidade, estava sedento
de poder pelo menos perscrutar o Oriente sapiencial e filosofico.

Por seu turno, em Portugal, Antero de Quental (1842-1891), contactava com o Oriente
por meio de leituras das obras, que com cada vez maior abundancia iam sendo publicadas por
editoras ou em revistas académicas e universitarias, e/ou que, as mais das vezes, chegavam a
Lisboa ou a Coimbra oriundas dessa Europa de Oitocentos, onde o interesse pelo Oriente ia
crescendo e assentava raizes que ainda hoje perduram. Antero foi-se apercebendo de como esta

veia de saber confluia e se coadunava com as reflexdes de caracter sobretudo ético — filosofico
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(basilares para o decorrente debate politico) que o preocupavam, tematica sobre a qual discorria
primacialmente em linguagem poético-filoséfica na forma dos seus sonetos'®.

O que desejamos neste capitulo € apontar de forma abrangente e adequadamente
pormenorizada 0s autores e as suas obras que, desde cedo e muito particularmente nos finais do
sec. XVIII e ao longo do séc. XIX, foram contribuindo para o conhecimento do Oriente cultural
por meio dos seus estudos. Para além disso, queremos compreender como esses estudos
orientalistas se foram desenvolvendo em termos do seu objecto material e formal, e como foram
estabelecendo um debate proficuo através das obras que se foram publicando. Na verdade,
acreditamos que sem esse conhecimento prévio, nem Antero nem Silva Mendes teriam tido o
mesmo didlogo aprofundado com o Oriente.

Interessa-nos langar luz sobre qual era o conjunto de ideias acerca das trocas culturais
com o Oriente que tinham ambos 0s autores que nos ocupam no presente trabalho, a fim de
podermos aclarar que papel teve o Oriente cultural e filos6fico no conjunto das sua obras. Para
além do mais, quanto mais nitido for o conhecimento que tivermos das leituras e das obras que
preenchiam as suas mentes, e quanto mais soubermos sobre as ideias e a sua visdo do mundo,
tanto mais clara sera a nossa percepcgdo sobre a sua reflexdo acerca da realidade e do homem, e
de como, para o efectuarem, recorreram ao budismo e ao taoismo, integrando o entendimento
que tinham deste Oriente nas suas reflex6es metafiicas e ético-morais.

Pelo facto de tanto Manuel da Silva Mendes como Antero de Quental estarem
actualizados e permeaveis as correntes culturais do seu tempo, e por, cada um a sua maneira,
participarem no debate e na troca de ideias do seu tempo — especialmente no debate que se
centrava no progressivo conhecimento do Oriente — ambos tomaram conhecimento do papel
cultural do Oriente na Europa do seu tempo. Tanto um como outro, a seu modo, tomaram
conhecimento de um conjunto de obras e de autores ingleses, aleméaes e franceses que, através
sobretudo da lingua francesa no seu papel de placa giratoria do encontro da cultura europeia
oitocentista, foram acabando por constituir o mundo intelectual e a az&fama de investigacao, de
publicacles, e de obras que se empenharam e que suscitavam debate e discusséo intelectual na
época que assistiu, nas palavras de Raymond Schwab (**®) a uma verdadeira “Renascenca

Oriental”.

Y5 E nos Sonetos que encontramos o trabalho de “traducio cultural” dos elementos da sabedoria oriental no sistema

anteriano de interpretagdo do mundo, embora noutros textos — nomeadamente nas Odes Modernas - sejam também
claras as suas preocupacdes ético-metafkicas.
136 v/idé Raymond Schwab, op. cit., 1950.
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O interesse pelo Oriente e 0 seu estudo tem sido uma constante entre a comunidade
erudita ocidental, e € desde logo na Antiguidade classica que vérios sabios se referem
ocasionalmente nas suas obras a ele numa tentativa de o perscrutar e de o entender'*’. Porém, no
que aos estudos sistematicos diz respeito, € nos Estudos Gerais medievais que aparecem de
forma mais institucionalmente organizada estudos orientais que, se na origem versavam
sobretudo as linguas (médio) orientais, se foram abrindo a outros ramos do saber como a
geografia e a historia e, em tracos gerais, a cultura, de onde se destacava um interesse especial
pela literatura e pelo pensamento.

Este conhecimento do Oriente esteve sempre presente, com maior ou menor enfoque e
profundidade, no espirito europeu, embora tenha tido um impacto e originado uma reavaliagéo
diversa nas culturas que com ele foram tendo contactos; umas com uma continuidade mais
constante, como Veneza (e outras cidades italianas), outras com picos de intensidade bem
demarcados no tempo (que se deveram a factores histéricos), como as nagdes europeias da costa
atlantica que se envolveram em processos de expansdo maritima e colonial em momentos
diferentes.

E antes de mais com os esforcos dos estudiosos medievais para aprender as linguas
orientais que as bibliotecas dos mosteiros e das universidades se vao apetrechando de obras sobre
0 Oriente. Este gosto e esta curiosidade vao conquistando 0s espiritos dos europeus e, entre

relatos de viagem e testemunhos de viajantes que demandaram esse Oriente, foi-se criando um

37 Estas minhas reflexdes acerca da histéria dos estudos e da escrita orientalistas baseiam-se sobretudo na
informac8o das seguintes obras (sem descurar obviamente muitas outras apontadas na bibliografia com valiosas
informagBes no ambito da questdo do Orientalismo e da histéria das ideias): AA.VV., Orientalist Writers —
Dictionary of Literary Biography, Book 366, ed. Gale, 2012; Urs App, The Birth of Orientalism, University of
Pennsylvania Press, 2010; Vasilli Vladimirovitch Barthold, La Découverte de 1’Asie. Histoire de I’Orientalisme en
Europe et en Russie, ed. Payot, Paris, 1947 ; Youssef Courbage, Manfred Kropp, Penser L’Orient, Traditions et
Actualité des Orientalismes Francais et Allemand, Presses de I’Ifpo, Beyrouth, 2004 ; Nicholas Dew, Orientalism in
Louis XIV’s France, Oxford Historical Monographies, McGill University, 2009 ; John M. Mackenzie, Orientalism,
History, Theory and arts, Manchester University Press, 1995 ; Pierre Martino, L’Orient dans la Littérature
Francaise, eds. Hachette, Paris, 1906 e Raymond Schwab, op. cit. 1950.
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acervo de saber (registado em obras a que a comunidade culta tinha acesso) e de saberes (muitas
vezes mitigados por adicOes fantasiosas e mitificadas acerca das terras e gentes orientais), que foi
preenchendo os desejos de novos horizontes de conhecimento (e muitas vezes de dominio
cultural e politico) dos ocidentais.

Os relatos de viagem e as obras que advieram do estabelecimento dos portugueses,
holandeses, franceses e ingleses no Oriente, que se foram publicando desde o século XV até ao
XVII, deram uma espessura diferente aos anteriores, por via da sua base experiencial e dos
intuitos religiosos e politicos que Ihes estavam subjacentes, os quais, por sua vez, foram criando
realidades sociais (e sécio-culturais) novas nas terras visitadas, dominadas e administradas pelos
europeus a Oriente. A riqueza das descrigdes, a minucia das enumeracdes, o coloquialismo dos
recontos muitas das vezes recheadas de indicagdes circunstanciadas em primeira pessoa e mesmo
por dialogos, recriam as imagens que o homem europeu tivera do Oriente, ofertando-lhe uma
base experiencial e elementos de prova que conduzem o leitor a tomar parte nessa grande
aventura europeia posta em texto. Uma linha de publicacdes foi preenchendo com imagens mais
ou menos nitidas aquilo que caracterizaria a visdo portuguesa do Oriente e aquilo a que varios
historiadores passaram a chamar “narrativa portuguesa do Oriente”. Esta foi-se constituindo por
textos de natureza diversa de autores, no que diz respeito ao Oriente Extremo, que passam por
Tomé Pires, Duarte Barbosa, Gaspar da Cruz, Jodo Rodrigues, Ferndo Mendes Pinto, Bento de

Gois, Manuel Dias, Lu® Frdis, entre tantos outros*®®

. As suas obras lancam os primeiros olhares
dos portugueses nos encontros com o “outro oriental” desde o inicio do século XVI. Por elas se
vao estabelecendo os paradigmas de andlise e os elementos constituintes da visdo portuguesa do
Oriente com os seus (pre) conceitos civilizacionais que podem ter influenciado as descricBes de
terras, gentes e rituais. Por outro lado, verificam-se nestas obras as marcas de interculturalidade
que perpassam e manifestam esse encontro em termos reflexivos.

A cultura europeia, em geral, e a portuguesa, em particular, ficaram indelevelmente
marcadas pelas relagdes interculturais que se estabeleceram com a Asia desde o inicio do
movimento das descobertas e das viagens inter-oceanicas, as quais evidenciaram imediatamente
profundos contrastes e estranhezas civilizacionais. Nestes textos problematiza-se o contacto e

mesmo o confronto entre a mundividéncia eurocéntrica dos descobridores portugueses e a

138 Cf. Luis Felipe Barreto, “Apre(e)nder a Asia”, in O Orientalismo em Portugal, ed. Comissdo Nacional para as
Comemoracdes dos Descobrimentos Portugueses, Cadmara Municipal do Porto, Porto, 1999 , pp. 59-70.
Cf. Antonio Manuel Hespanha, “O orientalismo em Portugal (sécs. XVI-XX)”, idem, pp. 15-37.
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realidade dos novos mundos descobertos, dos quais ressalta um impacto civilizacional que
ganhou espessura e densidade muito préprias, tendo feito a sua histéria em muitos aspectos
partilhada e que tem hoje lugar no que chamamos mundo da lusofonia.

Destes relatos quinhentistas e seiscentistas ressalta um Oriente mais preciso no tempo e
demarcavel e apreensivel no espaco do que o dos textos anteriores. E se 0s textos portugueses
tém um fulgor e uma quantidade e variedade notéveis nos séculos XV a XVII, cedem-nos
todavia a partir do séc. XVIII a autores de outras nac¢des, nomeadamente ingleses, alemées e

d**°, no seu estudo sobre a

franceses. Aliés talvez seja essa uma das raz@es que leva Edward Sai
visdo do Oriente na literatura e no pensamento ocidentais, a ignorar quase completamente a
existéncia de uma tradicdo orientalista na literatura portuguesa, a qual ndo é sendo mencionada
pela presenca portuguesa no Oriente, e se limita ao periodo hegemoénico de Portugal nos sécs.
XV e XVI. Tal acontece no seu estudo, muito possivelmente porque o seu enfoque era o Oriente
Medio, datter dado atencdo privilegiada as literaturas inglesa e francesa. No entanto, € de referir
que este facto empobrece a sua visdo do(s) Oriente(s), que acaba por quase hegemonicamente se
expressar s6 em inglés, pondo de lado a experiéncia ibérica, nomeadamente portuguesa, no
estreitar dos lacos entre Ocidente e Oriente.

Desta feita, é a partir dos sécs. XVII e XVIII, com o vincar de estudos mais reflexivos
sobre o Oriente, onde se ponderam e questionam as diferencas e se inquire acerca das razdes das
mesmas segundo métodos de abordagem que se querem mensuraveis e calibraveis, que se da a
conhecer um Oriente e os Orientais de forma mais préxima e mais precisa. Se por um lado esses
textos nos ddo conta do Oriente segundo os ditames, que se querem cientfficos, das Luzes'*

(utilizando-o como interlocutor mudo de uma auto-critica da cultura ocidental, vista num espelho

139 Edward Said, op. cit., 2004.

140 Estamos a falar por exemplo de Montesquieu (Lettres Persanes - 1721) e de Voltaire (Zadig -1747 ; Essai sur les
meeurs et [’esprit des nations - 1753 ; Avis a tous les orientaux - 1767, para além de vérias entradas do Dictionnaire
Philosophique — 1764), ao nivel sobretudo das ideias politico-filos6ficas, mas também de autores mais ligados a
pratica comercial de que nos da conta Kapil Raj, Relocating Modern Science. Circulation and Construction of
Scientific Knowledge in South Asia and Europe (Seventeenth to Nineteenth Centuries), Permanent Black eds., New
Delhi, 2006;

Vidé cap. 2: “Circulation and the Emergence of Modern Mapping: Great Britain and Early Colonial India, 1764-
1820. (pp. 60-93).

Cf. Faruk Bilici, Georges Dumézil, (org.), Voltaire. Textes sur I’Orient, Tome |, éditions Coda, Paris, 1998.

«Dans sa lutte acharnée contre I’'imposture sacerdotale du catholicisme et tous les despotismes, qui restérent ses
ennemis privilégiés, il ne cesse de faire appel a I’esprit critique, notamment en comparant les peuples entre eux,
leurs sociétés, leurs religions, leurs modes de vie et leur histoire, ruinant les vérités absolues, les traditions acceptées
sans examen, les révélations, les mythes, les fables, les ‘chiméres’ dont est encombré 1’esprit humain. Sa fréquente
référence au monde oriental se retrouve ainsi au ceeur de son activité critique, plus profondément, et parfois plus
agressivement que Montesquieu ne le fit avec ses Lettres Persanes. » (pp. 2,3).
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por si criado), por outro, os textos orientalistas tornam-se de certo modo um utensilio ao servico
da cupidez dos poderes ocidentais a fim de no terreno se apoderarem e disporem dos seus bens
(materiais e culturais) que se querem / julgam inesgotaveis.

As distancias e o0s contrastes desse encontro intrigaram clérigos, poetas, escritores,
romancistas, cronistas, funcionérios, etc., todos eles tendo contribuido para o enriquecimento da
visdo orientalista através dos seus textos e potenciando primeiramente a dominacdo politica,
econOmica e cultural dos lugares abordados, mas a qual se segue um questionamento da posicao
ocidental no mundo e se ensaia (de forma real ou artificial) uma atitude de aprendizagem
ocidental relativamente aos textos sapienciais orientais; ou seja, a0 movimento da escrita poltica
e culturalmente dominadora, concorre também uma linha de autores onde se desenha um diélogo
de aprendizagem reflexivo-cultural. Os primeiros a manifestarem esta dupla relagdo com o
Oriente sdo porventura os clérigos e 0s missionarios que demandam a Asia e que no seu
proselitismo religioso necessitam absolutamente de dialogar com as elites culturais no Extremo-

Oriente, de que nos d&o conta sobretudo os textos dos padres jesuftas na China e no Jap&o'*’.

141 Cf. a propésito das extens&simas descriges dos dialogos filosoficos e teoldgicos que os padres da Companhia de
Jesus tinham em lingua japonesa com os bonzos, descritos em diversas Cartas Anuas e muito especialmente em
Hist6ria de Japam de Luk Fradis:

“Estavdo na camara de Nobunaga muitos principes ilustres (...) que serido por todos trezentas pessoas. O
Padre e o Irmdo Lourenco estavao perto de Nobunaga, que com muito gasalhado e afabilidade falava com eles, e
cada favor destes era huma langada para Nichijo.
(...) e com falsa dissimulagéo e fingida brandura disse Nichijo a Nobunaga:
- Dezejo de ouvir alguma couza desta ley que o Padre prega; folgaria que V. A. Lhe mandasse que aqui me
dissessem alguma couza della”

Pareceo bem a Nobunaga e disse ao Irméo Lourenco que lhe praticasse.

- Para vos dizer alguma couza do Senhor dos ceos conforme ao que S. A. Manda, queria saber primeiro de
vGs em que opinido vos tendes resolvido acerca das seitas de Japdo, porque geralmente qualquer pessoas
que dezeja saber as couzas mais graves e essenciais dos outros, primeiro hé necessério que diga que
conceito tem das suas, porque se forem inferiores as que nés pregamos, passaremos por ellas, e se tiverem
outro grdo mais aventajado folgariamos de ouvir. Entre as oito ou nove seitas de Japdo, qual hé a que
professais?

Nichijo cheio de fingimentos, mostrando nos principios hum sembrante quieto, respondeo:

- Eundo sou de nenhuma seita nem sei nada.

- Como logo sem serdes secular trazeis a cabeca rapada e insignias de pessoa religiosa?

- O andar desta maneira ndo hé por respeito das leys nem dos camis e fotoques, nem menos para peregrinar
ou fazer exercicios de penitencia, mas somente me enfadar a desinquietacdo do mundo e seo modo de
proceder, e viver desta maneira descansado e mais a minha vontade.

- Eu sei que nos mosteiros de Fiyenoyama viveste algum tempo debaxo da disciplina de Xincai Xonin, que
foi hum bonzo insigne, e porque vos devia ter ensinado as leys dos fotoques, dezejo saber que hé que
aprendestes delle?

- Com ele estudei ndo sei que, mas agora me esquece.

- Eutambém os anos atraz fui de propozit[o] a Fiyenoyama ver-me e praticar com Xincai, e perguntando-lhe
pelas couzas das leys, me respondeo estas palavras: “Os elementos de que agora andamos vestidos por
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Todavia, nas grandes nagdes europeias desenha-se desde cedo o interesse de formar gente capaz

de poder compreender, interpretar e dialogar com as culturas das paragens orientais™*%.

**k*

Em Franca'*®, no impulso ainda do movimento plurissecular das cruzadas, em particular a

1% ho Concilio de Viena, em 1312, teve uma influéncia

participacdo activa de Raymond de Lulle
fundamental na abertura de cétedras de hebreu, grego, érabe e caldeu nas principais
universidades, nomeadamente na de Paris. Os argumentos expostos nos canones do Concilio
mostram ja de forma clara como sé pelo conhecimento se poderia chegar a um dialogo que
permitisse o0 contacto calmo e a discussdo esclarecedora (ideia bem devedora da maiéutica
socrética e do didlogo platénico), e, como por esse mesmo didlogo, se chegaria a conversao dos
orientais (e dos &rabes mugulmanos em especial).

Se o intento de conversdo geral do infiel pouco avancou, nem por isso o afa apostdlico
esmoreceu, tendo-se porém deixado claro que deveria ser a nivel das academias e por obra da

comunidade erudita que o conhecimento do Outro oriental se difundiria e, num horizonte

derradeiro hao-se apartar, e depois daquelle ultimo passo da morte, quanto ao buxxo (nota minha: Bussho,
natureza do Buda) (que segundo nds hé a alma), ella ndo vai, nem torna, nem menos se detem; e como nao
hé ornada de sustancia, figura nem cor, nem discerne entre o branco e preto, hé finalmente couza que ndo
tem conta com tormento nem com gloria.”. E ja que vosso mestre me respondeo por estes termos, folgaria
de saber se 0 seguis nesta mesma doutrina, porque conforme a isso vos hirei apontando em nossas couzas
para dellas vos contar a verdade.

- Isso ndo hé necessério, mas fazei de conta que sou hum homem que ndo sei discernir as couzas nem
entendo nada, pelo que melhor ser& praticardes antes a minina do olho id est, o essencial de vossa ley, que
perguntardes-me que conceito tenho das minhas.

Tratou-lhe entdo de como Deos N. Senhor era summo author e criador do universo, cuja natureza era ser infinito
poder, saber e bondade, e isto ndo muito diffuzamente, mas quanto ent&o a disposicdo e comodidade o compadecia.”
in Lufs Frois, Historia de Japam, vol. I, cap. 87, pp. 283-284.

12 v/idé Raymond Schwab, op. cit., 1950, e Henry Laurens, “L’orientalisme francais: un parcours historique », in
Youssef Courbage, Manfred Kropp, op. cit., 2004, pp. 103-128.

3 Cf. nota 111.

%4 v/idé Jean-Henri Probst, Caractére et origine des idées du bienheureux Raymond Lulle (Ramon Lull), éditions
Privat, Paris, 1912.

Vidé 2a. parte nos capitulos I, II ¢ III sob os titulos “Lulle et les Grecs”, “Lulle et les Juifs” e “Lulle et les Arabes”
(pp. 214-249).

Vidé “Extraits de Traités Philosophiques” (p. 326 e segs.) onde se expde o canon 11 do Concilio de Viena que versa
sobre a necessidade de estudo das linguas orientais para a empresa do proselitismo religioso.
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temporal mais ou menos alargado, com ele se estabeleceria um didlogo de onde decorreria
naturalmente a conversdo. Sem duvida nos parece que esta abordagem pelo conhecimento e pelo
contacto, portanto com as elites culturais dos novos lugares, baseada na estrutura da dialéctica
platonica, esta em grande parte na base da estratégia de apostolado da Companhia de Jesus,
fundamental para compreendermos o didlogo intercultural e inter-religioso sobretudo nas
provincias jesutticas do Japdo e da China.

No entanto, o orientalismo como disciplina cientifica s6 se vem a constituir no séc. XVII,
nas maos e como instrumento da Monarquia, no rescaldo das guerras de religido e, apos
Henrique 1V, segundo o paradigma do que chamariamos hoje um dialogo (inter) religioso. A
intengdo apaziguadora, numa sociedade que vivera os extremismos religiosos e que tinha bem
fresca memoria de eventos como a noite de S. Bartolomeu, passava por constituir um corpus
abrangente de textos cristdos, empresa essa que conduziu a descoberta, a leitura e a traducéo de
textos mucgulmanos. O College Royal (de que o College de France é hoje herdeiro) torna-se o
primeiro lugar de ensino da lingua e de textos religiosos arabes e muculmanos. Porém, talvez
devido aos disturbios poltticos, religiosos e sociais do final do reinado de Luk XlII e do inicio do
de Lufs X1V, o contexto politico-cultural era dificil e ndo deixava muito espaco para que estudos
eruditos se desenvolvessem, e para que deles adviesse um impacto nas relacdes com as culturas
(médio) orientais.

E ap6s a Fronda, o orientalismo se torna um dominio mais ou menos claramente
demarcado do saber e de anélise do real, desenvolvido na confluéncia de estudos religiosos e de
analise erudita sobre o texto biblico, e na tentativa de adequacdo destes a tradicdo filoséfica
greco-romana (na esteira do esfor¢co humanista do Renascimento). O orientalismo torna-se por
assim dizer um dominio de investigacdo das elites eruditas europeias, segundo designios
religiosos e pol icos, como eruditos e académicos. '*°

A recém fundada Académie Francaise e o Collége Royal, a par das universidades,
tornam-se assim, sob a proteccdo de grandes senhores, e muito especialmente do préprio rei, 0s
locais onde a investigagdo e o dominio do conhecimento do Oriente se desenvolve, n&o sem este
esforco se dever em grande parte a designios mais ou menos confessados de dominio estratégico-
religioso-politico. A Biblioteca Real passa a publicar um enorme ntimero de “obras orientalistas”,

como dicionarios, gramaticas, relatos de viagens, etc., das linguas e dos lugares orientais, com

145 Edward Said, op. cit., 2004: «...I’orientalisme devient a strictement parler un domaine de I’érudition. » (p. 77).
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grande destaque, para além do arabe, para o turco e o0 persa. Essa biblioteca vai-se enriquecendo
€ a sua “seccdo oriental” ndo para de aumentar.

Com Jean-Baptiste Colbert, as necessidades pragméticas das relagdes estrangeiras com 0s
povos orientais, com a constituicdo de companhias comerciais, faziam com que urgisse criar um
conjunto de tradutores e intérpretes, os linguae, que pudessem compreender, dialogar e negociar
com 0s povos orientais, tendo o intendente das financas sido levado a seguir o modelo, ja
ensaiado em Veneza, dos jovens linguae, num programa claramente apoiado pela coroa. Desde
1669, comecaram a ser escolhidos jovens entre os comerciantes e viajantes franceses (e italo-
franceses) do Levante, 0s quais cursavam humanidades no colégio de Paris e depois eram
enviados para estudarem as trés linguas orientais sob a proteccdo da embaixada francesa em
Constantinopla; a formacdo desta elite em linguas orientais ndo descurava a tradugéo de textos
considerados essenciais nas “culturas outras”. Estes jovens passavam a maioria do seu tempo no
Oriente, muitos viviam e vestiam-se a oriental e, claro esta, desempenharam um papel chave nas
relagbes com os pakes onde viviam: tém uma funcdo de intermediarios comerciais e de
facilitadores dos contactos com as autoridades locais, mas também s&o as pontes culturais por
onde comecam a fluir grande parte dos debates diplomaéticos e culturais. Até por lidarem com
questdes que se articulavam com a diplomacia e a politica externa, ndo havia de todo interesse
que os seus trabalhos fossem conhecidos e tivessem impacto na sociedade, dai que, para um
publico mais alargado, a fonte de conhecimento sobre os pakes e as gentes orientais
continuassem a ser as mais ou menos abundantes edic¢des de relatos de viagens, com valor muitas
vezes pouco cientifico. Nestes relatos de viagens, embora os autores afirmem as mais das vezes
que desejam claramente escrever o que fora visto e experimentado, o certo porém é que recorrem,
sem o dizerem, a cdpias de relatos anteriores e a textos desses linguae encontrados no Oriente.

Tém uma funcdo importante na origem da producéo deste manancial de textos de viagens,
0s missiondrios e as peregrinacdes ao Oriente. As miss@es catolicas fazem chegar a edigdo véarios
textos que se tornaram essenciais na construgdo das imagens que os ocidentais foram tendo do
Oriente e da sua cultura e saber. Mencéo especial deve ser feita aos textos de Raphael du Mans
(1613-1696), frade capuchinho francés que se instalou na Pérsia durante a maior parte da sua

vida, assim como os de tantos outros viajantes e comerciantes seiscentistas como Oléarius™*,

14 Jean Thévenot Oléarius (1603-1671).
Vidé Rachel Lauthelier, “Quand le récit de ’aventure supplante la relation du voyage : le voyage de Perse au XVllle
siecle », in Révue d’Histoire Littéraire de la France, vol. 104/4, 2004, pp. 871-886.
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Chardin'*" ou Tavernier'*, os quais deixaram textos bastante elaborados e que tiveram uma
influéncia marcante em pensadores do séc. XVIII como Rousseau, Diderot, Voltaire e
Montesquieu.

O orientalismo dos sécs. XVII e XVIII manifesta-se no entanto como um humanismo
interessado e votado a compreensdo da diferenca e da pluralidade das culturas da humanidade,
embora delimitado a erudicdo das academias. O conhecimento do Oriente que transparece nesses
textos serve sobretudo para melhor compreender e analisar o desenvolvimento e a situacio
europeia nas suas raizes greco-latinas, ou para através delas se estabelecer um distanciamento
artificial que possa proporcionar uma maior compreensdo da situacdo europeia, para debater as
suas bases culturais ou mesmo para ensaiar a cr ftica.'*

Por outro lado editam-se as primeiras obras abrangentes das culturas orientais que,
seguindo o espirito enciclopedista, ddo uma visdo de conjunto dos lugares, dos povos e das
culturas do Oriente. Nesta linha, Barthélemy d’Herbelot de Molainville edita em 1697 a
Bibliothéque Orientale, ou Dictionnaire Universel contenant tout ce qui fait connatre les
Peuples de I’Orient™°, uma obra que marcard a visdo europeia do Oriente em geral e do mundo

mugculmano em particular durante pelo menos dois séculos.**

147 Jean-Baptiste Chardin (1643-1713).

Vidé Travels in Persia 1673-1677, Preface and Introduction by Sir Percy Sykes, (Argonaut Press, 1927), Dover
Publications, 1988.

8 Cf. Travels in India by Jean-Baptiste Tavernier translated from the original French edition of 1676 with
biographical sketch of the author, notes, appendices and c.,, ed. V. Ball, Asian Educational Services, New Delhi,
Chennai, 2004.

149 Cf. a propésito o enquadramento das Lettres Persanes de Montesquieu.

Refere Tzvetan Todorov em "Comprendre une culture: du dehors/du dedans”, in Extréme-Orient, Extréme-Occident,
vol. 1.1, 1982, pp. 9-15, que :

“Les Lettres Persanes racontent la visite de deux Persans & Paris. On aurait pu croire que leur vision du monde
occidental serait superficielle et partiale. Mais c'est le contraire qui se produit: ils sont bien plus lucides sur les
réalités des Francais que ne le sont les Frangais eux-mémes; grace a eux, les lecteurs du livre découvrent ce qui leur
était a un tel point familier qu'ils ne pouvaient le percevoir. Leurs descriptions atteignent cet effet en simulant
Iignorance du nom de la chose lequel, par son automatisme méme, la rend imperceptible ; et en le remplacant par un
équivalent métaphorique ou métonymique : le prétre devient « dervis », le chapelet, « de petits grains de bois ».
Montesquieu est le premier a faire un usage aussi conscient et systématique du procédé de distanciation, qui sera si
cher aux Formalistes russes et a Brecht. » (p.9).

%0 Barthélemy d’Heberlot, Bibliothéque Orientale, ou Dictionnaire Universel, contenant généralement tout ce qui
regarde la connoissance des peuples de I'Orient, leurs histoires et traditions... leurs religions, sectes et politiques,
leurs sciences et leurs arts..., publ. chez J.E. Dufour & Ph. Roux, Paris, 1776.

51 pois que ainda é recorrentemente citada até ao séc. XIX pelos estudiosos orientalistas como Burnouf, Sacy,
d’ Anquetil-Duperron, Constant, Tassy... aos quais, alias, aludiremos mais adiante. Era uma obra de referéncia que
figurava, a par das destes autores, nas bibliotecas das universidades europeias.
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Também Thomas Hyde com a edicdo em 1700 da Veterum Persarum et parthorum et
Medorum Religionis Historia*®* descreve o panorama que se oferecia aos olhos europeus da
época no que diz respeito as crencas e ao pensamento, habitos e costumes do Oriente, frisando
gue 0 seu texto se baseia nas suas viagens e experiéncias em terras orientais. Nota-se a todo o
passo a necessidade de o autor ter como que provar com a experiéncia aquilo que afirma acerca
do Outro. Este texto abre também o caminho para a compreensédo do papel e do uso que 0s
philosophes de setecentos faréo do Oriente, projectando na viséo transmitida, de acordo com 0s
canones ocidentais, as preocupacdes reflexivas proprias da Europa de entdo, e usando o Oriente
como efeito de reenvio sobre o pensamento europeu. Embora com uma confessada intencéo de
alargar a visdo ocidental acerca da filosofia e da religido dos orientais (inicialmente do Médio
Oriente, da Pérsia e mais tarde do Extremo Oriente), interessa-nos frisar aqui que nela
transparece um Oriente que € uma criagao para ser usado no esclarecimento do debate europeu

de ideias, nunca se tornando um interlocutor autbnomo.

**k*k

E com uma geracdo de estudiosos orientalistas de onde ressaltam Etinne Fourmont e
sobretudo Abraham Hyacinthe Anquetil-Duperron®®® que a focagem no Oriente se altera,
aparecendo 0s seus textos com citagbes de documentos e de textos das culturas orientais. Inicia-
se 0 periodo de enormes trabalhos de decifracdo e de traducdo das obras consideradas
fundamentais para a compreensdo do Oriente, onde é abundante o nimero de citagbes e de
comentarios (inter) textuais. A reflexd@o oriental ganha entdo um forte pendor filologico e a sua

obra prepara os estudos vindouros. Tem-se por essencial que a compreensdo do Oriente s se

152 Thomas Hyde, Veterum Persarum et Parthorum et Medorum religionis historia, Editio secunda, e typographeo
Clarendoniano, 1760.

153 Abraham-Hyacinthe Angquetil-Duperron (1731-1805), foi um célebre orientalista que deixou muito jovem a
Franca e se instalou na India nas vésperas da Guerra dos Sete Anos e participou nos aspectos culturais do projecto
de Dupleix e de Bussy de dominio comercial e cultural francés na India. Decifrou e traduziu para francés o Avesta
(conjunto de textos centrais do zoroatrismo) e estudou zend (a lingua sagrada dos textos persas). De regresso a
Franca em 1771, ap6s uma vida de estudo no Oriente, publicou o Zend-Avesta, ouvrage de Zoroastre, em dois
volumes, entre 1801 e 1802, o qual teve uma profunda influéncia e deu um grande impulso aos estudos orientalistas.
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fara se se aprofundar o conhecimento das obras que fundam e estruturam as culturas orientais;
busca-se o fundamento do Oriente e da sua especificidade, sabendo que esta inquirigdo acerca
das raizes culturais e filosoficas do Oriente levara em Gltima analise a uma maior, mais alargada
e mais completa compreensdo do Ocidente em si proprio'>*. Pressente-se que a procura dos
fundamentos linguticos, ideologicos e religiosos do Oriente sera a procura da razéo de ser das
linguas, das ideias e das crencas europeias; comeca a olhar-se para o Oriente como o “bergo” ¢ a
“fonte” da cultura ocidental, estruturando a forma como esta se entronca naquela segundo os
modelos do “difusionismo”*®.

Desde muito jovem Anquetil-Duperron tem contacto com as tentativas que os académicos
ocidentais faziam para traduzir textos centrais das linguas orientais para as linguas europeias,
nomeadamente o francés. Publica as obras de Zoroastro™® em 1801 e 1802, assim como uma

traduco francesa dos Upanishads™’

a partir do persa, com comentarios seus acerca da lingua, da
cultura e do pensamento, numa empresa de grande folego de erudicdo, que disponibiliza a
comunidade erudita, material de pensamento e de reflexdo que em muito perpassara por obras
cléssicas literarias e filosoficas desde entdo publicadas na Europa®®. Criando as bases de
erudicdo do estudo do Oriente, facilita-se a entrada de elementos orientais nas obras europeias e
abrem-se as portas para um mais abundante didlogo inter-cultural. Poder-se-ia dizer que, se as
obras dos enciclopedistas e philosophes franceses foram sendo conhecidas e discutidas no séc.

XVIII e XIX, as obras dos orientalistas como as de Anquetil-Duperron e dos seus pares eram

154 Cf. Marco Platania, “L’Originalité de la politique frangaise en Inde, 1750-1783 — Grands Etablissements ou
Commerce ? », in Bulletin de [’Institut Pierre Renouvin, 2, n. 34, 2011, pp. 91-102.

55 Ao longo do século X1X e nos inicios do século XX, os estudos culturais em geral e antropoldgicos em particular
foram influenciados por uma tendéncia oposta ao evolucionismo, que veio a tomar o nome de “difusionismo
cultural”. Os autores difusionistas estabeleceram a premissa de que as diferengas observaveis entre sociedades
distintas sdo irredutiveis a simples defasamentos numa mesma linha cultural, paralela e independente.

As mudancas e o progresso culturais seriam devidos ao facto de algumas sociedades absorverem elementos de
outras, apropriando-se deles e aperfeicoando-se dessa maneira. As semelhancas entre culturas diversas deviam ser
explicadas assim, ndo por terem atravessado etapas semelhantes de desenvolvimento - como garantiam de forma
quica simplista os evolucionistas - mas sim porque, na historia das sociedades, estava presente de forma inerente um
fendmeno de difusdo de tragos culturais de umas para outras. Esses tragos culturais teriam nascido em lugares e
momentos histéricos distanciados entre si, mas teriam tido uma progressiva difusdo, a partir do lugar de origem, até
chegarem a seu estado actual, através de um movimento tdo complexo e plural quanto formado incessantemente por
trocas culturais. (Agner Fog, Cultural Selection, Kluwer Academic Publishers, 1999. Cf. “Diffusionism”, pp. 30 ¢
segs.).

%00 referido Zend Avesta (Cf. nota 127).

7 Editou o conjunto de textos que intitulou Upnek hat, ou seja, a “versio persa” dos Upanishads indianos,
originalmente escritos em sanscrito e em Pali. (Cf. Oupnek’hat id est, Secretum tegendum continens doctrinam e
quatuor sacris Indorumlibris excerptam, em dois volumes, Paris, 1802) em edicéo bilingue latim — francés.

158 \/eja-se a titulo de exemplo os estudos recentes acerca de como obras como as Fabulas de La Fontaine devem as
traducdes e as histérias de animais traduzidas do persa e do sanscrito, e que ainda irdo, bem mais tarde, inspirar
autores como Rudyard Kipling.
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muito apreciadas nos circulos eruditos, pelo que, a par dos estudos de um Eugene Burnouf entre
outros™®, acabaram por se manifestar de maneiras diversas em inlimeras obras literérias e
filosoficas. O saber acerca da ideologia e da religido do Oriente vai-se tornando um factor e um
dado da cultura europeia, que alis vai ganhando o seu campo de investigacdo muito por forca da
publicacdo de obras orientalistas de grande erudicdo, num processo lento e culturalmente
englobante, em que tém um papel crucial autores franceses, alemées e ingleses (de certa forma
bastamente estudados), mas também portugueses (estes menos tratados), dentre os quais
propomos com este trabalho incluir Antero de Quental e Manuel da Silva Mendes.

Desta forma, ao longo do séc. XVIII cresce um natural intercdmbio entre os estudos
eruditos acerca do Oriente e as obras literérias que se inspiram no Oriente. E também as
traducdes que véo sendo feitas de textos literarios orientais - como é o caso das Mil e Uma Noites,
por Galland e de Mil e Um Dias, por Pétis de la Croix — vao confluir na criacdo de um
imaginario oriental e orientalizante, que tomara cada vez mais um lugar relevante no quadro dos
temas e motivos literarios europeus e se tornard um elemento essencial da literatura ocidental.

Os estudos eruditos e muitas vezes herméticos dos orientalistas acabam por desembocar e
florescer no espaco cultural bem mais alargado da literatura europeia, alargando desta feita o
campo do imaginario a Ocidente e popularizando um gosto e uma moda orientalistas, entre um
publico muito mais alargado e menos exigente em termos de cientificidade dos conhecimentos
veiculados. Com efeito, par deste orientalismo erudito e académico desponta um outro que se
caracteriza pelo gosto orientalizante, que se manifesta pela criacdo de personagens, de ambientes
e de motivos decorativos e vai sendo facetado pelas obras que os escritores ocidentais vao
publicando. Tendo em mente, nas palavras de E. Said, “um estilo de pensamento baseado na
distingdo ontologica e epistemologica entre ‘o0 Oriente’ e ‘o Ocidente”.**® O que ressalta desta
nova corrente € o interesse e o confessado desejo de conhecer o oriental, segundo uma forma néo
tao austera e erudita como nos periodos anteriores; pretende-se agora um contacto com o oriental,
mas sempre mediado pelos modelos e pelos esteredtipos que se vao fixando pelo olhar e pela
escrita ocidentais.

InUmeros escritores, ensatas, poetas, na passagem do séc. XVIII para o séc. XIX, séo

tomados por um frenesi de temas e de referéncias orientais e/ ou orientalizantes, gerando e

159 V/idé a primeira traduco para | ihguas europeias feita por André du Ryer (1580-1672(?) e as obras de P. Vattier
(1623-1667), professor de arabe no Collége de France.
180 Edward Said, op. cit., 2004, pp. 3,4.
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sofrendo simultaneamente de um “gosto do tempo” (uma moda, diriamos hoje), levando Victor
Hugo a afirmar que, se no século do rei-sol se era helénico por opcéo, no seu tempo era-se
oriental*®*. Trata-se aqui de uma paixao por tudo o que é asiatico, por lugares, paisagens, habitos
e temas, entre outros elementos, que produzam o efeito exdtico nos seus espectadores,
proporcionando-lhes quer uma evasdo (ou ndo tanto) da sua situacédo, quer o desfrute do dominio
(aparente ou ndo) dos elementos descritos, referidos ou expostos. Vao-se colando ao termo
“oriental” imaginarios varios que se distanciam gradualmente dos estudos eruditos e académicos,
e 0 preenchem antes de mistério, de distancia e de maravilhoso, mas também de original, de
genuino e de antiguidade e de fonte cultural'®®. Sao expressdes textuais deste novo gosto oriental,
ao modo romantico, textos de escritores como Goethe, Flaubert, etc., dos quais ressalta como
exemplar e emblemética a obra Les Orientales de Victor Hugo, e de ac¢bes com carécter
estratégico-poltico, como a campanha napolednica no Egipto *® . Alids, o séc.XIX,
especialmente em Franca (com cuja actividade cultural e editorial Antero e Silva Mendes mais
estreitamente tinham contacto) no campo da cultura (em especial da literatura), vai ser todo ele
fortemente marcado por obras em que as teméticas sdo orientais e onde 0s motivos que as
compBem o sdo igualmente. A sua enumeracdo seria aqui descabida, mas o que € facto é que se
assiste literariamente a uma “verdadeira epidemia de Orientalia” que influencia numerosos
escritores e perpassa 0s seus textos, como aliés € o facto tanto de Antero como de Silva Mendes.
Assim, € logo no inkio do séc. XIX que Napoledo, com o intuito em grande parte de
preparar a campanha do Egipto, chama ao Institut de France um conjunto de estudiosos
orientalistas, a fim de que se investigue e se dé a conhecer a historia, as artes, as letras e 0s

modos de administracio dos povos orientais. Silvestre de Sacy '** ganha neste projecto

181 1dem, p. 59.

Vidé Edward Said, Culture et impérialisme, ed. Fayard, Paris, 2000.

1%2 Ihidem.

163 \/idé Robert Solé, Les savants de Bonaparte, Seuil, Paris, 1998.

184 Antoine-Isaac Silvestre de Sacy iniciou-se desde cedo no estudo das linguas e da literatura dos povos orientais (se
bem que com um enfoque especial no arabe, mas passando pelo sanscrito e pelo persa, de que foi alias nomeado
professor na Universidade de Paris a 1806, da qual foi reitor apos a segunda restauragcdo em 1815. A sua marca nos
estudos orientalistas € visivel em varias vertentes, nomeadamente pelas ediges de tradugdes para francés de obras
centrais das culturas arabe, persa e indiana (como por exemplo Mir Hwand, Histoire des Rois de Perse de la
Dynastie des Sassanides, logo em 1793 e de Farid-ad-Din 'Attar, Pend-Nameh, ou Le Livre des conseils, de
marcado pendor ético-filos6fico, em 1819), mas também de obras de iniciacdo e aprofundamento das linguas
orientais (como por exemplo Grammaire arabe a ['usage des éléves de I’Ecole Spéciale des Langues Orientales
Vivantes, em 1810), como ainda também de antologias de textos considerados centrais para o estudo do Oriente
cultural (por exemplo: Chrestomathie arabe, ou extraits de divers écrivains arabes tant en prose qu’en vers, d
l'usage des éléves de I'Ecole spéciale des Langues Orientales vivantes, em 1806, e Mémoires d’histoire et de
littérature orientales, em 1818.
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académico e editorial um grande destaque. Nascido em meados do séc. XVIII, cursara em jovem
arabe, caldeu e hebreu, pelo que em 1806 é convidado a ser professor no College de France,
onde, para além dos textos traduzidos de que foi autor, instituiu uma pratica de formacdo
pedagdgica e uma tradicdo de erudicdo que deixaram marcas ao longo de muitas décadas.

Na sua actividade pedagdgica e tradutoldgica formou eruditos como Jean Frangois
Champollion, tendo acorrido a ouvir as suas ligdes, estudiosos alemaes como Heinrich Leberecht
Fleischer e Johann Gustav Stickel, que deram um folego novo aos estudos orientalistas na
Alemanha, de que falamos um pouco mais a frente. Em Franca, para além das colaboraces e da
direccdo no College de France e da Universidade de Paris, fundou com Jean-Pierre Abel-
Rémusat a Société Asiatique, que foi um importantissimo polo de desenvolvimento, apoio e
difus@o de estudos e de edicOes sobre o Oriente. Com Sacy a preocupacdo de difusdo dos
conhecimentos sobre o Oriente tornou-se, a partir do séc. XIX, uma preocupacdo essencial
adentro, alias, das concepcBes de estudo e do seu papel no desenvolvimento social que faziam
parte do ideario liberal saido da Revolucdo Francesa.

Nas suas obras, Sacy implica o leitor, apresentando-lhe de forma compassada e
explicativa os aspectos da cultura oriental: fornece as ideias gerais, seguidas de exemplos por si
seleccionados a fim de que o publico, em posicdo de aprendiz, possa iniciar-se nos mistérios das
culturas distantes. O estudo orientalista torna-se a chave decifradora da cultura da alteridade,
facto que leva Said a declarar que, a este nivel, o orientalismo usa como arma politica o

exotismo'®

. O estudioso do Oriente coloca-se na posicao de charneira e de ligagdo Unica entre o
Oriente e o publico-alvo europeu que tem em mente.

Nos seus trabalhos pode-se, contudo, ter uma abordagem de profunda erudicdo, pois que
0s textos considerados centrais nas culturas orientais séo seleccionados, decifrados, anotados,
reproduzidos e comentados de tal forma e em tal profundidade, que permitem que deles se
tenham diversas leituras a diferentes niveis de profundidade, consoante a apeténcia e o saber do

leitor. Claro €, contudo, que sem o trabalho de minucia e de “tradugdo cultural” e de doseada

Todas estas obras, onde se notam claramente intencGes de erudicdo e de estabelecimento de bases para um
dialogo inter-cultural, assim como objectivos claros de cariz pedagdgico-didactico (é esse, alids, o grande contributo
que trazem aos estudos orientalistas, a saber: a de criar escola e de desenvolver estudos tanto para eruditos como
para iniciados), tiveram enormisima voga na Europa logo desde os comecgos do séc. XIX, fazendo por isso mesmo
parte do horizonte de compreensao e de estudos de todos os que se interessassem pelo Oriente cultural, e obviamente
ndo eram de todo desconhecidos em Portugal. Obras suas, como de Abel-Rémusat, Eugéne Burnouf, Franz Bopp,
Stanislas Julien, de Friedrich Max Muller, existiam também nas bibliotecas de Macau, onde estdo agora
microfilmadas no Arquivo Historico local.

1% Edward Said, op. cit., 2004, p. 57 e segs.
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explicitacdo, o Oriente aparece impenetravel e incompreensivel ao espfito europeu,'®® ou seja, o
trabalho erudito de traducdo (mediagdo) €& absolutamente essencial para que possa haver
compreensdo do Oriente, o qual, portanto, ndo poderd ser decifrado nem entendido sem um
necessario apoio.

Além disso, é com Sacy e Abel-Rémusat que se faz a alianca entre os estudos orientais e
a filologia, que se tornou proficua em termos de investigacio e de publicacfes ao longo do séc.
XIX, sobretudo no que diz respeito a cultura indiana e ao sanscrito, onde a contribuicéo do
orientalismo erudito de varios estudiosos alemées teve uma posicdo fundamental. A par de uma
tentativa de compreensdo dos contetdos culturais orientais, percepcionou-se que no (e pelo)
estudo das linguas e das culturas orientais, se poderia explorar e entender a origem mesma das
culturas europeias. HA uma procura da arqueologia e da genealogia das linguas e do saber,
procurando- se no Oriente o bergo e a origem da Europa.

Desta feita, 0 estudo e a procura e descoberta das linguas e dos textos tanto do Médio
Oriente como da India antiga com as suas obras literarias, filosoficas e espirituais colocaram-se
no centro das preocupacles dos eruditos orientalistas europeus. Textos como Sacountald, 0s
Vedas, os Upanishads, os Sutras, os Sastras, a Ramaiana, etc., suscitaram uma enorme
curiosidade cientffica entre as elites e um entusiasmo cultural entre o publico mais alargado, pois
que se cria que, pela leitura e analise destes textos (além, claro estd, da sua incorporacdo
progressiva no espirito e na mundividéncia de varios autores), se poderia ascender a
compreensdo da origem do espirito europeu. Tratava-se de aprofundar as fontes do saber, mais
do que entender a simples diferenca cultural; ndo era tanto o estudo de mais uma cultura diversa
da da Europa, mas sim o estudo da génese da cultura europeia encontrada nesse Oriente de
alteridade, (afinal s6 aparentemente) distante e misterioso.

Neste contexto, com 0 apoio e recebendo uma subvencdo precisamente da Société
Asiatique, Antoine Léonard de Chézy devotou-se a traducdo e a investigacdo etimoldgico-

filolégica do drama Sacountala®’

, huma empresa que durara cerca de vinte anos, apos ter
encontrado por acaso, segundo o proprio refere, uma traducéo inglesa do mesmo texto elaborada

por William Jones™®®.

1% E parte desta corrente de estudiosos do Oriente Emilio Teza (1831-1907), um difusor das ideias e dos estudos

acerca do Oriente, cujos livros Antero leu e disso d& conta nas Cartas (cf. vol. Il, p. 747).

'*7 \/idé La Reconnaissance de Sacountala: drame sanscrit et pracrit de Calidasa, texte originel suivit de la
traduction francaise, ed. Société Asiatique, Paris, 1830.

% Sir William Jones (1746-1794).
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Chézy confessa, além disso, de forma muito clara o proposito dos seus trabalhos de
investigacdo filoldgica e literério-filosofica, deixando que nos apercebamos do quédo consciente
estava de pertencer a esta enorme empresa de descoberta, analise e publicacdo dos textos
sapienciais orientais para a Europa, e de qual era a atitude de que estava imbuido na sua
investigacao.

Confessa-nos, portanto, que “Jamais je n’oublierai I’impression ravissante que fit sur moi
la lecture du drame de Sacountala (...) [os seus textos] nous donnent I’idée du peuple le plus poli
et le plus spirituel de la terre, et nous inspirent I’envie d’aller chercher le bonheur prés de lui. » E
acrescenta em sua opinido, e de acordo com a sua experiéncia, qual Ihe parece ser o modo de
aceder de estudo da sabedoria do Oriente:

“Il ne se présentait qu’un seul moyen, celui d’apprendre la langue sanscrite, langue la
plus admirable (...) [baseando, curiosamente alids, os seus estudos nas publicacdes que
anteriormente tinham sido feitas sobre a matéria:] “La Bibliothéque du Roi possédait bien a la
veérité un éssai informe de grammaire, un manuscrit composé (...) par un quelque missionaire

portugais », de que nao refere o nome.**®

**k*k

A par destes trabalhos de enorme envergadura de investigacdo, empreendidos por grandes
vultos eruditos franceses e alemaes, também autores ingleses muito ligados ao terreno e ao
contacto com o Oriente real produziram obras que tiveram certamente um papel relevante nos

estudos orientalistas. Contudo, na empresa de controlo do Oriente empreendido pela Companhia

Vidé as seguintes obras que dao conta da importancia de W. Jones na traducdo e comentario dos textos filosofico-
literarios indianos para inglés:

S. N. Mukherjee, Sir William Jones: A study in eighteenth-century British attitudes to India, London, Cambridge
University Press, 1968;

Garland H. Cannon, Sir William Jones: A bibliography of primary and secondary sources, Amsterdam, Benjamins,
1979.

1% Um excelente exemplo, entre muitos outros, da posicio dos estudiosos europeus face ao Oriente sapiencial de
que damos conta de forma sistematica noutro capitulo. Mostra bem como a empresa dos estudos orientalistas na
Europa dos sécs. XVIII e XIX manifestava uma admiracdo e um fascinio pelos textos sapienciais orientais literario-
filosdficos, e de como o ocidente ressentia uma atitude de admiracéo e de aprendizagem face a Sabedoria Oriental,
colocando-se em termos de contactos culturais numa posicdo defectiva que procurava complementaridade, para
além de ver na procura da felicidade a finalidade Ultima dos seus estudos.
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das Indias Orientais, os ingleses mostram um pendor de dominio e de estudo bem diverso do dos
autores franceses. Tal tera sido certamente devido a posi¢do de forca que alcangaram no resclado
da Guerra dos Sete Anos e ap0ds a assinatura do Tratado de Paris (1763), podendo a Inglaterra
afirmar-se como a Unica poténcia militar e comercial capaz de tratar, de dialogar e de colonizar
areas geograficamente imensas do subcontinente indiano, do sudeste asiatico até a China. Com
um contacto directo no terreno e orientando-se segundo imperativos coloniais, os textos ingleses
que foram sendo publicados neste periodo sdo compreensivelmente mais pragmaéticos. Nas suas
descricBes, pode-se entender o velado (ou nem tanto) intuito de dominac@o comercial e politica,
seleccionando os temas e as informacdes tratados com uma ligacéo as actividades comerciais, e,
por conseguinte, manifestam uma muita menor admiragdo pelas culturas orientais, chegando
mesmo em grande medida a uma critica, como acontece com 0s seus primeiros relatos sobre as
viagens a China e ao Extremo Oriente.'"

Com o fim do monopdlio do comércio da Companhia das Indias Orientais, no rescaldo do
motim de 1857, e com a consequente passagem da administracdo da India directamente para a
coroa, assiste-se a uma intensificacdo do volume de publicagbes em inglés sobre o Oriente, de
onde se destacam as obras de Edward Upham*™ e de H. H. Wilson'".

Os oficiais ingleses que eram destacados para servirem na India, muitas vezes com
formacdo universitaria em humanidades, desenvolviam os seus trabalhos de investigacdo, até
porque era for¢coso que permanecessem no subcontinente durante longas comissdes de servico.
Dentro deste grupo de estudiosos ingleses, que transportam para as suas obras o conhecimento

directo das linguas, dos povos e da sua cultura (e nisso se distinguiam da erudicéo das escolas

170 \/idé sobre a embaixada de George MacCartney & China (1792-1794):

Helen Henrietta Robbins, MacCartney, Our First Ambassador to China: An Account of the Life of George, Earl of
Macartney with Extracts from His Letters, and the Narrative of His Experiences in China, as Told by Himself,
1737-1806, from Hitherto Unpublished Correspondence and Documents. ed. John Murray, Londres, 1908. (obra re-
editada com comentdrios e com uma extensa introducdo por Cambridge University Press, New York, 2010); Cf.
Alain Peyrefitte, Un Choc de Cultures: Le Regard des Anglais, ed. Fayard, Paris, 1998 ; Alain Peyrefitte, L Empire
Immobile ou Le Choc des Mondes, ed. Fayard, Paris, 1989.

"I Edward Upham, (1776-1834). Livreiro e estudioso do Oriente. Sobre a India e a Sabedoria dos textos budistas
escreveu: The History and Doctrine of Buddhism, em Londres em 1829, e também, The Mahavansi, the R4ja-
Ratnacari, e Raja-vali, (Londres, 1833) que no seu conjunto formam a colec¢do de livros sagrados do budismo
singalés.

2 Horace Hayman Wilson, (1786-1860). Médico, desde cedo embarcou para a India ao servico da Companhia das
indias Orientais e em 1819 edita o primeiro dicionério de inglés/sanscrito. Em 1827 publica uma selecta de textos
dramaticos indianos (Select Specimens of the Theatre of the Hindus) e, ja na fase mais final da sua vida, a tradugdo
de Vishnu Purana (1840). Foi reitor do Sanscrit College em Calcuta e foi para si aberta a cadeira de sénscrito na
Universidade de Oxford (1832). Além disso dirigiu a Royal Asiatic Society a partir de 1837.
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alema e francesa), notabilizou-se Vans Kennedy'”

, que empreende um trabalho imenso de
coleccdo e de organizacdo das investigacbes na area da filologia, da historia e dos estudos
histdrico-filoséficos feitas até ao momento, vindo a editar em 1828 as Researches into the Origin
and Affinity of principal Languages of Asia and of Europe. Pelo porte e vastiddo do conteudo,
assim como pela intencdo de sistematizar, anuncia ja os grandes trabalhos dos estudos
orientalistas que caracterizardo a segunda metade do séc. XIX. A sua obra baseia-se nas ideias
que enunciou numa conferéncia que proferiu na Literary Society of Bombay em 1822, e que até a
data da publicacdo foram sendo alvo de investigacdo e aprofundamento em contacto directo na
india. E um exemplo paradigmético de como estas investigagdes tinham naturalmente um
carécter interdisciplinar e de como os seus autores disso tinham consciéncia, no sentido de
coligirem o saber sobre o Oriente e de o tornarem disponivel a academia e ao publico europeus.
Dai que, nessa obra, o coronel Vans Kennedy num comentério bastante assertivo e eivado de

uma certa petulancia anglo-saxonica, afirme:

I have thus endeavoured to conduct the ethymological and historical discussions
contained in these ‘Researches’ on principles which appear to me to be incontrovertible. (...) ...it
will (...) be admitted that T have contributed considerably to the further improvement of philology,
not only by the new data which | have produced, but by considering into a small compass the
various opinions hitherto published respecting the origin and affinity of languages. (1)*"*

Nas coldnias inglesas da A sia, outros autores levaram igualmente a cabo estudos nesta
mesma area e que iam tendo algum impacto entre as academias e a comunidade académica
europeias.

Assim, j& em meados do séc. XIX, ap6s a cedéncia de Hong Kong, e depois do
estabelecimento dos ingleses nos portos francos abertos a forca ao longo da costa chinesa na

175

sequéncia da Guerra do Opio, os trabalhos de Walter Henry Medhurst'”™ atrairam alguma

7 Vans Kennedy (1784-1846), foi oficial da Companhia das Indias Orientais inglesa e esteve décadas estacionado
em servigo na India onde, no terreno, estudou as linguas e a cultura dos povos locais. Tendo residido inicialmente
em Bombaim, estudou naturalmente o Maratha de que editou um dicionario com a lingua inglesa (1824), com um
vasto apéndice gramatical e com muitos apontamentos etimoldgicos e de gramatica comparada.

7* vans Kennedy, Researches into the Origin and Affinity of principal Languages of Asia and of Europe, pp. 11,12.
No campo dos estudos culturais, em 1831, publicou Researches into the Nature and Affinity of Ancient and Hindu
Mythology.

> Em 1838 publica China: its state and prospects, with especial reference to the spread of the Gospel. Na
composicdo desta obra podemos encontrar capitulos com estudos aturados e de grande erudigdo (por exemplo os
capitulo V - “Civilization of China”- VI — “Government and Laws”- e VIl — “Language and Literature”), assim
como cap ftulos com generalidades interessantes para missionarios e comerciantes, e para que estes o pudessem usar
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atencdo, muito possivelmente por se caracterizarem por uma grande interdisciplinaridade, que os
tornavam interessantes a publicos mais diversos e alargados. Embora com uma enorme profuséo
descritiva de detalhes acerca dos hébitos e dos costumes, no seu todo deixam transparecer um
interesse de dominio colonial, que muitas das vezes era mesmo trazido para o seu titulo. As suas
obras séo, contudo, passiveis de ser lidas a vérios niveis, jA que entremeiam capitulos de
generalidades culturais e de pormenores comerciais com informagbes acerca dos produtos,
necessidades do mercado chinés, com outros recheados de descricbes e de apontamentos
culturais e de viagens, criando um texto um pouco ecléctico, para 0 uso tanto de eruditos como
de comerciantes e de curiosos do Oriente, garantindo seguramente um sucesso de mercado.

Com este interesse simultaneamente polifacetado e onde se aliam interesses de estudo e
de prospeccdo dos mercados asiaticos e das suas necessidades, desenvolve-se muita da literatura
orientalista em lingua inglesa. De facto, é caracteritica da escrita orientalista inglesa da época
aliar a busca académica a aspectos pragmaticos, podendo assim satisfazer a niveis diferenciados

a curiosidade e as necessidades de saber acerca do Oriente e dos orientais.

**k*k

Porém, € ja plenamente na segunda metade do século que surgem as obras monumentais
de coleccdo e de comentario dos textos orientais. Editam-se entdo, sobretudo na Alemanha e em
Franca, obras que merecem um lugar de destaque pelo ambito, profundidade e erudicéo dos seus
estudos, e porque, para além disso, desempenham um papel decisivo no enfoque que fazem da
analise do pensamento oriental. Estas obras parecem criar uma inflexdo importante no interesse
acerca do Oriente sapiencial e, dada a sua importancia como referéncia, estavam certamente
presentes nas bibliotecas universitarias, e eram muito usadas em li¢des e citadas em conferéncias

e coléquios.

como seu manual para penetrarem na China e se poderem relacionar com os locais (por exemplo os capttulos XIV,
XV e XXI com os seguintes titulos bem sugestivos: “Voyages up the Coast of China”, “Narrative of the Voyage” e
“Class and Laborers required for China”).

Também em 1848, ja ap0s a garantia da abertura do mercado chinés aos produtos da maquina industrial britanica,
An inquiry into the proper mode of rendering the word God in translating the Sacred Scriptures into the Chinese
language, voltado para a erudicdo filolégica e para as questdes filosoficas.
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176 “em relacdo a

Edward Said faz uma distincdo da escrita alema acerca do Oriente
inglesa e a francesa, realcando que, na Alemanha, a relagcdo que se estabelece com o Oriente €
“académica” ¢ eminentemente erudita, pois que ndo € influenciada por uma qualquer agenda de
interesse nacional de caracter economico-politico no quadro da colonizacdo das paragens
orientais. Acrescenta porém que a escrita alema ndo deixa de ser gerada e de produzir autoridade
sobre 0 seu objecto, poderio esse que se manifesta a nivel intelectual, e, neste aspecto particular,
nao se distingue da demais producdo textual europeia orientalista acerca do Oriente.

Além do mais, a escrita alema oferece tracos precisos de caracterizacdo erudita ao
orientalismo, na medida em que em muito contribuiu, para 0 dominio da producéo intelectual
oriental por meio da sua tradugdo. Os estudos sobre o Oriente levados a cabo na Alemanha
perseguem intuitos de conhecimento, mais do que de utilizacdo do conhecimento para 0 dominio
politico e social. Porém, se séo estudos desenvolvidos nas universidades, institutos e academias
na Alemanha, por académicos que muitas vezes nunca tiveram um contacto directo com o
Oriente (muito por causa da inexisténcia ai de um império colonial alemao), ndo deixa de ser
verdade que muitos desses académicos acabaram, por vezes, por se colocar a disposi¢do das
companhias inglesas e francesas, como serd o caso paradigmatico de Friedrich Max Muller com
a East India Company'’’. Numa palavra, os estudos alemédes acerca do Oriente deram uma
densidade muito peculiar de erudicdo ao orientalismo e levaram-no decididamente para dentro
das instituicdes universitarias de investigacdo, onde se passou a difundir de forma consistente e

sistematica.

*k*k

Em certa medida podemos entdo entender que pela traducdo dos textos sapienciais
orientais, a escrita orientalista € em si um acto de dominio e um discurso de afirmacéo e de

superioridade; nomeadamente esta autoridade menifesta-se sobretudo pelo acto de “referir” e de

178 Edward Said, op. cit., 2004, pp. 20, 21 e segs.
77 Cf. notas 163 e segs.
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“traduzir”, ou seja, na escrita orientalista a atribuicdo de nomes a entidades varias, desde lugares
a obras e autores, assim como a conceptualizacdo de ideias, permitem que se crie um “mapa da
consciéncia” que tornam acessiveis o Outro ¢ a sua realidade. Para além disso, no acto de
traducdo, o Outro conforma-se aos parametros culturais do “proprio”.

O acto de conceptualizacdo e de referéncia na lingua propria de um conteudo cultural
exogeno implica um acto de traducd@o que sugere um conhecimento especfifico, pelo qual, além
disso, se oferece um novo sentido e uma certa expressibilidade nova a esses conteudos
intelectuais, por meio dos quais se exerce implicitamente uma assumpcdo de superioridade
intelectual e cultural. O reconhecimento de que 0 acto de “referir” - e sobretudo de “traduzir” -
manifesta um poder a nivel linguitico, no qual assenta o poder de dominio do Outro e de
controlo da sua cultura, ndo é um dado novo. Desde logo, Goethe em West-6stlicher Diwan'"®
reconhece duas formas principais de autoridade que enformam a producdo literaria orientalista; a
saber, a presenca de forcas politicas no (e do) Oriente, e os estudos filoldgicos ocidentais sobre
as linguas orientais e 0 que nelas se escrevia, que € uma forma de dominio mais subtil, embora
por natureza seja extrinseca ao Oriente. Na apresentacdo, sugere-se uma andlise das obras
orientais segundo um quadro epistemoldgico, e segundo instrumentos conceptuais de analise,
que Ihes sejam genuihos e que ndo sejam meras transposi¢des dos da cultura ocidental. E
afirmada a necessidade de um distanciamento em relacdo as normas que decorrem e se aplicam
as obras ocidentais e, além disso, afirma-se a necessidade de conhecimento e de compreenséo
dos factores socio-culturais que operam no texto oriental. Porém, o Diwan - e também as Noten
und Abhandlungen - nao tém, no dizer de Bell, a inten¢ao de “present an objective representation
of the Orient as it ‘really’ is or was; the title after all indicates that it is ‘west-Ostlicher’. Still the
work as a whole is certainly a ‘representation’ in that it presents a constellation of images and
ideas said to be oriental, with which the poet engages and in conjunction with which his own
poetry arises”.’® De facto o Diwan néo decorre de qualquer experiéncia directa do autor com o

Oriente “real”, radicando antes a sua fonte no poder que o discurso orientalista exercia sobre a

178 Obra escrita entre 1814 ¢ 1819, (que poderiamos traduzir em portugués por “Colectdnea — ‘Diwan’ - de Poemas
Liricos™), consiste efectivamente na colec¢do antologica de poemas inspirados pelo ambiente cultural dos estudos
orientalistas que iam sendo implementados; no caso desta obra, a inspiracdo decorre das cartas trocadas entre
Marianne von Willemer e o proprio Goethe e seguem muito de perto as traducfes dos poemas de Hafez (poeta
persa), 0s quais apareceram traduzidos por Joseph von Hammer, facto que &, em si, mais um exemplo bastante
significativo do carécter erudito e académico do orientalismo alem&o. Uma versdo mais alargada e revista foi
publicada em 1827, de onde foi feita a traduc&o inglesa West-Eastern Diwan.

9 David Bell, “Goethe’s Orientalism”, in Goethe and the English-speaking World: Essays from Cambridge
Symposium for His 250" Anniversary, ed. Nicholas Boyle and John Guthrie, Camden House, New York, 2002, pp.
199, 200.
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producéo literaria, se ndo mesmo politico-social; ou seja, o texto de Goethe reafirma um Oriente
que € sobretudo uma construcdo mental que estrutura e d& corpo ao sistema de conhecimento
europeu acerca do Oriente'®. Faltas de experiéncias e de contacto com o Oriente e o oriental, as
obras de Goethe manifestam sobretudo que, a época, o discurso orientalista se constroi
principalmente através de um trabalho de estruturacdo do imaginério que lida com o Oriente.
Encontramos nelas a apropriagdo de um discurso que se ia formando e alimentando por escritos
de variados autores que temos vindo a referir neste capitulo e que enformavam a visdo europeia
do Oriente, sendo que, “the men who laid the foundations of this discourse were men like
William Jones'®! and Sylvestre de Sacy®?, both of whom palyed a significant role in informing
Goethe’s understanding of the Orient and the preparation of the ‘Diwan’ and of the ‘Noten und
Abhandlungen”.'®®

Pela sua obra, Goethe, em grande medida, alerta afinal para o carécter de autoridade do

discurso, anunciando alguns aspectos da reflexdo de Foucault'®

e de Said, segundo um duplo
movimento de analise. Por um lado sublinha, como antes referimos, o efeito de autoridade que o
acto de “referir” e de “traduzir” estabelece em relagdo ao seu objecto, e, por outro, frisa que esse
aspecto se constitui como um objecto de analise que deve ser estudado e analisado. H& aqui, de
certo modo, como que a antevisdo do valor da necessidade de descri¢do do discurso, entendido
nao como a mera listagem e andlise de obras e de autores individuais, nem de teorias e das suas
estruturas logicas internas, mas de conjuntos de modos de referir e de dizer o real, e que sobre
esse real exercem uma forca regulamentadora. Esses modos de referir e de dizer o real possuem
uma unidade e caracteriticas especificas que, apesar de ndo serem independentes, regulamentam
e, simultaneamente, advém de praticas textuais individuais, constituindo-se portanto como seus
enformadores. O discurso € composto por unidades que se aplicam a dominios especfificos (de
referéncia) da realidade e alimentam-se num movimento de permanente transformacdo e
adaptacdo, de referéncias e de traducbes andnimas, e, por isso, podem ser encontradas em

inimeros textos individuais®®®.

180 Edward Said, op. cit., 2004, p. 197.

181 Cf. nota 142.

182 Cf. nota 138.

183 David Bell, op. cit., 2002, p. 201.

184 v/idé Michel Foucault, Les mots et les choses. Une archéologie des sciences humaines, ed. Gallimard, Paris,
1966.

185 Cf. Edward Said, op. cit., 2004, p. XX e pp. 20, 21 e segs.
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Trata-se de atender e de estudar uma instancia, que diriamos estruturadora (enformadora)
do(s) texto(s), que lida com os movimentos do pensamento, tdo subtis quanto persistentes e
eficazes, de organizar e de dizer o real. Aponta-se, seguindo ainda o termo de Foucault, o nivel
das choses dites'®®: as suas condicdes de aparecimento, as suas especificidades, as formas de
acumulacdo e de encadeamento, as regras que subjazem as suas transformacdes. Nesta medida, a
enorme quantidade de textos europeus que ao longo do séc. XIX apareceram, referindo o Oriente,
deve ser perspectivada como formadora de um discurso europeu acerca do Outro, o qual opera
forcas subtis sobre os textos e por eles, dialéctica e simultaneamente, se transforma. E este
precisamente 0 nosso designio neste capitulo, cujo objectivo é delimitar e descrever o ambiente
de producdo literaria de Antero e de Silva Mendes; ou seja, compreender e analisar as relacoes
com o Oriente e 0 ambiente da escrita orientalista na época de Antero e de Silva Mendes. O
discurso orientalista forjou uma atitude gnoseoldgica e centrou a perspectiva de estudos num
horizonte de compreenséo face ao Oriente que, por ser colectivamente (re)criado, apropriado e
alimentado por uma vasta linha de escritores, nos parecem ser importantes também para a

compreensdo mais aprofundada das obras de Antero e de Silva Mendes.

*k*k

18 0 dominio das choses dites é o que Foucault chama arquivo, cimulo da referéncia do real e base do discours : 0
estudo desse(s) arquivo(s) €, com efeito, a arqueologia do saber.
« En fait, il s'agit de décrire des discours. Non point des livres (dans le rapport a leur auteur), non point des théories
(avec leurs structures et leur cohérence), mais ces ensembles a la fois familiers et énigmatiques qui, a travers le
temps, se donnent comme la médecine, ou I'économie politique, ou la biologie. Je voudrais montrer que ces unités
forment autant de domaines autonomes, bien qu'ils ne soient pas indépendants, réglés, bien qu'ils soient en
perpétuelle transformation, anonymes et sans sujet, bien qu'ils traversent tant d'ceuvres individuelles. Et 1a ou
I'histoire des idées cherchait a déceler, en déchiffrant les textes, les mouvements secrets de la pensée (sa lente
progression, ses combats et ses rechutes, les obstacles contournés), je voudrais faire appara®re, dans sa spécificité, le
niveau des « choses dites » : leur condition d'apparition, les formes de leur cumul et de leur enchaihement, les régles
de leur transformation, les discontinuités qui les scandent. Le domaine des choses dites, c'est ce qu'on appelle
I'archive; lI'archéologie est destinée & en faire I'analyse. » (Michel Foucault, op. cit., p. 234 e segs.).

Edward Said, em Orientalismo, faz exactamente apelo & nogéo de discurso, pois que “sem examinar o
orientalismo como um discurso ndo podemos compreender a disciplina enormemente sistematica pela qual a cultura
europeia foi capaz de administrar — e até produzir — o Oriente...” (Cf. Edward Said, op. cit., 2003, pp. 3, 4).
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Embora Edward Said confirme com Michel Foucault que o texto individual possui em si
pouca importancia, ndo deixa de privilegiar as obras de alguns autores no caso do orientalismo,
ja que da sua andlise cuidada se pode fazer ressaltar a dialéctica existente entre a producéo
textual e a formacdo essencialmente colectiva e complexa de um discurso.

Assim, alguns autores sdo incontornaveis e conduzem a alteragdes relevantes na forma de
exercer o poder discursivo sobre o real. Outros, por seu lado, tém um efeito enciclopédico sobre
um discurso que ganha maturidade e se assenhora de uma area do real, e, com as suas obras, tao
vastas e abrangentes quanto eruditas e profundas, tornam-se estruturantes da perspectiva sobre
esse(s) objecto(s) de estudo, e essenciais para ulteriores estudos sobre o objecto sobre que
estudam. Vé&rios sdo os autores que, em meados e na segunda metade do séc. XIX, se podem
incluir nesta categoria, os quais, pelo que antes dissemos, tém um papel definidor do discurso
orientalista e, também por isso, terdo tido um papel estruturante na apreensdo do Oriente
sapiencial em Antero e em Silva Mendes.

1'®7 entre outros, a obra de Friedrich Max

A par de Becker, de Brockelmann e de Steintha
Miiller é central®. Ao servico e a pedido da Companhia Inglesa das Indias Orientais, enceta o
projecto grandioso da edicdo critica dos hinos sagrados dos brémanes com traducgdo inglesa em
1845. Tendo obtido a garantia de estadia e de contrato na India durante vérias décadas, cedo se
apercebe de que a empresa lhe consumira o resto da sua vida activa. De facto, entre 1867 e 1875
publica vérias obras sobre a lingua e o pensamento indianos, onde condensa temas diversos que
tinham em vista atrair o publico ocidental para a riqueza e profundidade da sabedoria indiana:
Essays on the Science of Religion, Essays on Mythology, Traditions, and Customs, Essays on
Literature, Essays chiefly on the science of language.

Mas é em 1879 que edita o primeiro volume da referida edi¢do critica dos hinos sagrados

189

dos bramanes™ (cuja edicao segue uma ordem de importancia e relevancia para a compreensao

187 Edward Said, op. cit., 2004, p. 21.

188 Cf. Jennifer Jenkins, “German Orientalism: Introduction”, in Comparative Studies of South Asia, Africa and the
Middle East, vol. 24, n. 2, 2004, pp. 97, 98:

“There is a possibly misleading aspect to my study,” he [Jennifer Jenkins refere-se a Edward Said] writes, ‘where,
aside from an occasional reference, | do not exhaustively discuss the German developments after the inaugural
period dominated by [the Arabist Silvestre de] Sacy. Any work that seeks to provide an understanding of academic
Orientalism and pays little attention to scholars like Steinthal, Miller, Becker, Goldziher, Brockelmann, Noldeke—
to mention only a handful—needs to be reproached, and 1 freely reproach myself.” Said writes that German
Orientalism was interested in the professional study of texts rather than in the exercise of colonial power. Lacking a
direct ‘national interest’, Germany's Orientalist scholarship existed at one remove from colonial practice and
administration.”

'*% Obra imensa de 50 volumes que toma o titulo Sacred Books of the East, publicada entre 1879 e 1910.
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do impacto da sabedoria indiana no pensamento ocidental, iniciando-se pelo Rig-Veda) e regista
as suas investigacdes a nivel da analise do texto, e as suas descobertas a nivel critica textual, obra
esta que sO vira a acabar de ser publicada ja postumamente, em 1910.

Em comentario a esta obra colossal, o préprio confessa as suas intencdes, manifestando
como lhe parecia essencial no momento pér a disponibilidade do publico todos os textos até
entdo conhecidos da tradigdo sapiencial filosofica e religiosa da India, cobrindo as obras
fundadoras das tradi¢fes hindu e budista, numa empresa de compilacdo critica de fixagdo dos
textos conhecidos, acompanhados de comentarios de ordem filologico-literaria e histérico-
filosofica, recorrendo para isso a todos os trabalhos, que lhe eram merecedores de seriedade e de
cientificidade, que tinham sido elaborados até ao momento. Afirma pois: “I felt that I should
better serve the interests of Sanscrit Philology by devoting all my spare time to editing the texts
and the commentaries of the Veda”; e, manifestando a sua intenc¢do enciclopédica ¢ de dominio
total do texto indiano, acrescenta: “in the notes, as well as in the body of the work, I have availed
myself, to the best of my ability, of all the really important and solid information that could be
gathered from the latest works of Sanscrit philologists”. E acaba por fazer como que uma
enumeracao das suas fontes e dos estudiosos orientalistas aos quais recorreu e com 0s quais
entabulou um dialogo erudito: “Wilson, Burnouf, Lassen, Benfey, Roth, Boehtlingk, Kuhn,

Regnier, Weber, Aufrecht, Whitney and others.”*%

**k*k

Muito citada e comentada por Max Miller e com intencgdes similares de compilacao e de
organizacao do saber europeu, e da escrita orientalista acerca do Oriente sapiencial, € também
uma obra que teve um enorme impacto na comunidade académica de estudiosos orientalistas: o

Essai sur le Veda, ou Etudes sur les religions, la littérature et la constitution sociale de I’Inde

% Eriedrich Max Miiller, A History of the Ancient Sanscrit Literature, 1860, pp. 12, 13.
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depuis les temps primitifs jusqu’aux temps brahmaniques **ao qual o autor, Emile-Louis

Burnouf,*%

acrescenta o elucidativo sub-titulo ouvrage pouvant servir d’introduction a 1’étude
des littératures occidentales. Sao evidentes as intengBes pedagodgicas do autor, para além de
fornecer muita informac&o acerca das relagdes entre os estudos das linguas da India e os textos

fundamentais do budismo.

A relacdo entre os estudos de Sénscrito e do Pali e os dos textos budistas €, como
verificamos, uma constante dos estudos orientalistas do séc. XIX, em cuja génese se inscreve a
investigacio de Eugéne Burnouf, ** texto com que muitos orientalistas dialogam

incessantemente (em especial Max Muller, como verificAmos).

As suas obras, embora mais antigas algumas décadas, tiveram grandes consequéncias nos
estudos orientais em geral, e indianos em particular, aliando os estudos filoldgicos aos literarios e
filosoficos. Obra de formato mais adaptado a ser usada mesmo com intencdes pedagdgicas e
didécticas, aparece muito citada e referida em quase todos os autores orientalistas da segunda
metade do séc. XIX. Foi, alids, a partir dos trabalhos de Eugéne Burnouf que o budismo
comecou a suscitar enorme interesse entre as elites orientalistas europeias, pois que a lingua
francesa desempenhou no séc. XI1X o papel de ponto de encontro e de debate das ideias, € 0
impacto que suscitava o que nela fosse editada, repercutir-se-ia de forma exponencial nas
comunidades intelectuais e universitarias da época. Tal aconteceu, precisamente com as obras de

1% "o também com a Introduction a

Eugéne Burnouf, muito especialmente o Essai sur le Pali
I'histoire du Bouddhisme indien'® onde Burnouf descreve as principais doutrinas budistas,
ensaiando o estabelecimento de pontes de aproximagdo com o cristianismo. Deste cruzamento

entre as tradicdes orientais e as europeias, quer na linguagem usada, quer mais profundamente

Y Essai sur le Veda, ou Etudes sur les religions, la littérature et la constitution sociale de I’Inde depuis les temps
primitifs jusqu’aux temps brahmaniques. Ouvrage pouvant servir d’introduction a [’étude des littératures
occidentales, editado em Paris, em 1865, na Librairie Orientale de Dondey-Dupré, Pere et Fils, que eram, como
pessoa colectiva, 0s proprietarios, e como pessoas individuais, membros da Société Asiatique antes referida.
192 E mile-Louis Burnouf, 1821-1907.
Publicou também, na sequéncia dos seus estudos acerca do budismo, um diciondrio de sénscrito-francés.
1%3Eugeéne Burnouf (1801-1852).
Escreve em 1844, Introduction a I'histoire du Bouddhisme indien , e faz uma traducéo para francés dos Sutras, que
publica em 1852 com o titulo Le Lotus de la Bonne Loi.
194 Essai sur le Pali, (1826) que é seguida, no ano seguinte, da obra Observations grammaticales sur quelques
passages de I'Essai sur le Pali, onde é notoria, a nivel metodolégico e critico, a proximidade entre os estudos
filoldgicos e os filoséfico-sapienciais.
19 Obra de 1844, que veio a ter mdltiplas reedicdes ao longo do séc. XIX.
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nas ideias apresentadas, tanto Antero como Silva Mendes comungam, como veremos mais

adiante.

O estabelecimento de uma relacéo estreita e a aproximacao dos textos budistas com os da
tradicdo cristd acabam em termos de difusdo das ideias orientais, por ter um efeito plural, pois
que potenciam a possibilidade de o pensamento indiano vir a ser (a)percebido e aceite entre 0s
leitores europeus da época. Para além disso, pela aproximacdo que estabelece entre o
cristianismo e o budismo (tal como os entende), Burnouf parece-nos abrir as portas a estudos
comparatistas que ganharéo grande folego entre a intelectualidade da época. Parece-nos mesmo
que € nesta tentativa de aproximacao entre as duas correntes de pensamento que se projectam
tanto os textos de Antero como os de Silva Mendes, uma tematica que, embora fora do alcance

deste trabalho, ndo deixara de ser interessante para analises posteriores.

Se por um lado é Burnouf que impulsiona grandemente os estudos indianistas e de linguas
do subcontinente, nomeadamente o sanscrito, a visédo do budismo que faz perpassar nos estudos
aproxima-se da teses de que o budismo é um culto do nada. Nunca o afirmou de forma taxativa,
deixando espaco a interpretacBes ulteriores, quica mais aprofundadas apercebendo-se, porém,
que nao se estava em face de um niilismo extremo. A sua escrita € especialmente cuidadosa neste
aspecto e ele marca sempre esta perspectiva como sendo pessoal e talvez falha de maior
conhecimento da matéria. Ao lermos 0s seus ensaios, colhemos sempre a impressdo de que se
apercebia de que o campo era vasto e de que ele ndo tinha sendo entrevisto uma pequena parcela
do mesmo. Porém, foi a visdo de um budismo negativo e decrescente na natureza exterior e
constituinte do homem que se espalhou, e que foi (e tem sido) aceite e repetida.

Por fim, de toda esta linha de estudiosos, eruditos e pensadores, destacamos Barthélémy
Saint-Hilaire'®®, ndo tanto pela profundidade ou novidade e extensdo das suas obras, mas

sobretudo porque foi um dos principais difusores dos estudos da sabedoria oriental de tradicdo

19 Barthélémy Saint-Hilaire (1805-1895).

E uma personalidade multifacetada que desenvolve a sua actividade como politico, jornalista, divulgador de ideias.
Em 1838 acede ao Collége de France e chega a ser eleito deputado, mas apés o golpe de Napoledo 111, manifesta-se
irredutivelmente contrério ao Terceiro Império, apoiando as ideias republicanas e vindo a apoiar a campanha de
Thiers. No governo de Jules Ferry aceita a pasta dos Negdcios Estrangeiros (1881), na qualidade da qual desenvolve
a pol tica de expanséo colonial francesa especialmente no Norte de A frica (Tunia).

Os seus interesses como homem de ac¢do aproximam-no do Oriente e vem a publicar vérias obras que dao conta das
suas pesquisas: Des Védas (1854), Du Bouddhisme (1856) e Bouddha et la Religion (1860), da qual se fez ainda
recentemente, em 2002, uma traducdo inglesa, 0 que mostra em grande medida como matém um certo impacto
cientffico.
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budista na Europa do séc. XIX. Saint-Hilaire € lavado ao estudo do budismo pelo seu percurso
interior de consciéncia, contudo dele parece captar somente a exterioridade; ou seja, ndo
aprofunda ou explana a logica das ideias, mas sim apresenta-as como factos que se impdem, de
que parece depreender que o seu leitor alvo deva estar de antemd&o ciente ou que os venha a
aprofundar ulteriormente.

Nas suas obras, ndo desenvolve propriamente uma reflexdo com os textos orientais, nem
0s pde em discussdo; nelas temos antes acesso a uma descrigdo mais ou menos extensa do que
antes de si houvera sido dito de cada uma dos aspectos do budismo que escolhe para a sua
apresentacdo,’®’ e do que Ihe parece que os varios textos budistas, postos a disposicéo pelas
traducdes antes feitas, deixam entrever. Nessas longas descrigdes das “doutrinas do budismo”,
emite opiniBes e faz juizos de valor sem estabelecer um dialogo 16gico com os seus contetdos. O
seu papel parece mesmo ser o de um difusor do que da sabedoria oriental, e especialmente do
budismo, se sabia e se discutia no seu tempo, e, nessa medida era bastante lido e, por ter sido
referido por Antero em varias passagens, é nesse papel que aqui o mencionamos. *

Dentre as suas obras, aquela que mais divulgacdo e mais edigbes teve, foi Du
Bouddhisme'® e, pelo seu teor, faz com que tenha sido visto como um difusor da vis&o
pessimista e niilista do real e da vida de que o budismo era ao tempo acusado. Logo no prélogo
afirma que “si le Bouddhisme n’a rien a nous apprendre sur les grandes questions qui sollicitent
et troublent la raison humaine, il mérite toute notre attention par son originalité (...) par son
désespoir inconsolable autant que sincére”,?”® numa declaracdo bem clara da intencéo do seu
estudo, que sera a todo o passo a reafirmacao da falta de l6gica e de razoabilidade / racionalidade
das ideias budistas. Contudo, mais a frente, vira a dizer em tom laudatério que “le Bouddhisme
n’a choisi ses armes toutes puissantes que dans la persuasion. Il appelle a lui les hommes de
toutes les castes (...) il les exhorte a embrasser la Loi qu’il leur expose. (...) Ne se fier qu’au

pouvoir de la vérité et de la raison, c¢’était se faire une noble idée de la dignité humaine... »20t

97 Faz referéncia as suas intengdes simultaneamente enciclopédicas e de resenha dos autores anteriores tanto no
inicio como na concluséo de Du Bouddhisme. Pretende com o0s seus textos fazer um ponto da quest&o, apontando
que se baseia nos estudos de Stanislas Julien, Hudson, Lassen, Burnouf, entre outros. (Cf. Barthélémy Saint-Hilaire,
Du Bouddhisme, ed. Benjamin Duprat, Paris, 1855, p. 1 e p. 248).

198 Cf. Paulo Feitais, “Antero de Quental foi budista?”, in Revista Lus6fona de Ciéncia das Religides, n. 11, Ano VI,
2007, pp. 110,112.

199 Barthélémy Saint-Hilaire, Du Bouddhisme, ed. Benjamin Duprat, Paris, 1855.

% 1dem, p. 7, 8.

Y 1dem, p. 148,149.
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Acrescenta mais adiante que “On doit s’attendre a trouver dans la métaphysique (...)
comme dans la morale [budistas], plus d’axiomes que de démonstrations, plus de dogmes que de
développements systématiques et réguliers»®, ap6s ter mostrado espanto com a falta de l6gica
interna, quer dos principios da metaffica, quer dos da moral budista.?®® No capftulo que
precisamente dedica a moral, faz a apresentacéo dos seus principios segundo uma mera listagem,
privilegiando aquilo a que chama “les quatre vérités sublimes™: 1. “I’existence de la douleur qui
atteint ’homme (...) 2. La cause de la douleur est due au désir (...) 3. La douleur peut cesser le
Nirvana (...) comme récompense a ceux qui le méritent (...) 4. Le moyen d’arriver a la cessation
de la douleur ¢’est la voie (magga). »*** Como se pode verificar, faz-se uma descricao resumida e
inerte do pensamento budista, e € a visdo exterior do difusor, mais do que do pensador, que é
exposta ao longo dos capitulos das suas obras, que seguem, alids, uma organizacao segundo um
esquema pré-concebido e de fécil leitura e compreenséo; como Véarios outros, é um texto que
apresenta “elementos culturais outros”, sem intentar a sua incorporagao e/ou “traducao cultural”
no sistema proprio.2%

Também acerca dos termos e conceitos centrais do budismo, muitas das reflexfes da
época recorrem as obras de Saint Hilaire com vista ao seu esclarecimento e, neste particular,
depois de ter concluido que “Il [o budismo] n’a point, il est vrai, séparé¢ formellement la

59206

métaphysique de la morale”*™, ensaia uma tentativa de traducdo do Nirvana, a qual, por falta de

correspondente em francés, é descrito como “la délivrance a laquelle il [0 budismo] convie toutes
les créatures; c’est la récompense (...) le salut éternel.” Assenta as suas afirmagdes no que outros
autores antes de si tinham dito e, a este proposito, refere Eugene Burnouf, para quem “le Nirvana

est ’anéantissement complet, non seulement des élements matériels de I’existence, mais de plus

99207

et surtout du principe pensant”', salvaguardando todavia que ‘“cette impassibilité¢ absolue [do

. A N , . .. 2
Nirvana] n’empéche pas 1’ascete d’acquérir (...) ’omniscience.” 08

Para além disso, atem-se nas regras do dhyana que vé como o caminho para atingir o

Nirvana: “Le procédé pour atteindre a ce nirvana (...) c’est le ‘dhyana’ou la contemplation.”209

%% 1dem, p. 181,182.

203 A divis&o das disciplinas filos6ficas é feita de acordo com a tradicéo ocidental (cf. indices e anexos), forcando os
textos budicos a essas divisdes e criticando-os quando as ndo respeitam.

?%* Barthélémy Saint-Hilaire, op. cit., p. 127.

2% Cf. Paulo Feitais, op. cit., 2007, p. 112.

2% Barthélémy Saint-Hilaire, op. cit., p. 179.

7 1dem, p. 196.

2% 1dem, p. 202.

% 1dem, p. 199.

115



Deste processo que € o “dhyana” afirma que “c’est un état transitoire d’un nirvana incomplet (...)
déja un néant transitoire [para que se possa] « chercher le nirvana lui-méme [que ndo sera nada
mais] “qu’un néant éternel et définitif. »*° Ao longo do seu texto assistimos a uma progressiva
absorcao do seu conteudo, por meio de varias estratégias de enunciacdo; ou seja, a medida que
vai desenvolvendo a sua visdo do budismo, nota-se que exerce estratégias de dominio e de
controlo sobre os textos com que lida, aplicando-lhes pré-estabelecidos modelos tedricos e
tentando conformé-los ao seu horizonte e paradigmas de compreensdo, pelo que é levado a
afirmar como conclusdo que: “les vertus qu’il [0 budismo] a inspirées ont été trés sinceres et
parfois éclatantes, si d’ailleurs ses principes étaient faux. (...) Le seul, mais immense service que
le Bouddhisme puisse nous rendre, c’est, par son triste contraste, de nous faire apprécier mieux
encore la valeur inestimable de nos croyances, en nous montrant tout ce qu’il en colte a
I’humanité qui ne les partage point. »**

No seguimento de tantos outros autores dos estudos acerca da sabedoria e do pensamento
do Oriente, os estudos de Saint-Hilaire tiveram, como dissemos, uma imensa voga na divulgacéo
dos estudos sobre a sabedoria oriental, e enformaram consequentemente, por aceitagdo ou por
reacGao aos seus conteudos, as ideias orientalistas que a Europa ia produzindo, e a imagem que ia

elaborando, do Oriente sapiencial.

**k*k

Uma outra forma de dar a conhecer o Oriente aos ocidentais advém da imagem que 0s
viajantes dao da alteridade. Desde os finais do séc. XVII e durante todo o séc. XIX editam-se
muitissimos livros que se reclamam de ser relatos de viagem, onde a realidade e a ficgcdo co-
existem, tendo o Oriente como tema de eleicdo e criando uma apeténcia e um gosto que
enformam a visdo ocidental. Poderiamos assim dizer que a abordagem e o estudo das imagens

que decorrem dos textos de viagem ao Oriente permitem que possamos distinguir neles um alter

% 1dem, p. 203.
' 1dem, p. 248.
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e um alius; ou seja, a figura e a imagem do alter € criada e ganha significado na medida em que
esté relacionada com aquele que a cria (e por isso desse depende), enquanto o alius € irredutivel
amundivisao do sujeito de representacao.

As imagens do Oriente que vao aparecendo na literatura orientalista colonial, com maior
ou menor detalhe, e mais ou menos proficuas em termos do valor e da expressividade das
descricgOes, ddo a conhecer um Oriente que, pelo seu diferente ponto de vista enquanto viajantes,
é ja diferente do dos ocidentais que, no fundo, sdo os seus leitores potenciais. Enquanto viajantes,
possuem a autoridade oferecida pelo conhecimento in loco, mas a sua posicdo ndo deixa de ser a
de observadores estranhos e estrangeiros que intencionalmente passam essa estranheza exotica
para o0s textos, na abordagem dos quais o publico ocidental sentira intencionalmente distancia.
Esta distancia criada pelas imagens exoticas e exotizantes do alter oriental ndo deixa de se
fortalecer com o cada vez maior caudal de producdo literéria orientalista.

O olhar atento sobre o Outro, que € manifestada nos textos, espelha a mentalidade e as
caracterkticas do observante, pela forma como o seu filtro cultural do seu olhar e a intencéo
comunicativa que intencionalmente quer imprimir aos textos. Na sua escrita transparece uma
imagem bem diversa da de uma descricdo simples (e pretensamente) objectiva dos
acontecimentos, das gentes e dos locais. Apercebemo-nos nestes textos de ficcdo colonial,
produzida sobretudo ao longo de todo o séc. XIX, de um Oriente de certa maneira ideoldgica e
imageticamente filtrado pelo Ocidente, em grande parte sua concepgdo e criacdo?.

O Oriente torna-se um dos temas favoritos da escrita ficcional europeia — comegando
pelo Médio Oriente com as viagens aos locais da origem da civilizacdo ocidental e passando,

com o decorrer das décadas, para a India e o Extremo Oriente — e, na sua descricdo e mise en

* Temos em mente neste particular um enorme conjunto de producéo literdria que normalmente é designada de

forma muito genérica por “literatura colonial”, mas que no seu seio possui uma assinalével variedade de textos,
muitos dos quais ainda quase total ou parcialmente inexplorados; um enorme campo ao qual teremos de nos ater
mais tarde num futuro proximo.

Assim, e a titulo de exemplo, em lingua francesa, incluem-se textos de viagem (Voyage au tour du monde, de
Ludovic de Beauvoir, de 1878; Le pélerin d’Angkor, de Pierre Loti, de 1901); poesia (Devant I’Enigme, de Jules
Boisiéere, de 1883); de ficcdo (Fumeurs d’Opium, de Jules Boisiére, de 1895; Sao Kéo ou le bonheur immobile,
Pierre Billotey, de 1930; Sous le signe du Bouddha, de Henri Casseville); e também textos de ficcdo com claros
intuitos de critica e de intervencdo politico-social (Les civilisés, de Claude Farrere, de 1905 — que ganhou o Prix
Goncourt; Désordre a Pondichéry, de Georges Delamarre, de 1930).

Também em lingua inglesa, e a titulo de exemplo: Joseph Conrad (1857-1924), An Outcast of the Islands (1896);
Heart of Darkness (1899), para além de Lord Jim (1900); E.M. Forster (1879-1970), A Passage to India; Rudyard
Kipling (1865-1936), The Man who would be King (1888) e Kim (1901).

Igualmente em portugués podemos observar estas mesmas caracter sticas em autores como Francisco Lus Gomes
(1829-1869), com Na terra de Brahama, Nascimento Mendonga (1884-1926), com Através da mitica Ayodya, José
da Silva Coelho, com Contos Regionais (1889), entre outros.
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scene — desenvolve-se um “estilo oriental”, muitas vezes baseado nas experiéncias pessoais tidas
nas viagens a essas paragens, do Egipto e antiga Mesopotamia no ocidente do continente asiatico
até a China e ao Japao, no seu extremo oriental.

No estudo das imagens dadas do Oriente e no das representacdes do estranho, estrangeiro
e ex6tico na literatura®® podemos empreender essencialmente duas vias; o estudo dos textos
como documentos priméarios da experiéncia oriental (onde as confluéncias com a Historia séo
evidentes), e o estudo das obras de ficcdo que foram ensaiadas levando em linha de conta o
publico potencial europeu, e 0 seu (des)conhecimento da realidade oriental no terreno, de onde
ressaltam os clichés e os esteredtipos que, desta forma, passam a estar no amago da
caracterizacdo do que entendemos mesmo por literatura oriental colonial. No amago destes
textos encontra-se a questdo do exotismo que, nas palavras de Jean-Marc Moura, se por um lado
se pode distinguir do pitoresco por se referir a espagos geogréafica e mentalmente apercebidos
como distantes, por outro se define por ser na sua esséncia,’appropriation de 1’Autre selon
I’expression donnée a travers un discours hégémonique qui, trés souvent, nous renvoie vers
I’Occident. Soit il fonctionne comme une source de réveries, soit de fantaisies sur 1’Autre,

. . . . . 214
essentiellement 1’exotisme est une des forces motrices de toutes les formes d’Orientalisme.»

Os textos de Flaubert escritos a propésito da viagem que em 1849-1851 faz ao Egipto®™®,
mostram o posicionamento e a atitude de quem, nas terras orientais, ndo s6 ndo perde a
consciéncia da sua diferenca, como, além disso, por um lado toma o Oriente como um local de
oportunidades alargadas e, por outro, afina a distingdo que o separa do lugar onde se encontra e
do lugar que transporta para o texto na representacdo configuracional literaria, para além do que
no Outro perscruta como distinto e incompreensivel. A isto ndo serd estranho o facto de muitos
destes textos terem sido efectivamente escritos sobre notas de viagem, ap0s o0 regresso, com um

amadurecimento e reflexdo que o0 momento posterior propicia, e ndo en route como querem por

213 \/idé Jean-Marc Moura, Lire I’Exotisme, ed. Dunod, Paris, 1992.

24 jean-Marc Moura, op. Cit., p.6.

25 Gustave Flaubert, Voyage en Egypte, édition intégrale du manuscrit original établie et présentée par Pierre-Marc
de Biasi, Grasset, Paris, 1991.

Imbuido do espirito de partida, confessa has Mémoires d’un fou (1842) que “Aujourd’hui mes idées de grand voyage
m’ont repris plus que jamais : ¢’est 1’Orient toujours. J’étais né pour y vivre. » (in Mémoires d 'un fou — Novembre et
autres textes de jeunesse, ed. Yvan Leclerc, Gallimard Folio, 1991, p. 387), Flaubert inicia uma viagem para si
decisiva ao Egipto, a proposito da qual escreve Voyage en Egypte (1849-1851), e da qual da parte em mdltiplas
cartas que escreve (das quais se pode destacar as muitas que enviou a Louis Bouilhet, nomeadamente a escrita do
Cairo em 1 de Dezembro de 1849). Cf. Correspondance de Flaubert, ed. Jean Bruneau, Paris Gallimard, Pléiade,
1973.
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vezes deixar transparecer?®. Esta relacdio de estranheza com o Oriente estad na origem do
exotismo na literatura colonial, - aquele que se (re)sente (e do qual o olhar do observador se
ressente) — e faz estabelecer com “esse Oriente do seu olhar” uma relagdo de irredutivel
desigualdade. Orientaliza-se o Oriente, para que claramente se distinga de si e para que seja mais
facilmente apropriavel pelo leitor europeu.

Para além de Voyage en Egypte de Gustave Flaubert, s&o representativos desta producio
literdria (que vendia muito bem e de que obviamente Antero e Silva Mendes tinham
conhecimento), obras de in(imeros autores de valor e celebridade diferente, como Victor Hugo?*’

e Chateaubriand,?®

a partir dos quais surge um oriental (e uma oriental) fixo nos paradigmas e
nos esteredtipos do olhar ocidental, perdido em miriades de crencas, hébitos e costumes
profundamente irracionais e muitas vezes cruéis, que o mantém num estado de quase sub-
desenvolvimento intelectual e reflexivo, com a necessidade de orientacdo, de civilizacdo e de
promocdo social e cultural que, afinal, seria a tarefa do homem europeu, apoiado pela sua
superioridade cientffica.

Todavia, o desejo de dar a conhecer o Oriente é uma das preocupacdes confessadas da
literatura europeia de oitocentos. As observagdes e as experiéncias directas — ou a escrita que
reclama credibilidade por estar baseada nelas — constituem em grande medida a fonte do
manancial de informac&o e de ficcio desses textos. A viagem ao Oriente ¢ também vista como “a
viagem” de uma vida, tdo esperada e ponto de viragem na vida e de alteracdo na existéncia do
observador-escritor. Quando Lamartine empreende a sua viagem?'®, apresenta-a como “0”
momento por que tanto aguardara e que constituira o alargamento do seu interior e ficard como o
lugar da sua imaginacdo e da sua mente. A viagem ao Oriente é o momento da reflexdo e da
viagem interior.

Também para Byron®® o Oriente aparece como o lugar das possibilidades abertas de

relagbes humanas e de feitos, do livre curso da sua imaginagao e das suas inclinagdes emocionais

218 Cf. Carnet de Voyage a Carthage, no qual Flaubert relata a viagem que realizou & Argélia e & Tun®ia de 12 de

Abril a 12 de Junho de 1858.

21T Cf. Victor Hugo, Les Orientales (1829).

218 Cf. Francois-René de Chateaubriand, Itinéraire de Paris & Jérusalem (1811).

2% De onde saird o livro Voyage en Orient inicialmente publicado em 1841 com o longo tiulo Impressions,
souvenirs, pensées et paysages pendant un voyage en Orient, 1832-1833, ou Notes d'un voyageur, onde é feito um
relato de viagem em que se nota um cuidado com o detalhe das descri¢des de paisagens naturais e humanas na linha
da ficcdo orientalista. Sendo apresentada como a grande viagem da sua vida, é também, neste caso, uma forma de o
poeta se iniciar na prosa.

#20 Cf. Lord Byron, Oriental Tales, nomeadamente os poemas “Giaour” e “The Bride of Abydos” (ambos de 1813) e
“The Corsair” (1814).
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e amorosas, na distancia que se percepciona entre as instancias do observador, do

experimentador, do escritor e, finalmente, do leitor?*

. Muito mais do que um Oriente geogréfico,
aparece aqui um Oriente da mente e do sentimento, da crenca e das possibilidades de realizacéo
inteiramente ao dispor dos designios culturais e politicos da Europa.

O Oriente € orientalizado e torna-se uma terra de prodigios e de possibilidades infindas, o
que s6 se torna possivel pelo completo dominio do oriental por meio da sua escrita”2. Com os
textos de meados do séc. XIX, as imagens nos textos orientalistas projectam um Oriente
inteiramente a mercé (e com necessidade do dominio) da Europa, e é precisamente iSso que

Lamartine preconiza nas observacdes da sua Voyage en Orient®?*:

Ceci n’est ni un livre, ni un voyage ; je n’ai jamais pensé a écrire 1’'un ou autre. (...)
Quelques fois le voyageur, oubliant la scéne qui I’environne, se replie surlui-méme, se parle a lui-
méme, s’écoute lui-méme penser, jouir et souffrir ; il grave aussi alors un mot de ses impressions
lointaines pour que le vent de I’Océan ou du désert n’emporte pas sa vie tout entiére. ..?*

Ja por meados do século, Nerval empreende também a sua viagem ao Oriente e, de
regresso a Franca passara cerca de uma década a preparar a edicdo e a publicar a sua Voyage en
Orient?®. Uma recolha de impressdes e de histérias, entremeada de factos e de fragmentos que
sdo escritos com a intencdo de iniciar aquele que os leia na procura interior de si, mais do que

alimentar o imaginario ja abundante e proficuo do orientalismo europeu. E um texto de apelo a

221 Cf. Malcolm Kelsall, “Once did she hold the gorgeous East in fee: Byron's Venice and Oriental Empire”,
in Romanticism and Colonialism: Writing and Empire 1780-1830, in Dowling, Linda C., “Recent Studies in the
Nineteenth Century”, SEL Studies in English Literature 1500-1900, n. 39.4, 1999, pp.791-825:

“The changing dynamic of British imperial culture in the late Romantic period is succinctly expressed in Lord
Byron's Oriental Tales. A world traveler, Byron met his end fighting for Greek independence from Turkey. While
Byron was a connoisseur of cultures, his audience, in large part, was comprised of the citizens of European
metropolitan centers where his work was available in print. Byron challenged this audience's preconceptions with
his writing, referring often to foreign cultures in what he called ‘some samples of the finest Orientalism.”

?22 Edward Said, op. cit., 2004, pp. 75 e segs.

228 Alphonse de Lamartine, Souvenirs, Impressions, Pensées et paysages pendant un Voyage en Orient (1832-1833)
ou Notes d’un Voyageur, ed. Langlet et Cie., 1838.

(Atente-se aos elementos trazidos para o titulo na sua versdo completa, bem como a sua ordem. Na versdo breve, a
obra é apenas referida por Voyage en Orient).

224 Alphonse de Lamartine, op. cit., pp. 3,4.

225 Gérard de Nerval, Voyage en Orient (1840-1851) é um relato muito pessoal da viagem que fez ao Oriente onde,
para além das caracterticas ja apresentadas, se manifesta um interesse muito especial pelas crengas, pelas religides
e pelas praticas esotéricas.
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viagem interior de transformac&o do sujeito leitor e, assim, sdo inimeros os detalhes esotéricos a
que alude. Nerval faz jogar o seu texto na distancia do que apresenta como a consciéncia oriental,
como um lugar de expansdo e de exploragdo da consciéncia do ocidental que leve a cabo a
proposta de viagem interior que inicia no texto.

Embora por razbes de afinidade cultural e de formacéo as edigbes francesas estivessem
bem mais ao dispor tanto de Antero como de Silva Mendes, também em lingua inglesa um vasto

nlmero de escritores recriou nos seus textos o Oriente. Também Walter Scott??®

apresenta uma
visdo mais nitida e pragmatica do que a escrita francesa e, além disso, mostra um interesse ainda
mais agudo do que o de Byron acerca das relaces politico-sociais da Europa com o Oriente, e do
impacto social daidecorrente. Estabelece na sua economia narrativa clivagens e distanciamentos
que advém do momento da escrita, apesar de a sua acGao romanesca se passar na época das
cruzadas.

Muitos outros sdo 0s poetas e 0s escritores que tratam e enformam a visdo do Oriente na
época de Antero de Quental e de Manuel da Silva Mendes e neles se nota uma grande
necessidade de conhecimento, de dominio e de prova (da sua existéncia, antes de mais) do que €
referido nos textos, para além igualmente de um real e valioso momento de (auto) conhecimento
do sujeito (da escrita e da leitura). O ocidental conhece a seu modo o Oriente e 0s orientais num
acto de enunciacdo que transporta em si 0 dominio, mas também um desejo de relacdo e de
contacto. De todos estes escritores e pensadores se encontrava imbuida a visdo e a mente
europeias do séc. XIX acerca do Oriente, dos seus lugares, gentes e saber. Tanto Antero de
Quental como Silva Mendes, por viverem nesta ambiéncia cultural oitocentista, foram
naturalmente tocados por ela, apesar de as suas preocupagdes se centrarem nos aspectos

sapienciais do Oriente,

**k*

226 Em vérios contos e romances, tais como “Talisman”, parte dos Tales of the Crusaders (1825) e Count Robert of
Paris (1831), recria-se o ambiente das cruzadas numa projeccdo dos elementos orientalistas do tempo do autor,
expondo questdes de relages socio-politicas e culturais, apelativas e reconheciveis pelo leitor do momento.
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A par dos autores referidos antes, um pouco por toda a Europa foram aparecendo estudos
nesta linha de pensamento e de investigagdo. Como ja referimos antes, na Alemanha surgem
vérios estudos sobre 0 Oriente que ganham um enorme félego com autores como Franz Bopp?’

e 0s irméos Friedrich Schlegel?

e August Schlegel, nos quais, € importante mencionar também,
o caréacter filolégico e de andlise intra-textual ressaltam como centrais.??® Além disso, nesta
corrente, os conteudos ideologicos, filosoficos e religiosos ganham o centro das preocupacoes
dos seus autores, pelo que aparecem diversas obras acerca das correntes da sabedoria oriental,
nomeadamente o budismo e o taoismo.

As obras destes autores, a par de outros, de onde se destaca homeadamente Friedrich

2
30t

Wilhelm Joseph Schelling,“*” tém também um papel importante na ligacdo e adequacdo da

27 Franz Bopp (1791-1867) foi um dos primeiros orientalistas alemaes, que se notabilizou pela erudicdo e pela
edicdo de obras monumentais de traducao e de comentario. Pelos seus estudos, inicia uma tradi¢do germanica de
traducdo e comentario de obras centrais das culturas indiana e persa, caracterizadas por uma profunda erudi¢do. As
suas obras, a par das de outros indianistas alemées como os irmaos Schlegel e de, mais tarde, toda a escola de Max
Mdiller, interessam-se efectivamente por um estudo académico do Oriente, muito para além de relatos ou de
memérias de viagens ou de lugares.

Foi professor de linguistica e de sanscrito, tendo editado vérias obras no campo da linguistica comparada onde foi
um dos precursores tendo como ponto de estudo a aproximacao das gramaticas de sanscrito e de alemao.

Cf. Gramética Comparada das Linguas Indo-Europeias (1833-1852), obra que foi traduzida para francés por
Michel Bréal, a qual gerou grande discuss@o na comunidade cientffica (alids até bem recentemente, pois que
Raymond Schwab (1950) a ela alude como referéncia, pois que apontava para a ideia de que a compreensao do
Mundo levada a cabo e expressa por uma cultura se faz através da linguagem, e que, dada a proximidade e lacos
analdgicos entre as linguas indo-europeias, a mundivisdo que delas poderia decorrer, teria por certo analogias e
possibilidades de adequacio que interessaria esclarecer.

“28 Friedrich Schlegel (1772-1829), explora em vérias obras as proximidades do ideario do romantismo aleméo com
os estudos das culturas orientais (homeadamente a indiana), e faz ressaltar como aspectos, que afinal sdo devedores
da cultura indiana, problematizam e de certa maneira enformam a sua filosofia. E profundamente influenciado pela
obra de Johann Gottlieb Fichte (1762-1814).

229 August Wilhelm von Schlegel (1767-1845) leva a cabo estudos de aproximacao e de traducéo de varias tradicdes
literdrias e de pensamento, na senda da concepcdo da Weltliteratur proposta e enunciada por Goethe. Neste
particular, propde que € na Poesia que 0 pensamento intuitivo se manifesta de forma esponténea, e é compreensivel
que no quadro desta ideia tenha traduzido poesia de linguas latinas que publicou com o titulo Blumenstrausse
italienischer, spanischer und portugiesischer Poesie, em1804.

Porém, entre 1823 e 1830 publica Indische Bibliothek, bem como Bhagavad Gita a partir de uma traducdo em latim,
e Ramayana suscitando um enorme interesse sobre os estudos do sénscrito e da sabedoria indiana e sobre a sua
importancia na formagéao e desenvolvimento do pensamento filoséfico europeu.

%0 Eriedrich Wilhelm Joseph Schelling (1775-1854), reside em Paris entre 1802 e 1804 onde estuda sanscrito e onde
prepara a obra “Sobre a Lingua e a Sabedoria dos Indianos” que teve um enorme impacto pelas aproximagdes que
ensaia entre o Oriente sapiencial e a filosofia europeia.

Para além deste aspecto, um outro livro seu, Investigacdes Filos6ficas sobre a Esséncia da Liberdade Humana, de
1809, (Philosophische Untersuchungen (ber das Wesen der menschlichen Freiheit und die damit
zusammenhangenden Gegenstande, traduzido em 1936 na integra com anotagdes, notas e uma introducdo critica
onde sdo referidas as aproximagdes com o pensamento indiano em Of Human Freedom, por J. Gutmann) vira a ter
influéncia na produc&o filoséfica anteriana, nomeadamente nas obras Ensaio sobre as bases filosoficas da moral ou
filosofia da religido e A Filosofia da Natureza dos Naturalistas, ambas de 1887, nas quais (como em Tendéncias
Gerais da Filosofia na Segunda Metade do Século XIX), Antero manifesta uma posicdo critica em relacdo as
explicagcBes mecanicistas da ciéncia, que apenas veiculam um conhecimento superficial e imperfeito dos seres.
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filosofia alemd aos estudos do Oriente sapiencial®®'. As obras de Schelling manifestam um
interesse enorme pela sabedoria indiana e, da discussédo que desenvolve com Fichte, e com a
Critica kantiana, - nomeadamente no que diz respeito a relativizacdo que ambos levam a cabo da
rigida distincdo kantiana entre sujeito e objecto, assim como da correlativa distincdo entre
entendimento e sensibilidade, ou entre conceitos e intuicdes - discorda de Fichte, por este colocar
a (o)posicéo do ser ao ndo-ser adentro da pura subjectividade. Em Schelling apercebemo-nos de
que a distincdo entre sujeito e objecto ndo é meramente subjectiva, advindo antes de uma
“identidade absoluta” primordial que ndo € nem subjectiva nem objectiva, mas que ¢ devedora
simultaneamente de ambas. A anteposicdo dessa identidade a consciéncia do sujeito sobre si
préprio e a consciéncia relacional com o objecto possui inevitaveis paralelos e analogias com 0s
principios da sabedoria budista-taoista, muito particularmente na tradicdo indiana, e € igualmente
indispensavel para a compreensdo da obra poética de Antero e ensaitica de Silva Mendes.

Para além deste aspecto, um outro livro seu, InvestigacOes Filosoficas sobre a Esséncia
da Liberdade Humana, de 1809°%, vira a ter influéncia na producdo filoséfica anteriana,
nomeadamente nas obras Ensaio sobre as bases filoséficas da moral ou filosofia da religido e A
Filosofia da Natureza dos Naturalistas, ambas de 1887, nas quais (como alias em Tendéncias
Gerais da Filosofia na Segunda Metade do Século XIX), Antero manifesta uma posicéo critica
em relacdo as explicagbes mecanicistas da ciéncia, que apenas veiculam, segundo ele, um
conhecimento superficial e imperfeito dos seres. Para Antero, s6 se alcanca os verdadeiros
motivos através de um conhecimento intuitivo, os quais constituem o amago do espirito e tém
como esséncia 0 bem, dando-se o0 processo evolutivo pelo progressivo aperfeicoamento da vida
moral, condicdo para a existéncia da liberdade, o fim ultimo do universo. Assim sendo, a
progressiva santidade, ndo estd deste modo assente em meras atitudes contemplativas e

inconscientes, mas no incremento de accdes praticas que ndo sejam egotas, conduzindo

Para Antero, sO se alcancam os verdadeiros motivos através de um conhecimento intuitivo e espontaneo, 0s
quais, alias, constituem o amago do espirito, e que tem como esséncia 0 bem, dando-se 0 processo evolutivo pelo
progressivo aperfeicoamento da vida moral, condi¢do para a existéncia da liberdade, o fim Gltimo do universo.
Assim sendo, a progressiva santidade, ndo estd deste modo assente em meras atitudes contemplativas e
inconscientes, mas no incremento e na realizacdo de acgBes praticas que ndo sejam egoftas, conduzindo
progressivamente & perfeico. A estes aspectos nos referiremos adiante na analise dos textos anterianos.

21 Cf. Jean W. Sedlar, India in the Mind of Germany, Schelling, Schopenhauer and their times, University Press of
America, 1982.

*?Philosophische Untersuchungen iiber das Wesen der menschlichen Freiheit und die damit zusammenhéngenden
Gegenstande, traduzido na integra em 1936, com anotagBes, notas e uma introducdo critica onde séo referidas as
aproximagdes com o pensamento indiano, com o titulo Of Human Freedom, por J. Gutmann. (Cf. nota 204).
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progressivamente a perfeicdo. A estes aspectos nos referiremos adiante na andlise do texto

anteriano.

*k*k

Com base em todos estes estudos, nas primeiras décadas do séc. XIX assiste-se a uma
verdadeira onda de popularidade dos estudos orientais, com um enfoque especial nas
investigagBes levadas a cabo acerca da sabedoria e das religides da India. O estudo do sénscrito
ganhou maior centralidade e os trabalhos de investigacdo das correntes filosofico-sapienciais
indianas suscitaram a atencdo de muitos académicos que a ele se dedicaram com verdadeiro
interesse historico, arqueoldgico, etimoldgico e filoldgico, a fim de descortinarem o parentesco
das grandes familias de linguas no tronco geral das que passaram desde entdo a chamar-se
precisamente de indo-europeias®>.

Como temos vindo a verificar, ja desde o final do séc. XVIII que se assistia ao
desabrochar dos estudos indianistas e do interesse pelo sanscrito, mas haveria que esperar pela
primeira metade do séc. XIX para que pudessem aparecer as primeiras interpretacies e
reconstituicbes do pensamento budista e dos ensinamentos de Buda assentes em traducbes dos
textos budistas disseminados pela Asia. Curioso é ja notar que o termo “budismo” aparece so por
volta de 1820. Até este momento, Buda é simplesmente visto como um idolo de contornos mal
definidos no qual se fazia confluir um feixe mais ou menos conexo de doutrinas e de
ensinamentos ético-morais.

Porém, a India e a sua espiritualidade fascinaram os pensadores europeus do primeiro
romantismo, a tal ponto que por vezes o budismo causou alguma resisténcia, escandalo e
consternacdo pelo seu acento na tonica de um certo desprezo pela vida e pela materialidade do
mundo.

E este, por conseguinte, o tempo em que sdo empreendidas obras de grande erudicio, em

que se nota uma preocupacdo de estabelecer campos de estudo, e de fixar conceitos e

23 Cf. nota 201.
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instrumentos bésicos de andlise e de hermenéutica textuais. >** Autores como Friedrich

|235 |236 237

Schlegel“™, August Wilhelm Schlegel“™ e Franz Bopp“®* desenvolvem trabalhos de aproximagao
dos textos indianos aos europeus, seguindo padrdes e modelos de andlise filoldgica, tendentes a
encontrar aproximacoes e paralelos entre ambas as tradi¢bes linguticas e literérias. De toda esta
esteira do romantismo alemao ressalta o apelo de F. Schlegel: “It is in the Orient that we must
search for the highest Romanticism”.*®

Para além disso, no campo da filosofia desponta de igual modo o interesse pela sabedoria
indiana. Na Alemanha, Hegel tratou do budismo nas suas LicOes sobre a Filosofia da Religido, e
perspectiva-o como uma religido em que o homem se deveria negar e eshater na sua
individualidade, a fim de poder regressar ao nada de onde proviera.

Todavia, a aproximacdo que Hegel opera entre o budismo e o esbatimento do individuo
contradiz, em grande medida, as perspectivas dos principais tradutores alemdes dos textos
indianos, pois que distinguiram sempre o nirvana de “calma profunda”, obviando a uma ndo
colagem aparente entre o termo budista e a “anulacdo” do sujeito. @9 E de notar, porém, que no
texto hegeliano sobre a filosofia das religides, ressalta que a associacdo do budismo a negacéo da
existéncia individual ndo ¢ de todo negativa, pois que o nada era equivalente ao “ser puro”, livre
de quaisquer determinaces particulares.

Em Hegel, ndo se quis entender o nada como o contrério do ser absoluto, mas sim de o
identificar com o ser indefinido, liberto de constrangimentos, da existéncia individual. Colocado
nesta perspectiva, o budismo ndo representava de todo, na perspectiva hegeliana, a negacgéo de
tudo guanto existia, mas foi como tal que foi divulgado, muitas vezes fora do seu contexto, como

uma doutrina puramente negativa.

%4 De relevancia sdo os estudos de Friedrich Schleiermacher no campo da hermenéutica e da andlise textual na
exploracéo (e alargamento) do entendimento do acto, do campo e da intencéo da traducéo.

Cf. Hermeneutics and Criticism and Other Writings (Hermeneutik und Kritik mit besonderer Beziehung auf das
Neue Testament, 1838), trad. de Andrew Bowie, Cambridge University Press, 1998.

2% \/idé U ber die Literatur und Weisheit der Indier, Heidelberg, 1808.

2% \/idé Bhagavad-Gita, id est Osoméoiov uéloc sive Almi Krishnae et Arjunae colloquium de rebus divinis, Bona,
1823.

27\/idé Ardschuna’s reise zu Indra’s Himmel, nebst anderen Episoden des Maha-Baharata ; in der Ursprache zum
erwstenmal herausgegeben, metrisch ubersettzt, und mit Anmaerkungen versehen, Berlim, 1824.

2% Cf. Edward Said, op. cit., 2004, p. 115.

%9 v/idé Wilhem Halbfass, op. cit., 1998; e Raymond Schwab, op. cit., 1984.
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Em todo este movimento cultural europeu que se debrucou sobre a cultura oriental,
estudaram-se os Vedas e os Upanishads explorando-se as suas potencialidades e a capacidade
que projectam de alargamento da compreensdo do mundo e das suas possibilidades de serem
incorporados na visdo oitocentista de um homem em crise, muito devido aos movimentos
migratorios sem precedentes, a urbanizacdo e aos contrastes e as contradi¢des que advinham da
rapida e irreversivel industrializacdo das sociedades europeias, assim como a escala mundial do
sistema colonial que alteravam as relagdes sociais, a concepgdo e o entendimento do lugar no
homem no mundo.

No séc. XIX industrial, urbano e cosmopolita, 0 homem europeu apercebe-se, muito
através do estudo dos textos sapienciais orientais, em especial 0s Vedas, que “there is a certain
structure in the chaos”?*; procura uma unidade e uma regra num mundo que lhe parece
desenvolver-se e progredir por regras sociais e de mercado que lhe parecem ter saido
definitivamente do seu controlo e, no estudo dos textos de outras culturas, e muito
particularmente nos textos indianos, encontra uma dupla analogia, entre a escrita na sua forma e,
entre o seu conteido e 0 que percepciona e experiencia no mundo do seu tempo. Assim, entende
que “there are mutual references and explicit interrelations and hierarchies between different
parts of the Veda; there is also a great deal of self-reference, self-proclamation and self-reflection
in these texts. All this provides hermeneutic suggestions and prototypes for later approaches on
life and on its understanding”***. Além disso, o estudo da tradicdo sapiencial indiana é aos seus
olhos um caminho “for the ortodox understanding of the relationship between human thought
and Vedic revelation.

In its structured multiplicity, through its different layers and types of statements, the
Veda [especificamente, mas os textos fundamentais do Oriente em geral] seem to anticipate basic

possibilities of human thought and orientation, of reflection, debate and disagreement”.*** Daqui

29 Wilhelm Halbfass, op.cit., 1991, p. 40.

Cf. em especial os ensaios “The Presence of the Veda in the Indian Philosophical Reflection” (pp. 23-49) ¢ “Man
and Self in Traditional Indian Thought” (pp. 265-289).

21 Ibidem.

2 Ibidem.
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ressalta claro o duplo processo de andlise e de promocdo da natureza humana aos niveis
metafiico e ético-moral. Este movimento dos estudos do Oriente sapiencial surge como o
enquadramento que pode (re) centralizar os desafios do Budismo e das outras tradi¢Oes
(orientais). 2

As varias tradigdes da sabedoria oriental que, através dos trabalhos de investigacao e de
andlise, foram surgindo aos olhos do publico europeu, progressivamente tomaram 0 gosto e a
expressdo em multiplas manifestagBes artisticas e de pensamento. Permearam e perpassaram
nomeadamente a tessitura da expressao literaria, e ofereceram matéria cultural rica e diversa para
a reflexdo filosofica, sendo neste contexto que atingiram pensadores e escritores em lugar tdo
dipares como Portugal, no caso de Antero de Quental, e Macau, no de Manuel da Silva
Mendes.?*

Para Wilhelm Habfass, a sabedoria oriental budista-taoista “seems, moreover, to separate
and to integrate more or less relevant, more or less authoritative statements, and to encompass

»245 @ para o estudo de alguns dos seus textos,

and to interrelate provisional and ultimate truth...
(e das questdes por eles levantadas, sobretudo quando postos em relacdo com o pensamento
ocidental), o mesmo autor diz serem requeridas “specialized philological investigations (...)
while others pose questions of broad philosophical and comparative interest. (...) In some central
instances, the resolution of technical problems, and the attention to minute philological details
are indispensible in order to approach the broader issues [de natureza metafica e ético-moral].
Philology and philosophical reflection cannot be separated (.. .)246.

Os estudos sobre o Oriente na vertente do orientalismo erudito e académico dos autores
da escola e da tradicdo germanica, como os de um Abel-Rémusat e de um Eugene Burnouf, -
assim como a producao estético-literaria que foi aparecendo ao longo do séc. XIX e que a eles
estava aliada, e de que era em grande medida seu produto - apontavam para uma alianga entre 0s
estudos filologicos e a producdo e a investigacdo literarias. A inquiricdo acerca da verdadeira
natureza da carga filosofica e sapiencial dos textos orientais aparece pois a este nivel

intimamente interligada com os estudos filologicos, de onde decorrem, na procura das origens,

3 | bidem.

244 Cf. Wilhelm Halbfass, op. cit., 1991, pp. 23 e segs.: onde se trata das principais correntes doxograficas do
budismo indiano e de como estas foram sendo “(re) lida”, “traduzidas” e incorporadas nas obras e no pensamento
dos autores europeus.

25 1bidem.

8 |dem, p. 41.
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caracteriticas e no estabelecimento da genealogia e da familia das linguas, estudos de etimologia

e de gramética historica e comparada.”*’

Interessante porém é notar que tal parece ser em grande medida o ponto do movimento

actual de retorno aos estudos filologicos € a uma “releitura atenta, profunda e proxima” (close

248

reading <) dos textos literarios, bem como ao seu ensino e a sua aprendizagem. Ja nos anos

oitenta Paul de Man iniciou este apelo para o retorno a filologia ao dizer que,

It appears that the return to philology, whether it occurs casually or as a consequence of
highly self-conscious philosophical mutations, upset the taken-for-granted assumptions with
which the profession of literature has been operating. As a result, the attribution of a reliable, or
even exemplary, cognitive and, by extension, ethical function to literature indeed becomes more
difficult. (...)

The link between literature (as art), epistemology, and ethics is the burden of aesthetic
theory at least since Kant. (...) In its origin and its development, aesthetics has been the province
of philosophers of nature and of the self rather than of philosophers of language.?*

Em vérios estudos recentes sobre a metodologia de analise do texto literério, encontramos
um eco desta alianca entre a filologia, a literatura e a filosofia, subsequente ao apelo de Paul de
Man para que se regressasse a filologia, pois que no seu estudo afirma que se podera voltar a
prestar atencdo ao texto, e a exploracdo de todas as suas virtualidades, e que, s6 desta forma, ele

podera abrir “novos horizontes sobre a relagao da filologia com a sociedade e com a histéria”. 250

**k*k

247

Cf. estudos de Franz Bopp (nota 202 e segs.).

28 \/itor Aguiar e Silva, op. cit., 2005, pp. 90-92.

9 paul de Man, “The Return to Philology”, in Paul de Man, The Resistance to Theory, foreword by Wlad Godzich,
in Theory and History of Literature, vol. 33, Manchester University Press, 1986, pp. 25-26.

20 ¢f, Vitor Aguiar e Silva, op. cit., 1991, pp. 90, 91:

Cf. Paul de Man, op. cit., 1986, p. 25.
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Foco de atengdes cada vez mais alargadas, e, como vimos, simultaneamente na origem e
na confluéncia da reflex&@o filologica, literaria e filosofica (estética e epistemoldgica), no séc.
XIX assiste-se a uma apropriagéo da doutrina de Buda; esta teve um enorme acolhimento no
pensamento europeu, tendo sido entendida em grande parte como uma expressao de “negacgao da
individualidade da existéncia”, tendo mesmo sido tomada por certos pensadores como uUm
fascinio pela destruicdo. Em certos circulos houve até um certo receio de que o budismo (e todo
0 manancial das interpretacies que dele foram sendo divulgadas) pudesse ser usado para
desmoronar o edificio dos principios morais da sociedade e da educacéo do individuo.

Porém, a pouco e pouco, conforme foi avancando o século, a imagem das doutrinas
budistas foi sendo objecto de uma reflexdo mais precisa e rigorosa (até por forca do maior
conhecimento das linguas em que 0s seus textos originais estavam escritos — especialmente o
Sanscrito e o Pali, e dos estudos filologicos) em centros de estudos indianistas nas principais
universidades europeias, de onde comecou a irradiar um certo fascinio pelas subtilezas da
compreens3o de que, através do budismo, se vai podendo obter do mundo e do homem. %

Com efeito, o budismo e o taoismo inseriram-se na mundiviséo europeia do séc. XIX de
formas mais ou menos profundas, tendo em varios autores constituido um elemento sem o qual
ndo se podera compreender a sua percepcdo e discurso sobre a realidade. 2 Nesta linha, a
reflexdo filosofica de meados do séc. XIX ndo deixou obviamente de estar imune a este
movimento cultural de interesse pelo Oriente, e muitos tém sido os estudos que focam essa
relacdo na obra de vérios autores, como A. Schopenhauer, E. Hartmann e F. Nietzsche, e até S.
Kierkegaard. A reflexdo destes pensadores enformou sobretudo as geracles da segunda metade

do séc. XIX, e sdo de mencionar as influéncias que tém de elementos do pensamento oriental, a

1 V/idé Roger-Pol Droit, La Peur du Bouddhisme au XIXe siécle, ed. Seuil, Paris, 1997; Roger-Pol Droit, Le Culte
du Néant, Les Philosophes et le Bouddha, ed. Seuil, Paris, 2004.

Vejam-se a propdsito desta recepcdo inicial das correntes da sabedoria oriental (nomeadamente do budismo e do
taoismo) na Europa, os comentarios de Jordi Riba na Revistes Catalanes amb Accés Obert, EnraHonar, Quaderns
de Filosofia, n.28, 1997.

%2 \/idé sobre esta temética da recepcdo europeia da doutrina de Buda os seguintes ensaios que constituem parte
integrante da obra coordenada por S. R. Bhatt, Schopenhauer and Indian Philosophy — a Dialogue between India
and Germany, ed. Arati Barva, New Delhi, 2008;

S&o de especial interesse, quer pela originalidade da interpretacdo, quer pela clareza da explanagdo, os seguintes
ensaios:

Stephen Cross, “Schopenhauer’s Reception by the Western Indiologist and Comparativists” (pp. 81-91); e de forma
muito particular o ensaio de R. Raj Singh, “Suffering and Nirvana in Schpenhauer’s Trans-Cultural Phisolophy”
(pp. 203-215), pela perspectiva da anélise da apropriagdo do budismo pelo pensamento europeu como um processo
de tradugdo cultural, cujo enquadramento metodoldgico de abordagem e de analise dos textos nos partilhamos, o
qual, alias, seguimos em grande medida neste trabalho, com o intuito de lancar nova e mais abrangente luz de
compreensdo dos textos de Antero de Quental e de Manuel da Silva Mendes.
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medida que varios textos, sobretudo budistas e taoistas, iam sendo traduzidos para linguas
europeias. A sua leitura por parte de Antero € multiplas vezes referida pelo proprio nas Cartas de

253 como referia

onde ressalta sobretudo a questdo da necessidade de “acordar” para a liberdade
Kierkegaard, e da vontade e da correlativa auto-responsabilizacdo radicalmente individual dos
actos humanos. Na realidade, na forma como é tratada por Schopenhauer®* é possivel nela
detectar aspectos da sabedoria oriental, 0 mesmo se passando em grande medida relativamente a

questdo da auto-responsabilizacdo em Kierkegaard®®

, particularmente no que respeita a relagao
entre conhecimento e paradoxo, e a existéncia e angustia. Os limites referenciais da linguagem
impelem a que se desenvolvam mecanismos que possam sugerir as realidades radicais da
existéncia humana, pelo que se exploram formas alternativas ao texto organizado segundo uma
I6gica discursiva, nomeadamente a metéfora e o paradoxo, os quais alias fazem parte essencial
do discurso poético usado por Antero.

Os textos filosoficos apresentam um tom confessional, referem-se a existéncia humana e
recorrem a experiéncias individuais; se ap0s a critica kantiana o conhecimento ficara coarctado
do acesso a realidade “em si” por via da “Razdo Pura Teorica”, e sabendo que o universo
fenomenal refere 0 que se manifesta e deixa escapar o que realmente é a nivel numenal, o
pensamento volta-se para a experiéncia concreta e circunstanciada do sujeito de accBes que
decidem e (re) inventam a sua existéncia®®. E por via da accdo empiricamente independente que
0 sujeito conhece o real indeterminado pelo mundo empirico e regido pela regra moral, instancia
onde esse real se da a conhecer; aos limites que a Critica kantiana apontou ao conhecimento
tedrico, abre-se com a autonomia da vontade o mundo moral, onde o sujeito de ac¢do toca o real
numenal por uma regra de ac¢do independente de qualquer determinismo ou constrangimento
empirico-fenomenal que se apoia sobre si mesma.

Vérios sdo os pensadores que analisam e exploram as potencialidades que foram deixadas
ao homem no campo da vontade, como fonte de conhecimento pratico; pelo imperativo da

decisdo e a necessidade de existir que impele a ac¢do, o “desejo de se fazer” e de existir

53 \/idé Soren Kierkegaard, “Which is more difficult, to awaken one who sleeps or to awaken one who, awake,
dreams that he is awake?”, in Soren Kierkegaard, Works of Love, 1847.

2% \/idé Arthur Schopenhauer, O Mundo como Vontade e Representacdo, trad. UNESP, Fundac&o editora da
UNESP, S&o Paulo, 2005.

> Vidé Kierkegaard's Writings, V11: Philosophical Fragments, or a Fragment of Philosophy/Johannes Climacus,
or De omnibus dubitandum est, vol. Unico, Princeton University Press, 2013.

Cf. Cap.I: “Thought — Project” (pp. 9-21) e o0 Cap. III, “The absolute paradox” (pp. 37-48), em que estdo coligidos
textos de Kierkegaard que focam os aspectos dos limites do conhecimento tedrico-discursivo (Razao Pura Tedrica) e
apontam ao Homem o caminho da sua propria realizagéo enquanto tal.

%6 Cf. George J. Stack, “Kierkegaard: The self and ethical existence”, Ethics, n.83.2, pp. 108-125, 1973.
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enquanto sujeito autonomo e responsavel de actos leva o0 homem néo s6 a conhecer, mas ao

imperativo de se conhecer e & angustia radical de se fazer®’

. A angustia da existéncia, com uma
valoracdo positiva, conduz a necessidade de responsabilizagcdo dos actos humanos na realizagcdo
consciente da existéncia.

Com Feuerbach e Marx exploram-se as virtualidades deixadas ao sujeito de accdo, mas
agora de um sujeito colectivo e consciente do seu lugar e papel no desenvolvimento geral da
sociedade e da humanidade.

Certamente muito por via da tradi¢do e do pensamento oriental-indiano, interioriza-se a
ideia de que o desejo de existir e a absoluta obrigatoriedade de decidir (de se decidir) trazem
tanto o fardo da responsabilizacio ultima e solitéria do acto de existir e dos actos na existéncia,
como implicardo claramente a angustia de existir como acompanhante permanente da vida.
Anuncia-se que a esséncia no homem é um “a fazer (-se)” e que a existéncia ¢ a realidade a ser
experimentada, pelo que a vida — a existéncia do homem -, ndo é um problema (enquanto uma
posicao tedrica), mas uma realidade a ser experienciada®®.

Das inter-relagdes existentes entre as ideias recolhidas pelos trabalhos de traducéo,
pesquisa e investigacdo dos textos sapienciais orientais, nomeadamente budistas e taoistas e o
pensamento existencialista oitocentista ddo conta varios estudos, dos quais é de realcar o ensaio

de Wesley K. H. Teo:

The buddhists, like the existencialists, believe that the future is open-ended and that man
alone is responsible for it. (...) The future is an open one and thus what becomes of an individual
is his sole responsibility. In existencialism [inicialmente com Kierkegaard] there is room for an
open future where man himself may produce something wholly new, by his own acts creating
significance in the universe and helping to alter its destiny as well as making his own. %*°

BT <A person in despair wants despairingly to be himself. But surely if he wants despairingly to be himself, he

cannot want to be rid of himself. Yes, or so it seems. But closer observation reveals the contradiction to be still the
same. The self which, in his despair, he wants to be is a self he is not (indeed, to want to be the self he truly is, is the
very opposite of despair),” in Soren Kierkegaard, The Sickness Unto Death, ed. Soren Kierkegaard, transl. Alastair
Hannay, London Penguin Books, 1989, p. 21.

28 «Someone in despair despairs over something. So, for a moment, it seems, but only for a moment. That same
instant the true despair shows itself, or despair in its true guise. In despairing over something he was really
despairing over himself, and he wants now to be rid of himself.” in, Soren Kierkegaard, op. cit., 1989, p. 49.

%9 Wesley K. H. Teo, "Self-responsibility in existentialism and Buddhism", in International Journal for Philosophy
of Religion, vol. 4, issue 2, 1973, pp. 80-91.
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Estas posicdes “embody a philosophy which takes the business of existing with an
ultimate sense of seriousness and concern, [e, ambas as tradi¢cdes] urge man to assume the total
responsibility for the way he lives, the lifestyle he chooses. And his being is determined by how
he exists.”*®° Daqui conclui Teo a existéncia de paralelos quanto ao enquadramento ético-moral
de ambas as culturas; isto € também ai, nos principios em que uma cultura se fundamenta, nos
arquétipos e paradigmas epistemoldgicos e nas ideias e “pré-supostos” que a sustentam (a que

Teo chama ethical fictions) existem naturalmente, paralelos:

...both of these philosophies [0 budismo e o existencialismo] employ ‘ethical fictions’
(...) the doctrine of karma in Buddhism to bring about the intensification of man’s sense of
responsibility towards his own conduct in the hope that it would lead to a radical alteration of his
total lifestyle.?*

Deste entrosamento entre o pensamento oriental e a filosofia europeia do séc. XIX
também Antero e Silva Mendes comungam, nomeadamente no que diz respeito a questdo da
liberdade essencialmente criativa do individuo, questdo que abordaremos mais adiante.

Queremos deixar registado, por conseguinte, que 0 impacto e as consequéncias em
termos culturais e filosoficos da releitura e incorporacdo do Oriente sapiencial sdo extensos e
conduzem tanto a confluéncia da producdo filoldgico-literéria, que antes vimos, como a sua
relacdo com a reflexdo filoséfica, que alias vai acompanhando aquela.

A partir dos meados do séc. XIX ja sdo pois visiveis elementos orientais na forma e no
conteudo da reflex@o filosofica europeia, 0s quais passam a incorporar a perspectiva de varios
autores acerca do mundo e do homem. Que grande, longo e intenso caminho fora percorrido

desde as primeiras aproximacoes estabelecidas a nivel filologico e gramatical!

20 |dem, p. 81.

Acrescenta ainda que: “... this existencialist doctrine of responsibility (...) is not new. It is really an old Eastern
wine put is a new Western cup”. (Wesley K. H. Teo, op. cit.,1973, pp. 80,81).

**! 1dem, p. 80.
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Com diferente profundidade, mas a varios dominios da cultura, a descoberta, o0 estudo e a
investigacdo do Oriente sapiencial torna-se um factor fundamental para a compreenséo da escrita
e da producdo literéria e filosofica, sobretudo na segunda metade do séc. XIX, e muito
particularmente dos textos de Antero de Quental e de Manuel da Silva Mendes que nos
propomos analisar neste trabalho.

Possivelmente n&o se trata de um budismo e de um taoismo na sua versdo original mas,
evidentemente, de uma incorporacdo da sabedoria oriental devedora do horizonte de
compreensao do homem europeu do séc. XIX, por um lado agente e paciente dos fendmenos (e
dos efeitos) plurais e complexos que foram a industrializacdo e a urbanizacdo, que
revolucionaram o seu pensamento e o0 seu modo de vida e, por outro, protagonista de campanhas
de colonizacdo, através das quais entrou — alterando e absorvendo, num movimento
epistemologicamente dialéctico — em contacto com o pensamento e a sabedoria dos povos e dos
lugares por onde estendeu o seu dominio colonial.

A descoberta e a entrada e tratamento do Oriente sapiencial na cultura ocidental europeia,
com intuitos varios, advém de um processo de verdadeira traducdo cultural, a qual, por meio de
processos de aquisicdo, incorporacao e de releitura, descortinam nele potencialidades que passam
a enformar a sua visdo do mundo, e do homem nele. E nesta atmosfera que Antero e Silva
Mendes escrevem, e nos, se dela estivermos cientes, mais profundamente poderemos tornar mais

proveitosa a leitura dos seus textos.

skeksk

Em jeito de conclusé@o, Michelet confessa na sua Histoire de France, que muito colheu

das leituras que fez das obras de Eugéne Burnouf, e de tantos outros tradutores culturais do
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Oriente, e da conta da abertura de pensamento que todo esse manancial de informacdo que
inundava (inunda) a Europa lhe causou. Numa evocacao deste mestre e especialista em sanscrito

e estudioso dos textos sapienciais indianos, afirma Michelet que pode absorver

[S]a lumiére, sa parole limpide, ou je voyais si bien nafre d'Orient, d'Occident, le miracle
unique des deux Evangiles. Touchante, identité! Deux mondes séparés si longtemps dans leurs
mutuelle ignorance et se trouvant tout & coup pour sentir qu’ils sont un, comme deux poumons
dans la poitrine ou deux lobes d’un méme coeur!

(...) Laje I’ai bien senti! L’unité de I'dme humaine, la paix des religions, la réconciliation
de I'homme et leur embrassement fraternel 2%

De facto, aquilo para que Michelet aponta no seu texto, de forma um tanto exaltada
quando analisa as razdes da pluralidade da humanidade, é para a universalidade e possibilidade
de encontro entre as varias tradices de pensamento. A radical unidade da humanidade permite
que no estudo mutuo das diferentes tradigdes de pensamento se possa alcancar e cultivar uma
visdo universal e aberta do mundo e do homem.

Do dialogo intercultural e por via da possivel traducéo cultural, emergem o didlogo e uma
visdo abrangente do homem, através da qual a sua mensagem humanista podera levedar qualquer
cultura, promovendo assim em qualquer cultura o que € essencialmente humano no homem.

O grande numero de escritores, ensatas, investigadores, viajantes, que aborddmos neste
capitulo, forjaram sobretudo na segunda metade do séc. XIX uma atmosfera cultural que tornava
0s estudos e a escrita mais abertos aos ecos e as informagBes do Oriente, 0s quais, a niveis
diferentes, mais ou menos de forma parcial vieram a contribuir para a obra de inUmeros autores,
quer em primeira mé&o, por aqueles que escreviam, vivendo e desempenhando funcgdes variadas
no Oriente geogréfico, quer os que, apesar de l&/ca ndo se terem deslocado, dele comungavam
por estarem empenhados no movimento do estudo e da escrita sobre matérias orientais.

Como exemplo vivo dos primeiros encontramos Manuel da Silva Mendes a escrever em
Macau, e como exemplo dos segundos, temos Antero em Portugal. Todavia, 0 que € certo € que
sdo dois autores em cujo pensamento o Oriente sapiencial esta bem presente e tem um papel

crucial para o entendimento que dele tém, tendo a ele recorrido na medida em que nele

%2 jules Michelet, Histoire de France - 1516-1547, Volume 10, p.19.
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encontram, por um lado, meios de descortinar o espirito e a accdo humanos, e, por outro,
instrumentos e conceptualizacdes que lhes permitem alargar e aprofundar a sua interpretacéo do
mundo, tendo em mente uma concepc¢ao universalista do homem, capaz de promover o didlogo

intercultural muito para além dos constrangimentos e das limitagbes da geografia politica e
cultural.
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CAPITULO 111

OS SONETOS DE ANTERO DE QUENTAL E OS
ENSAIOS DE MANUEL DA SILVA MENDES COMO
FORMAS DE TRADUGCA O CULTURAL:
RE-LEITURAS PORTUGUESAS, AOCIDENTEE A
ORIENTE, DA SABEDORIA ORIENTAL

(o budismo e o taoismo)
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Neste capitulo analisaremos como é no contexto de uma real traducéo cultural que Antero
de Quental se apropria de uma visdo budista da realidade, a qual € por si utilizada na sua
actividade enquanto pensador e sobretudo como poeta. Além disso, é através do mesmo aparelho
conceptual que Manuel da Silva Mendes realiza através da sua escrita um verdadeiro acto
(culturalmente) translatério, quando apresenta, racionaliza e comenta aspectos que lhe parecem
significativos da tradig8o da sabedoria e da filosofia orientais, nomeadamente budista e taoista.

O conceito de traducdo cultural sera por nds usado, pois, como um conceito funcional e
operativo em que nos apoiaremos para tentar esclarecer de que modo estes dois autores na sua
vida intelectual contactaram, interpretaram e se apropriaram de elementos centrais da sabedoria
oriental das tradicbes budista e taoista, € como € que 0s incorporaram na sua visao da realidade e
do homem e, no caso de Antero, na sua experiéncia estético-literaria.?

Vérios sdo 0s autores que centram a sua atencdo no aspecto cultural de que se reveste o

acto de traducdo. Eugéne Nida®**

chama a atencdo para o seu aspecto transcultural, apontando
directamente para o facto de o tradutor na sua actividade ser sempre e inevitavelmente afectado
pela sua cultura. No contexto da analise das traducdes dos textos biblicos, faz a distingéo entre a
traducdo lingutica e a traducdo cultural. Considera a traducdo como uma passagem
transcultural, na medida em que a cultura afecta tanto o tradutor no processo de traducdo como a
leitura que se fara do elemento traduzido. Por isso, abre ao tradutor a possibilidade de
conformacdo do contetdo da traducdo até com a inclusdo de elementos novos, a fim de encontrar
correspondéncias e poder transportar desejavelmente para o texto de chegada o que encontra

implicito no texto de partida, e para activar sentidos que sejam relevantes no contexto cultural de

263 Cf. Friedrich Schleiermacher, [1813], “On the Different Methods of Translating”, in André Lefevere (ed.),
Translation, History, Culture, London, Routledge, 1992, pp. 141-165.

Varios sdo os autores que trabalharam e afinaram o conceito de “tradugio cultural”, mas parece-nos que é num dos
primeiros textos nao prescritivos de reflexdo sobre o acto de traduzir, como é o texto de Scheleirmacher, em que
podemos encontrar um alargamento do entendimento da traduc@o além dos limites da relagdo inter-linguistica, e
onde se ensaiam os contornos culturais que qualquer acto translatério acarreta, e, além disso se tenta uma
caracterizacdo da traducdo nos seus aspectos culturais, ou quando efectivamente o acto de traducdo incide sobre
conteidos eminentemente culturais; veja-se o0 uso alargado e a exploracdo conceptual analitica que é feita da
traducéo por autores como Herder e A. Schlegel).

Vidé a proposito R. Schulte, J. Biguenet, Theories of translation: an anthology of essays from Dryden to Derrida,
University of Chicago Press, 1992.

%4 Eugéne Nida, Toward a Science of Translating: with special reference to principles and procedures involved in
Bible translating, E. J. Brill, Leiden, 1964.

Cf. Cap. 7: “The Role of the Translator” (pp. 145-155).
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chegada e que, existindo, ndo estavam explicitos no de partida. Adverte portanto, para a
necessidade de o tradutor dever dar ao texto traduzido a necessaria tonalidade da cultura de
chegada, com vista a torna-la activa e relevante no novo polissistema cultural em que é incluido.
E importante destacarmos portanto que o acto de traducio tem um caracter cultural que deve ser
descrito e estudado na sua implicacdo e na sua activacdo de um quadro axiolégico-cultural muito
préprio, pois que a prética discursiva e o entendimento de determinados conteudos de uma
cultura podem vir a ter seguramente valoragdes bastante diferentes noutra®®>.

Ao entendermos cultura como “the deposit of knowledge, experience, beliefs, values,
attitudes, meanings, hierarchies, religion, notions of time, roles, spatial relations, concepts of the
universe, and material objects and possessions acquired by a group of people in the course of

generations through individual and group striving”?*®

, interessa-nos realcar o facto de o acto de
traducdo ocorrer sempre num contexto cultural particular, e chamar igualmente a atencéo para o
facto de o0 mesmo dever ser entendido segundo estes aspectos que Ihe sdo essenciais. A traducdo
esta inextrincavelmente relacionada com a cultura e € no seu contexto e através dela que deve ser
entendida.

Varios sdo os autores que vincam a “viragem cultural” nos Estudos de Tradugdo e a par
de Robinson®’ e de Venuti*®®, Mary Snell-Hornby®®® faz passar a ténica da traducdo do texto
para a da cultura, pela admissdo de que um texto admite reescritas e leituras variadas e
diferentes, alertando para o facto de a dimensé&o cultural ser o objecto central da actividade de
traducdo. Além disso, colocando a énfase na vertente antropoldgica, sublinha o facto de a
traducdo se dar sempre entre duas culturas e ndo somente entre duas linguas, pelo que é
imperioso que o tradutor, para além de ser bilingue, seja também bicultural. Nesta linha, também

Mona Baker?”

afirma que a consideracdo do contexto é essencial para o entendimento dos
processos activados na traducdo, a fim de que a compreensdo de como se traduzem e se recebem
textos ndo fique incompleta. Por seu lado, também Gideon Toury refere que a tradugao “is a kind

of activity which inevitably involves at least two languages and two cultural traditions, i.e. at

%5 Francisco Castro-Paniagua, English-Spanish Translation, Through a Cross-Cultural Interpretation Approach,
Lanham, University Press of America, New York, 2000.

26| A Samovar, R. E. Porter (eds.), Intercultural Communication, Wadsworth Publishing Company, New York,
1997, pp. 12,13.

%7 Douglas Robinson, The Translator’s Turn, The Johns Hopkins University Press, 1991.

268 | awrence Venuti, The Translator's Invisibility: a History of Translation, London, New York, Routledge, 1995.
%9 Mary Snell-Hornby, Translation Studies — An Integrated Approach, John Benjamins Publishing Company,
Philadelphia, 2006, p. 46.

Cf. Cap. 2: “Translation as a cross-cultural event”, pp. 39-64.

2% Mona Baker, In Other Words: a coursebook on translation, Routledge, New York, 1992.
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least two sets of norm-systems on each level”?’!, daf que seja essencial a ponderacdo (e a
descricd@o) da experiéncia cultural que as contextualiza.

A traducdo cultural é entendida por nds como o lugar em que se desenrola o contacto e o
dialogo entre duas culturas, através das transferéncias que se concretizam e que séo operadas nos
textos; o didlogo em que se redefinem as diferencas entre os dois universos culturais em presenca
e se limita (desejavelmente) a diferenca. Este dialogo & para nos paradigmaticamente
representado pela traducéo cultural na consideragdo da multiplicidade de formas do contacto
intercultural e das também mudltiplas (re)configuracdes do Outro e do Préprio.

Considerando a “viragem cultural” na analise da tradug¢ao acentua-se como 0s elementos
culturais traduzidos séo integrados no polissistema cultural de chegada pela implementacéo de

212 através

estratégias de familiarizacdo/domesticacdo e/ou de distanciamento/estrangeirizacéo
das quais se traz a consciéncia a diferenca e a necessidade de redesenhar em termos dindmicos a
relacdo entre o0 Eu e o Outro. Portanto, interessa-nos levar em linha de conta outros factores
(mais do que sO os lingukticos) que desempenham um papel importante na anélise e
compreensdo da traducdo: conceitos como norma, sistema, estrangeirizacdo, familiarizacéo,
integracdo/absorcdo, manipulacdo. Todos eles possuem uma evidente espessura cultural e
transportam para os estudos de traducdo uma andlise mais alargada e abrangente, tendente a fazer
sobressair 0s aspectos culturais dos textos, a traduzir e a permitir o estabelecimento de relagdes
com outras &reas do saber.

Certo € entdo que a consideracdo dos elementos culturais € conveniente e essencial para a
inteligibilidade da traducédo e das suas consequéncias, no sentido de que o texto traduzido deve
necessariamente aos aspectos culturais que envolvem a sua producdo (traducdo) e
compreens&o?”. Neste aspecto, a traducao cultural € um conceito que em certa medida se radica
na confluéncia dos Estudos de Traducdao e dos Estudos Culturais, e o tradutor cultural é “uma

99274

personagem fronteirica que cruza as diferencas e que interpreta e se apropria do Outro,

descodificando-o e tornando-o inteligivel no que tem de diferente e estrangeiro.””

2 Gideon Toury, Descriptive Translation Studies and Beyond, John Benjamins B.V., Amsterdam, Philadelphia,
1995, p. 56.

22 |_awrence Venuti, The Translator's Invisibility: a History of Translation, London, New York, Routledge, 1995.
213 Ovidio Carbonell, “The Exotic Space of Cultural Translation”, in Transaltion, Power, Subvertion, Roman
Alvarez and M. Carmen Africa-Vidal (eds), Multilingual Matters, 1996, pp. 79-98.

2 Jodo Ferreira Duarte (ed.), “A Tradugdo enquanto metéfora e modelo”, in Estudos literarios / estudos culturais,
actas do IV Congresso da Associagdo Portuguesa de Literatura Comparada, vol. 2, Organizacdo de Carlos J. F.
Jorge e Christine Zurbach, Evora, 2004, p. 8 e segs. (destaques no original).

25 Qvidio Carbonell, op. cit., 1996.
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Numa prespectiva intercultural que nos interessa aqui destacar, entendemos a traducéo
cultural como um acto em que se utilizam meios culturalmente relevantes para transpor para a
cultura propria, elementos pertencentes a uma cultura diferente, os quais passam a ganhar uma
importancia e a desempenhar um papel especifico no sistema cultural de chegada, muitas vezes
inexistentes na cultura de partida®®; uma importancia e um papel certamente diversos dos que af
possuiam, mas essenciais para a compreensao do acto de traducdo (cultural), e para a verificagao
do seu impacto e consequéncias.

Além disso, importa igualmente referir como o tradutor passa a ser visto como um
verdadeiro mediador cultural entre as linguas e as culturas: o tradutor € aquele que possui um
saber especfico a nivel lingutico posto ao servico da comunicacdo intercultural .’

Tomando portanto em sentido lato e em linhas gerais de entendimento uma cultura como

um texto?’®

, 0 conceito de traducdo cultural passa a ser usado na investigagdo das ciéncias
sociais, como a etnografia, a antropologia cultural e os estudos culturais, no sentido de dar uma
expressdo tedrica a passagem de modelos e de paradigmas culturais de natureza e importancia
variadas de uma cultura para outra.

Na linha dos estudos sobre as bases teoricas e as possibilidades de anélise de culturas
diferentes, e dos estudos dos teodricos alemaes acerca das “genealogias culturais” e da critica das
estruturas e dos paradigmas culturais, tendentes a perscrutar a relevancia das culturas orientais,
desenvolvem-se as potencialidades de andlise da traducdo. A traducdo com autores como Herder
e A. Schelegel metaforiza-se e, se por um lado aquele vé nela uma forma de pensamento, este
considera-a como o essencial da actividade da mente.?”® O ambito de aplicacdo do paradigma da
traducdo alarga-se e esta € usada a fim de poder explicar multiplas figuras do pensamento, que
permitem sobretudo colocar em contacto e estabelecer paralelos entre universos culturais
diferentes em geral e objectos culturais em particular.

O modelo da tradug&o é usado para dar conta de uma pluralidade de actos com densidade,
pressupostos e implica¢fes culturais e para Ihes dar uma expressdo e compreenséao tedricas; no

dizer de Jodo Ferreira Duarte, de certa forma, esta alteragao sublinha como a tradugao “se torna

278 «para Ovidio Carbonell (...) o processo de tradugio cultural descreve uma reescrita em que o texto de partida é
‘manipulado ou até subvertido ao ser incorporado na cultura de chegada’ ”. (Jodo Ferreira Duarte, op. cit., p. 8).

2" Mary Snell-Hornby, Zuzana Jettmarova, Klaus Kaindl (eds.), Translation as Intercultural Communication, John
Benjamins B. V., 1997.

Cf. “Translation as Intercultural Communication”, pp. 325-338.

278 James Clifford, George E. Marcus, Writing Culture: The poetics and politics of ethnography, University of
California Press, 1986.

2% Jodo Ferreira Duarte, op. cit., p. 2.
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de objecto representado em meio de representacdo”®. A traducdo alarga-se a vérias areas do
saber como o modelo através do qual, em disciplinas diferentes, a passagem e o tratamento de
elementos culturais desempenham um papel relevante e estabelece-se como um metaconceito
que permite dar inteligibilidade a processos de cariz diverso.

A traducdo passa a poder dar forma teorica a actos de transferéncia cultural que cruzam
culturas diversas, e este processo de explicitacdo dos actos tedricos que esclarecem as passagens
de contetdos culturais tem um duplo efeito sobre as &reas do saber a que se vai aplicando: por
um lado, favorece a compreensdo de processos entendiveis s6 em estudos multidisciplinares e,
por outro, reforca o caréter auto-reflexivo dessas areas do saber.”®".

A traducdo cultural, como refere Talal Asad?®?, visa tornar visiveis as estruturas
implicitas dos objectos culturais que transitam de uma cultura para outra, pois que 0 seu sentido
na cultura de acolhimento podera ser tdo mais produtivo quanto a sua compreensdo as levar em
linha de conta. Aquilo que numa cultura é essencial e nuclear ndo necessita, por definicéo, ai, de
explicitacdo. Porém, qualquer elemento que traduzido seja colocado num ambiente cultural
diverso, ter4 a ganhar em termos de impacto e de aceitabilidade, se for esclarecido nos seus
pressupostos e implicaturas.

A traducdo cultural desempenha o papel de deixar visivel a raiz cultural dos elementos
que, no dizer de Robyns®®, migram entre culturas, pondo a descoberto o implito (da cultura de
origem) e levando, por via dos meios usados para a sua aceitacdo, a reflex@o sobre o que lhes é
implicito para além dos meios usados para lhes permitir a transi¢do e a aceitacdo (na cultura de

»284 o5 objectos

chegada). Ao esclarecer os pressupostos culturais, diz Carbonell, “autoriza-se
culturais na cultura nova e da-se-lhes inteligibilidade numa experiéncia cultural da novidade.
De referir contudo, que a mencionada perspectiva da traducdo como migracdo®® e do

entendimento da traducdo cultural como a transposicdo e explicitacdo dos niveis implicitos da

%0 |hidem (destaques no original).

8! Theo Hermans, “Paradoxes and aporias in translation and translation studies”, in Alessandra Riccardi (ed.),
Translation Studies, Perspectives on an Emerging Discipline, Cambridge University Press, 2002, pp. 10-23.

%82 Talal Asad, “The Concept of Cultural Translation in British Social Anthropology”, in James Clifford, George E
Marcus (ed.), Writing Culture: The Poetics and Politics of Ethnography, University of California Press, 1986, pp.
141-164.

28 Clem Robyns, “Translation and Discourse Identity”, in Poetics Today, vol. 15, n.3, pp. 405-427, 1994.

24 Ovidio Carbonell, “The Exotic Space of Cultural Translation”, in Translation, Power, Subvertion, Multilingual
Matters, Roman Alvarez and M. Carmen Africa-Vidal (eds), 1996, pp. 79-98.

25 Cf, Clem Robyns, “Translation and Discourse Identity”, in Poetics Today, vol. 15, n.3, pp. 405-427,1994.

A perspectivacdo da tradugdo cultural como uma migracdo discursivo-cultural estabelece um paralelo entre a
traducdo e a metafora da viagem, que Ihe imprime um sentido dinamico (ndo-fixo) e dialéctico nos pélos e também
nos elementos que nela intervém, nomeadamente Eu/Outro, partida/ chegada.
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cultura de origem se da em contextos de exercicio de forcas de poder diferenciado. Na passagem
do texto para a cultura de chegada, o tradutor desempenha o papel do intérprete que, apesar de
tornar disponivel ao seu publico determinado texto cultural, ndo deixa de limitar, por essa mesma
accdo, outras interpretacdes, associacdes e leituras possiveis que sobre ele se poderiam fazer. A
leitura dos niveis implicitos de uma cultura, implica sempre uma atribuicdo de sentido
conveniente aguele que a realiza e que na relacdo da traducdo cultural estd em posicao
impositiva. Aquando da colocagdo dos novos elementos culturais na cultura de chegada, e
aquando da textualizacdo dos conteidos entrevistos pela sua interpretacdo, o tradutor cultural
exerce sobre o texto traduzido um acto de profundo exercicio de poder. A migracdo e a
correspondente atribuicdo de sentido da-se sempre numa relagdo em que os dois p6los possuem
uma desigual capacidade de exercicio de poder®®®, o que, além disso, se realiza solitariamente; ou
seja, a interpretacdo realizada pelo tradutor é efectuada por este quando sabe que, na relagdo
entre as duas culturas, ele € o Unico que possui a capacidade de atravessar as fronteiras que as
distanciam e de estabelecer o contacto entre elas. O sentido lido e explicitado pelo texto do
tradutor na cultura de chegada ndo deve por isso ser ingenuamente visto como a clarificagdo do
sentido original mas, por um lado, como aquilo que a perspectiva do tradutor Ihe permite
analisar, e por outro, como uma atribuicdo de sentido através dos parametros da lingua e da
cultura de chegada.?®’

Dai que certos autores sejam criticos desta perspectiva, chegando mesmo a identificar
este abusivo uso (solitério) do poder por parte do tradutor cultural como podendo incorrer em
“Viola(;ﬁo”.288

Parece claro porém que o exercicio da traducdo cultural, e as aproximagdes que realiza,
potencia a tolerancia intercultural na medida em que o contacto e a passagem interculturais
implicam a alteracdo e a aceitacdo da diferenca a varios niveis, tanto a nivel linguistico, como
também de formas de vida e de modos diversos de criagdo, e até mesmo a nivel da atitude
gnoseologica face aos mesmos. A realizacdo da traducdo cultural e a leitura e acompanhamento
da mesma potenciam e ddo espessura cultural ao atravessamento de fronteiras lingusticas,

epistemologicas, culturais e (até) nacionais. Os procedimentos da passagem e da traducdo dos

%0« a recuperagdo dos sentidos implicitos na leitura antroplologica das culturas de partida constitui um acto de

apropriacdo sempre ja inscrito em relaces de poder extremamente desiguais...” (Jodo Ferreira Duarte, op. cit., p. 8).
%7 Ovidio Carbonell, op. cit., p. 84.

%88 Cf. Gayatri Chakravorty Spivak, “Imperialism and Sexual Difference”, in Oxford Literary Review, vol. 8, n. 1,
1986, pp. 225-244.

142



elementos culturais a transferir passam em conjunto por processos multiplos combinados e/ou

289 4 domesticacdo e & estrangeirizacdo **°, mas que

alternativos que véo da adequacdo
reconduzem a auto-reflexdo e ao auto-conhecimento de quem, individual e socialmente, opera a
traducdo cultural, gerando um impacto e consistindo numa mais-valia sobretudo para a cultura de
chegada.

Além disso, o valor cultural dos elementos traduzidos e o significado que ganham na
cultura de chegada serdo somente identificaveis se, para tal, se utilizarem instrumentos de anéalise
também eles culturais, isto &, instrumentos que permitam explicitar as estruturas de profundidade
do texto cultural em geral e permitam abarcar as suas razoes e consequéncias. E de acordo com
estes multiplos aspectos que entendemos a traducdo cultural, por ser a estes varios niveis que
poderemos compreender como 0 acto de traducio ndo se esgota nos seus aspectos meramente
técnicos, nem unicamente lingustico-discursivos, mas sim ganha importancia por se tornar um
fendmeno cultural necessariamente multifacetado que se impde na cultura de chegada, pelas
razdes da sua realizacdo e pelo seu impacto.

Assim, a traducdo cultural € trazida para o nosso estudo como base e modelo teérico de
formas vérias de contacto entre culturas diversas, que permite a reflexdo consciente sobre a
alteridade e que concomitantemente conduz a ponderacdo da mesmidade, numa relacdo que
redesenha as distinges e os limites das vérias culturas®®:.

Nesta perspectiva, a traducéo cultural aparece, no ambito deste trabalho, ndo como o fito
da nossa investigagdo, mas como o0 instrumento pelo qual nos parece que se poderdo mais
contundente e claramente patentear e realcar os aspectos da “leitura orientalizante” que
propomos para os textos de Antero e de Silva Mendes. O nosso intuito € o de fazer ressaltar
aspectos que poderdo nédo ser convenientemente apercebidos nos textos anterianos e de Manuel
da Silva Mendes e que, através do aparato conceptual que utilizamos neste trabalho, aparecer&o
com maior clareza e destacar-se-do0 pela importancia que tém na obra de reflexdo literario-

filos6fica de ambos os autores.

8 Gideon Toury, Descriptive Translation Studies and Beyond, John Benjamins B.V., Amsterdam, Philadelphia,
1995.

2% | awrence Venuti, The Translator's Invisibility: a History of Translation, London, New York, Routledge, 1995.
#1 ovidio Carbonell, op. cit., pp. 79-98.
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Na perspectiva da sua visdo ocidental sobre aspectos sapienciais das culturas orientais, e
no cruzamento dos registos de escrita poética e ensaistica, tentam ambos 0s autores reescrever e
apropriar-se do Oriente que Ihes suscita admiracdo e crfica.”

E por esta razdo que, em estreita consonancia com o conceito de traducdo cultural,
utilizamos aqui também o conceito de reescrita, cuja centralidade nos Estudos de Traducédo deve
ser também ela reconhecida. Consideramos que, com o0 conceito de reescrita, encontramos um
instrumento operatdrio que nos permite olhar para 0s nossos autores como trabalhando, ambos,
no sentido de tornar o elemento traduzido como pertencente a sua nova situacao (cultural) na
cultura de chegada. Pela reescrita 0s novos contetddos culturais, que sdo a matéria da actividade
translatdria, ganham também uma nova expressdo e encontram o seu lugar no sistema cultural de
chegada.

O conceito de traducdo cultural €, por um lado, um conceito funcional que nos permite de
forma consistente analisar os textos de ambos os autores que selecciondmos do ponto de vista
das suas leituras orientais, mas também, por outro lado, é complexo, pois que é composto de um
feixe de aspectos que na sua inter-relacéo sublinham o aspecto cultural (que no fundo é o cerne)
de qualquer discurso. A traducdo cultural € um acto comum que até mesmo um individuo de si e
para si realiza, quando quer assegurar e/ou bem fundamentar o seu proprio discurso acerca de
qualquer aspecto da realidade, especialmente quando a despoletar esse discurso sobre a realidade
estd a presenca de um Outro. Este €, alias, percebido como tal, por o seu discurso se colocar além
das margens do do proprio (o conteido ¢ apercebido como ‘“estranho”ou “culturalmente
estrangeiro™), e por carregar no seu interior elementos (e formas de os referir) que se apresentam
igualmente como desconhecidos (“estranhos” ou ‘“‘culturalmente estrangeiros”) mas que, de
forma séria, desafiam com frequéncia os fundamentos, as criaches e a situacdo cultural do
Préprio. %

Se entendida com esta espessura cultural, a posi¢cdo do Outro em face da cultura propria

torna-se uma “im-posigéo”zg4

na medida em que a mera percepgdo e interpretacdo do Outro
culturalmente diverso suscita a interrogacéo acerca de si préprio (o Outro gera desconforto no

sentido em que € sempre um despertar por meio de um desafio). N&o é a mera presenca do Outro

292 André Lefevere, “Why waste our time on rewrites? The trouble with interpretation and the role of rewriting in an
alternative paradigm”, in The manipulation of literature: Studies in literary translation, 1985, pp. 215-243.

298 «pojis a tradugio ndo ¢é uma simples mediagdo: é o processo no qual entra em jogo toda a relagio com o Outro.”
Antoine Berman, A prova do estrangeiro, trad. Maria E. Pereira Chanut Bauru, ed. EDUSC, 2002, p. 322.

2% Retiramos a este conceito qualquer carga negativa de autoritarismo, por isso grafamo-la com aspas e destacamos
0 seu prefixo.
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que gera o discurso em que se opera a traducdo cultural, mas sim, a presenca do Outro que
suscita admiracdo e questionamento, inicialmente sobre “Ele” mesmo como objecto do discurso,
mas seguida e seguramente sobre o “Proprio”; ao acolhimento da diferenca segue-se a pergunta e
a esta a procura, sendo este, ja se vé, um percurso de cariz também filosofico.

A este proposito importa trazer para 0 nosso esclarecimento da natureza, do contetdo e
dos procedimentos da traducdo cultural a reflexdo de pensadores que entendem a relagédo
Eu/Outro da traducdo cultural, ou como uma negociagcdo que ora permita, ora decorra do acto
translatorio. Importante € também realcar como a encaram num contexto multicultural de
relagbes complexas, onde o sentido e as diferencas estdo em permanente re-delimitacio e re-

definicéo:

Multicultural coexistence and multicultural conceptions of world literature explicitly
require that differences be maintained. But even though it is necessary to take advantage of
obstacles and conflicts that arise in the exchange between cultures, this should only be a
transitory phase. It is crucial not to regard these obstacles as fixed barriers of ethnocentrism but as
driving forces indispensable to cultural interaction. It is through them that we are called upon to
depart from the habit of regarding our own as well as foreign cultural positions, customs, texts,
and literatures only in the context of traditions, but to reassess and relocate them.

(...) Beyond fixed cultural (ethnic, gender-, and class-related) identities, so-called
"hybrid" identities are formed by discontinuous translation and negotiation.

(...) New concepts and new examples of world literature call attention to new horizons of
language and text: to the explicitly ambiguous and negotiable cultural symbolizations. Contrary
to the languages of global internationalization, which express and support a growing assimilation
of life circumstances, the decentralized literatures of the world are an important medium of
difference. They go beyond the scope of traditional views of a pre-defined (Western) common
language of a universal culture and literature. They require permanent mutual processes of
translation by way of negotiation of cultural differences, as they are carried out in and are
provoked by the literatures themselves. 2

2% Doris Bachmann Medick, “Cultural Misunderstanding in Translation: Multicultural Coexistence and
Multicultural Conceptions of World Literature”, in Erfurt Electronic Studies in English , 7, 1996, pp. 7-96, caps. 1V,
V e VII. in http://webdoc.gwdg.de/edoc/ia/eese/artic96/ (consultado em 24 de Maio de 2014).
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Interessa-nos referir a reflexdo de Homi Bhabha?®®

que aponta no sentido de entender a
cultura e as relagdes culturais como um espaco de intercambio e de redefinicdo de identidades e
de papéis. Num mundo de complexas realidades culturais plurais e de interseccbes multiplas de
conteudos culturais, importa e urge redefinir os pélos, os agentes e as funces da traducéo
cultural; importa sobretudo ir além de sepracdes que seccionem 0s actores, 0s procedimentos e
os resultados do acto translatério em contexto cultural e se ultrapassem as divisfes binarias e
antitéticas, abrindo o aparato conceptual da traducéao cultural as realidades multi e trans culturais

em presenca.

A dramatic turn in the representation of the Other that goes far beyond the Manichean
division of self and other is being taken. Advocates of this “turn” in cultural studies recognize the
danger in simply reversing these dichotomies, and therefore look to deconstruct them by
analyzing the complex processes involved in cultural contact and its various implications, and by
emphacising the concept of “difference” in the formation of cultural identity. Thus the key
concept in cultural studies is hybridity.

(...) I will then look at models of representation that have already been adopted (...)
based on the concept of the space-in-between, which in turn is based on the concept of
hybridization.?”’

Para além disso, com vista a redesenhar em termos tedricos a realidade contemporanea da
multiculturalidade, e para dar conta das complexas inter-relacfes culturais que impelem a uma

permanente redefinicdo de identidades, coloca-se em destaque um quadro tedrico possibilitador

2% Cf. Homi K. Bhabha, tanto em The Location of Culture (1994), como em Cultures in Between. Questions of
Cultural Identity (1996), a partir de uma andlise cultural da realidade indiana (e oriental), cria para o efeito um
aparato conceptual proprio que vai no sentido de autonomizar o discurso sobre as relagdes culturais. Homi K.
Bhabha considera o “hibridismo” como a expressdo da possibilidade de uma pluralidade de pontos de vista, pois que
demonstra como as culturas séo representadas em processos dindmicos, mistos e interdependentes pelos quais 0s
seus significados se dao por um processo de auto-reflexdo de cada um dos actores implicados na relagco
intercultural.

Para além disso, o didlogo intercultural foi desde sempre uma realidade, pelo que, qualquer “essentialist
claims for the inherent authenticity or purity of cultures which, when inscribed in the naturalistic sign of symbolic
consciousness frequently become political arguments for the hierarchy and ascendary of powerful cultures” (The
Location of Culture, 1994, pp. 83, 84), ndo é sustentavel (desejavel), donde se pode concluir que é num “Terceiro
Espaco” (Third Space) que o dialogo intercultural se pode realmente efectivar e desenvolver. (Idem, p. 55).

(cf. Philip Zackernuck, “ ‘Orientalism’ and Western African Intellectuals in the Nineteenth Century”, Ann Arbor,
MPublishing, Michigan, 1993.)

" Michaela Wolf, “The Third Space in Postcolonial Representation”, in Sherry Simon, Paul St. Pierre (eds.),
Changing the Terms, Translating in the Postcolonial Era, University of Ottawa Press, 2000, pp. 129,130.
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da sua compreensao: a traducdo ressalta como uma migracéo de elementos culturais e também

dos agentes que a efectivam.

(...) Cultures are never unitary in themselves, nor simply dualistic as in the relation
self/other, rather there is a Third Space, which can neither be reduced to the self nor the other. (...)
Meaning is created beyond cultural borders and is principally located in the Third Space, a sort of
“in-between space” located between existing referencial systems and antagonisms.

(...) It is that Third Space, though unrepresentable in itself, which constitutes the
discursive conditions of enunciation that ensure that the meaning and symbols of culture have no
primordial unity or fixity; that even the same signs can be appropriated, translated, rehistoricized
and read anew.

(...) requires that these two places [the I and the You] be mobilized in the passage
through a Third Space, which represents both the general conditions of language and the specific
implications of the utterance in a performative and institutional strategy of which it cannot ‘in
itself” be conscious.”®

A traducdo € perspectivada como um espaco de intercambio cultural em que 0s seus
agentes tém a necessidade de se traduzirem, de sairem de si e de se darem a perceber num espaco

necessariamente hibrido, mais alargado e com um dinamismo centrifugo e relacional.

**k*k

No caso do encontro com o Outro nos textos da sabedoria oriental, dado o caracter das
questdes em jogo e considerando o elevado grau de alteridade e distanciamento do discurso (do
seu sujeito e do seu objecto), trata-se sobretudo de uma procura que gera uma atitude

gnoseologica de interrogagdo e de inquiri¢do sobre si proprio, a qual obriga a uma explicitacéo e

% Michaela Wolf, op. cit., p. 135.
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a uma refundamentacéo do que nela existe como pressuposto.?*® Consideramos neste particular
0s critérios para a compreensdo da traducéo cultural, levando em linha de conta os estudos acerca
da traducdo numa abordagem cultural, nomeadamente de Susan Bassnett e André Lefevre, 0s
quais apontam para uma relacéo inextrincavel entre as abordagens linguistica e cultural segundo
critérios textuais, linguticos, socioldgicos e culturais®®, ndo esquecendo nunca que séo areas de
grande intercepgdo e onde os factores que os caracterizam devem ser encarados no seu
dinamismo proprio.

A traducdo cultural encerra portanto todos estes aspectos de relacdo dialéctica com o
“Outro” e adentro do “Proprio”, no sentido de esclarecer os meios ¢ as formas como certos
contetidos em determinado momento sdo passados de uma cultura a outra e por ela/nela séo
incorporados e, além disso, como é que esse fendmeno obriga a uma redefinicdo (também ela
realizada e entendida de forma dialéctica) da posicdo cultural e dos pressupostos da situacéo
daquele que opera a traducdo®®’. Se a traducdo esta a ganhar uma crescente importancia hoje
como forma de conceptualizar processos de transmissdo de cultura, é porgque reconhecemos que
ela participa das mais diferentes maneiras da geragdo de novas formas de conhecimento, das
novas formas textuais e das novas relacdes com a lihgua.’® A traducdo cultural manifesta-se
como um meio privilegiado de detectar como uma cultura contacta e apreende (elementos de)
outra, forjando para tal meios e instrumentos para a sua expressdo, que sejam significativos e
relevantes para a cultura de chegada.

O tradutor cultural, que produz o texto de chegada e nele incorpora os elementos culturais
traduzidos, reveste-se, portanto, do papel de um especialista, conhecedor, mais do que das
linguas, das culturas entre as quais opera a traducdo, a fim de garantir que o texto traduzido

também cumpra o propoésito desejado na cultura de chegada; isto é, que os elementos traduzidos

29 Cf.Susan Bassnett, André Lefévre, Constructing Cultures - Essays on Literary Translation, Clevedon,
Multilingual Matters, 1998.

%00 “these criteria consist of four complimentary approaches: the textual, the cognitive, the sociological and the
cultural (...) and all these spheres are overlapping...”, in Hosni Mostafa El-dali, “Towards an Understanding of
Distinctive Nature of Translation Studies”, in Journal of King Saud University — Languages and Translation, n. 23,
2011, p37 e segs.

%1 Cf. Hans Josef Vermeer, A Skopos Theory of Translation, Textcon Text, Heidelberg, 1996.

“O tradutor € o especialista para as linguas e para as culturas com que trabalha. Quer dizer que ele “sabe” (deve
saber) qual o comportamento verbal e ndo-verbal, linguistico e cultural adequado em determinada situa¢do”. (p.87).
Todo o texto comunica, tem uma determinada intencdo. O escritor redige um texto com a inten¢do de comunicar
algo através dele e dirige-se assim a um publico leitor querendo alcangd-lo com suas palavras e para tal activa
procedimentos especfficos que fardo com que os elementos culturais ganhem um lugar também ele especifico no
sistema da cultura de chegada. (Hans Josef Vermeer, op. cit., 1996)

%02 Cf. Lawrence Venuti (ed.), Rethinking Translation, Routledge, London, 1992.
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atinjam o(s) objectivo(s) desejado(s) na cultura de chegada e, para tal, o tradutor cultural activa
procedimentos e estratégias de traducdo adequados ** e relevantes para a cultura de chegada, no
sentido de ai serem apercebidos em toda a sua amplitude e repercussdes culturais. O tradutor
possui portanto um papel de insubstituivel mediacéo entre as culturas que contactam por meio
exactamente da sua actividade translatéria®®.

Muito para além de um processo linguistico-discursivo, trata-se antes aqui de
compreender como certos autores se revestiram do papel de agentes de mediacéo intercultural, na
medida em que activaram processos de seleccdo e de transposicao de elementos culturais. Refere
Jodo Ferreira Duarte que “o0 etndgrafo €, como o tradutor, uma personagem fronteirica, um
especialista em transferéncia intercultural, um emissario do Outro ou, (...) uma espécie de

Hermes, um intérprete hébil na descodificagdo do estranho/estrangeiro” *°

, apontando para a
maior amplitude que o conceito de tradugdo ganha, bem como para alertar para a carga cultural
que o acto translatdrio implica, e ainda para sublinhar as implicacdes que a actividade do tradutor
possui no dialogo intercultural, de que é (afinal) fruto.

Este alargamento e maior abrangéncia de que o conceito de traducdo cultural se reveste,
por forca dos estudos de traducdo, permite simultaneamente que se compreendam 0S processos
de traducdo nos pressupostos culturais que sempre os acompanham.3®

Como vimos no capitulo referente ao propdsito do trabalho, tanto Antero de Quental
como Manuel da Silva Mendes se apropriam e tratam de aspectos da sabedoria oriental, questéo

que no decorrer das suas obras vai ganhando um papel progressivamente mais importante. Esse

%03 «] ynderstand translating roughly as a procedure initiated by a commission consisting of a set of (verbal and non-
verbal) instructions (plus additional material) to prepare an (oral or written) ‘target text’ for transcultural interacting
on the basis of ‘source text material’.” Hans Josef Vermeer, op. cit., 1996, p. 125.

%04 Jodo Ferreira Duarte, A Traducdo nas Encruzilhadas da Cultura, ed. Colibri, Lisboa, 2001.

%05J080 Ferreira Duarte, “A TraduGdo enquanto metafora e modelo” in Estudos literarios/estudos culturais, actas do
IV Congresso da APLC, Carlos J. F. Jorge e Christine Zurbach (org.), Evora, 2004, p.15.

%06 A propésito desta consciéncia dos pressupostos culturais que sempre estdo implicados no processo da actividade
de traducéo (cultural), Gideon Toury aponta para o facto de “being a translator cannot be reduced to the mere
generation of utterances which would be considered ‘translations’ within any of these disciplines. Translation
activities should rather be regarded as having cultural significance” (Gideon Toury, Descriptive Translation Studies
and Beyond, John Benjamins B.V., Amsterdam, Philadelphia, 1995, p. 53. Cf. Cap. 2.: “The Nature and Norms in
Translation”, pp. 53-69).

Susan Bassnett vem sublinhar que a traducdo ndo se exerce no vazio, mas sim em continuo; ela ndo é um acto
isolado, mas sim é parte de um processo de transferéncia entre culturas. (cf. Susan Bassnett, Reflections on
Translation, Multilingual Matters, Bristol, 2011).

Além disso, e para alertar para as consequéncias nas relacdes interculturais do acto de traducdo, afirma também
Susan Bassnett que: “translation is a highly manipulative activity that involves all kinds of stages in that process of
transfer across linguistic and cultural boundaries. Translation is not an innocent, transparent activity but is highly
charged with significance at every stage.” (Susan Bassnett, Harish Trivedi, (eds.), Post-colonial Translation: theory
and practice, Routledge, London, 1999, pp. 2, 3).
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dialogo intercultural que se opera nos textos de ambos os autores, permeados por conteudos
sapienciais orientais, € 0 objecto que tentamos analisar de forma mais pormenorizada neste
trabalho, uma vez que nos parece que € uma questdo que ainda esta em grande medida por

estudar e tratar de forma coerente e sistematica.

**k*

Tendo situacdes bem diferenciadas, decorrentes em grande medida do facto de lhes ter
sido dado viverem a maior parte das suas vidas em lugares tdo diferentes quanto o Extremo
Ocidente da Europa (Acores e Portugal Continental, no caso de Antero de Quental) e o Extremo
Oriente (Territério de Macau, no caso de Manuel da Silva Mendes), este facto fa-los
experimentar e compreender de forma também diferente o Oriente que encontram no decurso das
suas vidas intelectuais e dos seus percursos de reflexdo e que transpdem para 0s seus textos.
Fazem-no de formas diversas, pelo que, se por um lado ha em Manuel da Silva Mendes um vigor
na redaccao e um pendor descritivo que advém da vivéncia directa do Oriente no préprio Oriente,
devido em grande parte aos longos anos que residiu em Macau e aos contactos directos que
estabeleceu com os chineses locais, nomeadamente as amizades que cultivou com os bonzos de
“ Ma Kuok Miu” (Templo da deusa Ah-Ma em Macau), com 0s quais teria tido regularmente
conversas acerca dos temas dos seus escritos. Devera entretanto salientar-se que também com o0s
portugueses nascidos em Macau ou com os ai radicados ha décadas, que eram, todos eles,
simultaneamente o pablico dos seus ensaios e conferéncias e sujeitos dos mesmos, pela acuidade
das questbes e discussbes que propunham e pela forma que tinham de sobre elas discorrer.
Todavia, por outro lado, em Antero de Quental, encontramos uma abordagem intelectual daquele
que acede ao Oriente pela via filosofica e busca nessa elaborada (e construida) alteridade uma
resposta para as suas inquietagbes metafkico-existenciais. Trata-se aqui de um encontro
reflexivo que é despertado por leituras que um pouco por toda a Europa se iam fazendo do
Oriente e donde se geravam obras de maior ou menor félego, num conjunto de publicagdes e de
reflexdes que constituiram uma verdadeira (re)descoberta intelectual, despertando nos elementos
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mais empenhados da comunidade intelectual ocidental um verdadeiro desejo de contribuicéo e de
didlogo: de um certo modo, € 0 que nos parece ter acontecido com Antero de Quental na sua
reflexdo oriental.

Entdo, se Silva Mendes sente no seu dia-a-dia, em directo, o impacto vivencial da
sabedoria e da filosofia - sobretudo nos seus aspectos ético-morais - na existéncia quotidiana do
Oriente, Antero tem com esse Oriente um contacto baseado em estudos e reflexdes, veiculados
por muito do que se ia publicando na Europa acerca do tema. Porém, o certo € que ambos
intentam levar a cabo uma apropriacdo da sabedoria oriental, a qual passa a permear a sua
perspectiva do real e a torna tdo peculiar, especialmente se pensarmos no contexto destes dois
autores, que sobre esta tematica se debrucaram durante 0 momento histdrico (sensivelmente
idéntico) que Ihes foi dado viver.®’

A utilizacdo de elementos da filosofia e da sabedoria orientais por parte destes dois
autores, ao realizar-se, como todo o acto (culturalmente) translatorio, sempre de forma selectiva
e seguindo finalidades e objectivos cognitivo-ontoldgicos bem precisos, (apesar de as mais das
vezes nao serem explicitados), vem a manifestar-se nas suas obras de maneira muito especffica e
diferenciada, usando processos de escrita e de apreensdo distintos, é certo, mas partilhando a
intencdo de apreender uma parte da realidade de uma forma e com uma profundidade que, sem
esses elementos orientais, ndo Ihes teria sido possivel efectivar.

O que une precisamente em termos epistemoldgicos e formais a actividade de
pensamento e de escrita destes dois autores, é o facto de haver neles a consciéncia de que certos
elementos exdgenos (advindos da cultura e do pensamento oriental) sdo usados por cada um,
com vista a permitir tocar e/ou apreender areas da realidade que de outra forma ndo seriam
abarcaveis na sua reflexdo. A apropriacdo que operam é em nosso entender norteada por uma
necessidade de alargar (e aprofundar) a realidade tratada nas suas reflexdes. E neste contexto que
se torna evidente a traducdo cultural como a forma pela qual se realiza essa apreenséo e
utilizacdo de elementos orientais, que a ambos é comum, ndo deixando porém de ser bem
diferenciado o modus operandi de cada um destes autores, bem como o seu resultado, e isso € 0

que em grande medida queremos provar e mostrar neste trabalho.

%7 Cf. Capftulo | deste trabalho - “A descoberta e o contacto da época de Antero de Quental e de Manuel da Silva
Mendes com o Oriente sapiencial (budista e taoista)” - no qual se tenta descrever em linhas gerais 0os marcos
principais da descoberta intelectual do Oriente pelo Ocidente e de como esse processo permeou o discurso de varios
autores.
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*k*k

E pois nossa intencdo neste capitulo apresentar e discutir aspectos varios em torno da
complexa problemética do alcance da traducéo, e do acto de traduzir nas suas implicacdes de
cariz ndo somente linguistico e discursivo, mas sobretudo cultural — aspectos que, logo a partida,
ndo se excluem, mas sim se implicam de forma intrinseca: lingua é cultura, e esta ndo se
manifesta e desenvolve sendo por meio daquela. O ser e o pensar séo efectivamente (faces d) o
mesmo, sendo a relacdo estreita entre a Logica e a Ontologia um dos tracos que atravessa todo o
pensamento ocidental desde os alvores do pensamento pré-socratico.

Tentaremos fazer ressaltar aspectos da actividade tradutéria em geral, e da “tradugdo
cultural” em particular, tendo por foco a recepcao, transformacdo e activagdo que Antero de
Quental faz de um conjunto de conceitos importados da tradi¢cdo budista, e que Manuel da Silva
Mendes convoca e congrega da sabedoria oriental (budista e taoista). Para tal fazemos incidir a
nossa atencdo no processo de deteccdo, transformacdo e recepcdo que uma cultura faz de
elementos de uma outra, quando, em determinado momento, ambas entram em contacto -
necessariamente através de autores proeminentes que funcionam nestes casos como farois
culturais que difundem, propagam e filtram elementos de uma cultura noutra - e, de seguida,
analisaremos as formas através das quais esses elementos recebidos e culturalmente traduzidos

ganham novo sentido exactamente pelo novo contexto em que foram colocados.

*k%k

A tradugdo é comummente entendida e discutida como sendo uma actividade préatica, um
“saber fazer” (uma zéyvry, no sentido aristotélico) que tem em grande parte s6 a ver com a
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passagem e a transformacdo (translacdo/ transposicéo) de uma lingua para outra, operacio para a
qual se requer de forma indispensavel um conhecimento linguitico e eminentemente técnico. E
normalmente confinada a este contexto que a traducdo é entendida pelo grande publico e que é
ensinada quase sempre de modo prescritivo em muitos cursos politécnicos e universitarios,
veiculando-se técnicas que se alheiam de qualquer tipo de maior elaboracgéo tedrica e, s6 muito
tangencialmente, tocam as questdes culturais inerentes e correlacionadas com a actividade da
traducdo. Todavia, tem pleno valor este género de ensino e sobretudo de aprendizagem,
sobretudo quando em vista se tém, quase em exclusivo, objectivos de caracter prético, pois que
conduzem invariavelmente a um treino e a uma zpacic. Por tal facto, é mais raro que deste ponto
de vista despontem momentos de reflex@o acerca do acto da traducdo e das suas implicagdes,
requisitos e resultados, bem como da natureza e caracteriticas da traducdo, questdes com que,
entretanto, os futuros profissionais de traducéo e de interpretacéo se deparardo bastantes vezes ao
longo da sua vida de trabalho, e que lhes impordo imperativamente a tomada de decisdes nos
textos (orais e/ou escritos) que elaboraréo.

Porém, em sentido bem mais profundo e ao mesmo tempo mais abrangente, a traducéo
cobre um conjunto bem complexo de actividades que se empenham na analise das mudancas
operadas de uma substancia cultural para uma outra, e/ou de actividades que operam a passagem
e a comparacao sistematica de fendmenos correlacionados, e em diferentes dominios, também
eles culturais.

A traducdo reveste deste ponto de vista de um cariz essencialmente teorético (Gewpic),
colocando questBes epistemoldgicas centrais e basilares, tais como a de se pensar de que forma(s)
0 estudo da cultura — a nivel etnografico, antropologico, sociologico, politico, mas também
literario e filos6fico, como mais nos interessa no caso do nosso estudo — poderia dar a conhecer o
Outro, que é o objecto e o intuito final de qualquer acto translatério. Todavia, 0 contacto
intercultural nunca é feito por olhos desprovidos de quaisquer pré-conceitos, pelo que serdo 0s
aspectos culturais que possibilitam e caracterizam a traducio que passam a interessar, estando
nos conscientes de que séo estes mesmos aspectos que lhe impdem limites.

Tratamos assim, ndo tanto da traducdo somente entre linguas, mas da traducdo entre
linguas no contexto da traducd@o entre culturas, nunca esquecendo que a lingua €, por si,
simultanea e dialecticamente, um produto e uma expressao de contetdos culturais. Assim sendo,
verificaremos que essas mesmas diferencas culturais potenciam a riqueza da traducdo, mas
também apontam os limites do acto translatorio, pois que reduzem e impdem limites a real
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tradutibilidade dos textos. A consciéncia mesma destes limites que se patenteiam em qualquer
acto translatorio - sobretudo quando em jogo estdo contetdos eminentemente culturais - vinca a
irredutivel alteridade do Outro, estabelecendo a tensdo dos limites para que tende e que se impde
0 acto translatério em si, na tentativa de superar e/ou de colmatar e preencher essa mesma
disténcia gque, ao consciencializar-se, se dignifica.

Com o horizonte de compreensdo que € sempre 0 do sujeito, o Outro e, por via de raz&o,
a sua cultura, sdo sempre abordados nos estritos limites da abertura e da interferéncia que a
cultura do préprio permite e/ou potencia. Se por um lado € o olhar do sujeito que permite que o
Outro Ihe apareca e se imponha como seu ob-jectum, também é esse mesmo olhar, com todas as
suas multiplas dimensdes, nomeadamente culturais e epocais, que restringe e limita a sua
abordagem na sua alteridade.

O entendimento da traducdo como uma mera actividade de passagem de um texto ou
conteudo cultural de um registo lingustico para um outro nédo é, de todo, pois, uma abordagem
simplista, nem muito menos inocente, a ser lida de forma superficial e pouco avisada. Quando se
opera uma passagem (importacao) de contetdos de uma lingua para outra, mesmo que de forma,
as mais das vezes, inconsciente, obviamente que sdo convocados nesta actividade elementos
culturais que tornam a traducdo um acto bem mais complexo do que a hipotética transferéncia
entre duas linguas.

Todas as questdes circundantes e relacionadas com a da fidelidade ao (“espirito” do)
texto de partida, bem como todos os estudos que se centram e usam o paradigma de investigacio
centrado na fidelidade ao texto original, e Ihe atribuem uma maior dignidade, estdo fora do
campo de andlise e mostram-se insuficientes para a compreensdo do acto de traduzir. A analise
que levaremos a cabo levara em linha de conta as reflexdes dos modernos Estudos de Traducdo
apos 0 que se convencionou chamar a sua cultural turn, centrando-se o estudo num contexto com
contornos bem mais complexos, e também mais produtivos, sobretudo para o tema que nos
propusemos esclarecer; a saber, dos tragos da sabedoria oriental na traducéo cultural anteriana e
na de Silva Mendes, do budismo e do taoismo.

Ap0s o que funcionalmente se comegou a chamar a partir dos anos 90 do século passado
a “viragem cultural”, os Estudos de Traducdo extravasaram os apertados, e quica redutores,
limites da analise lingutica e discursiva (comparando, em Gltima andlise, de forma dial6gica o
texto original com o texto traduzido a nivel lingustico e discursivo) e passaram a descrever e a
lidar sobretudo com as questdes e os contextos culturais. Efectivamente, na transferéncia de
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conteudos de uma lingua para outra, a actividade da traducéo consiste, € composta e esta exposta,
a uma grande variedade de determinacdes intersubjectivas de cariz ético, moral, filoséfico,
estético e ideoldgico, que cobrem diversos estadios e insténcias de uma cultura. Por outras
palavras, a traducdo implica e acarreta por natureza processos multiplos e interligados de
transmissdo cultural, aquando da transposicdo de um termo, texto, ou enunciado (latu senso) de
uma lingua para outra; ou melhor, de uma cultura para outra.*%®

Para além disso, no momento da “viragem cultural”, por um lado, passaram a acentuar-se

|309

em estudos nos campos da Etnografia e da Antropologia Cultural®™ os aspectos do dialogo e da

interseccao cultural e, por isso mesmo, a tendéncia foi no sentido de insistir na cultura como um

acto de reescrita®'®

, €, por outro, os Estudos de Tradugcdo comecaram a fazer sobressair a
densidade cultural envolvida na actividade de traducéo (sublinhando sobretudo o seu impacto na
lingua e na cultura de chegada) e a focar a sua investigacdo perspectivando no acto de traducdo
um imediato e inevitavel comprometimento dos aspectos culturais sobretudo relevantes,
evidentemente, para a cultura de chegada®?. Estas questfes tornavam-se evidentes desde logo,
ndo sé pelas opcdes a tomar a nivel das normas preliminares no que respeita as politicas de
traducdo (translation policies), mas também na realizacdo do acto da traducdo, pela
determinacdo mais ou menos constrangedora (constraints) de normas especialmente de cariz

operacional, tanto a nivel lingustico-textual (o inseparavel bindmio lingua-cultura), como a nivel

%08 Cf. James Holmes, “The Name and Nature of Translation Studies™, in Translated!, ed. Raymond van der Broek,
Amsterdam, 1994, pp.66-80.

James Holmes refere a este proposito que para a abordagem proposta pelos Estudos de Tradugdo ndo se esta
“interested in the description of translations in themselves, but in the description of their function in the recipient
socio-cultural situation: it is a study of contexts rather than texts.” (James Holmes, pp.72,73). O plano a que se
coloca o estudo da traducdo é essencialmente descritivo e contextual, no entendimento de que é da compreensdo da
“situacdo” que depende a forma como o texto é interpretado (quer na cultura de partida, quer sobretudo na cultura de
chegada), e do seu entendimento, as suas consequéncias a nivel cultural.

Cf. Mary Snell-Hornby, Translation Studies — An Integrated Approach, John Benjamins Publishing Company,
Philadelphia, 2006, pp.7-38.

%09 Cf. James Clifford, George E. Marcus (eds), Writing Culture: The Poetics and Politics of Ethnography, Berkeley,
Los Angeles and London: University of California Press, 1986, (pp. 98-121).

Refere Jodo Ferreira Duarte que nesta linha da viragem dos Estudos de Tradugdo que “James Clifford anuncia uma
espécie de manifesto da nova etnografia, que consiste basicamente em: I) a representagdo etnografica de outras
culturas é, desde o bloco de notas do antropologo a elaboragdo do texto final, antes de tudo uma escrita, sdo
discursos que ndo escapam a inscricdo de tropos e figuras e se assemelham mais a ficgdes do que a transcrigdes
pressupostamente objectivas do real; 2) qualquer ideologia empirista suportada pela ideia de uma transparéncia n&o-
mediada pelos cédigos e convengdes que determinam o sujeito da representado e suspeita, logo inaceitavel; 3) a
reproducdo da alteridade pelo discurso "cientifico" da antropologia confronta-se com uma fundamental assimetria de
linguas”... (Jo&o Ferreira Duarte, op. cit. 2004, p. 8).

$10.Cf. André Lefevre, Theo Hermans (eds.), The Manipulation of Literature: Studies in Literary Translation, St
Martin’s, New York, 1985, pp. 222-243.

11| awrence Venuti, The Translator's Invisibility: a History of Translation, London, New York, Routledge, 1995,
pp 15-17 e segs.
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das normas materiais que lidam com a “substancia cultural” propriamente dita, onde sdo mais
palpéveis as delimitacdes culturais.**?

O impacto da traducdo, e dos aspectos culturais nela implicados e que ela acarreta, passou
entdo para o centro da investigacdo, ganhando os Estudos de Traducdo um cariz cultural que
antes 0s meros aspectos lingusticos (segundo um paradigma ancorado na fidelidade e no
primado do original e em todas as questdes relacionadas com estas) escamoteavam, ou a que se
referia como meros aspectos de influéncias, ndo Ihes prestando a devida atencéo.

No que para a questdo que nos propomos tratar é relevante, parece-nos que o “viragem
cultural” teve um duplo aspecto, em que confluiram na investigagdo do acto translatorio a

Etnografia e a Antropologia ao encontro da reescrita®"

, € a Tradutologia num caminho de
encontro com a cultura, tendo os Estudos de Traducdo redefinido, alargando, desde ai o seu
objecto material e formal®*.

O objecto dos Estudos de Traducdo surge deste modo de um encontro de investigacoes
gue conduzem ao esclarecimento da questdo cultural no geral, e por esse facto permite a
funcionalizacdo do conceito de traducdo no que respeita a investigacdo de passagens
transculturais. VVarios séo os autores, porém, que sublinham que os Estudos de Tradugao sdo uma
disciplina falha de objecto, ou com um objecto fluido ou hibrido, partilhando-o parcialmente
com diversas outras areas das Humanidades. Vérios sdo ainda os autores que véem nesta

confluéncia, e consequente descricdo cultural, uma necessidade que advém da falta de identidade;

%12 Gideon Toury, “Translated Literature: System, Norm, Performance. Toward a TT-oriented Approach to Literary
Translation”, in Poetics Today, ed. Duke University Press, vol. 2, n.4, 1981, pp. 53-65.

O conceito de norma — relacionado estreitamente aos de “politicas de tradugdo” (translation policies) e de
“constrangimentos” (constraints) — determina o horizonte de compreensdo da traducéo e do seu resultado, e € neste
contexto entendida “as translation of general values or ideas shared by a community — as to what is right and wrong,
adequate and inadequate — into performance instructions appropriate for and applicable to particular situations,
specifying what is prescribed and forbidden as well as what is tolerated and permitted in a certain behavioural
dimension. (...) At the end of a full-fledged study it will probably be found that translational norms (...) are all, to a
large extent, dependent on the position held by translation — the activity as well as the products — in the target
culture.” (op. cit., p.61).

Dai que Toury afirme em “The Nature and Role of Norms in Translation”, (in Lawrence Venuti, ed., The
Translation Studies Reader, Routledge, London, New York, 1978, pp.198-211) que: “being a translator cannot be
reduced to the mere generation of utterances which would be considered “translations” within any of these
disciplines. Translation activities should rather be regarded as having cultural significance” (p. 198), e que: “it is
norms that determine the (type and extent of) equivalence manifested by actual translations” (p. 204).

313 André Lefevre, op. cit., 1985, pp. 234,235.

“Translation is probably the most obvious instance of rewriting, since it operates under all (...) constraints. (...)
Writers are rewritten when their work passes from one literature into another, just as they are rewritten inside a
given literature.”

*14 James Holmes, op. cit., 1988, pp 70-73.
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isto €, aplicam nos Estudos de Tradugdo o método da descricao cultural, pela falta de identidade
do objecto destes.
Todavia, a nosso ver, e na linha de Clem Robyns, cabera aos Estudos de Traducdo a

»315 através da

descricdo do fendomeno translatério entendido como uma “migragao discursiva
qual se realcara a relacdo diversa e complexa de como um discurso traduzido (ou a traduzir) se
relaciona com os demais, especialmente ao nivel da sua densidade cultural tanto manifesta como
implicita.

Portanto, os contributos das outras disciplinas que tratam da “migragdao cultural” (as

»318) encaminham para os Estudos de

referidas interseccdes e partilha do seu “objecto hibrido
Traducdo a proposta de uma perspectiva transdiscursiva, evidenciando as mdultiplas maneiras
como um texto se relaciona com outras formas de discurso, entendendo este como um conjunto
de mensagens que estdo em dada situagé@o cultural e relacionadas por quem, baseando-se num
conjunto comum de normas, as produz. O tradutor cultural age pois como um mediador e
também como um seleccionador, na medida em que, por querer transpor para a cultura de
chegada um determinado conteddo cultural, e concomitantemente se aperceber das razdes pelas
quais activa os processos de traducdo cultural, é forcado a escolher o que, no contexto cultural
(explkcito e implicito) do elemento que trata, sera de facto traduzido. E desta forma que podemos
compreender como o tradutor € um seleccionador, o que naturalmente Ihe acarreta dbvias
responsabilidades no processo.

Interessa-nos para o0 esclarecimento da nossa questdo acerca da interseccdo da tradicdo
filosofica budista com o registo poético -filosofico de Antero de Quental e com o registo
ensaktico de Manuel da Silva Mendes o facto de que os Estudos de Traducédo se debrucam sobre
as formas de relacdo e de interferéncia que um dado discurso — e uma pratica discursiva que 0

envolve e Ihe serve de pano de fundo - estabelece num certo momento cultural com os demais®"’.

%15 Clem Robyns, “Translation and Discourse Identity”, in Poetics Today, vol. 15, n.3, 1994, pp.423-426.

“If we expand the notion of translation to include the migration and transformation of discursive elements (...) the
phenomenon of [cultural] identity construction seems particularly important within the field of translation studies.”
E, desta feita, “one cannot distinguish translation from other forms of ‘discursive migration’...”, apontando, isso sim,
para um entendimento alargado e abrangente do acto de tradugdo como uma pratica “transdiscursiva”, na linha de
Itamar Even-Zohar, “Translation Theory Today — A Call for Transfer Theory”, in Poetics Today, Duke University
Press, vol.2, n.4, 1981, pp.1-7.

%1% |dem, pp.405-408 e 424.

317 |dem, p. 425:

“From this point of view ‘translation studies’ would proceed as follows: starting with the (...) identification of a
discursive practice , (...) its position relative to other discourses, the various types of interference between them, the
ways in which it (...) deals with interference...”
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Também nos, neste trabalho, tentaremos utilizar em larga medida um método descritivo com o
intuito de patentear essas interferéncias, deixando claro - na linha de Theo Hermans e de

Lawrence Venuti®!®

- que € na cultura (e prética discursiva) de chegada que o impacto da
traducao (especialmente) cultural se faz sentir de modo mais cabal.

Por esta densidade cultural do discurso entendemos neste sentido, portanto, os multiplos
fendmenos regulares que caracterizam a expressdo de uma determinada comunidade humana que,
pela sua pratica continuada, se “con-forma” a eles; sejam crengas, comportamentos, formas
sociais e/ou construgdes materiais. Pode por isso acontecer que haja formas e caracterticas
culturais muito semelhantes e gerais presentes em algumas sociedades muito diversas, o que
poderda levar a percepcdo de, em diferentes locais até geograficamente bem distantes, aparecerem
e serem forjados constructos culturais similares que, na realidade, respondem a necessidades
também elas semelhantes, as quais relevam ndo tanto de uma “situagdo cultural” particular de
cada uma das culturas que os forja, mas sim da natureza humana mais basilar e universal que
parece ser a todos subjacente. Esta contiguidade cultural, faz com que certas culturas sejam
levadas a importar aspectos culturais de outras, pois que deles carecem para exprimir e resolver
inquietacBes e problemas que no fundo s& humanos, e, por isso, comuns.**°

A importacdo advém, neste caso, desta atitude defectiva internamente reconhecida, que
impulsiona a abertura a elementos exteriores que, pela sua grande importancia, - como alias a
frente veremos no caso da obra anteriana e na de Silva Mendes que agora nos ocupam — permite
a sua incorporacdo, que é vista como uma renovacéo e percepcionada de forma positiva. E pois
uma atitude em que o contacto entre discursos (em Antero e em Silva Mendes encontram-se ja 0s
registos poético e filosofico) oriundos daquilo a que Bordieu chama, com razdo, campos

320

culturais diversos (champs culturels®™), estimula a intrusdo de elementos culturais “outros”.

%18 Theo Hermans, op. cit., 2003, pp. 380-389.

Cf. Lawrence Venuti, op. cit., 1995, pp 15-17 e segs.

%19 Clem Robyns, op. cit., 1994, p. 420:

“...a discursive practice may acknowledge that it lacks the necessary components for renewing itself (...). It will
then (...) turn to ‘alien’ discourses and importing discursive elements from them. (...) [pelo que] this immigration is
seen as an enrichment of the target discourse.”

Cf. Itamar Even-Zohar, op. cit., 1981, p.18.

%20 Cf. Itamar Even Zohar, “Polysystem Theory”, in Poetics Today, ed. Duke University Press, vol. 11, n. 1, 1990,
pp.13,14 e 15.

Cf. Pierre Bourdieu, Questions de Sociologie, éditions de Minuit, Paris, 1984; Pierre Bourdieu, Raisons Pratiques :
sur la théorie de Iaction, Seuil, Paris, 1994.

Dada a produtividade do conceito de “campo cultural”’e a sua funcionalizagdo no nosso estudo, vejam-se:
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Nos casos de Antero e de Silva Mendes, esta intrusédo vai-se fazendo aquando do
percurso espiritual de procura de cariz metafksico-moral que ambos empreendem a nivel pessoal
e que espelham na sua obra, o qual aparece potenciado por via do encontro que fazem com a
sabedoria oriental. A procura reflectida que empreendem, tinge-se em ambos, de pungentes
debates interiores, numa incessante busca de uma compreensdo do mundo e do homem. Ambos
procuram sobretudo principios que possam fornecer regras estaveis de compreensao e de accao,
para além das mutacdes e convulsdes de uma sociedade que entrava na maioridade da revolucéo
industrial, e de um pak em vésperas de mudancas revolucionarias. Ambos perscrutam novos
modelos de organizacdo social e de redistribuicdo da riqueza®* e principios filoséficos que
pudessem acalmar o desassossego do homem oitocentista cercado pela artificialidade do mundo
moderno. Anseiam vivamente a uma nova espiritualidade que recriasse e desse novo impeto aos
seus anseios interiores em acervos de espiritualidade ndo devedores dos modelos conhecidos e
que entdo, (como muito provavelmente hoje) se esgotavam e perdiam a confianca dos pensadores.

A sabedoria oriental budista e taoista aparece-lhes nas suas reflexdes, ndo como um
objecto de estudo interessante e apelativo pelo seu carécter exotico e largamente desconhecido
para 0 homem europeu de entdo, mas como um mundo de reflex& e um acervo de Saber por eles
re-lido e reescrito, especialmente com vista a colmatar uma reconhecida falha da cultura propria.
Contactam com esse Oriente sapiencial®? e nele entrevéem primeiro, e reconhecem depois,
virtualidades e potencialidades para responder a uma ansia de espiritualidade que, num século
que progressivamente se urbanizava, massificava e industrializava, os autores ndo mais
encontravam na sua cultura. Estabelecem uma relacdo intensa e bastamente emotiva com o
oriente e, neste quadro de relacdo defectiva, conseguem em grande parte receber a ajuda de que
precisam para compreenderem diferentes formas de conceberem o recentramento do sujeito face
a um mundo (o seu) que ndo reconhece mais (talvez um dos factores do suicidio de Antero

radique neste tragico estranhamento em que o autor se sente irremediavelmente perdido), e a

Jacques Dubois, Pascal Durand, Yves Winkin, «Le Symbolique et le Social. La Réception internationale de la
pensée de Pierre Bourdieu», éditions de [I'Université de Liége, coll. Sociopolis, 2005.
Jean Baudouin, Pierre Bourdieu, « Quand I'Intelligence entrait en politique ! », Editions du Cerf, 2012.

%1 Cf. Textos anterianos acerca das teméticas da filosofia politica e social e de reflexdo filoséfico-moral,
nomeadamente as Tendéncias gerais da filosofia: na segunda metade do século XIX e Ensaio sobre as bases
filosdficas da moral ou filosofia da liberdade.

32 cf, Raymond Schwab, « L’Orientalisme dans la Culture et les Littératures de 1’Occident Moderne », in Oriente
Moderno, Anno 32, ed. Instituto per L’Oriente, n. 5/6, 1952, pp.136-141, onde o autor ensaia a identificagdo do
campo de estudo da sabedoria oriental (e da forma de o abordar) que interessou/interessa o olhar ocidental, a que
chamou “matéria oriental”.
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enriquecer a sua reflexdo com niveis de consciéncia, conseguidos dolorosa e persistentemente
por meio de uma ascese mental e espiritual que exigiam uma nova forma de expresséo. 3%

Contudo, em certos aspectos, € um facto que os bens culturais variam muito entre
diferentes sociedades e que, quando aproximados, por confluirem a dado momento por razdes
histdrico-socio-culturais num mesmo discurso de um ou mais autores, (n)os levam a levantar
interessantes questBes acerca dos fundamentos mesmos da nossa perspectiva cultural face a
realidade. Além disso, conduzem a estudos acerca da variagdo de padrdes culturais, e de como
esses padrdes, inicialmente distantes, acabam por se complementar de certa forma, e por se
interpelarem reciprocamente num didlogo de mutuo esclarecimento. Este didlogo estende-se do
momento em que os discursos foram aproximados até ao momento em que cada um dos leitores
com eles se depara (0 que acontece connosco), huma enriquecedora perspectiva dialdgica e
dialéctica, que permite uma permanente tentativa de esclarecer melhor a realidade circundante, e
a situacdo do homem no mundo.

Parece-nos que foi exactamente este o intento maior dos autores que seleccionamos para
0 nosso estudo, na obra e nas reflexdes dos quais ressalta este didlogo com a sabedoria oriental,
por um lado, e, por outro, uma constante e perseverante tentativa de compreensdo do mundo e de
compreensao da situacdo do homem.

Dos contactos culturais cada vez mais globalizados - que se aceleravam com a revolucéo
industrial de oitocentos no momento em que Antero e Silva Mendes escrevem - resultam formas
culturais novas (hibridas talvez, mas por certo inovadoras) com novas identidades que
pujantemente se desenvolvem: e um dos elementos que mais fazem levedar a cultura europeia de
entdo € precisamente o lugar central que vai sendo dado a nocles, conceitos e pontos de vista
recebidos e interpretados do oriente. O discurso sapiencial oriental permeia a obra de multiplos
autores que (se) 1éem num constante trabalho de reescrita e de reinterpretacdo e por esse facto o
disponibilizam para publicos cada vez mais vastos, muito para além dos limites estreitos das
fronteiras polftticas e linguticas.

Ao trazer e introduzir uma nova informacéo para outra cultura, a tradugéo transporta uma
cultura para a outra, popularizando concomitantemente um conhecimento que antes estava

somente a mao de certas elites bem limitadas, que tinham acesso as fontes e podiam dominar os

%23 Dafa presenca do oriente especialmente na obra poética de Antero, e dos ensaios cr fico-reflexivos de Manuel da
Silva Mendes sobre a religido, a filosofia, a arquitectura e a arte de inspiracio budista e taoista que encontrou em
Macau.
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cddigos da cultura do Outro, ou estavam em situacdo privilegiada de contacto mais ou menos
directo com ele. Por este facto, os autores que operam a traducdo (cultural) agem como reais
mediadores da cultura de origem, enquanto para a cultura de chegada se tornam como
verdadeiras janelas através das quais 0s seus pares poderdo aceder ao Outro; a sua actividade
acrescenta visibilidade matua a ambas as culturas envolvidas e permite 0 acesso a conhecimentos
em contextos Novos que potenciam os seus impactos culturais.®**

Estamos neste aspecto em face de textos que séo, segundo Goethe, propriedade universal
da humanidade, ou seja, de formas discursivas (mais do que de textos fixados) que transitam
transculturalmente e que sd@o reveladas, em tempos e lugares diferentes, por homens que
comungam de preocupacgdes e de atitudes reflexivas afins. A Weltliteratur anunciada por
Goethe®® sera por isso, e no que é relevante para o nosso estudo, mais uma pratica reflexiva do
que um conjunto de obras de valor universal. Nao se trata de um reportério de obras no sentido
empirico, mas sim de uma rede de ideias e uma transac¢ao intelectual que ndo conhece fronteiras
ou clivagens (geograficas, politicas ou ideoldgicas), em que 0s espiritos se encontram (muito
pelo trabalho de divulgacéo de certos autores, como 0s que nos ocupam neste estudo), trazendo,

todos eles, contributos de cariz e relevancia varidveis, que dialecticamente afectardo todas as

¥4 Interessante seria desenvolver, neste contexto, a questdo da visibilidade/ invisibilidade do tradutor e da matéria
cultural traduzida, embora esta questdo néo esteja, de facto, dentro do &mbito deste trabalho.

Cf. a propésito:

Lawrence Venuti, op. cit., 1995 Anthony Pym. “Venuti’s visibility”, in Target-Amsterdam, n.8, 1996, pp. 165-178.
%25 Cf. Xavier Landrin, « La sémantique historique de la Weltliteratur : genése conceptuelle et usages savants », in
Anna Boschetti (dir.), L espace culturel transnational, Nouveau Monde Editions, Paris, pp.73-134 :

« Replacée dans I’histoire de ses usages, la Weltliteratur, en tant que néologisme et legs académique, se présente
comme le support de hiérarchisations et de classements renvoyant a des systémes d’enjeux et d’intéréts extrémement
variés. La mise en perspective sur le temps long des transformations de la relation sémantique de la notion de
Weltliteratur & ses « référents empiriques » montre que son intégration intellectuelle au sein des études littéraires
releve en partie d’un travail d’appropriation et de déshistoricisation : le retour aux origines de la « littérature
universelle » ou de la « littérature comparée », motivé par des raisons internes et externes a 1’univers académique,
s’est progressivement imposé comme un impératif stratégique qui a paradoxalement délesté le néologisme goethéen
de son histoire, des conditions de sa genése et de ses significations premiéres. On pourrait objecter que les études
littéraires relatives a la Weltliteratur ont également produit des connaissances, qu’elles ont permis d’accéder a une
connaissance renouvelée de Goethe et de son oeuvre, et qu’elles doivent & une meilleure connaissance du
néologisme goethéen un développement et un approfondissement des réflexions sur le sens de la critique et de la
comparaison littéraires. On pourrait aussi faire valoir qu‘en dépit de 1’intérét des études littéraires pour I’histoire et
pour ’historicité des auteurs, des textes ou des notions littéraires, il n’y a d’histoire qu’au présent, que I’histoire de
la littérature doit étre pensée a travers les catégories du présent qui la rendent accessible aux contemporains. Ce
serait sans doute une incitation & réfléchir sur les usages de I’histoire au sein des études littéraires qui sont le plus
souvent justifiés par une sorte d’idéologie professionnelle — la vocation créatrice du commentaire et de la lecture —
au service des spécialistes de la lecture et du commentaire littéraire. Ce serait également une invitation a la critique
des problématiques disponibles — en particulier les méthodes « herméneutiques » — qui rationalisent ce rapport
instrumental a 1’histoire dans les disciplines littéraires. » (pp. 132,133).
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326 30 ser4, claro esta,

demais. Numa era de mundializacéo e de globalizacdo, a Literatura-Mundo
um mero somatorio de participacdes baseadas em perspectivas individuais ou nacionalistas, mas
sim obras literérias (da sua prética discursiva) que circulam para além da cultura em que
apareceram (e que lhes deu origem) num espaco e campo culturais comuns a comunidade culta
mundial. Desta forma, as obras filosoficas e literarias e as ideias que as caracterizam e/ou que
veiculam extravasam para o dominio universal, passando a ter um papel activo no sistema
literério (e ideoldgico) universal. 3’

Devemos pois ater-nos antes de mais ao papel que a traducdo cultural tem na
disponibilizacdo de bens culturais a puablicos progressivamente mais vastos, por forma a
despoletar um incremento e uma renovacao de cada um dos sistemas culturais, fonte e alvo, do
contexto em que a traduc&o cultural opera.

Veremos como nos textos de Antero e de Silva Mendes é possivel encontrar muitas vezes
a uma interpretacdo muito peculiar de ideias e mesmo conceitos budistas e taoistas, atribuindo-
Ihes importancia e significados insuspeitos porventura na sua origem para a(s) cultura(s) onde
apareceram. No entanto, é por esse mesmo facto que se tornam relevantes para a cultura de
chegada, que assim as tornam universais e Ihes acrescentam um novo sentido e dinamismo.
Estabelece-se de forma dialéctica uma partilha cultural universal, para além de um reportério ou
de um cénone, cuja forma de circulacdo, de leitura e de reescrita constituem o cerne da
Literatura-Mundo. Esta forma de circulacdo aplica-se a obras assim consideradas, mas também a
partes ou a alguns dos seus elementos que estabelecem relagbes e significagbes novas, ao
projectarem-se fora do seu polissistema cultural, cuja variabilidade, em vez de poder ser
considerada (s6 como) um desvirtuamento, é antes (também) um enriquecimento.®”® Em nosso
entender, tal s6 se torna exequivel quando estdo em presenca dois factores: a natureza
universalizante do discurso, por parte da producdo, e a capacidade efectiva de leitura fora dos
limites individuais préprios, por parte da recepcao. Estes dois elementos séo condicbes essenciais

para a virtualidade e para o dinamismo de cada polissistema cultural.3?

%26 \/idé Helena Carvalh&o Buescu, Experiéncia do Incomum e Boa Vizinhanca, Literatura Comparada e Literatura-
Mundo, Porto editora, Lisboa, 2013.

Cf. Parte 2: “Inventar a ler. O projecto Literatura-Mundo em Portugués”, pp. 53-80.

%27 Cf. Pascale Casanova, La République Mondiale des Lettres, Seuil, Paris, 1999, pp.146-153.

Andrew Chestermasn, Memes of Translation - The Spread of Ideas in Translation Theory, John Benjamins B.V.,
Amsterdam, 1997.

%28 pascale Casanova, op. cit., 1999, pp.164-172.

%29 Cf. Itamar Even-Zohar, op. cit.,1990, pp. 22-25.
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Pelo efeito da traducéo, os bens culturais alteram a sua natureza, mais do que traduzidos,
estdo abertos e permitem a comunicacdo: traduzir €, no contexto cultural intersistémico,
sobretudo comunicar, e ao dizer isto tentamos significar que pela traducéo se faz estabelecer uma
relacdo interactiva entre as culturas em presenca.>*°

E nesta linha que tentaremos enunciar como o budismo e o taoismo foram parcialmente
lidos, reescritos e incorporados na obra anteriana e de Silva Mendes, e sublinharemos de que
modo foram operadas transformagBes mdltiplas que os tornaram significativos em contextos
espacio-temporais diversos, quicad muito diferentes dos de origem. Todo o processo de circulacdo
e traducdo sdo formas pelas quais uma obra (ou parte) se torna participante da referida
Literatura-Mundo, e por isso, colocamo-nos mais no campo de uma fenomenologia do que no de

uma ontologia da obra literaria.

*k*k

Neste contexto, no desenvolvimento da sua actividade reflexiva (eminentemente
questionadora e interpretativa), quando um autor se apercebe de que as suas preocupacoes de
caracter sobretudo ético e metafsico ndo encontram (total ou parcialmente) expressdo adentro
dos instrumentos de analise e dos produtos culturais que foram sendo forjados no interior da sua
cultura (€ o que nos parece que acontece com os autores escolhidos para o nosso trabalho), esse
autor sente a necessidade de recorrer a elementos exdgenos pertencentes a outras culturas
(muitas vezes distantes do ponto de vista geografico, mas contudo muito proximas a nivel
filosofico-reflexivo) a fim de exprimir conceptualmente a lacuna sentida e lhe poder dar uma
resposta reflexiva.

Todavia, é de realcar igualmente neste passo o facto de a traducdo cultural revestir

aspectos que transcendem os niveis linguistico e discursivo do texto, ja que, no processo da sua

330 josé Lambert, “La traduction, les langues et la communication de masse », Target - International Journal of
Translation Studies, n.1, 2, Benjamins, Amsterdam, 1989, p. 215 : “la traduction établit une relation interactive entre
les cultures. »
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efectivacdo, faz entrar em cena um jogo de forcas em que os sistemas culturais de origem e alvo
interagem na absor¢do e mesmo dominio do capital simbolico e cultural em questdo.
Consideramos que a traducao opera alteracdes de cariz linguistico e cultural seguindo vectores
de transposicdo e transferéncia e de aceitacdo (aceitabilidade), onde se jogam verdadeiras
relagdes de forca no plano da economia simbolica e do dominio dos seus meios de significacao.
Muito para além de uma mera transposicdo de uma lingua a outra, verificamos que se
trata com alguma frequéncia de uma surda luta de dominios culturais, onde os campos culturais
nacionais se vao, ora esbatendo, ora reforcando, na tendéncia da acumulagdo de um bem comum.
Na ponderacdo de todas estas instancias que interagem no trabalho da traducdo cultural,
poderemos aperceber-nos, por um lado do importante papel que elas desempenham na
efectivacio desta e, por outro, de como elas condicionam simultaneamente o trabalho do tradutor

e a capacidade de leitura por parte da sua recepcéo*".

*k*k

Esta apropriagdo tem sempre em vista manter o dinamismo do sistema cultural de que o
autor é devedor, alicercando o seu trabalho de tradutor cultural na riqueza e carécter plural da
procura de uma equivaléncia. Estamos conscientes das criticas que foram sendo feitas por véarios
autores a este conceito, nomeadamente por Mary Snell-Hornby®*?, Susan Bassnett e André
Lefevere,®* que sublinham o seu aspecto perverso que o torna em grande medida um obstaculo &

3

actividade da traducdo, ou por Anthony Pym, *** que o toma como genérico e por isso

%31 Cf. Pascale Casanova, “Consécration et accumulation de capital littéraire. La traduction comme échange inégal »,
in Actes de la Recherche en Sciences Sociales, n. 144, Seuil, Paris, 2002, pp. 7-20. (Cf. o termo cartes mondiales des
littératures utilizado antes de Pascale Casanova por José Lambert).

%32 Mary Snell-Hornby, op.cit., 2006, pp.13-21. Cf. capfulo 1.2.3. “The illusion of equivalence” no qual se critica o
uso redutor e restrito do termo equivaléncia, pelo qual se pode entender a actividade da tradugdo como uma procura
magquinal de equivaléncias e correspondéncias, desvirtuando-se a profundidade cultural do texto. A critica incide
especialmente sobre a equivaléncia natural e aponta-se o seu aspecto direccional como produtivo.

%2 Susan Bassnett, André Lefevere, op. cit., 1998, pp. 123-139, onde se trata das formas como o termo equivaléncia
se tem vindo a desintegrar e a perder o seu valor operativo nos Estudos de Traducdo, sobretudo dada a sua
polissemia e vastid@o de acepcoes.

%4 Cf. Anthony Pym, Exploring Translation Theories, Routledge, New York, 2010, pp. 6-24 onde o autor debate a
aplicabilidade e a produtividade do conceito de equivaléncia nos estudos de traducéo e de como ele se atém a um
paradigma de analise da tradugdo confinado ao binarismo original/traducéo, com prevaléncia daquele sobre este.
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insustentavel do ponto de vista cientifico. Todavia, interessa-nos aqui tomar este conceito na sua
acepcao mais alargada e que em grande medida vem no seguimento do raciocinio de Mary Snell-
Hornby que critica a equivaléncia, j& que esta apresenta (e pressupde) “an illusion of symmetry

»33% 9 que parece ser claro, se nos ficarmos pela equivaléncia na sua acepcéo

between languages
natural e mais comum. Contudo, dificil serd manter essa critica se se considerar a equivaléncia
como um termo orientador (equivaléncia direccional), pois que, enquanto aquela se baseia na
andlise de aspectos meramente lingusticos, a equivaléncia direccional lida antes com os aspectos
criativos da linguagem, especificos da expressdo de contetdos ndo somente referenciais mas
culturais, tais como a poesia, a religido e a filosofia.**

Eugéne Nida, *' por outro lado, aplicando o conceito de equivaléncia aos estudos
sobretudo da traducdo dos textos sagrados (biblicos), vé nele o nlcleo da actividade de traducéo,
com vista a que o texto teoldgico-biblico mantenha a sua espessura e significacdo na lingua de

»338 na sua andlise de contextos de traducéo

chegada. Explora o conceito de “traducdo dinidmica
transcultural (em registos sapienciais e religiosos, nomeadamente a traducéo biblica), pelo qual
foi conduzido a apurar uma abordagem em que valoriza a “equivaléncia funcional”**® em
detrimento da simples “correspondéncia formal”®*°, que é a figura l6gica em que se baseia a
equivaléncia natural que, de forma directa, intenta representar cada palavra pelo seu equivalente
na lingua de chegada, além de reproduzir (assim o permita a lingua de chegada) as inflex6es
sintacticas da lingua de origem. Nida, porém, propde antes a “traducdo dindmica” por meio da

equivaléncia funcional (a que chama também “equivaléncia dindmica”) pela qual procura

Cf. Discurso acerca da aplicabilidade do conceito de equivaléncia as traducdes dos textos biblicos exposto em
Anthony Pym, On Translator Ethics: Principles for Meditation between Cultures, John Benjamins, B.V.,
Philadelphia, 2012, pp. 112-119, no qual debate o aspecto funcional da equivaléncia e os seus limites quando é
usado pelo tradutor, sobretudo em contelidos culturais de carécter ético, sapiencial e religioso.

%35 Mary Snell-Hornby, op. cit., 2006, p.22.

%36 Cf. a prop6sito do uso funcional do termo equivaléncia nos Estudos de Tradugdo (Cultural), Roberto Mayoral
Asensio, “Theoretical Detachment from Reality: Academic versus Professional Views on Translation”, in Luis Pérez
Gonzalez (ed.) Speaking in Tongues: Language across Contexts and Users, Universitat de Valencia, 2003, pp. 103-
118.

%7 Cf. Eugéne Nida, Charles Russell Taber, The Theory and Practice of Translation: Helps for Translators, ed. E.J.
Brill, Leiden, 2003, (1969), pp. 56-99.

%8 Cf. Eugéne Nida, “The Nature of Dynamic Equivalence in Translating”, in Babel: International Journal of
Translation, 22, 3, 1977, pp. 99-103.

Nida apresenta e discute as formas de uso e as potencialidades dos trés tipos de traducdo que identifica:
correspondéncia formal (formal correspondence), contelido cognitivo (cognitive content) e conducente a uma
resposta emocional (emotive response-oriented). E afirma que: “The latter two are dynamic-equivalent translations.
Their purpose is to enable the receptors to understand the implications of the cognitive content or to make a
corresponding emotive response without recourse to the original text.” (p. 99).

%9 Ipidem.

%9 Ibidem.
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apresentar o sentido original com a lingua de chegada, assegurando-se tanto quanto possivel da
manutencdo da funcdo que tanto as palavras como a sintaxe tém na lingua de origem. Tal
trabalho obrigard a trasferéncias de sentido que passam por um mais elaborado trabalho de
sofisticacdo da lingua de chegada, no sentido da procura de formas que impliqguem uma maior,

mais densa e apurada carga de expressividade.

A translator of a text involving a significant cultural difference is like a jungler trying to
toss and catch a variety of objects all at the same time. Accordingly, a translator must establish
certain priorities: (1) contextual consistency should have priority over purely verbal consistency,
(2) dynamic equivalence has priority over formal correspondence, (3) orality has priority over
scribal forms and (4) expressions that are used by and are acceptable to the intended audience
have priority over expressions that may traditionally more prestigious.**

O trabalho do tradutor implica portanto, em grande medida, uma elaboracéo na lingua de
chegada de meios que a alarguem a fim de lhe permitir abarcar os contetdos (culturais) a traduzir,
0S quais pressuporao, as mais das vezes, o ensaio de usos inovadores e conotativos.>*?

Este facto € o que nos parece estar em grande parte na base da opcdo, tanto de Antero de
Quental como (em grande medida) de Silva Mendes®**, do uso do registo poético nos seus textos.

Conscientes de quanto o conceito foi (ab)usado, utiliza-lo-emos aqui como referindo um
feixe de estratégias de aproximacdo dos textos, pelo seu caracter funcional e dindmico, pois que
nos parece que através dele se podera lancar nova luz sobre os textos de Antero e de Silva
Mendes.

Ao fazerem girar, tanto Antero como Silva Mendes, as suas reflexdes em torno de
conceitos centrais como Nirvana e Tao e de varios outros que tratamos neste trabalho nos
capitulos da Parte 2 (e sabendo do seu caracter eminentemente polifacetado, assim como das
interrelagbes que estes conceitos centrais da sabedoria oriental dinamicamente estabelecem com
um grande numero de outros conceitos, que mais adiante na analise proxima dos textos faremos

ressaltar com o devido cuidado), constroem uma teia de equivaléncias para exprimir o seu

#! Eugéne Nida, Charles Taber, The Theory and Practice of Translation, United Bible Societies ed., 1982, p. vii.

Cf. Cap. I, pp. 1-12, (“A New Concept of Translating”) e Cap. II, pp. 13-33, (“The Nature of Translating”).

%2 Cf. Anthony Pym, op. cit., pp. 153-176, 1995.

3 Nomeadamente no conjunto de textos a que deu o titulo “Excerptos de Filosofia Taoista” (Colectanea de Artigos
de Manuel da Silva Mendes, compilado, organizado e prefaciado por Luiz Gonzaga Gomes, Macau, 1963, vol. I, pp.
273-319).
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conteudo pluriforme, a fim de que este possa ganhar sentido e densidade reflexivo-cognitiva na
cultura de chegada através do conjunto das suas reflexdes, e, além disso, possa igualmente em
varios momentos interpelar (pela e na sua carga filosofica) os seus leitores.

Porque pensamos que no contexto da traducdo cultural este conceito de equivaléncia
dindmica tem uma valéncia interpretativa de certo significado, gostariamos neste momento de o
analisar em mais detalhe e profundidade, pois que o seu melhor entendimento potenciara uma
mais cabal compreensdo da nossa andlise dos textos dos autores que mostraremos mais adiante,
pois que foi este entendimento que enformou o nosso horizonte de interpretacdo. Ao fazé-lo
estaremos igualmente a fazer incidir dinamica e funcionalmente o seu uso no nosso trabalho de
andlise.

Eugéne Nida afirma que a traducdo, nomeadamente a que lida com textos cujos
conteudos sdo sapienciais, “attempts to produce a dynamic rather than a formal equivalence”*,
pois que, a falta de termos e de conceitos que possam exprimir elementos culturais por completo
exteriores a tradicdo cultural propria, os nossos autores forjam diversas formas de, inicialmente,
os referir e, posteriormente, os fazer ser criadores de sentido adentro j& da cultura e da lingua de
chegada. A capacidade que estes novos produtos culturais tém de dinamicamente criar sentido, e
de produzir esclarecimentos mais penetrantes e permanentemente renovados a quem a eles
aceder, depende essencialmente da forma como sdo colocados na cultura de chegada: Maria
Tymoczko* defende que grande parte da compreenséo dos textos fruto de traducéo cultural s6
serd produtiva e verdadeiramente esclarecedora caso se possam descortinar 0s novos papéis
desempenhados por esses elementos novos na cultura de chegada, — que ela apelida de “processo
de recolocagdo”- pois s6 por eles podemos desvelar o seu sentido no novo sistema cultural.>*

As varias estratégias que se usam para incorporar esses conteldos baseiam-se, parece, no
principio do “efeito de equivaléncia” em que mais do que tentar encontrar de forma estatica um
termo que possa corresponder (ou equivaler) ao original, se tenta criar no texto (e na lingua) de

chegada (neste caso, em portugués) uma explicitacio que active no leitor um feixe de referéncias

%44 Cf. Eugéne Nida, Toward a Science of Translating, ed. E.J. Brill, Leiden, 1964, p.159.

Todo o capitulo intitulado “Principles of correspondence”, pp. 156-191, (cap. 8), debate o0s vectores da
“equivaléncia dindmica” e os modos permitem que esta possa manter em termos produtivos (producdo de sentido) a
substancia cultural que se intenta traduzir.

%5 Cf. Maria Tymoczko, “How Distinct are Formal and Dynamic Equivalence?”, in Theo Hermans, op. cit., 1985,
pp. 63-86.

8 Marcela lochem Valente, “Tradugio: Mais do que um Processo entre Linguas, uma Ponte para Transmissio de
Capital Cultural”, in Raido, Dourados, MS, vol. 4, n. 7, jan.-jun. 2010, p. 326:

“Se o tradutor ndo tiver consciéncia das marcas culturais presentes no texto em que ele esta a trabalhar, ele ndo
conseguira encontrar equivalentes adequados na lingua alvo.”
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e estabeleca uma rede de relagdes, que se interrelacionem de forma dindmica com os demais
elementos da sua cultura, tornando-os por esse meio actuais e relevantes.

Parece-nos que, nas palavras de Rieu, mais do que considerar que a traducdo (cultural)
que operam ““is the best which comes nearest to giving its modern (foreign) audience the same

» 347 0s nossos autores pretendem, com o uso

effect as the original had on its first audience
dindmico da equivaléncia, que os seus leitores possam fazer apelo, de forma dialéctica, a um
conjunto de nogdes e conceitos que sdo havidos por cruciais para que se cologuem numa
perspectiva de compreensdo da sabedoria oriental. Na interseccdo desta operacdo multipla de
transposicdo de conteudos culturais, interagem os mais diversos niveis de uma cultura, e s6 por
meio da sua andlise enquanto processos culturais em sentido pleno, nos poderemos aperceber da
verdadeira dimensao, profundidade e impacto da actividade de traducéo cultural.3*®

E por isso que, no dizer de Robinson, “Equivalence is essential to translation; the real
issues are what it is, how it works”*; ou seja, a questdo, sobretudo aquando da traducao cultural,
esta em se saber segundo que parametros e critérios se aplica a equivaléncia, tendo sempre em
vista desvelar e incorporar o sentido dos elementos exdgenos no sistema cultural proprio.

Ao serem incorporados no novo sistema cultural do qual decorre uma mundivisdo muito
peculiar, os elementos da sabedoria oriental, que foram tratados pelos dois autores que nos
propomos estudar, ganham uma nova funcdo (renovam o sistema cultural novo pela forma
também ela nova em como ai sdo colocados) a partir da qual se gerard um novo sentido, e
desempenham um papel em grande medida diverso do que tinham no sistema original®*°.

E no contacto dialégico que Antero e Silva Mendes estabelecem com o Oriente que 0
“reléem”, tomando alguns dos seus elementos, e lhes oferecem um sentido unico e muito
especffico, em grande medida distante do original (pela interpretacéo feita, pelas equivaléncias
estabelecidas e pelo dinamismo que esses elementos encontram no novo sistema interpretativo

em que sé@o colocados) e, no essencial, um sentido dependente das relagdes que esses elementos

%7E.V. Rieu, J.B. Philips, “Translating the Gospel - The Bible translator”, 6, 1955, p. 157.

Desenvolvem o conceito funcional de “efeito equivalente” como um meio de o texto traduzido, nos seus aspectos €
implicaturas culturais, poder chegar perto e interpelar o publico contemporaneo, transpondo também barreiras
espécio-temporais.

8 Usamos aqui a acepcdo de José Lambert, segundo a qual a traducdo estabelece uma relacdo interactiva entre as
culturas. (José Lambert, “A la recherche de cartes mondiales des littératures », in Semper Aliquid Novi, dir. Janos
Riesz e Alain Ricard, Tubingen, 1990).

9 Douglas Robinson, “Looking through Translation: A response to Gideon Toury and Theo Hermans”, in Current
Issues in Language and Society, vol. 5, issue 1/2, 1998, p. 115.

%0 Entram antes no dominio daquilo a que Pym chama “intercultura” (cf. Anthony Pym, Method in Translation
History, St Jerome, Manchester, 1998).
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passam a ter adentro do novo sistema. Na sua obra, estes autores impdem-se um estudo tédo
detalhado quanto possivel dos elementos culturais com que lidam, que lhes permita, antes de
mais, entendé-los nas suas implicagBes e subentendidos, para além da sua mera aparéncia ou

351

exterioridade fenomenologica, com vista a poderem encontrar-lhes equivalentes™" na cultura e

lingua de chegada.

**k*

A questdo do sentido torna-se assim como relevante. Varios estudos, sobretudo na érea da
filosofia da linguagem, na esteira sobretudo de Wittgenstein, analisando questdes essenciais no
campo da pragmatica, apontam para uma determinacdo do sentido na estreita relacdo com o
contexto: é no didlogo do texto e dos seus elementos com o contexto que se gera dinamicamente
0 sentido, o qual devém incessantemente, quer a nivel das suas estruturas explicitas, quer
também (e sobretudo) a nivel das suas estruturas implicitas, muito por via da sua recep¢do.>** O
contexto, assim, além de estar intimamente implicado na compreensdo do sentido, torna-se uma
chave para a interpretacdo, determinando a forma como os termos sdo entendidos e qual sera a
funcdo que desempenharo na nova situagdo cultural em que séo colocados.

Para além disso, interferindo na analise, interpretacdo e compreensdo dos elementos
exogenos incorporados, actua uma determinada mundivisdo que lhes subjaz e que, por ser
evidente na sua origem, ndo carece ai de evidenciacdo. Todavia, quando esses elementos séo
transferidos para o novo sistema, sofrem necessariamente alteragbes profundas, pois que num
novo contexto (estabelecendo as referidas interrelacfes dindmicas com os demais elementos

desse sistema) ganhardo sentido(s) novo(s) pela interpretacdo que deles for feita e, além disso,

%1 Cf. Marcela lochem Valente, op. cit., 2010, p. 325.

%2 cf, Ernst-August Gutt, “From Translation to Effective Communication”, in Notes on Translation, vol.2, n. 1,
1998, pp.24-40.

Vidé Ernst-August Gutt, “Translation and Relevance”, 1991, secgéo 5 (“Translations as interpretive use”, pp. 81-84),
e a sec¢do 7 (“Translation, faithfulness and successful communication”, pp. 87-90).

%3 James Holmes, op. cit., 1988, pp. 68 e segs.
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potenciardo ulteriormente interpretacdes diversas.**. Os vérios niveis implicitos do texto
radicam no amago de uma cultura, relativamente aos quais, por serem evidentes para 0s
elementos que a ela pertencem, nunca se chega a sentir a necessidade de explicitacdo (a doxa
discursiva)®®°: assim é porque, estando no sistema cultural de que s&o fruto, nunca chegam nem a
ser questionados, nem a desafiar outros elementos desse mesmo sistema.

Porém, quando certos elementos migram para uma outra cultura — com outros textos
implicitos — eles vém a ganhar uma nova dimensdo, muitas vezes insuspeita para 0s proprios
autores dessa migracéo (discursiva e cultural); ou seja, a migracao cultural efectiva por um lado
uma aproximacgdo e, por outro, obriga aquilo a que Guff chama uma “reordenagdo” 3% das
estruturas explicitas e das implicacGes dos niveis implicitos da cultural do tradutor (e do leitor)
cultural.

Parece-nos que em muitos dos casos € 0 que se passa com Antero de Quental e com Silva
Mendes, quando trazem para o contexto cultural portugués, para além de conceitos, outros
aspectos varios do Oriente sapiencial budista e taoista como concepcdes e conceptualizacdes
nomeadamente da existéncia, do mundo, da vida, do valor moral, etc. Patentear o novo contexto
(tanto a nivel dos demais elementos com os quais entram em contacto na mundivisdo de ambos
0s autores, como igualmente a nivel do que esta implicito na nova cultura em que séo colocados)
€ um dos objectivos do nosso trabalho de andlise dos textos que apresentamos mais adiante.

E pois um problema que se coloca & nossa perspectiva, a de saber se conseguiremos fazer
ressaltar o conjunto essencial das explicitagbes e implicagbes dos conceitos traduzidos
culturalmente pelos nossos autores; a cultura e 0s textos tém a sua trajectoria prépria que
incessantemente lhes atribui/retira sentido e, por esse facto, adquirem dinamicamente uma certa
historia interpretativa e significativa. Esta tarefa reveste-se de dificuldades acrescidas quando
estamos em presenca de textos que, ou possuem uma historia interpretativa j& muito vincada, ou
sdo desconhecidos para o sistema cultural onde nasceram. No caso dos primeiros, certos textos

que trataremos estdo no centro do sistema cultural devido aos processos de canonizagdo que se

%% |tamar Even-Zohar, op. cit., 1979, pp. 46 e segs.

%5 Cf. Clem Robyns, op. cit., 1994, pp. 404-427.

“The structured (but plural and dynamic) whole of presuppositions is what we call doxa.” (p.406).

%8 Cf. Ernst August Guitt, op. cit., 2000.

Ao fazer depender a efectivacdo do processo de traducdo do processo de cognicdo (com base na sua teoria da
relevancia), Gutt usa o termo reshuffling para referir os processos mdultiplos pelos quais os elementos traduzidos de
uma cultura para outra ganham novos vectores de sentido pela sua colocacdo em contextos diferenciados. Trata-se
no fundo de um processo de “re-ordenacéo” do sistema de chegada por via dos elementos novos, o qual se processa
naturalmente até este voltar a adquirir estabilidade e criar assim (novo) sentido. (cf. p. 153).
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foram operando sobre eles, pelo que sentimos que, seja qual for o corte com esse fio da historia
interpretativa que facamos, ele poderd suscitar criticas imediatas. O sulco da histéria das
interpretacdes feitas, (sobretudo nos textos anterianos com que trabalharemos adiante) que é o
mesmo caminho que os levou a serem colocados no nucleo do seu sistema literario-cultural,
limita inevitavelmente - ou pelo menos condiciona em muito - a capacidade de novas e
renovadas interpretagdes e a sua maior ou menor aceitabilidade. Por outro lado, no caso dos
textos de Manuel da Silva Mendes, pelo facto de serem colocados junto de textos consagrados e
plenamente canonizados no sistema cultural portugués, parecem desmerecer essa posicao, ou
pode pelo menos ndo parecer Gbvia e culturalmente produtiva essa colocacao.

A nossa interpretacdo ird pois tentar dar a conhecer como em vérias instancias certos
conceitos e nogdes orientais estdo presentes de forma muito subtil e sofisticada no sistema de
recepcdo. Tanto Antero como Silva Mendes fazem um trabalho descritivo e interpretativo de
enorme alcance no que diz respeito a sabedoria oriental que, ao transportarem esses elementos
para 0s seus textos, fazem-no com uma fluéncia e invisibilidade que muitas vezes passam
despercebidos ao leitor néo avisado®’.

A aplicacdo de um conjunto de processos de traducio cultural produz um efeito
surpreendente, pois que, quanto mais eficaz for, menor ser4 a possibilidade de se poder
descortinar o processo de traducdo existente. Uma profunda domesticacdo dos elementos
culturais exdgenos e uma integracdo tdo completa e fluente quanto possivel s uma evidente
mais-valia para o sistema cultural de recepcdo, o0 qual se tornou mais abrangente e consistente,

mas levantam por outro lado dificuldades claras de interpretacao.

**k*

Se por um lado os estudos estruturais enfatizam uma abordagem sincronica, entendendo a

lingua como o sistema actual das relagbes que estabelecem o significado, de interrelagbes com

%7 |awrence Venuti, The Translator's Invisibility: a History of Translation, London, New York, Routledge, 1995,
pp. 4 e segs.
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variados aspectos da cultura, nomeadamente o sistema literario e filoséfico, sabemos porém que
0 texto, embora as distingbes saussurianas tenham um valor relativo, ndo é sobretudo langue,

mas sim parole,®®

e € no sistema da lingua (tal qual foi sendo trabalhado por uma comunidade
em que os elementos culturais novos vém a ser inseridos) que se poderdo encontrar formas
diversas de tornar relevante o contexto e o nivel impliito dos conceitos (do texto) a traduzir®®.
A escolha do que se traduz e a forma como a traducao € conduzida, envolvendo este processo um
grande numero de opcdes que o tradutor tem de tomar, sdo actos intencionaise, além disso, a
leitura de um texto sera sempre afectada pela historia das suas interpretacdes e pelas tradiges e
contextos culturais para onde foi sendo traduzido, os quais pertencem também ja ao texto que
deles n&o se podem distanciar. **°

Pela andlise e traducdo cultural, os processos complexos de toda a tradicdo das
interpretacOes feitas passa a fazer parte do significado do texto. Esta incorporacdo de sentidos
(dialecticamente) novos ao sentido inicialmente apercebido é também uma das facetas essenciais
da actividade de traducdo, pois que neste aspecto compreendemos como o texto traduzido €
sempre (antes de mais) um fendmeno de forte dinamismo e de implicagbes dialécticas multiplas
principalmente na cultura da lingua para que foi traduzido.

Fazer ressaltar os aspectos que foram sublinhados na migracdo e traducdo culturais dos
termos e conceitos sapiencias budistas e taoistas operadas pelos nossos autores € um ponto
essencial a frisar nos capitulos que dedicamos a andlise dos textos na Parte 2 deste estudo,
querendo n6s com isso mostrar que s6 com eles (esses conceitos sapienciais orientais) o texto
anteriano e de Silva Mendes podem ser de facto entendido.

Desta forma, a fim de chamar claramente a atencdo para a densidade cultural muito
particular da lingua e para a sua importancia crucial no que diz respeito a traducdo cultural,
dirlamos que o tradutor é (uma espécie de) agente entre duas culturas (mais do que entre duas

linguas, pois que varias em simulténeo e por mediacdo podem ser activadas no acto da tradugéo

%8 Cf. Anthony Pym, op. cit., 1995.

%9 Cf. Anthony Pym, op. cit., 1996.

%0 | uise von Flotow, Gender, Sex and Translation — The Manipulation of Identities, St Jerome Publishing, Ottawa,
2005.

A questdo do contexto € um factor de capital importancia para o entendimento da actividade de traducdo: “Contexts
are of paramount importance when we produce translations, and we study them; they shape, influence, permit or
prohibit certain versions of certain texts at certain times. Translation is a deliberate act, eminently social, historical
and personal (...) and as such is context-bound. Translation is a planned rewriting; it produces a deliberately
different version of an already existing text (...) to reach a specific readership. Similarly, studies of translations are
deliberate activities, carried out in specific socio-political, economic and cultural contexts, which affect the outcome
of the study” (pp. 39, 40).
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cultural); entre os conceitos no contexto da cultura de origem e os dos leitores e da sua cultura;
entre uma tradicdo cultural diferente em que se perscrutam potencialidades e
complementariedades, e a propria para a qual traduz. O tradutor cultural reveste-se assim de um
papel de mediador e de transformador, activando para os contetdos traduzidos sentidos antes
inexistentes como tal. Revestido do papel central da accdo de tornar acessiveis contetdos
culturais antes arredados dos seus potenciais leitores, o autor que na sua obra opera a traducgéo de
contetidos culturais rege-se por principios de caracter ético que se fundam no imperativo de
pesquisa da matéria que traduz. Por outro lado orienta-se também por um respeito indiscutivel do
que foi interpretado e por uma percepcdo tdo penetrante e avaliadora da repercussao que 0 seu
acto de traducdo/mediacdo ter4 no que respeita ao(s) contetido(s) traduzido(s) e a cultura de
chegada. O enquadramento ético da sua ac¢do ndo se distingue, na sua natureza e na sua accao,
das demais actividades que estdo implicadas no dialogo intercultural e que se desenvolvem no
estabelecimento de pontes e de ligacBes nas fronteriras das diferentes linguas e culturas. Afirma

a propasito Anthony Pym:

(...) I want to place translators within the general frame of intercultural communication,
and | do not think any substantial ethics can be formulated without reference to the many forms
of social involvement included within that frame. (...) It is no longer enough to look at translation
in its traditional narrow senses. (...) By all means place it within a wider frame, but let us keep
calling it by its accepted name.

(...) In multicultural (...) contexts, however, it would seem more profitable to regard
translation as a specific form, as one among many modes of cross-cultural communication, with
its own developing tradition of study.

Seen as such, the translation formis certainly not always the best way to promote
democratic involvement, and we will have to go beyond it. In the meantime, though, there is still
good and bad in what translators do. And thus an ethics to talk about.**

O quadro ético que enforma e rege de alguma maneira a actividade da tradugéo cultural
nao implica necessariamente que leve a evasdo do tradutor no acto de traduzir e que o torne total
ou mesmo parcialmente invisivel no texto de chegada. A actividade de traducdo rege-se muitas
vezes por um quadro que advém tanto dos bens culturais a transmitir, como das caracteristicas

percepcionadas pelo tradutor na cultura de chegada, para além dos multiplos agentes e factores

%1 Anthony Pym, On Translator Ethics: Principles for Mediation Between Cultures, John Benjamins B. V., (1984),
2012, trad. de Pour une éthique du traducteur, based on seminars originally given at the College International de
Philosophie, Paris.
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que agirao na sua recepcdo. A consciéncia do seu papel activo e empenhado na criacdo das
pontes possiveis de ligacio entre os dois extremos que s&o os sistemas culturais fonte e de
chegada, € que ditara, ndo tanto as regras (ndo estamos perante um quadro axioldgico prescritivo
da traducao), mas sim os instrumentos a usar, a fim de o produto final da sua accéo poder ganhar
densidade e significancia para a sua cultura. E um quadro ético que orienta e amplia a eficacia da
accao do tradutor, mais do que a espartilha em quadros epocais de aceitabilidade: que oferece
modos e orientagBes de accdo, mais do que proibicdes e inibi¢cbes que poderiam em UGltima
analise passar pelo apagamento do tradutor. %

O papel de mediador desenvolve-se ndo s6 no plano do intérprete da cultura outra, ao
estudar e ao analisar acerca dela e dos seus pressupostos, mas também no do tradutor (stricto
senso), pois ele teré de activar diferentes estratégias para fazer com que o seu leitor possa abarcar
tanto, e tdo cabalmente quanto possivel, aquilo que podemos resumir por alteridade, ou por ponto
de vista do Outro.

No que respeita aos nossos autores, trata-se sobretudo de um trabalho a nivel da lingua e
da sua expressividade em torno de como a equivaléncia (lato sensu) se coloca face a
alteridade.Também Antero e Silva Mendes ao entreverem potencialidades interpretativas da
realidade e do homem que certos elementos culturais possuem na outra cultura (o oriente
sapiencial), experienciam este mesmo processo em que, para satisfazer a necessidade de
compreensado da sua situacdo no seu tempo, traduzem elementos da outra cultura. Para além disso,
estdo ambos conscientes que o que lhes interessa nesse processo de apropriacéo e de traducéo é o
Oriente sapiencial expresso em textos de um tempo remoto, o que implica que fagam uma
projeccdo da sua visdo nas bases culturais do Oriente e as tornem traduziveis por via da sua
interpretacao.

Este duplo movimento mental no espago e no tempo &, no fundo, o critério de seleccdo
dos elementos a traduzir e a incorporar no sistema da sua cultura, e é o critério formal de accao

do tratamento e tradugdo desses mesmos elementos no seu sistema cultural, pois assim

%2 Cf. Douglas Robinson, The Translator’s Turn, St John Hopkins University Press, 1991,

Cf. Cap. 4, “Ethics of Translation”, pp. 194-215, no qual se discute a importancia de uma consciencializacdo activa
por parte do tradutor acerca da natureza das formas com que opera sobre o texto a traduzir e da necessidade de agir
em consequéncia:

“In the ethics of translation, the ‘turns’ (...) are versions (...), active modeling patterns for the shaping of
purpose with respect to the TL [target language] receptor. Traditionally, translators (have been taught to) imagine
their ethical task as one of introversion, self-effacement, becoming a window between SL [source language] text and
TL receptor. (...) What happens when the translator conceives his or her ethical task differently — as conversion, for
example, or subversion, or perversion, or inversion, or revision? (...) it is time to offer translators tools, not rules...”
(p. 196).
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sobressaem pela relevancia. Por este regresso e busca no passado devemos entender um eco da
procura setecentista e oitocentista das origens da Europa cultural no Oriente mas, mais do que
iSso, um acto em que se desfaz a preteridade desse passado pelo acto da traducdo cultural. Ao
efectivar a traducéo cultural, ambos os autores expdem o (seu) presente a mudanca(s), trazendo

ipso facto um novo dinamismo a sua cultura.

...current necessities are projected onto the past in order to make it translatable into the
present. This mutuality ultimately decides the nature of the past invoked... A return to the past
entails undoing its pastness, shaping it in accordance with the present needs and, in so doing,
exposing the present to change.***

A colocacdo dos dois polos em contacto €, por si, um acto de poder de acordo com 0s
imperativos antes enunciados e que constituem a ética do tradutor*®*, o qual desencadeia
processos de seleccdo e de apropriacdo, por um lado, e de mecanismos e estratégias de leitura, de
aceitacdo e de interpretacdo, por outro, que tornam o discurso polivalente e vastamente proficuo,
sobretudo para a cultura de chegada®®®.

O tradutor cultural “by discovering difference as the dividing line between cultures,
history as a cross-cultural discourse emerged. (...) On the one hand, the difference between the
two cultures has to be overcome by the developing sequence, and on the other, this very

difference has to be maintained in order to gauge the (...) achieved result.”>%

%3 sanford Budick, Wolfgang Iser, op. cit., 1996, p. 296.

%4 Cf. Andrew Chesterman, “On Translation Ethics”, Memes of Translation - The Spread of Ideas in Translation
Theory, John Benjamins B.V., Amsterdam, 1997, pp. 169-194.

%5 ganford Budick, Wolfgang Iser, (eds.) The Translatability of Cultures: Figurations of the Space Between,
Stanford University Press, 1996, p. 246:

“Translation between any two languages/cultures sets in motion a tug-of-war around those aspects of each
language that are least accessible to agreed-upon equivalents, around those aspects of expression and
understanding that are unique to a given culture. This struggle - between possession and dispossession, or
between reinscription and obliteration - is necessarily perilous for the culture that has less power to retain the
usages of its language. Since translation wields powerful forces of cultural change, it is an arena both of the
global coercions of national cultures and of the local dominations of everyday others by everyday selves. Thus the
ethics of translation are both the ethics of cross-cultural discourse and the unit problem of ethical discourse
itself.”[destaques nossos]

%6 sanford Budick, Wolfgang Iser, op. cit.,1996, pp. 245, 246.
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Antero e Silva Mendes estdo de facto conscientes da apropriacdo que fazem de elementos
culturais provindos e criados em campos culturais diferentes no tempo e no espago, e para o
efeito, aplicam estratégias de adequacdo e de interpretacdo, que desempenham um papel crucial
no sentido de poderem tornar relevantes os elementos traduzidos do Oriente sapiencial. Esta
dualidade (Eu/Outro; Presente/ Passado; longe/perto...) constitui, com efeito, o paradigma
matricial do discurso intercultural e dos instrumentos a usar pelo tradutor aquando da efectivagéo
da traducéo cultural.

Na nossa perspectiva, Antero e Silva Mendes estabelecem pontes que conduzem ao Outro,
permitindo que o Outro afecte a familiaridade e quietude do Eu; indicam o caminho a percorrer,
sabendo que o seu discurso ndo pode ser demonstrativo e/ou dedutivo. A escolha da forma
poética em Antero de Quental prende-se em grande medida com o facto de que a ldgica da
alteridade obriga, antes de mais, o tradutor cultural a compreender que as premissas para a
alcancar terdo de ser elas também diversas, e que, por isso, sera por via da intuicdo (intelectual e
emocional) que o seu publico podera captar o essencial dos contetudos sapienciais traduzidos. Os
textos possuem por isso um caracter encaminhador € mesmo iniciatico, incorporado na forma
poética do soneto anteriano e ensaktica e fragmentéria de Silva Mendes. H& nestes autores e
contexto a necessidade de criarem aquilo a que poderiamos chamar uma retérica da alteridade,
que obriga, desde logo, a realizacdo de uma nova organizacdo dos textos que aparecem
pontuados por formas de discurso que sejam intuitivas, mais do que dedutivas.

Na&o é pelo esquema demonstrativo e dedutivo que ambos os autores escrevem, e a ldgica
interna de cada texto e da relacdo dos vérios textos componentes da sua obra deve mais a figuras
de pensamento como a metafora, a comparacgéo, a contradicdo e o paradoxo, do que ao raciocinio
dedutivo. Nos seus textos encontramos temaéticas filosoficas expressas por formas poéticas, dai
que, neste aspecto, notemos que a escrita de ambos se desenvolve na interface dos discursos
filosofico e poético, numa aproximacao que radica em Ultima analise no pensamento platonico,
ao considerar que “la philosophie s’inscrit (...) au méme titre que 1’art véritable, dans une
structure mimetique qui est la structure ontologique de la réalité. (...) Art et philosophie sont
donc freres, tous deux issues de la Vie elle-méme (...) reconduisent I’apparence a sa source

ontologique, éthique et théologique, qui est le visage de 1’étre (eidos) » 37

%7 Jean-Jacques Mattéi, “L’Inspiration de la Poésie et de la Philosophie chez Platon », Noesis, n. 4, 2000, pp. 90,91.
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A procura de um novo discurso acerca do Outro € ja um encaminhamento para fora da

l6gica linear que usam por exemplo noutros dos seus textos que versam tematicas diferentes®®® (

e
que se colocam por isso fora do ambito do nosso estudo). Encontramo-nos portanto no dominio
da alus&o e da sugestéo na procura da intuicdo que se oferecera a quem, no exercicio correcto da
sua mente, a colocar na pratica e no gosto por aquilo que € perene, a fim de se poder libertar do
que devem, e a poder tornar a sua acgdo como um meio de elevacdo. Pensamos que isso se
tornard bem evidente mais adiante através da andlise que fazemos proxima dos textos. Portanto,
se bem que estes autores escrevam segundo géneros e subgéneros textuais ja estabelecidos, eles
buscam formas diversas que possam apontar 0s caminhos de compreensdo para 0s seus leitores
potenciais.

Como veremos, ambos os autores colocam-se face ao Outro reconhecendo nele um real
interlocutor com o qual podem alargar a sua viséo da realidade, e pelo qual podem aprofundar as
razdes da sua posicdo e dos seus pontos de vista. A sua atitude hermenéutica aparece com duas
facetas muito marcadas, pois que os elementos da sabedoria oriental com que lidam lhes abrem
possibilidades de um discurso cuja intencdo comunicativa Gltima se situa entre a descricdo e a
anélise (por vezes bem acutilante) e a reflexd@o critica (incitadora de uma mudanca de atitude
gnoseoldgica e ética), mostrando sempre contudo uma atitude de indiscutivel respeito pela
alteridade (€ este um dos pontos de aproximagao entre ambos).

Este respeito porém, é o que lhes permite compreender ndo s6 aquilo que do Outro
merece a sua atencdo e que serd relevante (as estratégias de seleccdo e de dominio antes
referidas), mas também aquilo que no Outro os interpela, questiona e que, simultaneamente,
destrdi nas suas certezas e pré-juizos, sobretudo acerca do Eu e do mundo: “It is the Other who
breaks into my ego-centredness and gives me something to understand,” % no dizer arguto de
Gadamer. Dai que, seguindo uma perspectiva hermenéutica proxima da deste pensador, seria
possivel dizer que os tradutores (culturais), incrustados que estdo no seu tempo e cultura
especificos e nas suas necessidades, (que sdo em grande parte as do homem que af vive)
precisam muito mais de escutar do que procurar assenhorear-se do Outro, colocando-o na rede

dos seus conceitos e na logica do seu (pré-estabelecido) sistema de compreensdo do mundo.

%8 Estamos a referir-nos a textos como “As Tendéncias Gerais da Filosofia na Segunda Metade do séc. XIX”, no
caso de Antero de Quental, que é um texto marcadamente informativo e dedutivo, e de vérios textos de Silva
Mendes como “Filosofia da Criagdao”, “Defronte de um Budha”, “Bodhidharma-Tat M6”, ou ainda “Filésofo da
criacdo”.

%9 Hans Georg Gadamer, Vérité et méthode: les grandes lignes d'une herméneutique philosophique, édition
intégrale revue et complétée par Pierre Fruchon, Jean Grondin et Gilbert Merlio, Seuil, Paris, 1996, p. 46.
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Ambos se colocam numa atitude de escuta e de imensa atencdo, donde ressaltam
sobretudo quadros descritivos em Manuel da Silva Mendes, caldeados por comentérios onde
sentimos o pulsar da experiéncia directa e em primeira pessoa, ¢ de “encaminhamento” ao
contetido dos conceitos usados na forma sonetgtica, por parte de Antero de Quental®”®. Tanto
num como noutro, verificamos haver uma intencdo de criar condicbes de criar no leitor um
siléncio interior propicio & compreensdo e escuta daquilo que constitui a alteridade no Outro.

Em ambos os autores parece existir uma intencdo de a sua escrita apontar ao leitor a
possibilidade de deixar a palavra (parole) falar dentro de si a partir dos textos (a palavra que
fala).

Deixar a palavra falar (falar é antes de tudo escutar) pressupde antes de mais entender
que n&o € s6 o homem que fala. E sobretudo entender que a palavra, embora activada na fala do
homem, o precede, em termos de principio e ndo cronolégicos, desde que aquele lhe dé essa
possibilidade, ouvindo-a. Tal como refere Platdo no Fedro, a palavra necessita de um autor, e
esse autor ndo é o Homem em geral. E tal ou tal homem que, ao usar a palavra, se representa o
que €, e por esse facto mesmo, se torna responsavel daquilo que é dito, antes de mais para si
préprio, 0 que é tdo mais evidente no caso do dialogo (e no do mondlogo que é um didlogo do
homem consigo), no qual o homem fala em resposta e, de forma efectiva, deixa clara a sua
responsabilizacdo relativamente a palavra dita. (E a palavra que torna o homem aquilo que ele é.)

E neste sentido que a palavra precede o homem que é sempre o seu autor e responsavel,
pois que se é verdade que aquela ndo existe sem este, 0 seu uso s6 é possivel quando ela ja existir.
O verdadeiro conhecimento da realidade advém da contemplacdo da palavra que fala, pois s6 a
palavra escutada pode apontar aquilo que € essencial. Claramente, esta compreensao da palavra
ndo se d& no seu uso quotidiano em que se sobrepdem as necessidades utilitarias da comunicacao
dos afazeres do quotidiano. Requere esfor¢co ¢ um “salto”, ¢ da-se tanto na poesia como no
pensamento, onde 0 homem é levado a percebé-la como se se tratasse de uma primeira vez, onde
ndo é tomada como um dado e onde ha absolutamente a necessidade de lhe atribuir um sentido
proprio.

O ser e a palavra estabelecem uma relacdo que conduz ao esclarecimento do mundo, e

essa é em grande medida a tarefa tanto da poesia como da filosofia.

%70 Cf. Martin Heidegger, Acheminements vers la Parole, ed. Gallimard, Paris, 1981.
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*k*k

Tanto Antero como Silva Mendes usam formas metodoldgicas (de encaminhamento) que
permitem ao leitor percorrer as pontes que controem até ao Outro, deixando-se atingir pelo
desconforto que sempre causa a interpelacdo e a critica, a interpelacéo e o apelo a uma mudanca
de posicao de compreensao e de existéncia. Este &, alids, em nossa opinido, um dos aspectos dos
textos tratados neste trabalho que mais dificilmente sera entendivel pelo leitor actual, num tempo
de celebracdo superficial e ligeira da multiculturalidade e da diferenca. Destes textos e da forma
como o0s analisamos, colhemos a licdo de que sera por este posicionamento em causa de Si
préprio, e do que parece ser mais evidente, que se podera dar o primeiro passo tendente a
interpretacdo e compreensdo da alteridade.

H& nos nossos autores um desejo de se colocarem em posicao de compreensédo do Outro e
por ele serem desafiados, ndo para eles proprios se tornarem “outros”, mas sim para dele
poderem aprender e, através do seu texto que é a expressdo da sua vontade real de compreensdo
(e de absorcdo), traduzirem essa alteridade, integrando-a no seu texto e podendo de certa forma
alertar o homem do seu tempo no sentido de encontrar pistas de resolucdo dos seus dilemas,
ajudando-o a compreender a sua real situacao.

Tentando sumarizar, parece-nos que a principal tarefa a nivel da construcdo dos textos
poéticos anterianos e ensaiticos de Silva Mendes é a de facilitar, apontar e dar acesso a
alteridade

Parece-nos que é neste apontar do caminho que os dois autores realizam, que reside
precisamente um dos principais tragos do caracter ético da sua actividade translatéria em relacéo
ao leitor, na qual eles respeitam as necessidades e a posi¢cdo hermenéutica deste em (e para)
aceder a alteridade. Recorrem a variadas formas para o realizar, e estas formas — como veremos
mais adiante na analise proxima dos textos — podem variar entre a manutencdo dos termos
originais — que é o que acontece com Antero e com Silva Mendes com conceitos tidos por

fundamentais, como Nirvana e Tao®*"*, pelo que criam um efeito de estranheza, numa afirmada

¥ Assim como a um conjunto de conceitos centrais da sabedoria oriental que contemplam directa ou indirectamente
nos seus textos, 0s quais tratamos num capitulo especffico do presente estudo.
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atitude que opta pelo efeito de estranhamento (foreignization/estrangeirizacido) - e a total
absorcéo dos conceitos percebidos e concomitante expressdo por meio de formas e por termos
préprios dos da sua cultura.

Uma consequéncia imediata da manutencdo dos termos originais na compreensdo que
deles tera o leitor pelo efeito de estranheza que provocardo, é o facto de se esperar que possa dai
decorrer uma reflex&o sobre os seus conteudos e alcance. Tomando antes de mais uma atitude de
respeito pela cultura de partida, a manutencdo dos termos considerados centrais na cultura
original, e em certo sentido intraduziveis na cultura de chegada, tenta sobretudo alargar a sua
compreensibilidade por parte do leitor. Estes termos pelos quais se activa a estratégia de
estrangeirizacao sdo, além de fundamentais, clara e profundamente enraizados na cultura de
partida, pelo que s6 uma reflexdo continuada podera fazer compreender o seu conceito. Além de
tudo o mais, ao serem deixados na sua forma original, adicionam um carécter exético ao texto, o
qual terd por objectivo um incitamento a uma mais prolongada reflexdo sobre os seus
pressupostos e consequéncias.®

Por outro lado, quando activam estratégias de traducdo cultural que tendem a uma
absorcao dos conceitos tomados da cultura de partida (os quais, as mais das vezes nos textos que
nos propomos estudar, passam quase por completo despercebidos), trata-se efectivamente de
uma tentativa de domesticacdo em que tentam incorporar esses elementos na sua mundivisdo
muitas vezes por meio de um trabalho aturado a nivel da lingua, nomeadamente a nivel lexical
(pela criacdo de novos termos e, se ndo, pela combinatéria inusitada de termos existentes), a
nivel morfo-sintactico (sobretudo por meio de explicitacdes, esclarecimentos e de perifrases) e a
nivel de variadas formas de coesdo textual.

Numa opc¢do intermédia, podemos ainda verificar como por vezes deitam
intencionalmente m&o da sugestdo e da referéncia (usando preferencialmente metéaforas e
imagens), tentando por meio delas tocar os limites das realidades e dos conceitos que querem
referir. Deste modo, pela natureza singular das realidades de caracter ético-metafiico que
intentam referir, sugerem-nas sem sobre elas discorrerem, numa confissdo implicita da
impossibilidade de as abarcar de forma contundente. P6em por isso em uso aquilo a que

poderiamos chamar uma retdrica do siléncio tendente a encaminhar o leitor a uma compreenséo

%72 Cf. Gregory Rabassa, “The Ear in Translation”, in The World of Translation, ed. New York, PEN American
Center, 1987, pp.81-85.
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intuitiva que, no siléncio da contemplacdo, venha a mostrar o real sentido do que dizem, que

poderd assim vir a ser de certa forma especifico e diverso para cada um dos que os léem.

*k*k

De todo este labor textual, sairam textos que, apesar de se referirem a situagdes,
realidades e pensamentos exteriores e estranhos para o leitor (e em grande medida também para
o de hoje), possuem um caracter muito apelativo e despoletador de reflexdo, que o colocam num
horizonte de compreensao/contemplacéo de estranheza face aos conteudos veiculados. Antero de
Quental e Manuel da Silva Mendes forjam e usam um variado nimero de estratégias de traducéo
e de escrita a fim de fazerem ver, fazerem sentir e (sobretudo) fazerem pensar os conteudos
culturais que traduzem e que colocam no seu sistema de interpretacdo do mundo.

A avaliacdo e o estudo de elementos de uma outra cultura, a sua interpretacdo e a sua
colocac&o no contexto cultural de outra implicam um verdadeiro trabalho de traduco cultural. A
compreensdo dos novos contetdos que advém de uma penetrante e silenciosa reflexdo sobre
contetidos ainda adentro da cultura de origem, segue-se um trabalho de delicada expresséo
lingustico-literéria e ideoldgico-filosofica na lingua da cultura de chegada. O sucesso deste
trabalho dependera em grande medida da forma mais ou menos profunda e abrangente de
interpretacéo das suas implicaturas e alcance culturais.®”

Transportando em si, tanto quanto possivel, a sua carga implicita apercebida por quem
realiza essa traducdo cultural, os novos conteidos culturais terdo um impacto tdo mais relevante
quanto a sua expressdo for mais trabalhada, e essas implicagdes forem de antemé&o consideradas
e explicitadas: o0 nosso presente trabalho de analise dos textos anterianos e de Silva Mendes
coloca-se precisamente nesta via e, esperamos, podera ser um instrumento para a sua

compreenséao.

378 Afirma Talal Asad que, “o cerne e o sucesso da traducdo cultural residem na tendéncia para ler o impl&ito nas
culturas forasteiras” [traducdo nossa]. In “The Concept of Cultural Translation in British Social Anthropology”, in
Writing Culture: The Poetics and Politics of Ethnography, ed. James Clifford, George E. Farcus, School of America
Research, University of California Press, 1986, p. 160.
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A nossa actividade serd a de tornar clara novas linhas de leitura dos textos tratados
adentro dos limites apontados da equivaléncia lato sensu, e também a de levar a sua
compreensdo ponderando (também, e além do que estd explicito) a(s) carga(s) dos valores
implicitos ndo imediatamente identificaveis, muito para além daqueles que, por certo, seréo
adquiridos por via de se colocarem em contacto com uma nova constelagdo de valores
constituintes da nova cultura, que &, afinal, a do leitor.

Compreender os pressupostos culturais que 0s conceitos transportam, bem como as
realidades metafsico-éticas traduzidos das correntes de sabedoria oriental nos textos de Antero
de Quental e de Manuel da Silva Mendes é 0 nosso objectivo e a nossa tese, estando cientes de
que sera dai que resultardo insuspeitas interpretacGes ulteriores, cujo folego, dinamismo e
consequéncias sdo decerto ainda agora imprevisiveis, assim como 0 eram ainda mais no
momento da traduc&o.

Neste particular podemos convocar para a nossa apresentacao e esclarecimentos de como
a traducdo cultural opera nos textos de Antero de Quental e de Manuel da Silva Mendes - na
tentativa que fazem (a nosso ver com grande sucesso) de interpretacdo e de apropriacdo de
contetidos da sabedoria oriental budista e taoista - toda uma linha de abordagem dos estudos
culturais na linha de V. Komissarov**. De facto este ensafta refere que a traducdo
(nomeadamente cultural) € um texto para o qual o leitor activa diferentes normas, normas estas
que estdo balizadas pelas formas de expresséo que foram encontradas pelos mediadores culturais
(os tradutores) aquando do seu acto de traducdo (lato sensu). Estas normas serdo necessariamente
as normas da traducéo e que se poderdo referir como a capacidade e conhecimento que o tradutor
cultural, como mediador, possui para fazer operar o seu texto traduzido como um texto
decorrente do inicial, embora independente e com existéncia propria. Os aspectos lingustico-
discursivos e culturais aparecem tdo intimamente relacionados no texto, como estreitamente se
inter-relacionam na actividade de escrita e de traducdo, dai que as normas que decorrem de
ambos interagem tanto no acto de traducido como no da sua recepcao, sendo ambos do ponto de

vista hermenéutico actos de interpretacao.

37 \/. Komissarov, “Norms in Translation”, in Translation as Social Action, P. Zlateva (ed.), Routledge, London,
1993.

Trata-se de uma corrente de autores que discute de que forma em que medida a abertura de uma cultura e a sua
receptividade em relacio ao outro ndo sdo constantes e podem variar no tempo. E neste contexto que V. Komissarov
(entre outros, nomeadamente Shveitser) se refere ao “dinamismo das normas de tradugéo”.
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Neste contexto, V. Komissarov questiona-se: “Given the importance of the linguistic and
cultural factors in translation, what are the relationships between them? Can a translation be
made either on a linguistic basis or on a cultural one, or are they so interdependent that the on
implies the other?*"

Realca aqui claramente a relacdo estreita existente entre a lingua e a cultura na tentativa
de chamar a atengdo para o duplo aspecto interpretativo da “traducdo cultural”, aquando da sua
realizacdo e aquando da sua recepc¢do, apelando-se igualmente para que nenhum destes dois
polos seja enfatizado em detrimento do outro, mas que, isso sim, sejam ambos devidamente
ponderados, analisados e estudados, a fim de se compreender o verdadeiro alcance da “tradugdo

cultural” que em termos concretos se opera.

Acrescenta ainda V. Komissarov que

The translator renders into another language what the words in the original message mean
in their culture. The cultural specifics influence the way the language units are used and
understood. Culture finds its expression in the language and through the language.

(...) translation must incorporate the cultural aspects as well. Translation from language
to language is ipso facto translation from culture to culture. *"®

Entende-se aqui “cultura” (e decorrentemente a sua tradu¢ao) como “the whole of norms
and conventions governing social behaviour and its results”,*’" e entende-se portanto que a
comunicacao também pode/deve ser vista como decorrente de um comportamento (e referida a
aspectos do comportamento) que é igualmente regido por normas e convencdes. Além disso, a
traducdo cultural ganha uma expressdo e uma forma especifica no interior de cada uma das
culturas e estas especificidades expressam-se em textos que, por isso, adicionam espessura
cultural a lingua, o que as tornam relevantes para a tradugdo. Além disso, no contexto concreto
da traducdo cultural, é sobre estas especificidades que recai o trabalho do tradutor, pois que séo
elas os objectos culturais que selecciona como merecedores da sua accao translatoria e que

pretende trazer para 0 contexto novo que sera a cultura de chegada, produzindo af peculiares

373 |dem, p.34.

Cf. Charlotte Hoffmann, (ed.) Language, Culture and Communication in Contemporary Europe, Multilingual
Matters, 1996, p. 153.

%76 |dem, p.43.

%" Hans Josef Vermeer, op. cit., 1996, p.38.
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efeitos comunicativos: “Translation can be looked upon as a testing ground for the functioning of
communication, for the conveyance of messages and ideas across frontiers”.>"®

Em todo o acto de traducéo, (e portanto claramente no da traducéo cultural), o tradutor
assume certos direitos efectivos sobre o texto (objecto cultural), direitos que se colocam acima
dos do texto/cultura de partida e do leitor/recepcéo na cultura de chegada. Sobre aquele (e tendo
em vista este) tem de tomar decisGes e fazer opcoes, agindo de uma forma emancipada como um

agente responsavel que exerce em plenitude a sua liberdade de escolha.

*k*k

Assim, estamos agora aptos a compreender que na nossa anélise dos textos de Antero de
Quental e de Manuel da Silva Mendes nos interessa entender que voz adicionam os autores a
“polifonia do texto”,*”® e de que forma atingem uma harmonia (“sinfénica”) dos seus elementos.
As varias estratégias de interpretacdo e de apropriacdo dos elementos sapienciais orientais usadas
tanto por Antero de Quental como por Manuel da Silva Mendes ressaltardo com maior evidéncia
nos cap tulos que neste trabalho dedicamos a anélise que fazemos muito proxima dos seus textos.

Interessa-nos em suma averiguar e analisar as condicdes e as interferéncias que co-agem
na transferéncia de uma cultura para a outra. Se quisermos usar uma linguagem kantiana,
diremos que interessa conhecer as condigdes transcendentais da possibilidade de uma cultura
entender e incorporar aspectos de uma outra, percebendo-se assim como se tornou proficuo o
termo traduc&o cultural para os Estudos de Traduc&o, quando j& tinha basta voga entre etn6logos
em geral e antropdlogos culturais em particular.

Neste nosso estudo encaramos a traducdo cultural como o enquadramento epistemologico
dentro do qual tentaremos esclarecer e langar luz sobre os desenvolvimentos e transmissoes

inter-culturais, investigando especialmente novos aspectos e fendmenos culturais que séo

%78 Charlotte Hoffmann, op. cit., 1996, p. 153.
Cf. Cap. 10: Christina Schaftner, “Translation as Cross-cultural Communication”, pp. 152-159.
379 Cf. Jacques Moeschler, Antoine Auchlin, Introduction & la linguistique contemporaine, Hachette, Paris, 2009.
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originados pelo contacto, transmissdo e transposicdo entre diferentes linguas, sociedades e
culturas. Estamos pois em face de um campo de confluéncia de varias disciplinas (os Estudos de
Traducdo sdo eles mesmos ja em si interdisciplinares), tais como a Antropologia, a Economia, a
Histdria, a Lingustica, os Media, a Musica, a Sociologia, a Filosofia, a Religido, as Artes e a
Literatura, que € 0 caso que agora nos interessa para esclarecer o caracter sapiencial oriental das

obras de Antero de Quental e de Manuel da Silva Mendes.

**k*

Analisaremos em seguida os elementos culturais e os conceitos que, sendo originalmente
préprios do tacismo e do budismo, foram culturalmente absorvidos e traduzidos por ambos 0s
autores, e constituem uma das riquezas das suas obras ainda muito por explorar de forma
adequada e contextualizada. Parece-nos que € um aspecto essencial e de grande importancia, a
fim de podermos captar o alcance e profundidade da reflex&o que fazem do mundo e do homem.

O elemento oriental constitui, como veremos em pormenor, uma das traves centrais das
obras dos dois autores escolhidos e, através da sua andlise nos planos literério e filosofico,
explicitaremos como a subsuncdo destes conceitos pela mundividéncia de Antero de Quental e
de Silva Mendes é uma forma muito elaborada de traducdo cultural, pois que o contetido desses
conceitos ganhou novas formas quando transitou do contexto oriental. Faremos uma explanacéo
mais demorada dos termos que nos parece terem tomado uma posi¢do central no novo contexto
cultural, parecendo-nos ser este um caso paradigmaético de traducdo cultural, tdo peculiar quanto
raro na historia da cultura portuguesa nas suas multiplas, prolongadas e profundas relages com

o Oriente.
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PARTE 2.
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CAPITULO I

A ANTINOMIA DA REALIDADE:
A CONTINGE NCIA E A NECESSIDADE
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Na primeira parte deste trabalho estabelecemos o quadro e os parametros de estudo
dentro dos quais nos debrucaremos agora sobre a analise dos textos de Antero de Quental e de
Manuel da Silva Mendes. Por um lado, € nossa intencdo compreender como um exercicio de
releitura e de utilizacdo de conceitos centrais da sabedoria oriental é elaborado num contexto
intelectual e num momento muito especificos da cultura portuguesa e europeia, que originaram
uma peculiar interpretacdo do mundo e do homem, cujos contornos nos parece néo terem sido
convenientemente estudados e aprofundados. Ambos o0s autores estdo conscientes das
virtualidades e do potencial que esta aproximacgdo de tradi¢Oes culturais diferentes traz para o
entendimento do mundo e da humanidade. Alias, ha na base desta aproximacdo a consciéncia de
que aqueles elementos que procuram ndo se confinam em fronteiras de quaisquer tipos, muito
menos geograficas, pois que a reflexdo € colocada a nivel filoséfico.

Na linha do vigor dos estudos orientalistas fundadores de uma érea de pesquisa
independente, sobretudo da escola alema com os irméos Schlegel, mas também das investigacoes
da Société Asiatique de Paris e das maltiplas publicacGes de Abel Rémusat e de Eugene Burnouf,
e ainda no quadro dos trabalhos de maior folego e sistematizacdo dos estudos acerca do Oriente
sapiencial de Stanislas Julien e de Max Miiller e, além disso, fazendo eco dos trabalhos de
divulgagdo de Jean-Pierre Guillaume Pauthier, Antero de Quental e Manuel da Silva Mendes
também procuram no Oriente as raizes do Saber e entendem-no como o berco da civilizacao,

380 Manuel da Silva Mendes, num dos

59381

onde se pode buscar a compreensdo dos seus fundamentos.
seus textos centrais — “Lao-Tze e a sua doutrina segundo o Tao-te-king”™"" - afirma-o de forma
clara, e evidencia além disso como estava consciente das vantagens que poderiam advir de
estudos de investigacdo que pudessem aproximar ambas as correntes civilizacionais e culturais,

que eles, de modo muito particular, efectivaram:

Ninguém pde ja em davida que o conhecimento da histdria dos gregos e romanos com 0
das nocles que nos legaram sobre as antigas civilizagbes orientais € de todo o ponto insuficiente
para a compreensdo ndo sé do desenvolvimento integral da Humanidade em todos os lugares e

%0 Cf, capitulo 11 da Parte 1 deste estudo, nomeadamente pp. 98 e segs.

1 Manuel da Silva Mendes, Colectanea de Artigos de Manuel da Silva Mendes, vol. I, compilado, organizado e
prefaciado por Luiz Gonzaga Gomes, Macau, 1963, pp. 211-253. (Esta obra sera referida por CAMSM, 1), e também,
Manuel da Silva Mendes, Sobre Filosofia, pp. 61-93. e segs. (Esta obra sera referida por SF).
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em todas as idades, como também da mutua correlacdo e influéncia dos diferentes focos de
civilizagdo.**

Noutro lugar, imbuido em grande medida de ideias do difusionismo cultural e da procura
de uma genealogia das civilizagdes®®, que advinham de certa forma da aplicacdo do modelo
bioldgico as ciéncias sociais, e que intentava a compreensdo dos fendmenos culturais e
civilizacionais na sua totalidade para além das barreiras geograficas, Silva Mendes estabelece

pontes inter-civilizacionais que possam orientar a sua investigagao e a sua reflexo:

Quando Cecrops fundou com alguns seus compatriotas a cidade de Atenas; quando
Romulo lancou os primeiros fundamentos da cidade de Roma — j& brilhantes civilizagBes e
grandes impérios da Asia se achavam sepultados no timulo da Histéria. (...) O primeiro império
da Assiria entrava em decadéncia, quando Roma apenas se erguia do seu bergco. Moisés conduzia
0 seu povo a Terra da promissao, e ja no Extremo-Oriente alguns povos desciam do apogeu das
suas civilizagBes. O Oriente era ja velho!

Todos esses impérios e todas essas civilizagdes cairam, desapareceram, jazem na Historia:
duas, apenas, d’essas civilizagdes, quais rochedos escarpados que as ondas debalde atacam desde
os primeiros dias da Criacdo, se conservam de pé: a civilizacdo indiana e a civilizagdo chinesa.
Imdveis desde os tempos mais recuados que a histdria alcanga, como que esperando que 0S povos
ocidentais ndo morressem sem as conhecer como suas avos (...)

Elas trazem recordagdes imensas, que vao até ao berco do mundo; elas conservam vivas,
em seu seio, as primeiras tradicdes do género humano.**

Ja Antero, embora comungando desta perspectiva de que é na penetracdo intelectual no
oriente que o ocidente podera procurar e encontrar as suas raizes e a explicacdo mais aguda dos
seus fundamentos e das suas caracteriticas, mostra que o0 oriente sapiencial constitui uma
rigueza de elementos culturais, que permitirdo ao homem ocidental, consciente dos seus avangos
civilizacionais, técnicos e cientificos, fundamentar uma reflexdo que estruture a sua existéncia e
dé sentido a sua vida.

E como que a confirmar as bases plurais daquilo a que chama o seu sistema, e crente nos

beneficios de uma convergéncia civilizacional, Antero afirma:

%2 Manuel da Silva Mendes, SF, pp. 61, 62.

%3 Cf. Parte 1, p. 82 e segs., deste trabalho.

*** Manuel da Silva Mendes, SF, p. 62.

Cf. Manuel da Silva Mendes, CAMSM, I, p. 212.
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Voltei a ler muito os filésofos Hatmann, Lange, Du Bois—Raimond e, indo as origens do
pensamento alemdo, Leibniz e Kant. Li ainda mais os moralistas e miticos antigos e modernos,
entre todos a Teologia Germanica e os livros budistas. (...) Estes pensamentos e muitos outros,
mas concatenados sistematicamente, formam o que chamarei, embora ambiciosamente, a minha
filosofia. (...) Ha, com efeito, muita coisa comum entre as minhas doutrinas e o Budismo, mas
creio que ha nelas mais alguma coisa do que isso. (...) O Ocidente produzira, pois, por seu turno,
0 seu Budismo, a sua doutrina mistica definitiva, mas com mais sélidos alicerces e, por todos 0s
lados, em melhores condigdes que o Oriente.*®

Além disso, por outro lado, para atingirmos o objectivo que antes referimos, que é
evidenciarmos e compreendermos como o oriente sapiencial, budista e taoista, faz parte dos
instrumentos de anélise e da compreensdo que ambos 0s nossos autores possuem do mundo,
iremos aplicar uma pluralidade de aspectos que enunciamos anteriormente acerca do caracter
funcional e operativo do conceito de traducdo cultural, fazendo ressaltar como a obra destes dois
autores €, em grande medida, devedora da sabedoria oriental, e como esse aspecto Ihe da coesdo
e Ihe traz um caracter universal, ou pelo menos intercultural, e é central para a sua compreens&o.

Sem ser aqui nossa intengdo analisar em profundidade as tradi¢des budista e taoista,
gostariamos contudo de apontar as suas principais linhas de forca, que por um lado permitem
uma aproximacao entre ambas e, por outro, nos esclarecem em vista de podermos compreender o
que, em ambas estas tradi¢des, 0s nossos autores procuraram traduzir, para construirem a sua
perspectiva sobre 0 mundo e 0 homem.

O budismo e o taoismo terdo sido aquelas tradicbes culturais orientais que mais
interessaram e mais aproximaram os autores europeus da sabedoria oriental, talvez pela sua
plasticidade e multitude de interpretagdes a que foram sendo sujeitas ao longo da sua histéria
milenar, talvez também devido ao apelo muito particular que fazem a uma reflexdo acerca do
mundo e da forma como aientendem o lugar do homem. Se potenciaram um t&o grande nimero
de leituras diferentes dos seus textos, criando uma tradicdo de critica e de didlogo intra e
intertextual, e assim foram sendo aceites no nucleo das culturas para onde foram sendo
traduzidas e desenvolvidas, é também verdade que foram sobretudo estas duas tradigdes
sapiéncias do oriente que mais suscitaram a interrogacéo e a reflexd@o de pensadores ocidentais.

Muitas vezes a tradi¢do taoista e budista foram entendidas indiferentemente em muitos

aspectos, pelo facto precisamente de ambas partilharem concepcdes fundamentais semelhantes,

385

Antero de Quental, Cartas I, op. cit., pp. 838 e 839, 1887. (Carta a Wilhelm Storck). [destaques no original]
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nomeadamente no que diz respeito a confianga nos grandes ciclos da vida e no entendimento da
existéncia unicamente quando inserida no todo do mundo, onde sé assim ganha significado.

Todavia, hd um fundo cultural que também as distingue, nomeadamente pela base hindu
do budismo e pela insercdo do taoismo na cultura chinesa de onde recebe a percepcao das suas
principais linhas de reflexdo. O taoismo da uma atencdo muito especial a questéo da natureza e a
da espontaneidade do homem nela inserido na prossecucdo de um ideal de harmonia com o
cosmos. Todos os seus esforgos vao no sentido de ajudar o homem a encaminhar os seus desejos,
0S Seus pensamentos e a sua ac¢do no mundo de onde brotaram e onde se realizam. Intenta
conduzir o homem para uma concordancia e para uma adequacao a ordem universal: apresenta
essa harmonizacgdo como o caminho, que s se evidencia por aquele que o percorre. O caminho e
0 viandante constituem ambos o Tao, principio estruturador do real e orientador da sua ac¢ao.

No entanto, com uma tradicdo mais velha de vérios séculos e assente num fundo cultural
hindu, o budismo deriva a sua denominacdo do termo budhi, “o que esta acordado”. A tradi¢do
budista decorre da experiéncia de elevacéo e de percurso de consciéncia descrito e ensinado por
Siddharta Gautama que acabou por ser registado num conjunto de textos em forma de sermdes
que foram sendo considerados o seu ndcleo sapiencial: o canon budista.

Poderiamos centrar o nucleo dos ensinamentos budistas em trés pontos essenciais que vao
no sentido de o homem controlar a sua ac¢éo (e desejos) pelo seu pensamento, de desenvolver o
entendimento de qual é a sua posicdo no real, e de ai conduzir uma vida segundo preceitos
morais que 0 ajudem a inserir-se na totalidade do fluxo do movimento do mundo. Alimenta a
ideia de essa insercdo se poder efectivar de tal forma, que a individualidade de cada sujeito se
dilui e ganha uma compreensdo plenamente integrada na realidade, no Nirvana: um momento de
profunda intimidade com a realidade do qual decorrera, a nivel ontoldgico, uma diluicdo da
unidade do sujeito, um esbatimento da sua subjectividade entendida por oposicido aos demais,
tomados como objectos, e a cessagdo do desejo como origem desta biparticdo no homem, a qual
origina uma profunda felicidade interior.

A proposta ética de um distanciamento ultimo do mundo é comum a ambas as tradigdes,
para aléem de entenderem o homem como o elemento que, no todo do real, comunga
simultaneamente da contingéncia do mundo material e da apeténcia de perenidade. O taoismo
propde que o homem, enquanto sujeito de acgbes, se dissocie da diversdo que constitui o mundo,
apresentando uma proposta ética de unidade com o Tao, assente no principio da “ndo-ac¢ao”
(wou wei), que Lin Yu Tang caracteriza da seguinte forma:
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C’est I’art de maitriser les circonstances sans leur opposer de résistance ; le principe
d’esquiver une force qui vient sur vous de sorte qu’elle ne puisse vous atteindre. Ainsi, celui qui
connait les lois de la vie jamais ne s’oppose aux événements... il en change le cours par son
acceptation, par I’intégration, jamais le refus. Il accepte toutes choses jusqu’a ce que, les ayant
assimilées toutes, il parvienne a la matrise parfaite.**

Por seu lado, o budismo aponta para o aperfeicoamento da vida pela accao que
tende a enquadrar-se no fluxo da existéncia, entendida em termos e em ciclos universais. Atraves
da accdo, leva o homem a libertar-se das contingéncias da vida e a apoderar-se das condicOes da
sua existéncia. A accao € um caminho de libertacdo que prefigura no Nirvana a sua causa final:
um percurso que impele a superacao permanente daquele que o empreende, que se passa pela
superacao das condigdes contingentes da existéncia.

**k*

Tendo vivido num tempo de fortes mudancas que alteraram profundamente a paisagem
natural e social do seu tempo, Antero de Quental e Manuel da Silva Mendes, uma tentativa de as
compreender e de lhes dar um sentido, desenvolvem a sua reflexdo na confluéncia entre os
discursos poético e filosofico. A sua reflexdo centra-se nos fundamentos e nos principios que
regem a mudanca, com o objectivo de a poderem integrar no todo da existéncia, e de nela
encontrarem um sentido. Colocam-se numa perspectiva metafica sobre a realidade, procurando
um sentido e compreensdo além dos fenOmenos parcelares que a experiéncia mostra. Buscam
desvendar a realidade como uma totalidade e ensaiam um caminho de indagacdo de uma razéo
que traga a possibilidade de integrar a enorme torrente de fendbmenos, que a constituiu na sua
aparéncia de caos e de mudanca incessante.

Por um lado, Antero procura desenvolver o seu pensamento colocando-se face a realidade

numa atitude da reflexdo metafisica, que abra a possibilidade de abarcar todo 0 movimento do

%8 |_in Yutang, The Wisdom of Lao Tse, Modern Library, New York, 1948, in J. L. Duyvendak, Lao Tseu et le
TaoBme, ed. Du Seuil, Paris, 1965, pp. 30, 31.

192



mundo, e que nele possa entrever e dar a entender as regras e leis de accdo. Apercebe-se da
realidade como um enorme conjunto de movimentos permanentes e aparentemente desordenados
sobre os quais ha que procurar um sentido, sem o qual a esperanca de uma ordem requerida ao
nivel racional se goraria e a realidade apareceria cadtica e, em grande parte, absurda.

Muito ao invés do discurso europeu corrente do seu tempo, positivo e cientista, que
reafirmava incessantemente as glorias presentes da técnica e do dominio do homem sobre o real,
que se estendia efectivamente a todos os cantos mesmo mais reconditos do globo, e que, além
disso, vincava recorrentemente a crenca no valor supremo da ciéncia e da técnica, a reflexé@o
tanto de Antero de Quental como de Manuel da Silva Mendes vai antes no sentido de uma
pesquisa e de uma procura ético-metafsica que possa repensar as possibilidades de um
“recentramento” do homem no mundo e que possa re-estabelecer lagos sustentaveis entre ambos,
orientando dessa forma a conduta humana.

E isso exactamente que queremos fazer sobressair na leitura que fazemos da obra
literario-filosofica de ambos os autores e, para tal, conduziremos a nossa analise e reflexdo

essencialmente nestas duas areas.

**k*k

A profusdo e a multiplicidade dos fendmenos que aparecem diversos na sua natureza, na
sua ocorréncia e nas suas caracteriticas € essencial a realidade, e os fendmenos que a
experiéncia sensivel capta constituem a multiplicidade do mundo em permanente actividade e
alteracdo. No entanto, a inteligéncia reclama a compreensao por meio do discernimento de uma
lei abrangente e inclusiva que tenda a estabelecer uma unidade na multiplicidade e uma ordem na
diversidade e na desordem. A procura de uma unidade que concerte 0 entendimento no meio da

pulverizacdo dos fendmenos é precisamente a tarefa que Antero vé como essencial a filosofia.

O que é que é? O que é real, responde a inteligéncia concreta e imaginativa, a experiéncia
e a sensibilidade — o que cai ou pode cair sob 0s nossos sentidos, 0 que actua, se move e é
movido — numa palavra, 0 mundo, o fenémeno.
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Outra é porém a definicdo que da a inteligéncia abstracta, a pura razdo. Para ela, Ser é s6
0 que subsiste por si, 0 Absoluto, 0 que esta para além dos sentidos, para além dos fenémenos, o
quid imutavel e sempre idéntico que suporta a diversidade, alteragdo e movimento continuos das
cousas reais. >’

Na tensdo entre o Mdltiplo e o Uno, desenha Antero o papel da filosofia, atribuindo-lhe
uma veia central de reflexdo metafiica e ética, por os analisar na sua totalidade e os considerar
com radicalidade nos seus fundamentos. Coloca a reflexdo na procura das causas uUltimas da
mudanca e a sua escrita exprime em grande medida o caminho estético-existencial da sua mente,

na reflex&o incessante e grandemente atormentada acerca do mundo e do homem:

Morrerei com a satisfag@o de ter entrevisto a direc¢@o definitiva (...) para onde se inclina
a divina buassola do espirito humano. Morrerei também, depois de uma vida moralmente téo
agitada e dolorosa, na placidez de pensamentos sdo irmdos das mais intimas aspiragdes da alma
humana...*®

Por seu lado, por vérias vezes nos seus ensaios, Manuel da Silva Mendes sente
igualmente a necessidade de deixar claro o nivel em que desenvolve a sua reflexdo, apontando
precisamente para uma visdo além do que os olhos mostram e do que impressiona os sentidos.
Em paralelo com Antero, exercita a visao reflectida no contexto da realidade que tem defronte
dos olhos, e quando descreve o que o circunda, 0s seus textos ganham eco e valor universal, por
fazerem ver além do que € estritamente descrito e elevarem a reflexao ao nivel filoséfico. Nos
seus ensaios somos muitas vezes levados a ter contacto com a descricdo de elementos
particulares nas suas caracterticas especificas, 0s quais, pela forma como séo percepcionados e
apresentados, se revestem de uma importancia e de um valor universais. E nesta passagem do
particular ao universal e do enquadramento deste no conjunto do sistema de interpretacdo do
mundo e no horizonte de compreensdo do autor que se vai construindo a sua reflexdo sobre o

mundo e o homem.

%7 Antero de Quental, Ensaio sobre as bases filoséficas da Moral ou Filosofia da Liberdade, Filosofia, col. Obras
Completas de Antero de Quental, organizacdo, introducdo e notas de Joel Serrdo, ed. Comunicacdo, Lisboa, 1991, p.
69. (Esta obra sera referida por EBFMFL, F)

%8 Antero de Quental, Cartas 11, op. cit., p. 839, 1887. (Carta a Wilhelm Storck).
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As suas reflexdes mostram também que o olhar sobre a realidade requer esclarecimento e

ponderacdo, para se tornar exactamente simples na procura do que nesta é universal e

verdadeiramente relevante para o homem:

H& anos, escrevi num jornal da terra uma singela descri¢cdo do templo de Kun Yam.
Soube, depois, que despertou curiosidade o meu escrito em pessoas que, tendo anteriormente
visitado o templo, ndo tinham “visto” nada do que eu disse que havia nele de interessante
para ser \giggto. E algumas delas, dando-me a honra de crer que eu, e néo elas, tinha olhos mais
abertos...

Mais adiante, Silva Mendes apercebe-se de como é através de uma reflexao filoséfica que
permita entrever o que realmente existe, que desenvolvera o seu percurso reflexivo e a sua escrita.
A posicao que escolhe permite-lhe discorrer sobre o que vé, de tal forma que faca ver além do
mero panorama do que se lhe apresenta a vista. Nos seus textos entrelacam-se os elementos do
panorama oriental de Macau com reflexdes que os ultrapassam, e todos eles, no seu conjunto,
colocam o sujeito em posicdo de reflex@o acerca das questdes centrais do mundo e da vida. O
exercicio e a intencdo da escrita de Silva Mendes véo no sentido de intimamente relacionar a
descricdo com a reflexdo, o que torna o seu texto um itinerério mental, em que a experiéncia da
vida é permeada pela escrita, e esta pela reflexdo. Numa confissdo das vertentes metafsico-éticas

da sua escrita, conclui pois que:

Eu vi e vejo diferentemente.®*

N&o se fica pela observagdo do espectaculo do panorama que a realidade lhe mostra, nem
se perde na novidade do exotismo oriental e nos sortilégios da vida colonial, mas forca-se a
orientar a sua escrita pelo pensamento e pela reflexdo, sem se deixar cair no mero comentario

nem na critica imediata e inconsequente. Por isso, ndo se encanta nem desencanta com as

%9 Manuel da Silva Mendes, “O Templo de Kun Yam, em Mongha”, SF, p.10 e segs. [destaques nossos].
390
Idem, p. 10.

195



diferencas da vida dos orientais nem com a novidade do oriente real com que veio a viver em
contacto directo em Macau. O que escreve apela sempre a uma reflexdo que ultrapassa as
aparéncias e que faz pensar. A sua escrita visa simultaneamente manifestar o percurso da sua
consciéncia e desencadear pensamento e critica, interessa-lhe ver o que realmente é universal na
realidade do momento que vive e como esse elemento pode tornar mais conscientemente humana
a sua escrita e a sua existéncia. Assim, a partir dos elementos particulares que sente e vé, lanca-
se na reflexdo filoséfica colocando a sua escrita no plano da reflexdo humana, muito para além
de um mero cumular de experiéncias exoticas individuais compiladas em cronicas e artigos; o

que escreve sdo verdadeiros ensaios sobre as grandes questfes que impelem o homem a reflexéo.

Os mendigos e os seus lamentos acho-os ali bem. Avivam-me na memédria aquela
maxima, tdo cheia de verdade, sobre que Shakyamuni assentou a doutrina: “que a soma de
miséria neste mundo, em muito excede a soma de felicidade”; e fico-me a cogitar nas deducdes
que desta afirmag&o tirou o Sabio de Shakya e que eu, convencido, tenho por profundas e geniais.
(...) aquelas misérias sdo o que todos nds viremos a ser (dizem todos os “sutras”)**

Nos seus ensaios, Manuel da Silva Mendes vai construindo um significativo edificio de
consideracfes que partem do olhar sobre o lugar e 0 momento em que viveu, que nos parece que
s6 podem ser entendidas no seu conjunto como partes de uma reflexdo mais geral e mais
profunda sobre o mundo e 0 homem. A sua escrita é fragmentaria e parcelar, com uma tonalidade
aparentemente ligeira e de fluéncia fécil, até porque um grande nimero dos seus ensaios foi
sendo publicados como crénicas em jornais, sobretudo em Macau e em Portugal®*2. No entanto,
ja que entendé-la como uma andlise de um percurso intelectual na realidade oriental, por onde é
levado a ponderar e a colocar em questdo o sentido da existéncia. Para isso recorre aos textos
sapienciais centrais do oriente (por exemplo os sutras que aqui refere, mas também muitos
outros), de onde parte e em que se apoia para poder reflectir com um olhar avisado e filosofico, e
para poder ver onde os demais ndo véem. Os seus textos ganham, por isso, um valor especulativo

e uma densidade de ensaio filoséfico-literario.

¥ |dem, pp. 10, 11.

%2 Enquanto residiu em Vila Nova de Famalicio, sua terra natal, escrevia com certa regularidade para os jornais “O
Minho”, “O Porvir” e “O Regenerador” sobretudo até 1901, ano em que se muda para Macau. Uma vez na coldnia
portuguesa do Extremo Oriente, empenha-se na vida social e cultural macaense, colaborando com artigos e ensaios
nos jornais “Vida Nova”, “O Macaense”, “O Progresso”, “A Patria”, “O Jornal de Macau” e “A Voz de Macau”,

para além das revistas “Revista de Macau”e “Oriente”.
Cf. Manuel da Silva Mendes, CAMSM, |, p. V e segs.
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Neste mesmo contexto, também Antero esclarece no seu ensaio A Filosofia da Natureza

dos Naturalistas em que nivel coloca a sua reflexdo e indica os objectivos da sua pesquisa:

A filosofia ndo € um mero ajuntamento ou ainda 0 quadro empiricamente ordenado dos
factos do universo: é a compreensao e explicacdo racional e total desse grande quadro. Ora, uma
tal explicacdo s6 é possivel no ponto de vista das ideias Gltimas e fundamentais da raz&o
(substancia, causa, fim) e essas ideias tém por isso de ser tomadas em si, pesadas e analisadas.
Nao faz outra coisa a metafica; e sem metaf&ica ndo ha filosofia.**

Procuram ambos os autores, portanto, um nivel de reflex@o que Ihes permita ter
uma visdo geral e uma consideracao total dos factos componentes do mundo e da ac¢do humana
e, por isso mesmo, a sua analise do mundo e do homem ¢é essencialmente metafkica, sendo este
um vector orientador de todo o seu percurso intelectual e de escrita. Ambos tém sobre a realidade
uma perspectiva filoséfica, a Unica capaz de a captar como um todo e de a explicar radicalmente
pelas suas ultimas causas. Esta perspectiva metafisica serd também a forma de o poeta, 0 ensakta
e o filésofo procurarem o lugar proprio do homem nesse conjunto aparentemente tdo cadtico e
grandioso como movente, que € a realidade do mundo. Antero e Silva Mendes empreendem uma
reflexdo e uma pesquisa confessadamente direccionadas no sentido de perscrutar sentido no
emaranhado das mutacGes a que assistiam e que Sse operavam a primeira vista sem uma
orientagdo, ou mesmo sem um qualquer controlo que lhes desse um significado e alguma

previsibilidade.

*k%k

%3 Antero de Quental, A Filosofia da Natureza dos Naturalistas, in Antero de Quental, Filosofia, col. Obras
Completas de Antero de Quental, organizacdo, introducéo e notas de Joel Serréo, ed. Comunicacdo, Lisboa, 1991, p.
95. (Esta obra sera referida por FNN, F) [destaques no original]
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Numa Europa que explodia de crescimento economico e demografico, onde o0s
fendmenos concorrentes da industrializacdo e da urbanizaco alteravam modos de vida, praticas
de producdo e modos de relacionamento interpessoal, social e vivencial, varios sdo os autores
que procuram um sentido para a mudanca e para a existéncia numa procura, tdo incessante
guanto a mudanca parecia ser, de um lugar para o homem, a fim de o recolocar no real entre o0s
outros. A par disso, os impérios coloniais colocavam desafios e faziam bulir em direcgdes e a
uma velocidade imprevistas mesmo as zonas mais distantes do globo.

Por isso, Manuel da Silva Mendes na China tinha contacto com os problemas e as
questdes que naturalmente levantam a desmesura do espaco e da populacdo, num momento
historico em que se sentia o fervilhar de novas ideias e se formavam movimentos de reflexdo que
colocavam radicalmente em causa uma ordem estabelecida, velha de séculos, que se mostrava
incapaz de acolher as transformacdes e implementar as reformas que se impunham e, a0 mesmo
tempo, de encontrar uma forma estavel de relacionamento aberto com a comunidade
internacional.*** Com efeito, as monarquias e a sua ordem sécio-pol ftica, quer em Portugal, quer
no Império Celeste, abriam brechas que anunciavam o seu epilogo, desencadeavam todo um
conjunto de incertezas e suscitavam inumeras davidas que pairavam sobre a sociedade. Tudo se
mostrava extremamente contingente e relativo e 0s nossos autores colocavam-se, pela forca da
sua escrita e da sua reflexdo, e pelo activismo da sua accdo social e politica, na linha da frente

dessas mudancas.**®

%4 Refere a este proposito Jorge A. H. Rangel em “Silva Mendes e o exercicio da cidadania” que “Silva Mendes
veio para o Oriente num tempo de mudanga, na viragem do século."

Como lembra Antdnio Aresta “para tras ficava um Portugal pré-republicano, social e politicamente agitado.
Era o fim de um regime que se anunciava”. “Quando chega a Macau, em 1891, o império chinés agonizava. A
rebelido dos boxers fez estremecer a velha estrutura feudal chinesa, direccionando contra o ocidente, contra o
imperialismo colonial do ocidente, toda a antipatia e todo o 6dio contra os estrangeiros. O cristianismo foi
especialmente visado, porque através da sua doutrinagdo era o espirito ocidental a insinuar-se nas mentalidades e na
cultura”. Os conflitos na China alastravam-se, 0 descrédito da monarquia generalizava-se rapidamente e as
humilhacgfes impostas pelas poténcias imperiais fizeram acelerar a implantagdo da Republica, com Sun Yat Sen
como presidente interino por curto periodo, seguindo-se décadas de confronto politico e militar. Foi esta a China que
Silva Mendes conheceu nos seus trinta anos passados em Macau.” (Anténio Aresta, op. Cit., p.2)
%% Embora a reflex&o e o activismo de ambos os autores na &rea da filosofia social e polfica néo esteja no ambito
deste estudo, é de mencionar neste momento como ela entronca precisamente na sua reflexdo de cariz metafkico e
ético.
A proposito desta vertente da vida e do empenhamento intelectual de ambos os autores:
Sobre Antero de Quental:
Vidé Antero de Quental, Politica, org., intr. e notas de Joel Serrédo, vol. 1V, ed. Comunicacdo, Lishoa, 1993.
Sobre Manuel da Silva Mendes:
Vidé Manuel da Silva Mendes, Socialismo Libertario ou Anarchismo, prefacio de Jo&o Freire, Livraria Letra Livre,
ed. fac-simile, Lishoa, 2006. (com o tiulo original Socialismo Libertario ou Anarchismo: historia e doutrina, V. N.
de Famalic&o, Typographia Minerva, 1896.)
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De facto, recusavam ambos o papel passivo de assistentes e ambos encontravam
simultaneamente na escrita a arma e a afirmacéo de uma reflex&o esclarecida pelo pensamento.
Interessa-nos pois dar atencdo a este aspecto pois que, no nosso ponto de vista, ele é a basilar

para a compreensao do pensamento de ambos os autores.

*k*k

Antero alias tem a necessidade de, por varias vezes e em obras diferentes, dispensar
espaco da sua escrita a delimitacdo do &mbito da procura filoséfica, a fim de esclarecer qual é a
sua perspectiva sobre o real e o conteudo do seu texto, e para orientar quem Ié, obviando a
eventuais equivocos. Nesta delimitacdo, procura sobretudo a certeza de a sua escrita poder
produzir debate e dialogo e de ser capaz de, efectivamente, suscitar o pensamento.

Inicia Antero a sua obra Tendéncias Gerais da Filosofia na Segunda Metade do séc. XIX
(1890) com uma tentativa de delimitar o &mbito da reflexdo filosofica, que marca o caracter

ecléctico do seu pensamento e da sua escrita, e 0s coloca na linha dos objectivos antes apontados:

Cf. AntOnio Aresta, “Manuel da Silva Mendes: historiador do socialismo libertario”, in Revista de Cultura, Macau,
n.©16 (Out.-Nov.-Dez.), 1991, pp. 187-195.

Antonio Pedro Mesquita, “Republicanos e Socialistas”, in Historia do Pensamento Filoséfico Portugués: O Século
XIX, T. 1., dir. Pedro Calafate, Circulo de Leitores, Lishoa, 2002, pp. 335-430.

Sendo em grande parte muito mais desconhecido o pensamento sdcio-poltico de Manuel da Silva Mendes do que o
de Antero, importa por isso mesmo transcrever aqui algumas passagens da obra acima mencionada, que me parecem
exemplificativas do quanto deve ao pensamento socialista utépico de Proudhon, de Saint Simon e também de Karl
Marx, alicercando contudo a sua doutrina no pensamento do séc. XVIII (Diderot, Rousseau e Helvétius) e em
pensadores da utopia da cidade como Platdo, Morus, Campanella, Rabelais e Fourier.

Afirma que o seu pensamento politico advém das “condigdes econdmicas e politicas, e do sentir e do pensar dos
trabalhadores e d’aquelles que entenderam ser um dever da humanidade e de justi¢a propugnar pela implantag&o de
um regimen de sociedade em que todos possam mover-se livremente na coexisténcia social.” (p.7) Propde “um
regimen de completa egualdade pela adaptacdo solidaria de todos as condicBes sociaes e aceitando os habitos
moraes como base de conducta individual nas relagdes com a sociedade.” (p.186) E acaba por pender para o
anarquismo comunista: “systema que reconhece o communismo livre e espontaneo na producdo € no consummo
como a Unica base solida da sociedade, a federacdo livre dos grupos productores e consummidores, o principio de
autonomia individual, a abolicdo do Estado sob todas as suas formas substituido pela organizacéo livre e espontanea
que 0s grupos auténomos ou federados se derem, a liberdade de pensamento e das suas manifestagdes, etc.” (p. 214).
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A filosofia é eterna como o pensamento humano: mas, porque é eterna como ele, € que
€ como ele continuamente instavel e flutuante, susceptivel de progresso e sujeita ao retrocesso,
desenvolvendo-se, como todas as cousas vivas, segundo uma linha sinuosa e complicada, que
representa a0 mesmo tempo a directriz da forca intima inicial e a ac¢do mais ou menos
perturbadora das forcas concomitantes que Ihe condicionam a expansdo. Sempre igual a si mesma,
no fundo, mas num fundo envolto, inconsciente e quase impenetravel, é continuamente diversa de
si mesma nas suas manifestacGes, nas afirmacdes conscientes e sistematicas do misterioso
principio ideal que forceja por exprimir e que, a cada ensaio da expressao definida, encobre quase
tanto quanto revela. Ela representa assim, neste seu fieri incessante, o que ha de absoluto no
pensamento humano e o que h& de relativo na consciéncia que o pensamento humano tem
de si mesmo: uma poténcia infinita de um acto limitado: o segredo sublime das cousas gaguejado
numa linguagem deficiente e barbara, cheia de lacunas e obscuridades: e esta sua incuravel
imperfeigéggs justamente a condig8o da sua indestrutivel vitalidade, da sua fecunda e incansavel
actividade.

Ainda na tentativa que fazemos de estabelecer os contornos e as implicacBes da escrita,
parece-nos importante esta passagem também por dois aspectos principais, para além de
perseguir 0s objectivos antes apontados: em primeiro lugar, porque fica desde logo explicita a
necessidade que Antero tem de encontrar a nivel da especulacdo a razédo do Devir; ou, que 0
fluxo do real e o fluxo da consciéncia sdo um e 0 mesmo, o Absoluto, que, contudo, se manifesta
in fieri: ¢ na especulagdo filosofica que busca a justificag@o da sua “situagdo” permanente. E, em
segundo lugar, porque indica com notavel clareza o alcance e 0s objectivos da sua reflexdo, que
serdo precisamente as linhas de forca da sua escrita.

Pelo seu lado, Manuel da Silva Mendes confere & sua escrita um caracter interpelador,
pois que muito deve aos didlogos directos que estabelece com os bonzos nos mosteiros de Macau
(nomeadamente em Choc Lam Chu e em Ma Kok Miu), atravessando fronteiras sociais proprias
da situacdo colonial e distancias lingukticas e culturais. A forma do didlogo € por ele
desenvolvida no sentido de trazer ao conhecimento aspectos da realidade cultural do oriente que
passam despercebidos a quem néo se disponibilizar a colocar em questéo ideias centrais da sua
cultura e a abrir-se & dos outros, até na sua lingua. E por estes dialogos que se expde as nogdes e
as ideias da sabedoria oriental, e por eles descobre e se embrenha no budismo e no tacismo, nos
quais percepciona potencialidades reflexivas, pelo que acaba por os integrar parcialmente no seu

pensamento. Para a efectivacdo desse didlogo, em vérios ensaios d& conta do carécter

%% Antero de Quental, Tendéncias Gerais da Filosofia na Segunda Metade do século XIX, Filosofia, col. Obras
Completas de Antero de Quental, organizacdo, introducéo e notas de Joel Serrdo, ed. Comunicacdo, Lisboa, 1991,
p.115. (Esta obra sera referida por TGF, F). [destaques nossos]
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indispensavel do conhecimento (ainda que rudimentar, mas fluente bastante para dialogar) da

lingua chinesa local que, em si, consiste ja numa condicdo basica para a abertura a alteridade:

Estudava eu chinés nesse tempo com o mestre Chan da Reparticdo do Expediente Sinico,
gue vinha a minha casa dia sim, dia ndo, e no mesmo livro, no “Chin Tze Wen”, andava também
um dos filhos da quarta concubina do senhor 0, que n&o teria mais de sete anos, leccionado por
um professor particular.®*’

E em vérias outras passagens refere a proximidade que tinha com os bonzos com os quais
passava 0 seu tempo, discutia e aprofundava uma amizade rara e solida entre os portugueses de

Macau.

Conheci 0 bonzo Sek Kin Seng durante cerca de vinte anos, como prelado do mosteiro de
Choc Lam de Macau. (...) Por “tai fat chi”, como sinal de muita deferéncia e consideracéo e néo
por “wo sheong” o tratava (...) Era chu chi (abade do mosteiro) de Choc Lam. (...) “Tai fat chi” a
letra significa grande mestre ou professor budista, te6logo ilustre, como em caso correspondente
se diria na Europa.®*®

Estabeleceu relacfes sociais e de amizade com muitos chineses e da conta de longos
diadlogos assentes em amizades, que se espalhavam mesmo fora de Macau e que atravessavam

também varios estratos sociais:

Conheco mais. O meu amigo sr. Chan Chek YU, actualmente residente em Macau,
possuidor de alguns milhdes de patacas, deixou o cargo de Governador de Kuang Tung, ha
poucos anos (...)

Tang Shao Yi, pessoa também das minhas relacdes, natural de Tong Ka, a dois passos de
Macau, ex-primeiro ministro do Império, ex-embaixador em Washington (...)

O meu amigo Dr. Lau Yok Lon, ha muitos anos residente em Macau, ex-ministro em
Bruxelas e Londres, ex-comissario do monopélio do sal (...)**

%7 Manuel da Silva Mendes, “Historias de Kuei”, in Macau — Impressées e Recordacdes, prefacio de Graciete
Batalha, ed. Tipografia Mandarin, Macau, 1979, p. 87 e segs. (Esta obra sera referida por MIR)

%% Idem, “O Bonzo Sek Kin Seng”, SF, p. 25.

* |bidem, p. 30.
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Foi, por muitos anos, 0 mosteiro de Choc Lam, um centro artistico. Reuniam-se ali,
frequentes vezes, os Snrs, lau Kat Loc, Lo Pou Shan, Ung Ok Chao, Chan Ki Teng, Lai Su Poc,
Chiang Pu Chi, a minha pessoa e outros individuos (...) Reuniam-Se para conversarem sobre arte
€ examinar pinturas.”

(...) Foi ali que, em virtude de uma discussao, pude chegar a descobrir que Chiao Ping
Chon, notével pintor chinés do reinado de Kang Hsi (século XVII) faleceu em Macau e foi
sepultado em S. Paulo.*®

Vinham também muito por Choc Lam, alguns negociantes de antiguidades,
principalmente da cidade de Cantdo, entre os quais eram mais assiduos os ditos Ah Cha e Ah
Leong. Uma vez, pelo menos, cada més, apareciam no mosteiro™**!

E por ter estabelecido e alimentado toda uma rede de conhecimentos e de relagdes
intelectuais entre os chineses, diz a proposito Graciete Batalha no prefécio a Macau, Impressoes

e Recordacdes:

A verdade, de qualquer modo, é que a sua frequéncia naquela espécie de cenaculo que era
entdo o mosteiro budista de Choc Lam é confirmada por outras fontes. E desse convivio nos ficou,
por Silva Mendes, o conhecimento de algumas cativantes personalidades chinesas, 0 que ndo €
muito vulgar na literatura macaense. "

A forma do dialogo foi pois alimentada por Silva Mendes para poder ndo sé atravessar as
barreiras culturais e ideologicas, mas também para desencadear e desenvolver linhas de
pensamento com a vitalidade e a vibracdo préprias da interaccdo dialdgica, que passou em
grande medida para os seus ensaios. Em muitos deles, aliés, é notoria a presenca da sombra do
dialogo que lhes pré-existiu e que os acompanhou e orientou na sua escrita. Porém, este modelo
de escrita tem sobre o leitor o efeito de 0 empenhar na compreensdo da ideia exposta e na sua
expansdo e aprofundamento ulteriores. S&o textos que impelem a reflexdo pessoal e silenciosa.
Nesta linha, confirma também o sindlogo e tradutor de chinés Luiz Gonzaga Gomes, que 0

conhecia bem por ter sido seu aluno e discipulo:

% 1dem, p. 37.
o1 |dem, p. 38.
492 Manuel da Silva Mendes, MIR, p. 6.
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Parte do seu tempo, passava-o Silva Mendes no aprazivel e agasalhador pagode de Mong-
Ha, a entreter-se em amena conversa com 0s bonzos seus amigos e com as antigualhas que ali
entdo existiam ou pelos bricabraques do bairro de Sto. Antonio, sendo grande amigo de Lam
Meng (...) com quem mantinha correspondéncia sempre que se ausentava, em gozo de licenga,
tendo da Metrdpole enderegado as cartas que (...) foram cedidas pelo destinatario que as conserva
como uma reliquia...*”

Um diédlogo pois, que ndo se realizava somente em directo, mas que era continuado
epistolograficamente a disténcia de meses de repouso por licencas graciosas, 0 que mostra
simultaneamente o nivel de confianca e de profundidade que esses lagos intelectuais tinham
atingido, e que era com esses orientais que Silva Mendes mantinha debates sobre as questdes que
verdadeiramente lhe suscitavam o interesse e a reflexd@o, mal grado (ou exactamente por causa da)
a distancia lingutica e cultural que os separava.

Ora no6s consideramos, e por iSso propomos, que precisamente para Antero, a forma do
soneto corresponde a uma forma do diélogo interior da consciéncia, e disso esta ciente quando
escreve que “a Colecgdo Completa dos meus Sonetos (...) [constitui] uma espécie de
Autobiografia psicologica, ou de memorias morais, (...) que patenteiam a fase ultima (...) do
meu pensar e sentir.”*** Frisa Antero, que é nos Sonetos que se pode seguir o pulsar de uma
consciéncia atormentada e em intenso debate consigo propria,**® e que é neles, e por eles, que as
suas ideias ganham dimensdo universal e ultrapassam os limites do sujeito lirico e extravasam
para a dimensdo do humano onde ganham impacto, e por meio do qual conduzem o leitor a

reflexdo:

Quanto aos Sonetos, a perfeicio seria que V. discreteasse e filosofasse sobre alguma ou
algumas das questdes psicoldgicas, morais e outras, que o livro sugere, sem dizer nada do Autor,
sujeito pessoalmente insignificante, e apenas o lugar onde de determinadas combinacdes de
ideias e sentimentos. (...) afinal o que ali interessa ¢ s6 o que tem de geral e humano, ou, se
quiser, o que tem de filosofico.*®

%% Manuel da Silva Mendes, CAMSM, 1, p. VI e segs.

% Antero de Quental, Cartas Il, col. Obras Completas de Antero de Quental, organizacdo, introducéo e notas de
Ana Maria Almeida Martins, ed. Comunicacao, Lisboa, 1989, p. 727 (Carta a Antdnio Lopes dos Santos Valente de
2 de Marco de 1885).

%05 Razdes indispensaveis para a criagio poética, ja que confessa: “E com as tormentas, amigo, foi-se a poesia!”,
idem, p. 727.

%% |dem, p. 756 (Carta a Oliveira Martins, Outono de 1885). [destaques no original]
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Antero reflecte, usando a forma poética, pelo que as preocupagBes metafsicas aparecem
explicitadas de forma ndo sistemética, genericamente imprecisa e, por vezes, com pouca
estabilidade e rigor conceptuais, mas possuem a qualidade de se tornarem mais persuasivas e
atraentes e de mais facilmente abrirem pontes de acesso aos seus contetdos e de, assim,
envolverem o leitor: colocamos a escrita anteriana na charneira da linguagem poética e filosofica
e da forma e da substancia em ambos os dominios.

Por isso mesmo, os sonetos fazem eco desta necessidade de “centramento” do poeta (e do
seu leitor) no preciso lugar de onde contempla o real, muito especialmente o soneto “A Jodo de

Deus”, onde a referida confluéncia ¢ mais palpavel:

Se é lei, que rege 0 escuro pensamento,
Ser va toda a pesquisa da verdade,
Em vez da luz achar a escuridade,
Ser uma gueda nova cada invento:

E lei também, embora cru tormento,
Buscar, sempre buscar a claridade,

E s6 ter como certa realidade

O que nos mostra claro o entendimento.

O que ha-de a alma escolher, em tanto engano?
Se uma hora cré de fé, logo duvida:
Se procura, s6 acha... o desatino!

S6 Deus pode acudir em tanto dano:
Esperemos a luz duma outra vida,
Seja a terra degredo, o céu destino.*”’

Na verdade, faz-se um exercicio esforcado de centramento da perspectiva de
entendimento do real, o qual &, neste soneto, como alids em outros, equacionado por Antero em
torno da metafora da luz (“sempre buscar a claridade) e da ideia de Deus (“S6 Deus pode acudir

em tanto dano”), por oposi¢do a “escuridade”, ao “engano” e a duvida. Trata-Se antes de mais de

“7 Antero de Quental, “A Jodo de Deus”, Sonetos, ed. organizada, prefaciada e anotada por Anténio Sérgio, Livraria
Séda Costa, Lishoa, 1968, p. 50. (Esta obra sera referida por S)
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um centramento agonico; isto €, de uma perspectivacdo do homem como o palco onde se encena
uma luta interior que é visivel em todo o percurso evolutivo de Antero. Ha uma real encenacéo
do drama da existéncia do homem, que se encontra langcado no mundo de “tanto engano”,
possuindo porém um desejo e uma ansia de “verdade” e de “claridade”.

Para além dessa antitese, s&o referidas as vérias faculdades de conhecimento e de acesso
ao real, as quais, na sua pluralidade, o mostram de formas e segundo prismas diferentes: é plural
0 acesso ao real (o pensamento; o entendimento; a fé; a davida) e incessante deve ser a busca,
embora pareca “Ser va toda a pesquisa da verdade”. Essa busca, porém, ¢ sobretudo a de
considerar a luz onde ela existe e nunca a tomar onde afinal ndo h& senéo escuridéo; a busca de
algo fixo e imo6vel num caminho continuo para o qual “S6 Deus pode acudir em tanto dano.”

No seu texto “O Templo de T’in Hau na Barra”, Manuel da Silva Mendes esboca de
forma paralela a de Antero o desejo de imutabilidade por parte do sujeito, desejo esse que se da e

se tem de desenvolver num mundo efémero:

E um encanto o templo de T’in Hau. (...) ¢ a residéncia ideal de todo aquele que aspire a
viver com a natureza, com a poesia, com o0s deuses — horas a contemplar o mar (...); horas a ler os
rochedos inspirados, a escutar as arvores musicais, a percorrer as veredas de dragdo; horas a
extasiar-se com os budas e a elevar-se com eles as regides infinitas da paz; horas a roncar nas
profundezas do ndo-ser...e, em vindo a morte, voar nos bragos de Kun Yam para 0 Paraio
d’Oeste a florir no nosso Lotus, na gléria de O Mi T6...*®

Ha que “saber ver além” do que, de facto, os olhos permitem ver. E, ao fazé-lo, o sujeito
poético e centro da reflexdo é levado a considerar o que, ndo estando visivel na realidade, lhe €
essencial e se impde como sua condicdo, e como condicdo de o sujeito se poder elevar além do
efémero. Ambos os autores sublinham — sobretudo pelo uso de contrérios no texto de Antero e
pelas metéforas colocadas de forma anafdrica no texto de Silva Mendes — a tensdo existente no
espirito humano entre o perene e 0 contingente, entre a permanéncia do desejo natural de
explicagdo e a insuficiéncia e insatisfacdo que os seus resultados sempre trazem (“Em vez da luz

achar a escuridade, / Ser uma gueda nova cada invento”).

“%8 Manuel da Silva Mendes, SF, ed. Leal Senado de Macau, Macau, s/ data, pp. 6,7.
Cf. Manuel da Silva Mendes, “O Pagode de Mong-Ha”, idem, pp. 1-4.
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Mostra-se também qual € a qualidade essencial do percurso de pensamento que €
proposto (“Buscar, sempre buscar a claridade” e “¢ a residéncia ideal de todo aquele que aspire a
viver com a natureza, com a poesia, com os deuses”), que em vez de acentuar 0 inSucesso e
mesmo a frustracdo, sublinha antes o sentido da existéncia e da vida espiritual. Deixa-se claro o
destino a que se aponta, marcando um percurso que ganha importancia pela clareza com que se
encara o seu fim (“Seja terra degredo e céu destino.” / “...elevar-se com eles &s regides infinitas
da paz...”). Importa pois chamar a aten¢do para o facto de como os dois autores falam da
necessidade de o homem se elevar além das aparéncias do mundo, para exactamente o poder
entender (e se poder entender nele). Face as oposigdes enunciadas por Antero -

\

verdade/escuridade; invento/queda; claridade/realidade — e a tensdo estabelecida por Silva
Mendes entre “os rochedos inspirados”, “as arvores musicais”, “as regides infinitas da paz” e “as
profundezas do néo-ser”, ressalta clara a necessidade dessa elevacdo. O sujeito encontra-se
perante o dilema da busca na preméncia de uma escolha que lhe permita encontrar um caminho.
Da-se conta de como a vontade de compreenséo e o(s) resultado(s) dela fazem nascer no espirito
um desejo mais elevado, uma fé além da divida, do engano e do desatino, esperando que Deus
possa restabelecer ordem e dar calma ao espirito, ou que, se lhe permita “voar nos bragos de Kun
Yam para o Paraiso d’Oeste a florir no nosso Lotus, na gléria de O Mi T6...”

De notar igualmente a forma condicional da primeira quadra do soneto, que a afirmacéo
da segunda vem confirmar; ou seja, se 0 pensamento tiver a possibilidade de se colocar na
posicdo de perspectivar a realidade que se oferece aos sentidos como local proprio da
efemeridade, onde nada se da como tendo em si a sua razdo de ser, ndo sendo por isso
ontologicamente autébnomo, também compreendera certamente que é verdade, desde logo, que
qualquer tentativa de entender a realidade, que se fique pela andlise dessa efemeridade
fenomeénica, conduz a insatisfacdo.

A relacdo entre a condigcdo e a conclusdo implica por si um apelo a compreensdo da
realidade dessa forma; isto é, sob o prisma ontoldgico a realidade é tomada essencialmente como
impermanente. Indica também, tal como no budismo, que esse entendimento do real ndo é um
dado, mas o fim de um percurso, pelo que o “se” inicial funciona (também) como um convite. A
forma condicional impele a tomar a base do raciocinio que constitui 0 soneto como um primeiro
passo no sentido da experiéncia intelectual e existencial do dilema entre a efemeridade existente

e a permanéncia desejada.
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Para além disso, essa forma condicional € depois transposta e continuada no primeiro
terceto, a deixar claro que, ao nivel dos fendmenos, nada satisfar4d a mente e o desejo de
conhecimento. Em paralelo com o budismo, que retira a todos os fendmenos qualquer dignidade
e interesse a nivel metafisico, questiona de forma enfatica e retorica o que ¢ dado fazer: “O que
ha-se a alma escolher, em tanto engano?”- uma pergunta, porém, que traz em si a sua resposta:
tudo é engano, nada tem valor, em nada disso se deve o homem ater. Trata-se de uma pergunta e
uma resposta que, na tradi¢éo da lirica portuguesa e europeia, trazem consigo a carga metafsica
da poesia barroca e da sua obsessiva inquietacdo em torno do par “engano/desengano’.

Daique a fé se coloca numa outra vida, ou num outro modo de (encarar a) vida: anseia-se
pelo fim do “degredo”. Encarar a vida como um degredo e ansiar pelos bragos de Kun Yam,
recusar oferecer a0 mundo qualquer caracter absoluto e desejar o Paraiso d’Oeste no nosso Lotus,
sdo utilizacOes e tentativas mais ou menos directas de transpor para um novo contexto a nogéo
budista da existéncia como pena, como uma peregrinacdo de libertagdo e de regresso, que se
reconhece nas alusfes aos textos sagrados, nos contrarios e na concepcao de que o homem, como
compésito (corpo/alma), é constituido tanto pelo desejo de se superar, como pela impossibilidade

de o realizar, caindo na consciéncia insatisfeita da sua precariedade e contingéncia.

*k*k

E uma atitude radical de pensamento a que atravessa os textos de Antero e de Silva
Mendes. No fundo, com base na intuicdo e na forma poética, e na exposicao critica do ensaio,
estamos perante uma busca filoséfica da verdade para além das aparéncias (veja-se a combinacgao
simbolica que neste soneto se constrdi de forma antitética entre a luz e a escuridade, a qual faz
também eco da tradicdo filosofica ocidental, nomeadamente do mito prometaico e da caverna
platonica, assim como a alusdo ao Oeste como fonte de saber e destino) que mostra bem a
posicao radical da perspectiva em que colocam os autores, a fim de pesquisarem e de buscarem a
verdade. Uma perspectiva radical mas também permanente que, a partida, conhece as
dificuldades e o desapontamento em que consiste uma procura na realidade, que sempre se
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esconde e flui, pois que sempre “em vez da luz [se acha] a escuridade”. Uma atitude cujo
percurso vé o seu fito como um ideal, numa outra dimensao: “esperemos a luz duma outra vida”.
Essa almejada luz ¢ um ideal que passara por uma elevagdo além desta “terra [que é] degredo”**®
a um “céu [que se apresenta como] destino”.

Num outro ensaio — “O Budismo e os Pagodes de Macau” — Silva Mendes explora
igualmente esta mesma tensdo ao elaborar de forma detalhada uma descricdo prolixa dos
pagodes macaenses, estabelecendo vectores que indirectamente se atribuem ao real no seu todo,
mais do que somente ao(s) lugar(es) descrito(s). Inicia o ensaio a referir que “os pagodes (¢ o
real) hdo-de ser vistos, para serem compreendidos, a luz da fé e do sentimento badico”*, para
nos levar a entender que (nos templos, como na realidade em geral) “no conjunto ndo ha
variedade: ha monotonia (...) ndo ha grandeza.”*'* A simetria repetitiva e simples em que se
projectam as constru¢des e a “pobreza dos desenhos arquitecturais dos pagodes”, liga-se a

“profusdo dos detalhes decorativos” e “no conjunto ndo ha variedade: h4 monotonia, [repetido no

original] e tudo se resume num grupo de capelas separadas umas das outras por alpendres, péatios

99412 99413

ou corredores.” ™ E conclui que “Nao devem em demasia a Arte os pagodes de Macau.

Trata-se de uma forma de construcdo que intencionalmente deseja representar
artificialmente a monotonia e o desinteresse em que consiste a realidade natural. Nada ali
desperta sensorialmente o interesse, e nada ali desconcentra quem la entre. Tudo conduz o
homem para dar conta, mesmo que inconscientemente, do facto de que entre a natureza e o que é

construido ha uma relagdo intima:

Os bonzos chineses tiveram sempre o bom gosto de escolher para assento de seus
pagodes 0s mais pitorescos sitios. Onde houver espessura de arvoredo, uma pena de &gua,
penedia encastelada, natureza virgem, havera um pagode: Barra, Mongha, Portas do Cerco, Gruta
de Camdes.

99 A ideia de exilio entendido aqui como castigo e pena/peniténcia, que desenvolveremos mais adiante no
enquadramento especifico da obra do autor.

“OManuel da Silva Mendes, SF, p. 13.

“ |dem, p., 15.

“2 |pidem.

“3 | dem, p. 16.

“4 | dem, pp. 15, 16.
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E, tal como ja referimos anteriormente, do elemento particular que suscita empenhamento
e atencdo por parte do leitor, o autor eleva o alcance do seu texto para a ideia, que é afinal a

razéo da sua escrita, e por isso conclui:

O budismo requer isolamento; € uma religido de meditacdo, mais do que de palavras. Foi
em retiro, sob uma bodhi, que Sakya Muni alcangou budaizar-se; o santo Boddhiharma deixou as
suas pegadas impressas na rocha de Siu Lam Si, sobre a qual nove anos passou meditando 0s
sutras.*®

Ao estabelecer um paralelo entre o ambiente natural exterior e o pensamento, mostra a
sua interconexdo e deixa entrever como aquele favorece e aprofunda este. Além disso, partindo
dessa inter-relacdo entre o exterior e o interior, aponta a via segundo um modelo de reflex&@o
centrado na concentra¢dao, na interiorizagdo e na perseveranca. Por ela, diz ainda, “alcangou
budaizar-se”: aperfeicoou-se e elevou-se.

Esta elevacdo consiste numa nova perspectiva de compreensdo e numa nova consciéncia
que implica negacédo e superacdo. No soneto referido, Antero recorre a figura da negacdo como a
forma logico-simbolica do soneto que se desenvolve entre os dois polos de vérias antiteses
(luz/escuridade; pensamento/entendimento; terra/céu), apontando para uma superacao dos
contrérios, sugerida pelo percurso do entendimento que passa por um e por outro com vista a
uma sintese que os abarque e supere. No entanto, essa esperanca apresenta-se desde ja como “a
luz de uma outra vida”; uma nova forma de estar e de fazer e agir, que Silva Mendes refere pelo
neologismo “budaizar-se”, pelo qual, mais do que apelar a relagdo estreita com a palavra mae,
sublinha a forma reflexiva, para frisar o caracter interior e autbnomo dessa nova atitude.

Uma atitude, portanto, que o leva a “Buscar, sempre buscar a claridade”, numa incessante
“pesquisa da verdade” (a mesma pesquisa a que Silva Mendes se refere como: “o santo
Boddhiharma deixou as suas pegadas impressas na rocha de Siu Lam Si, sobre a qual nove anos
passou meditando os sutras”) mas que, por esta “ser vd” - porque escuro € 0 pensamento, 0
conduz a “Em vez da luz achar a escuridade” e a “so ter como certa realidade / O que nos mostra

claro o entendimento” - se caracteriza por uma atitude dificil, que requer esfor¢o e empenho, um

15 1hidem.
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“cru tormento” que, embora continuamente esbarre na duvida, continuamente também procura
sabendo que ¢ “uma queda nova cada invento” e que “s6 acha... o desatino!”.

E exactamente a raz&o desta continua escuridade, que se abate sobre o pensamento e néo
deixa ver a verdade, mas que almeja pela “realidade que nos mostra claro o entendimento”, que
leva Antero a procurar um percurso de cariz metafsico-ético de expressdo privilegiadamente

poética:

O que ha-de a alma escolher, em tanto engano?*'®

Com uma férmula poética e com uma elaboragdo subtil de linguagem, Antero condensa
as questdes basicas da filosofia: “O que ¢ que ¢?”; “O que posso saber?”’; “O que devo fazer?” e
mostra como a sua experiéncia e 0 seu percurso intelectual e estético se posicionam na
confluéncia do pensamento filosofico e da forma poética, na procura do seu lugar e na
explicitacdo da sua situacdo. Além disso, por meio de uma linguagem poética, ensaia a
transmissdo da ideia de que, no real entendido como impermanente e local de incessante
mudanca, a mente ndo pode decidir e ndo se pode ai perder. Deve aspirar a mais, deve procurar
superar-se. O poeta traduz um evidente desassossego de uma vida, que lhe é dado ser vivida
entre formas e seres que ndo satisfazem o espirito: aponta uma situacdo em que a vida é
compreendida como um exilio. O sujeito que compreende que ndo pertence na sua totalidade a
situacdo em que vive e que esta ndo o satisfaz em pleno.

Na sua esséncia, 0 sujeito de compreensdo percebe que se tem de tornar sujeito de accdo
e gue aquilo que o caracteriza € uma tarefa, mais do que um dado. O sujeito aspira a uma vida
fora deste local que sente ndo ser o seu e por isso apercebe-se de que tem de realizar-se na
tentativa de satisfazer os requisitos do seu auto-conhecimento, que € dado compreender por
realidades (mais) permanentes e estaveis de como 0 seu espirito se concebe e a que a sua alma
tende.

A intuicdo de a existéncia do homem se dar num lugar, que parcialmente reconhece néo
ser 0 seu, é igualmente um dos focos principais da escrita de Silva Mendes. Reflectindo sobre

esta questdo, Silva Mendes segue o reconhecimento de a consciéncia da existéncia ser dado ao

18 Antero de Quental, "A Jodo de Deus", S, p. 50.
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sujeito fora do lugar natural a que aspira; o sujeito compreende que o proprio acto de consciéncia
de si, pela sua natureza, supera o seu contetdo e se impde como formalmente transcendente a
realidade que o preenche.

Ora, esta € uma das intuigdes importantes que a sabedoria oriental trata recorrentemente:
a vida no mundo é considerada a imagem de um exilio a que a consciéncia pretende fazer face
pela sua compreensdo e de que deseja(rd) libertar-se. O homem estd no mundo, mas sabe que a
sua existéncia ndo lhe pertence na totalidade, apesar de ser ai que na totalidade a sua vida se
desenvolve.

Silva Mendes e Antero intentam transmitir esta intuicdo basilar da sabedoria oriental,
muito particularmente através dos seus textos poéticos com forte inspiracdo radicada na tradi¢éo
budista e taoista. A forma poética permite-lhes tornar visivel, pela sua plasticidade e pelo seu
intenso caracter sugestivo, o que lhes parece ser tdo central e evidente, que nenhuma forma
discursiva e explicativa poderda demonstrar melhor. De notar sobretudo que, no caso de Silva
Mendes, isso € tdo mais visivel, pois que a Unica incursdo que faz na poesia € dedicada
exclusivamente a desenvolver os temas do taoismo e do budismo, num conjunto de textos a que
da o titulo “Excerptos de Filosofia Taoista.”*'” Além disso, ambos os autores seguem a forma
dos textos fundadores da tradicdo oriental, usando a forma poética para reflectirem sobre as
questdes centrais em poemas de forte cariz filos6fico ou em sermdes, onde as formas oratdrias
ganham tal importancia e centralidade que, em muitos casos, fazem com que estejamos, de facto,

em face de textos de forte tonalidade poética.**® Num desses textos, diz Silva Mendes:

Certo dia a Penumbra disse a Sombra:
Es, por vezes, inquieta por demais;

E, quando o és, o teu bulir me assombra
Tanto, que aos sacdes vou por onde vais.
Outras vezes, és quieta como tanto

A Preguica ndo o é. E te aborreco

Pois da vida me tiras todo o encanto
Com aquilo que encerra de mais preco:
O grato e doce bem da Liberdade!

Presa a ti, tua escrava sempre ser,

47 Cf. Manuel da Silva Mendes, CAMSM, 1, pp. 273-319, e

Manuel da Silva Mendes, SF, pp. 111-168.

“18 Cf. Sue Hamilton, Early Buddhism, A New Approach: The | of the Beholder, Routledge, 2008 (Cap. III: “The
Focus on Experience”); Harvey B. Aronson, Love and Sympathy in Therevada Buddhism, Motilal Banarsidass
Publishers Private Limited, New Delhi, 1996.
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Teu vulto sé seguir, jamais vontade
Propria ter, nunca ao menos o prazer
Sentir um s6 momento, um sé instante
De gritar: "minha, livre, agora sou"!...
Ah, a qudo dura e triste e degradante
E cruel vida o Destino me votou!...**®

Estes textos escritos em forma poética, diz Silva Mendes, quer pela sua natureza, quer
pela amplitude, “ndo sdo trechos traduzidos do ‘Tao-te-king’ de Lao Tze nem do ‘Nan Hua King’
de Chuang Tze. (...) [H]a no taoismo expressdes e formas de dizer consagradas, que todos os
escritores empregam, que todos os escritores empregam, de significado preciso e, por isso, de
emprego por assim dizer obrigatério...”*?°

Como referimos antes, a forma do dialogo é também privilegiada por Silva Mendes, e
neste poema ele é encenado por duas figuras do mundo que manifestam o seu caracter fugaz,
efémero e intangivel. Ambas séo figuras representativas e recorrentes personificacbes dos textos
taoistas (que o autor sugere pela sua maiusculizacdo): inquietas, presas, escravas, sem vontade
prépria, numa tradicdo alegorica com expressdo também nas literaturas ocidentais, que as faz
subir ao nivel de categorias filoséficas, e ndo de eventos fenomenoldgicos. No entanto, também a
Penumbra sente que estd num local (que € o real) que ndo ¢ o seu (“E te aborrego / Pois da vida
me tiras todo o encanto / Com aquilo que encerra de mais preco: / O grato e doce bem da
Liberdade!”). Por esse facto, sente o peso da vida como uma pena e como um degredo (“Ah, a
quao dura e triste e degradante / E cruel vida o Destino me votou!...”). A tensdo da sua situacao
gera o desejo de liberdade e de autonomia (“De gritar: “minha, livre, agora sou!...”), o desejo ndo
realizado de tomar por si 0 seu destino e de sobre ele decidir. Silva Mendes levanta questdes de
cariz ético-moral, entroncando-as na sua concepc¢ao do real como contingente e como lugar onde
sO ¢ “apreciavel” a possibilidade, que a todo o passo se oferece, de se valorizar a liberdade, na
esteira do budismo e do taoismo.

De sublinhar que Silva Mendes reserva a forma poética para exprimir esta concepcao
basilar da sua visdo do mundo como contingéncia, e para referir que € através da experiéncia e da

analise dessa mesma contingéncia que o sujeito é levado pelo entendimento e pela vontade a

9 Manuel da Silva Mendes, “A Sombra e a Penumbra”, SF, p. 131 e segs.
Cf. Manuel da Silva Mendes, CAMSM, 1, p.289.
20 |dem, p.275.

212



aspirar a mais, pois, parece-nos, que o autor entende que s6 pela maior expressividade que a
poesia oferece, essa ideia pode ser traduzida.

Antero de Quental, debatendo-se com esta mesma quest&o, ao inquirir sobre a realidade
do mundo (do “seu” mundo e o “seu” lugar nele) tem a consciéncia de uma “intui¢ao
fundamental” e trata-a em varias das suas obras, para além dos Sonetos. A intui¢do de que “¢ a

realidade fieri incessante”*?*

, Que mostra sempre novas faces numa aparente criagdo permanente
de aparéncias, deve conduzir a que seja considerada como “uma criagdo em permanéncia, (...)
transformacdo e renovacdo incessantes”*??. F&-lo tendo consciéncia de que o que busca é a
“explicacdo racional e total desse grande quadro (...) empiricamente ordenado do Universo.”*® A
mudanca €, portanto, um dado em si, o dado mais evidente e essencialmente constitutivo daquilo
quanto o rodeia, e esta na base daquilo a que chama realidade.

A realidade apresenta-se, assim, primeiramente como um espectaculo de mudanca, onde

nada é fixo ou mostra perenidade, onde tudo flui incessantemente no tempo e (até) de forma

desordenada:
(...) Incessante
Corre o tempo e sé gera inextinguiveis,
Dor, pecado, ilusdo, lutas horriveis,
Num turbilhio cruel e delirante...***

e também:

No meu sonho desfilam as visdes
Espectros dos meus préprios pensamentos
Como um bando levado pelos ventos
Arrebatado em vastos turbilhdes...

Numa espiral, de estranhas contorgdes,
E donde saem gritos e lamentos,
Vejo-0s passar, em grupos nevoentos,
Distingo-lhes, a espacos, as feicoes...

%21 Joel Serr&o, Devir e Ser na Rota Anteriana, Filosofia, col. Obras Completas de Antero de Quental, organizagéo,
introducdo e notas de Joel Serrdo, ed. Comunicacdo, Lisboa, 1991, p. XXXI. [destaque no original] (este texto sera
referido por DSRA, F).

%22 Joel Serrdo, DSRA, F, p. XXXII.

%23 Antero de Quental, A Filosofia da Natureza dos Naturalistas, F, p. 95. (Esta obra sera referida por FNN, F).

24 Antero de Quental, “Divina Comédia”, S, p. 121.
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— Fantasmas de mim mesmo e da minha alma,
Que me fitais com formidavel calma,
Levados na onda turva do escarcéu,

Quem sois vés, meus irmaos e meus algozes?
Quem sois, visdes misérrimas e atrozes?

Esta ¢ uma intui¢do fundamental em Antero: a realidade ¢ ‘movéncia’, nada nela
permanece e tudo € efémero. O fluir incessante rodeia e invade o homem, pois que os “proprios
pensamentos” fazem com que o sujeito seja “Arrebatado em vastos turbilhdes...”, deles tenha
“visOes misérrimas e atrozes”, e todo este espectaculo de inconstancia o leva a personalizar as
questdes basicas da filosofia que antes vimos referidas por Antero no “Ensaio sobre as Bases
Filosoficas da Moral ou Filosofia da Liberdade”, centrando-as em si proprio: “quem sou eu?!...”
Ao inquirir sobre a realidade do mundo, Antero desenvolve a sua reflexdo metafiica para
culminar na colocacdo de questBes éticas; interessa-lhe abordar do ponto de vista filosofico as
questdes relacionadas com a esséncia da realidade, para daipoder investigar a natureza da accéo
humana que na esséncia vai constituindo o0 homem.

Pelo seu lado, uma das razdes que leva Manuel da Silva Mendes a aproximar-se do
taoismo é exactamente a proximidade que nessa corrente sapiencial oriental existe entre a ordem
metafkica e a ética, e disso da conta logo no iniio do seu texto “Lao Tze ¢ a sua doutrina

segundo o Tao-te-king”*?;

Duas ordens de ideias se contém especialmente no Tao-te-king: uma relativa as causas
primeiras; outra relativa as regras de conduta do homem. O Tao-te-king é um pequeno tratado de
cosmogonia e de existéncia e atributos do Ser primordial, sobre a origem das coisas, sobre a
origem e fim do homem e sobre a conduta que deve observar para atingir o seu fim.**’

2 Antero de Quental, “No Turbilhdo”, S, p. 130.

“26 Manuel da Silva Mendes, “Lao Tze e a sua doutrina segundo o Tao-te-king”, SF, pp. 59-93.
Cf. Manuel da Silva Mendes, CAMSM, |, pp. 209-253.

“2" Manuel da Silva Mendes, “Lao Tze e a sua doutrina segundo o Tao-te-king”, SF, p. 69.
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E, mais a frente no mesmo ensaio, reafirma como o tacismo conduz a reflexdo metafsica
para 0 nivel da ética e como esta s6 € entendivel se pressupuser a experiéncia reflectida da

efemeridade:

O Tao-te-king contém, como fica dito, de mistura com as ideias cosmogoénicas e
metafkicas de Lao-tze, um sistema de moral e uma exposicdo das regras de conduta do
homem.*?®

Os dois autores, apoiados numa perspectiva marcada pela tradicdo oriental e apetrechados
com conceitos da sabedoria budista e taoista, sdo conduzidos a desvendar a questao fundamental
enunciada justamente no final do soneto “No Turbilhdo”: “quem sou eu!?...” Trata-se de uma
interrogacdo radical que vai no sentido de apontar um caminho no seguimento da intuicio
heraclitiana ITavra pei que faz eco do designio socratico yv@¥: oeowtdév: NOS NOSSOS autores, &
também ela colocada na base da sua compreensdo acerca da realidade e do homem. E uma
questdo sempre em aberto, que se constitui como um alerta (a forma exclamativa), e também
sempre presente (a suspensdo das reticéncias no poema), pois que Antero de Quental e Silva
Mendes entendem a busca filos6fica com fluxos e refluxos, como fluir e refluir € préprio do real.

Para além da constatacdo da mudancga, buscam uma explicacdo para 0 movimento
incessante da realidade por meio de um principio unificador, que resulte igualmente, pela sua
abrangéncia, como uma orientacdo ética da accdo humana. Perspectivam a realidade a esses dois
niveis, tendo do mundo uma concepcao unitaria e abrangente que traduzem do oriente sapiencial.
Encontram-na na conceptualizacio do Tao tal como é elaborada nos textos centrais do oriente
sapiencial e elaboram uma incorporacdo deste principio no seu sistema de compreensdo do
mundo. Entendem-no como um principio unificador, com vertentes metafsica e ética, que possa
constituir uma resposta as preocupagdes suscitadas pela questdo do movimento e da correlativa
contingéncia do mundo e da ac¢do humana.

Sobretudo Silva Mendes tenta em vérios dos seus textos, delimitar e caracterizar esse
principio estranho a tradicéo cultural ocidental, traduzindo-o de acordo com as necessidades de

carécter intelectual. Aponta que deve ser numa elevagdo (ndo numa abstracgdo) da perspectiva da

“28 |dem, p.78.
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realidade, a forma de procurar o entendimento da mudanca. Nos seus ensaios, faz uma releitura
dos textos taoistas (nomeadamente o Tao-te-king e o I-king) e empreende um processo de
domesticacdo deste principio de caracter filoséfico (a antes referida “aproximacgdo” que refere),
com vista a dar uma resposta as suas preocupacgoes de cariz metafiico-ético. O Tao aparece a
Silva Mendes como a forma de entender a realidade sem excluir ou abstrair nada; um principio
integrador e central na sua concep¢do do mundo e da vida que se pretende como uma resposta a
varios niveis de reflexdo para a compreensdo da mudanca; um principio que lhe permite ter do
real uma compreensdo abrangente pela sua Gltimas causas.

Numa releitura dos primeiros paragrafos do Tao-te-king diz:

A Via que pode ser enunciada pela palavra, ndo € a Via eterna; O Nome que pode ser
nomeado, ndo é o Nome eterno. Eu, diz Lao-tze, sei que ndo posso dar-lhe um nome; mas,
obrigado a nomeé-lo, chamo-lhe o Tao.**

Silva Mendes coloca no centro das preocupacdes filoséficas a procura do caminho que
gera sabios, e que, simultaneamente e sem paradoxo, € a causa Ultima e norma da accdo. Ideia
dominante na filosofia taoista, 0 Tao perpassa a reflexd@o de Silva Mendes, é por ele traduzido na
sua mundivisdo, e assenta na intuicdo fundamental de que o homem e 0 mundo formam uma
unidade estreitada por lagos intimos e por influéncias matuas. Indica também que serd atraves da
manutencdo desta unidade totalizante do real e do homem que a ac¢do humana se deve pautar. A
visdo unitaria do mundo torna-se sensivel na experiéncia da realidade como contingéncia e como
desejo da sua superacdo. Neste passo, a reflexdo anteriana recebe igualmente influéncia da
sabedoria oriental, como vimos antes no soneto “No Turbilhdo”.

Se por um lado a pesquisa de Silva Mendes o leva a tentar desvendar a questdo da
realidade em mudancga, pela analise das varias facetas e aspectos internos e externos do Tao
como principio do real e do homem, por outro, Antero é conduzido a uma reflexdo que tem no
seu centro 0 homem e, por isso mesmo, 0 seu texto centra-se na mudanca enquanto um problema

humano e a sua reflexao gira em torno da questéo existencial:

29 | dem, p. 69.
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Porque é que este mundo em que existimos e de que fazemos parte, este mundo que
somos, sendo o Unico mundo que existe para nos, o Unico mundo real, o Unico possivel, o Unico
concebivel, € a0 mesmo tempo um mundo que ndo tem em si nem a sua causa, nem a sua razéo de
ser, nem a sua substancialidade — que ndo tem em si a sua verdadeira existéncia? 430

Antero desenvolve a sua reflexdo com o intuito de a aproximar do homem, como que a
assegurar-se de que aquilo sobre o que esté a reflectir ndo € uma questdo abstracta e conceptual,
mas sim implica a existéncia do sujeito. Como Silva Mendes, Antero ndo conduz a sua reflexd@o
no campo da abstraccdo e sublinha nele uma forma que o torne apelativo e que possa
efectivamente ser uma resposta as preocupacdes existenciais do sujeito. O caracter interpelador
neste texto funda-se tanto na sua forma interrogativa, como no facto de, alias, todo o “Ensaio
sobre as bases Filosoficas da Moral ou Filosofia da Liberdade” estar escrito na primeira pessoa e,
por isso, abrir percursos de andlise e sobretudo de accdo. Por meio de uma linguagem com
aspectos coloquiais e dialdgicos e com objectivos marcadamente comunicativos, mostra o
carécter atormentado de uma consciéncia que concebe e que vive (n)o drama da existéncia na
contingéncia do mundo e na aspiracdo racional e ética da necessidade.

Em grande medida, Antero de Quental centra no sujeito consciente da sua situacdo o
dilema aparentemente insollvel e inadiavel da tendéncia a perenidade, apenas equacionavel a
partir de uma existéncia quotidiana de efemeridade. Ambos os autores se integram na linha de
reflexdo e de redaccdo de pensadores sensivelmente do seu tempo, como Soren Kierkegaard*®*,
em que se pode identificar uma dupla preocupacdo de, por um lado reflectir sobre as questfes
centrais do mundo e do homem e de, por outro, o fazer de tal modo que o texto se mostre
relevante e interpelador para o homem individual e concreto que é, antes de mais, cada um dos
seus leitores. Antero transporta a questdo para o nivel da reflexdo existencial e sublinha que a
mudanca se coloca como um dilema concreto e ndo como um problema abstracto: por um lado,
“Toda a Realidade pressupde o Absoluto como substancia e causa” mas, por outro, “A realidade
nao € mais do que um comecar e acabar, um turbilhd em que tudo tem um limite no espacgo e no

432 & este facto ganha centralidade

tempo, uma fuga e uma dispersao infinita de todas as cousas
absoluta no contexto humano, por exactamente da sua consciéncia dependerem as decisfes

tomadas.

%0 Antero de Quental, EBFMFL, F, p. 81 e segs.
31 Cf. Parte 1, Cap. Il, p. 118 e segs. deste trabalho.
32 Antero de Quental, ESBFMFL, F, p. 81.
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Daique Antero afirme:

Esta antinomia fica de pé, como um facto e o facto mais importante da nossa vida
consciente. (...) Achamo-nos em face de uma antinomia fundamental e primordial que marca o
limite externo do nosso conhecimento, e circunscreve, sobre o desconhecido insondavel, as
fronteiras do territorio que a especulacéo pode percorrer.**

Toda a questdo da existéncia assim colocada, mais do que um problema a ser investigado
a nivel da especulacdo tedrica, € uma tarefa a ser vivida em concreto, e tal como para

Kierkegaard ***

, ndo € um problema para ser compreendido, mas uma realidade para ser
experimentada no concreto da existéncia e af ser aceite como uma oportunidade de realizagdo.
Ou seja, a questdo da existéncia € sempre (e s0) para ser considerada por relagdo a um individuo
e, por isso, esta fora da ordem do conceito abstracto e geral. Pela actividade do entendimento,
sao gerados conceitos que tendem a dar expressao tedrica e compreensdo abstracta ao concreto,
mas 0 caminho que aqui € apontado é antes o de uma tarefa que consiste em compreender
concretamente o abstracto.

Esta diferenca de perspectiva implica a forma também ela diferente de desenvolver a
reflexdo metafsica sobre a contingéncia e a necessidade no real, e daipartir para a reflexdo ética.

O pensamento abstracto afasta o seu olhar dos homens concretos, que precisamente séo
0s que realmente existem em situacdes especificas e particulares, e foca-se no homem em si. Por
seu lado, o facto de ser homem, é o facto que o pensamento subjectivo compreende
concretamente, como sendo este ou aquele homem concreto. A fim de melhor percebermos a
distincdo central e béasica que aqui fazemos, podemos desta forma dizer que o pensamento
abstracto € um pensamento em que ndo ha lugar para o sujeito, enquanto que, por outro lado, no
pensamento concreto € onde ha um sujeito pensante que é o agente e 0 objecto do pensamento; o
pensamento subjectivo imp&em-se, na sua actividade pensante, compreender-se a Si mesmo na
sua existéncia e enquanto existente e sente como seu dever transformar-se como que num

instrumento que reflecte sobre o que € humano na existéncia, ou, por outras palavras, pensa no

433 [1.:

Ibidem.
3% Cf. Soren Kierkegaard, Temor e Tremor e O Desespero Humano, in Os pensadores, ed. Victor Civita, S&o Paulo,
1979.
Vidé Gabriel Amengual, “Experiencia, verdad y existencia en Soren Kierkegaard.” Revista portuguesa de filosofia,
2008, pp. 1037-1055; http://www.marxists.org/reference/subject/philosophy/works/dk/kierkega.htm
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que no homem se coloca para além da contingéncia do real e onde o homem pode colocar
livremente a lei para a sua acgdo. Assim sendo, a linha e o caminho de pensamento que Antero
de Quental e Manuel da Silva Mendes empreendem vai no sentido de reflectir sobre 0 homem

1”*** que ndo

existente, considerando aquilo a que Soren Kierkegaard chama “pathos existencia
pode ser separado do pensamento. Os problemas da existéncia, sobre 0s quais tanto Antero como
Silva Mendes reflectem apoderando-se de conceitos do oriente sapiencial, séo problemas que ndo
procuram uma resolucdo teorica e abstracta, mas sim um encaminhamento que leve a sua
aceitacdo a ser procurada por cada sujeito particular na sua situacéo existente como Unica. O que
Ihes interessa ponderar é o caminho do homem no mundo da contingéncia, imerso no conjunto
das paixdes da sua situagdo, enquanto reclama uma lei permanente e orientadora da sua accéo. A
sua reflexdo é sempre apaixonada centrando-se na vida e no mistério da sua ac¢éo; a existéncia €
sempre entendida como o debate do homem consigo préprio, entre 0 que nele é impermanente e
0 que nele o impele a sua superacdo. Neste sentido, as reflexGes orientalizantes a que nos
conduzem tanto Antero de Quental como Manuel da Silva Mendes afrontam as contradi¢des com
que o homem concreto se debate (as quais radicam na antinomia contingéncia/ necessidade) e em
que tem de decidir a sua existéncia. Ha uma procura de uma regra de accio que supere a
antinomia do real que existe ho homem, apontando a accdo como o0 que é real no homem:
impele-o a uma reflexdo ética.

Interessa portanto aqui referir como esta questdo, assim perspectivada, se insere numa
linha de pensamento de varios autores, que conduz a ponderacdo da necessidade de o homem
reflectir sobre a existéncia e de a tomar em pleno nas suas maos, e, por isso, reclamar uma
elevacdo em relacdo a sua situacdo contingente. Varios sdo 0s autores que, sensivelmente na
época de Antero e de Silva Mendes, desenvolveram uma reflexdo mais ou menos sistematica
sobre a questao da existéncia: de como ela é simultaneamente geral e comum a humanidade e
essencialmente singular e Unica para cada homem.

A esclarecer a relacdo entre o enquadramento intelectual da relacdo que tanto Antero de
Quental como Silva Mendes estabelecem entre a analise da antinomia do real e a reflexdo ética,

436

Soren Kierkegaard afirma no Livro | de O Desespero Humano (doenca até a morte™”) de uma

forma peculiar e com uma conceptualizacdo muito propria:

*%5 Soren Kierkegaard, Temor e Tremor e O Desespero Humano, in Os pensadores, ed. Victor Civita, S0 Paulo,
1979.
“%¢ Um outro conceito de que também nos ocupamos mais adiante.
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O homem € espirito. Mas 0 que € esprito? E 0 eu. Mas, nesse caso, 0 eu? O eu é uma
relacdo, que ndo se estabelece com qualquer coisa alheio a si, mas consigo propria. Mais e melhor
do que na relagdo propriamente dita, ele consiste no orientar-se dessa relagdo para a propria
interioridade. O eu ndo é uma relacdo em si, mas sim o seu voltar-se sobre si prépria, 0
conhecimento que ela tem de si propria depois de estabelecida.

O homem é uma sintese do infinito e do finito, de temporal e de eterno, de liberdade e de
necessidade, é, em suma, uma sintese. Uma sintese € uma relagdo de dois termos. Sob este ponto
de vista, 0 eu ndo existe ainda.

Numa relacdo de dois termos, a propria relacdo entra como um terceiro, como unidade
negativa, e cada um daqueles termos se relaciona com a relacdo, tendo cada um existéncia
separada no seu relacionar-se com a relacdo; assim acontece com respeito a alma, sendo a relagéo
da alma e do corpo uma simples relacdo. Se, pelo contrério, a relacdo se conhece a si propria, esta
ultima relacéo que se estabelece é um terceiro termo positivo, e temos ent&o o eu.**

Por um lado, Kierkegaard fala-nos da “vertigem da liberdade” como a consciéncia da
necessidade de escolha do eu, e da ponderacdo das possibilidades e consequéncias concretas que
se apresentam na encruzilhada, que é o evoluir da existéncia humana particular. A existéncia ndo
se coloca como um problema a ser reflectido genericamente, mas como uma angustia que se
imp0Ge aguele que, sabendo-se imerso na contingéncia, deseja a sua realizacdo na permanéncia de
uma regra necessaria e que supere o que nele é contingente. Desta antinomia entre a liberdade
que se da na situacao contingente que é a do homem, e a regra que a transcende em necessidade,
gera-se a angustia: “l'angoisse est celle de la liberté, de la possibilité de choisir entre le bien et le
mal sachant (...) 'homme en situation de permanente culpabilité.”438 N&o se refere aqui a
angustia que deriva do receio da iminéncia de uma ameaca externa, mas de um sentimento que o
homem se impde na escolha. Neste sentido, como veremos sobretudo no final deste capitulo e
nos seguintes deste trabalho, a angustia assim entendida é antes produzida pelo préprio homem.

Na nossa perspectiva, a questdo a que Antero e Silva Mendes se referem é a de que a
escolha € a forma mesma da existéncia do homem e, por essa razdo, € um facto a ser tratado e
decidido por adesdo interior. E, além disso, nesse momento de adeséo interna, 0 homem da-se
conta de como supera necessariamente a contingéncia. Assim, noutra passagem afirma ainda
Mounier que « En le faisant du dehors et par autorité, en les réduisant tous a n'étre que des

machines bien montées et bien entretenues, ce monde surindividualisé est cependant lI'opposé

7 Soren Kierkegaard, O Desespero Humano (doenca até & morte), op. cit., p. 318,319 e segs. [destaques no
original].

*%8 Denis Huisman e M. A. Malfray, Les pages les plus célébres de la philosophie occidentale, Paris, Perrin, 1989, p.
389.
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d'un univers personnel, car tout s'y aménage, rien ne s'y crée, rien n'y joue l'aventure d'une liberté
responsable. Il fait de I'humanité une immense et parfaite pouponniére. »** Por seu turno, nas
palavras de Jacques Maritain, um outro pensador que condensa nas suas paginas o pensamento
personalista das geracdes do virar do século XIX e do inkio do século XX, essa instancia
superior do homem que “conhecendo-se como um ser espiritual constituido como tal por uma
maneira de subsisténcia pela sua adesdo a uma hierarquia de valores livremente adoptados,

440 4
) é a

assimilados e vividos por um compromisso responsavel e uma conversao constante
pessoa.

Assim, neste contexto Antero acrescenta:

A experiéncia é a base da no¢do de Realidade: a experiéncia da nossa propria existéncia,
a experiéncia doutras existéncias fora de nds, factos primordiais do nosso senso intimo e da nossa
sensibilidade.

(...)

Tal é, pois, analisada, a ideia da Realidade: um mundo concebido pela razdo apenas como
possivel, (...) um mundo em que a razdo ndo encontra necessidade alguma, por isso um mundo
fortuito: um mundo limitado, porque a sua existéncia s6 se da no tempo e no espaco, um mundo
imperfeito, porque muda e se altera continuamente e, por esséncia, um mundo incompleto, porque
tudo nele comeca e acaba...**

O que é trazido para o centro do entendimento da realidade € a contingéncia que

lhe é fundamental; é o que a tradicgo budista chama dukkha**?

, a confirmacgéo da contingéncia
pela experiéncia e um apelo a procura de um sentido para a mudanca, que sera dado num nivel
superior, mais abrangente e unitario. Perspectivar a realidade desta forma € um passo intermédio
no sentido de uma compreensao que seja simultaneamente explicativa e orientadora, tanto a nivel
da realidade como da acgdo. A verdade é que Antero (tal como vimos em Silva Mendes) enuncia
este percurso de especulagdo, socorrendo-se de um conjunto de conceitos centrais da tradigcéo
sapiencial budista e taoista, traduzindo-os numa linguagem diferente e dando-lhes uma densidade
e uma funcdo novas para que, através deles, a questdo da contingéncia do mundo possa ser

concebida sobretudo como um caminho que impele 0 homem a uma maior consciencializacdo da

¥ Emmanuel Mounier, Le Personnalisme, P.U.F., Paris, 1949, pp. 7, 8.

9 Jacques Maritain, Primauté du Spirituel, Plon, Paris, 1945, p. 46.

“1 |dem, p. 83.

2 Majjhima-nikaya, in Mahadukkhakkhandha-sutta, (M. 1), edicdo da PTS (Pali Text Society of London), London,
1929, p.87 e segs.
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esfera ético-moral. Procura uma unidade mais abrangente, para além das abstracgbes do
entendimento que funcione como a sintese dos aspectos aparentemente antitéticos de a@mbito
metaf&ico-ético, da relacdo no homem entre os dados da raz&o pura tedrica e 0s da razéo pura
pratica. Diz Antero noutro passo do “Ensaio sobre as Bases Filosoficas da Moral ou Filosofia da

Liberdade” que:

Existe, porventura, uma unidade suprema em gue se fundam e desaparecam estes
dois elementos antitéticos ¢ ao parecer irredutiveis (...)? ...o problema em si ndo existe e é
apenas um resultado da constituicdo particular do nosso entendimento.**

Por um lado, h& a experiéncia da finitude pelo contacto sensivel e emocional com o
mundo e, por outro, desperta a concepcdo da perenidade por exigéncia de compreensdo e de
organizacdo das ideias. Ora, dois dos quatro principios fundamentais do budismo,*** pregados
segundo a tradi¢cdo pelo proprio Buda no seu primeiro sermao apos ter alcangado a “iluminagdo”
(Nirvana), consistem exactamente na afirmacdo de que o real que rodeia, e que parcialmente
constitui 0 homem, € a contingéncia, e que, por isso, é este formado essencialmente por
“sofrimento” (dukkha), quer no sentido ontologico do termo, quer no sentido de que a
contingéncia gera desejo porque é finitude, e este ndo podera sendo originar “sofrimento” e
“angustia”, como referimos antes.

Colocando o problema a nivel existencial, diz Buda no referido sermé&o inicial que:

Now this is the Noble Truth as to suffering. Birth is attended with pain, decay is painful,
disease is painful, death is painful. Union with the unpleasant is painful, painful is separation
from the pleasant; and any craving unsatisfied, that, too, is painful.(...)

Now this is the Noble Truth as to the origin of suffering. Verily! it is the craving thirst
that causes the renewal of becomings, that is accompanied by sensual delights, and seeks
satisfaction, now here now there - that is to say, the craving for the gratification of the senses, or
the craving for prosperity.**

“3 Ibidem.

“4 Aquele conjunto de nogdes que constituem em grande parte o nicleo sapiencial do budismo que se traduziram em
inglés por “The Four Noble Truths” (Quatro Nobilissimas Verdades Capitais): cf. R. Puligandla, Fundamentals of
Indian Philosophy, Abingdon Press, New York, 1975, p. 53 (esta obra sera referida por FIP);

Cf. Ananda K. Coomaraswamy, Buddha and the Gospel of Buddhism, Munshiran Manoharlal Publishers, New Delhi,
1985, p. 81. (esta obra sera referida por BGB).

5 Ananda K. Coomaraswamy, BGB, p. 32.
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Por seu lado, no soneto “Contemplagao”, de forma particularmente filosofica e utilizando
0 aparato conceptual que em muito € devedor da tradicdo oriental, Antero, ao questionar-se sobre

o fundamento ontoldgico do real, segue de forma surpreendentemente préxima o texto de Buda:

Sonho de olhos abertos, caminhando
Na&o entre as formas ja e as aparéncias,
Mas vendo a face imoével das esséncias,
Entre ideias e espiritos pairando...

Que é 0 mundo ante mim? fumo ondeando,
Visdes sem ser, fragmentos de existéncias...
Uma névoa de enganos e impoténcias
Sobre vacuo insondavel rastejando...

E d'entre a névoa e a sombra universais
S6 me chega um murmiirio, feito de ais...
E a queixa, o profundssimo gemido

Das cousas, que procuram cegamente
Na sua noite e dolorosamente
Outra luz, outro fim so pressentido...**

A mudanca € pois uma caracteritica - a caracteritica essencial do real - que advém para
Antero, e para o budismo, do facto de tudo estar no devir do tempo. Toda a realidade existe nos
limites do espacgo e do tempo, na contingéncia de uma ocasido “aqui” e “agora” e, se é por isso
que se torna relevante para o sujeito individual e que cria a sua “situagdo”, ja que € no momento
concreto que o interpela e o compromete, também é por isso que é essencialmente efémera e
mutavel.

Além disso, a mudanga manifesta uma razdo ontoldgica: tudo se move porgque ndo tem

em si tudo aquilo de que necessita. A mudanca € mostra da imperfeicéo de tudo quanto existe:

Tropeco, em sombras, na matéria dura,

% Antero de Quental, “Contemplagio”, S, p. 147. [destaques nossos]
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E encontro a imperfei¢io de quanto existe.”**’

E esta patenteia a impermanéncia da realidade:

Impermanence is the basic characteristic of all existence, animate and inanimate. If we
look around, we find all things changing. There seems to be nothing permanent within man and
without.*#®

Quer nos textos budistas, quer nos taoistas, a mudanca e a impermanéncia da realidade
sdo conceitos que estdo inextrincavelmente ligados e que denotam uma “falha” a nivel
ontoldgico e, por isso, sdo também inextricaveis do conceito de contingéncia.

A contingéncia da realidade, que é entendida primeiramente como o facto de nada no real
em si possuir a sua razao de ser (as referidas “Visdes sem ser” e os “fragmentos de existéncias”),
e por isso, tudo a buscar em devir, Antero alia desde logo a ideia de sofrimento. Um sofrimento
que é tangivel na realidade, pois esta, no seu incessante fluir, incessantemente vai patenteando o
que de facto é: “névoa de enganos e impoténcias”, “vacuo insondavel”, “névoa e (...) sombra”. O
homem sente a contingéncia a todo o passo no seu agir sobre 0 mundo e com o0s demais e,
portanto ndo a experimenta e conhece por um mero acto do entendimento; é um conhecimento de
accdo e de contacto directo (numénico) com a realidade.

Vérios sdo os instrumentos de escrita que o autor utiliza a fim de poder traduzir esta
nocéo central da sabedoria oriental, de que o mundo e o homem existem no sofrimento. Atente-
se antes de mais no campo léxico-semantico de cariz marcadamente negativo, do qual
sobressaem néo s a repetida prefixacdo de negacdo, mas também a pura repeticdo de vocabulos
e a sua indefinicdo e pouca nitidez (ou mesmo voluntéria imprecisdo) de significado, os quais, no
seu conjunto, parecem apontar para um reforco da ideia de sofrimento que constitui, aos olhos de
Antero, o essencial da mudanca da realidade.

A sublinhar o conhecimento activo da contingéncia como sofrimento, o caracter negativo
do soneto “Contemplacdo”, tomado no seu conjunto, ¢ marcado de forma clara, sobretudo por

meio de uma grande profuséo e riqueza a nivel morfoldgico e pela variedade a nivel lexical: com

“7 Antero de Quental, “Tormento do Ideal”, S, p. 45.
“8 R. Puligandla, FIP, p. 54.
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substantivos que apontam para a fugacidade do que se experimenta — “aparéncias”, “fumo”,
“visdes”, “fragmentos”, “névoa”, “enganos”, “vacuo”, “sombra”, “gemido”, “noite”; com
adveérbios que carregam o aspecto defectivo do real — “cegamente”, “dolorosamente”; ¢ com
verbos como “pairando”; “ondeando”; “rastejando”, onde a repeticdo do gerindio vem frisar
ainda mais que o entendimento do real como contingente € um processo e ndo uma simples
circunstancia temporal. O sujeito apropria-se de e adapta-se a uma nova perspectiva sobre o real,
e ndo simplesmente a uma nog¢do compreendida num s6 momento.

Trata-se de uma nova perspectiva de totalidade, onde nada se exclui e/ou abstrai, que
também Silva Mendes partilha e encontra na tradicdo sapiencial oriental pela releitura e traducédo
do conceito de Tao. N&o se trata s6 de um acto racional, mas de um movimento que empenha
todo o homem e que implica uma nova atitude gnoseoldgica e também ética como veremos mais
adiante. No fundo, o autor combina a utilizagdo de formas e de recursos diferenciados para
exprimir, em lingua portuguesa, nogcdes metafkico-€ticas que sdo recebidas da tradicdo
sapiencial oriental e que possam levar quem o Ié a um duplo empenho da vontade e do
entendimento, de accdo e de compreensé&o.

Desta maneira podemos compreender a forma aberta e integradora dos versos do Ultimo
terceto: o soneto aponta para a abertura para uma “outra luz” e para “outro fim”, que por ora sdo
somente referidos na sua exterioridade sem serem caracterizados ou desenvolvidos, mas que
necessariamente apontam para uma outra forma de entender e de experimentar a realidade e a
vida.

O registo de linguagem esté apto a traduzir a questdo filosofica que é tratada e, por isso €
intencionalmente conceptual, alids tal como no conjunto dos sonetos de Antero que analisamos
neste estudo. Nos sonetos “Lacrimae Rerum” (onde o titulo € por si explicito) e “Voz interior”
manifesta também essa mesma visdo de que o mundo € na sua esséncia um espectaculo de

sofrimento (dukkha), e fala de:

O suspiro das cousas tenebrosas...**°

E acrescenta,

9 Antero de Quental, “Lacrimae Rerum”, S, p. 148.
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Rodeia-me o Universo monstruoso...**°

Um sofrimento que, como diziamos antes, é tangivel e é universal como um permanente

59451

rumor, um continuo gemido — “o profundissimo gemido / das cousas”"" - que 0 poeta escuta:

E tudo, em torno a mim, duvida e luto;
E, perdido num sonho imenso, escuto
O suspiro das coisas tenebrosas...***

Sublinhe-se portanto o caracter universalizante e filosofico da sua linguagem (“o mundo”;
“ser”’; “universais”; “cousas”; “tudo”) que a torna necessariamente conceptual, ¢ que demonstra
em que plano o poeta desenvolve a sua reflexdo. Antero, além disso, dirige todo o texto ao
sujeito que observa e experimenta o real nesse espectaculo de contingéncia, e refere como essa
compreensdo o afecta. Parece-nos que € essencial chamar a atencdo para o facto de Antero
centrar a reflexdo acerca do real e da vida em termos da experiéncia concreta do sujeito e ndo
como um mero exerckio intelectual e, por isso, nos Sonetos encontramos um percurso de
experiéncia estético-reflexivo em que a traducao de elementos orientais é central.

A compreensdo das causas Ultimas do real a que o autor alude vai sendo expressa de
forma poética também pelo caracter personalizado que ganha a linguagem centrada no sujeito
lirico. Daidecorre igualmente que o texto adquire uma densidade experiencial e uma actualidade
permanente e renovada, por forca da sua leitura, (que em si € ja a introducdo a essa experiéncia
diferente e mais intima do real) na qual o sujeito se incorpora e participa da experiéncia radical
de tensd@o entre a permanéncia e a contingéncia. Antero cruza nos sonetos a forma poética e a
matéria filosofica num registo muito proprio e vivido de leitura do real e da vida, no qual activa
conceitos e nogdes colhidos do oriente sapiencial.

Por seu lado, também Manuel da Silva Mendes, mais atento ao contexto taoista, refere

gue a contingéncia e a impermanéncia sdo dados evidentes e fundamentais da nossa apreenséo da

0 Antero de Quental, “Voz Interior”, S, p. 151.
“1 Antero de Quental, “Contemplacio”, S, p. 147. [destaques nossos]
2 Antero de Quental, “Lacrimae Rerum”, S, p. 148.
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realidade e constituem a sua lei. Para referir este contetdo reflexivo, opta igualmente pela forma
poetica, pelo que o seu texto adquire, como os Sonetos de Antero, um vigor experiencial € um

valor de interpelacéo directa ao sujeito:

(...) Porque existo,

Onde estou, donde vim, para onde vou,
Na&o sei! e quanto mais cogito nisto,
Tanto mais desconheco o que € que sou...
Tudo evolui encadeado eternamente;
Tudo a Tao, ao Destino, esta sujeito;
Nada ha livre, ninguém independente:

De tudo é tudo apenas mero efeito. ***

Para além do que ficou ja dito acerca da experiéncia estético-vivencial que é a leitura dos
Sonetos de Antero, € de notar como 0 autor aqui mostra outro aspecto importante da reflexd@o
metafkica (marcada no seu essencial pela forma e pelo contetdo das vérias interrogativas): ela
tem uma faceta e uma consequéncia ética, que € manifestada pelo reenvio sobre o sujeito das
questdes que este coloca sobre 0 mundo: as questdes acabam por ser feitas em primeira pessoa e
terminam em suspensdo, indicada pela negativa e pelas reticéncias, que remetem ao pensamento
e a uma reflex&o ulteriores.

Silva Mendes, de acordo com a tradicdo taoista, centra a sua reflexdo no mundo exterior
ao sujeito, em grande parte s6 na medida em que pode esclarecer o todo que é a unidade
essencial sujeito/objecto (e a sua lei), o qual é expresso por Tao e, neste poema, essa unidade
fundamental também ¢é indicada pela repeticdo de vocabulos absolutos e por categorias absolutas
como “Tudo”, “Nada”, “Ninguém”...

Assim, a par de Silva Mendes, Antero entende por realidade “tudo quanto cai directa ou
indirectamente debaixo dos nossos sentidos” e que no seu conjunto forma “o mundo”***,
incluindo, claro esta, o que “nds mesmos [somos] em todas as operacdes da nossa vontade,
sentimento e pensamento. (...) Eis 0 que em si abrange a ideia de realidade”**°. O real € um dado

da sensibilidade, que é apreendido na sua exterioridade objectiva (0 mundo) e na do sujeito (a

3 Manuel da Silva Mendes, “A Sombra e a Penumbra”, SF, p. 131.
% Antero de Quental, EBFMFL, F, p. 72.
% |bidem.
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vida volitiva, emocional e mental), como sendo essencialmente contingente. Deste modo, afirma-
se que a experiéncia € a base da noc¢do de realidade: a experiéncia da nossa propria existéncia, a
experiéncia de outras existéncias fora de nds” sdo para Antero “factos primordiais do nosso

, - e eqe 456
senso intimo e da nossa sensibilidade”.

»*7 que se d& como

Ao impor-se como tal, a realidade ¢ por si um facto: “um puro facto
um dado incontornavel; ou seja, se, como diz Antero, a experiéncia estd na base da ideia de
realidade, esta aparece desde logo como sendo uma ideia que € um agregado de factos parcelares,
também parcelarmente apreendidos pela sensibilidade. E do conjunto dos factos dos quais ha
experiéncia que, pelas caracteristicas comuns que neles sdo encontradas, se constroi a ideia de
realidade, a qual depende da capacidade organizativa do entendimento. Esta surge entdo perante
a razdo como uma organizacgdo congregadora de dados da sensibilidade, os quais se apresentam
de forma comum, cuja natureza cria entre eles um elo que os agrega.**®

Este elo consiste no facto de serem um dado a razdo como ‘“alguma coisa que se lhe
impde” e de serem também “alguma coisa que continua a ficar fora dela”.**® A exterioridade do
mundo em relacdo a razdo é o que permite que esta conceba aquela como essencialmente
diferente de si e que dela se distinga, quer quanto ao seu conteudo, quer quanto a sua forma de
existir. Em segundo lugar, é a percepcao da contingéncia, ja que a experiéncia desses factos
acarreta sempre, e concomitantemente, a experiéncia da transitoriedade. Antero, neste particular,
afirma conclusivamente no “Ensaio sobre as Bases Filosoficas da Moral ou Filosofia da
Liberdade” que “A Realidade é pois o fendémeno: fenomeno para a razdo que s6 vé nela o mundo
dado, um facto extra-racional, e que néo Ihe pode atribuir necessidade alguma”.**°

Ao dizé-lo, Antero destaca a evidéncia experiencial da realidade como indissoltvel da
sua contingéncia, € isto porque “a realidade s existe no tempo e no espago, na sucessiao € na
mudanca, no comecar e acabar, sO existe daquela maneira transitoria e relativa que é prépria da
existéncia fenomenal”.*®*

Além de se notar com uma certa evidéncia mesmo terminoldgica uma posicao proxima
da critica da estética transcendental kantiana, interessa-nos sobretudo aqui realcar que o que é

sublinhado repetidamente por Antero — 0 que o espanta e aquilo a que ele € mais sensivel — em

“° Ihidem.

“7 Ihidem.

%8 Cf. idem, pp. 73-79.

9 Antero de Quental, EBFMFL, F, p. 72.
%80 |dem, pp. 72,73. [destaques no original].
81 |dem, p. 73.
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relacéo a realidade € a sua inconstancia, a sua impermanéncia e a sua limitacdo, ao analisa-la na
sua totalidade.

Como vimos antes pelos textos de Manuel da Silva Mendes, um dos principios do
taoismo, e que Antero recebe do budismo para perspectivar a nivel ontolégico a realidade, € a

afirmacéo do sofrimento universal ou dukkha:

S6 males sao reais, s6 dor existe:

Prazeres s0 os gera a fantasia:

Em nada, um imaginar, o bem consiste,
Anda o mal em cada hora e instante e dia.*®

A realidade é toda ela um espectaculo de dukkha, sofrimento, (“S6 males sdo reais, s6 dor
existe”) ja que toda ela ¢ constituida por compdsitos que devém incessantemente, (“em cada hora
¢ instante ¢ dia”) pois em si ndo tém a sua razdo de ser. Nada € absolutamente na realidade, j&
que nada € simples. O que € absolutamente é ndo-ser e a existéncia de algo permanente parece
ser somente fruto da fantasia e por isso origem de ilusdo. Todavia, € afirmada a continua procura
desse bem, cujo conteudo parece ser “um nada” somente imaginado.

Esta € uma concepcdo que é partilhada por Antero e por Silva Mendes que ambos
encontram na sabedoria taoista e budista, e que usam na sua reflex@o sobre o0 mundo. Todavia, se
dukkha se traduzir simplesmente por “sofrimento” ou “dor”, pelo facto de estes termos serem
passiveis de acepcdes variadas, pode levar a que se entendam as correntes filosoficas orientais
como tendo um certo desprezo pela existéncia, sendo por isso consideradas como pessimistas.*®®

Parece-nos que, para os dois autores, a perspectivacdo do real como dukkha vem frisar uma

%62 Antero de Quental, “A Germano Meireles™, S, p. 55.

*> Em grande medida foi com base numa traducéo demasiado directa de certos conceitos centrais do budismo, que o
entendimento que alguns autores autores oitocentistas tiveram e divulgaram dos textos budistas conduziu a fixar
uma visao pessimista em relacdo a vida e de um certo desprezo em relacdo a existéncia. Tal se deveu principalmente
a transposicao dos termos novos para a cultura de chegada, sem que os pressupostos e as implicagcdes tenham sido
considerados, e sem que 0 uso de termos ja existentes e com uma histéria especifica no contexto dessa nova cultura
ndo tenham sofrido ajustes nem ponderac&o.

A esta questdo se refere Manuel da Silva Mendes na adverténcia que escreve aos “Excerptos de Filosofia Taoista”,
SF, p. 115.

Cf. Comentario feito a essa adverténcia por Luiz Gonzaga Gomes in CAMSM, I, pp. 274-276.

Vidé, a proposito, as obras de Barthélémy Saint-Hilaire e os comentéarios feitos a mesma por parte de Paulo Feitais
em “Antero de Quental foi budista?”, Revista Lusdfona de Ciéncia das Religides, ano VI, n.11, pp. 109-124, 2007.
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realidade metafiica, para além de alertar para o facto de que uma adequada (e ndo ilusoria)
compreensdo do real é ja um primeiro passo para o0 sujeito se tomar na posse de si mesmo e
poder empreender um percurso que o leve “além’™*® dessa ilusdo e sofrimento.

O conceito de dukkha é entendido e traduzido pelos dois autores para referir a pena, o
lamento e a miséria, antes de mais atribuindo-lhes uma densidade e um sentido filosofico e
metafiico: refere-se a imperfeicdo, a insubstancialidade” e a impermanéncia do real.
Verificamos nos seus textos que se deparam com a dificuldade de encontrar um termo em
portugués que possa indicar os varios niveis e a totalidade da concepg¢do do mundo que este
conceito transporta, pois que é sobretudo a mundividéncia que lhe subjaz que se torna essencial
captar e traduzir. Dafque, tanto Antero como Silva Mendes explorem um vasto campo semantico
para o esclarecer nas suas vérias vertentes, usem uma longa linha de termos por analogia e o
aproximem de outros termos e conceitos ja firmados e “autorizados” na tradi¢do da reflexdo
filosofica ocidental. Nesses limites, e com essas coordenadas de pensamento, Silva Mendes no
ensaio “Filosofia da Criagdao” leva a cabo um acto de verdadeira tradugdo cultural e, pela
linguagem usada, podemos dar-nos conta da(s) forma(s) usada(s) para superar e dificuldade atras
apontada:

...0 universo € um organismo vivo, vitalizado por dois principios ou substancias, - yang e
yin, que, combinados, sdo o tao, isto é, o “processus” das coisas, a via, a ordem natural, a
providéncia, e se manifesta ritmicamente no fluxo e refluxo constante das coisas pela sua
actividade criadas.*®

O conceito de dukkha é também reapropriado por Antero em toda a sua extensdo
semantica como imperfeicdo da realidade, mas para alem disso, também como sofrimento e
mesmo “angustia espiritual”, como se vera nos capitulos seguintes deste trabalho e na linha dos
pensadores existencialistas e personalistas antes referidos. Para o tacismo, é a realidade no seu
todo que deve ser considerada sem haver razGes para, nem intelectualmente, se fazerem dela

particbes ou divisOes e, para o budismo, esta é a verdadeira natureza de toda a existéncia. Alias,

%4 Manuel da Silva Mendes, “O templo de Kum Yam, em Mong-H4”, SF, p. 10 e segs.(cf. pp. 7, 8 e segs. da
segunda parte deste trabalho.)
%65 Manuel da Silva Mendes, “Filosofia da Criagdo”, SF, pp. 100, 101.
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toda a doutrina do budismo é um desenvolvimento desta verdade fundamental no sentido da
compreensdo da realidade, da sua causa e dos meios para a sua superacao.

Nomeadamente no Majjhima-nikaya, um dos cinco sutras fundamentais, afirma-se que:

After praising the spiritual happiness of these dhyanas, one comes to realize that they are
‘impermanent’, dukkha, and subject to change. (...) ...there is dukkha because whatever is
impermanent is dukkha...**®

Do budismo colhe Antero o dmago e a base da doutrina das “Quatro Nobilissimas

467

Verdades Capitais” (arya satya)™ ' tal como foi apresentada no sermédo de Buda em Benares:

Now this is the Noble Truth as to the passing away of pain. Verily! it is the passing away
so that no passion remains, the giving up, the getting rid of, the emancipation from, the
harbouring no longer of this craving thirst.

Now this is the Noble Truth as to the way that leads to the passing away of pain. Verily!
it is this Ariyan Eightfold Path, that is to say, Right Views, Right Aspiration, Right Speech,
conduct, and mode of livelihood, Right Effort, Right Mindfulness, and Right Rapture.*®®

%66 Majjhima-nikaya, in Mahadukkhakkhandha-sutta, (M. 1), edicdo da PTS (Pali Text Society of London), London,
1929, p.90. (cf. p. 87, onde se faz a explica¢io da necessidade de entender o real como dukkha, a fim de se poder
alcancar elevacdo de entendimento e de vida.)

%7 Refere Karlie Knudtsen em “Emptiness and the Buddha Dharma” que “All accepted facets of Buddhist teachings
were intricately enumerated in Nagarjuna’s Theravadin education. The presentation of the Dharma in the primary
two divisions of the Pali cannon began his education. He learned of the Four Noble Truths (arya satya): the truth of
suffering (dukha), the truth of ignorance (avidya) as the cause of craving (tanha) that results in suffering, and the
cessation of suffering (nirodha) by following the 8 Fold Path (astagikae marga). By ridding one’s self of ignorance,
one can understand the cause of suffering and realize the unconditioned reality (nirvana). In addition, Nagarjuna
learned Buddha’s teaching of Dependent Co-Arising (pratitya samutpada) as the law causing all things in the
phenomenal world and the essential component of understanding that ends ignorance and suffering. Understanding
of the causal law gives one insight and an ability to live in the world free from bondage.7 Buddha states, “He who
sees causality sees the Dharma. He who sees the Dharma sees me.” (Karlie Knudtsen “Emptiness and the Buddha
Dharma” , in Zetetion Philosophical Magazine, Northern Arizona University, vol. 2, Spring, 2007, p. 30.

%68 Ananda K. Coomaraswamy, BGB, pp. 32, 33.

Cf. Debiprasad Chattopadhyaya, Indian Philosophy, People’s Publishing House, New Delhi, 1993, p. 124. (Esta
obra sera referida por IP).
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Trata-se pois de uma doutrina, como vemos, que reconhece o sofrimento como o facto
bésico da existéncia contingente e que, como tal, se impde a consciéncia humana na sua
qualidade transitoria, por um lado para que se empreenda um processo de conhecimento da
realidade por aquilo que ela é e, por outro, para que esse conhecimento seja cimentado como a
base de uma nova conduta da ac¢do humana. Encara 0 mundo dos fendémenos como ele
efectivamente €, na sua espessura de ndo-ser: factos que continuamente devém e que na sua
aparéncia se mostram e se escondem. Tende além disso a recusar a iluséo da atribuicdo de um
caracter real as ideias que a raz&o usa sO na sua actividade organizadora do conhecimento.

No poema “Vida e Morte”, que se apresenta como uma tradugdo (cultural) de uma série

de textos taoistas que traduz e analisa, afirma Silva Mendes:

A morte é, na existéncia, essencial.

O que fomos, passou inteiramente;

Lembra s6 desta vida o decorrer.

Com a morte vem junto outro esquecer,
Outro olvido total. Depois, na frente,

Quem sabe!? Outro nascer, mais outro lango
Na estrada da existéncia; ou imediata
Entrada no N&o-Ser.*®°

Isto constitui também para Antero a base da sua concepcao do mundo: uma ilusdo, uma
fantasia, pois que, se analisado nos seus fundamentos, unicamente se mostra como néo sendo.
No entanto, Silva Mendes acrescenta o dado do tempo a analise da morte no real e torna assim
tangivel a transitoriedade mesmo para o sentido interno. Note-se como o autor usa os diferentes
tempos verbais e os termos que apontam para a sensibilidade interna: “passou”, Lembra”,
“decorrer”, “esquecer”, “olvido”. E a esta visio em profundidade que procura além das
aparéncias o fundo ou razéo daquilo que aos sentidos aparece, aquilo a que o texto do serméo de

Benares nos convida e que Antero, de forma poética, condensa no soneto “Transcendentalismo™:

Penetrando, com fronte nédo enxuta,

“9 Manuel da Silva Mendes, “Vida e Morte”, in "Excerptos de Filosofia Taoista", SF, p. 139.
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No sacréario do templo da lluséo,
Sé encontrei, com dor e confuséo,
Trevas e pd, uma matéria bruta...”

Trata-se de um convite a que corresponde um percurso, o qual, tanto para Antero como
para Silva Mendes, se reveste de caracteristicas gnoseo-éticas e que tem sempre em vista 0
enquadramento e a conceptualizacéo da tradicdo sapiencial oriental.

Como pudemos verificar, no texto badico, todas estas vertentes estdo presentes: explica-
se 0 fundo de dukkha da realidade pelo “desejo” (trishna); ou seja, pela tendéncia irreprimivel de
os individuos/ seres virem a realizar-se de se inclinarem para a obtencéo/ realizacdo daquilo que,
por esséncia se lhes mostra como possivel e consideram como benéfico. Este conceito coloca-se
a nivel metafsico como a forma de os seres se manifestarem incessantemente em vir a ter o que
Ihes falta. A mudanca e 0 movimento que esta implica descobrem uma falha, e sera com base no
reconhecimento desta que o espirito podera iniciar o seu percurso de necesséaria elevacédo e/ou
ultrapassagem e assimilacdo do sofrimento e mudancga universais: em si, a compreensdo da
contingéncia pressup@e ja a afirmacdo e o apelo da necessidade. E neste sentido também que
ambos os autores se encontram com as doutrinas budistas e taoistas: a aceitacdo do fendmeno
enquanto ilusdo a fim de, sé entdo, habilitar o espirito para a compreensdo daquilo que
verdadeiramente é.

Ainda no soneto “Transcendentalismo”Antero refere que, apesar de o espirito procurar a
realidade além da que lhe aparece no mundo (no que refere por “sacrario do templo da Ilusao™), ¢

por passar por essa existéncia ilusoria que se encontra habilitado a afirmar:

N&o € no vasto Mundo - por imenso
Que ele pareca a nossa mocidade -
Que a alma sacia o0 seu desejo intenso...

Na esfera do invisivel, do intangivel,
Sobre desertos, vacuo, soledade,
Voa e paira 0 espfito impassivel!*”*

410 Antero de Quental, “Transcendentalismo”, S, p.139.
“* Ibidem.
Goethe, no Fausto, concebe a bi-particdo da obra baseada na diferenca entre “kleine Welt” e “grofe Welt”.
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Considera-se que o movimento da realidade é causado pelo desejo universal dos seres a
sua completude (trishna), e Antero completa dizendo que também é o desejo da alma (do espirito)
que o leva a ndo encarar a verdade do real pelo prisma da “Ilusdo” da mudancga, mas sim por
aquilo que ¢ permanente, “na esfera do invisivel, do intangivel” (portanto, ndo sensivel), de que ¢
constituido o “espirito impassivel”. A nova perspectivagdo do real e o desejo da alma por uma
visdo mas aprofundada criam no sujeito deste percurso estético-vivencial “dor e confusdo”.

As formas que 0 poeta usa para passar para 0 universo cultural e simbdlico da lingua
portuguesa a concepc¢do budista da realidade, e de anunciar concomitantemente, como reverso da
mesma questdo, a existéncia humana como um percurso de aperfeicoamento, séo variadas e
seguem de perto as conceptualizacdes budistas. Além de sublinhar a ja apontada diferenca entre
experiéncia/realidade e a exterioridade desta em relacdo ao mundo quando captado por aquela,
trata, na forma que lhe é peculiar, uma questéo proficua da filosofia: 0 macro e o microcosmos, o
“pequeno mundo” do homem onde o0 macrocosmos é reflectido*’%.

A ideia de um fluxo inexoravel e permanente no mundo num movimento em busca da
harmonia e do equilibrio é devedora desta concepcdo de inter-relagdo entre o homem e o
universo. Os textos taoistas, interessando-se sempre pelo real na sua totalidade, perspectivam-no
de forma din@mica, recusam a abstraccdo e as construgdes mentais, e tendem a ver no Tao o
principio da manifestacdo de todo 0 movimento que acontece no mundo e que € compreendido

pela mente. Para tornar visivel esta concepcdo, ddo a imagem da queda de agua num lago:

472 E uma ideia recorrente na histéria do pensamento que remonta pelo menos as primeiras cosmogonias gregas, e

que teve varias interpretacdes e utilizacfes a nivel tedrico-conceptual com o estabelecimento de relacdes entre o
Universo (macro-cosmos) e 0 Homem (micro-cosmos), e a concepcao deste como modelo daquele, e daguele como
tendo reflexos neste. O modelo platénico e neo-platonico de duas ordens e niveis da realidade conduz varios
autores,sobretudo na Renascenca, com pensadores como Leonardo da Vinci, Nicolau de Cusa e Marsilio Ficino, a
desenvolverem esta perspectiva, assim como Dante e Francisco de Holanda. (Cf. Francisco Bertelloni, "El locus
homo=microcosmos en la literatura politica: Egidio Romanoy y Dante Aligheri", Veritas, v. 44, pp. 789-804, 1999:

"Em primeiro lugar e de modo especial, 0 homem é micro-cosmos porque é uma espécie de "adunatio”,
porque redne e sintetiza em si algo de toda a natureza, tanto material como espiritual. Em segundo lugar, ao mesmo
tempo que sintetiza e rene ambos 0s mundos, e exatamente porque possui algo dos dois, € um horizonte entre eles;
neste segundo sentido o caater do homem como sintese e reunidoque o converte no lugar da realidade em que
coincidem o mundo material e 0 mundo espiritual, permite passar ao sentido derivado de micro-cosmos como
horizonte que simboliza o lugar onde passa o limite entre a eternidade e o tempo." (p. 793)

Na tradicdo taoista, esta ideia € desenvolvida como um sentido de pertenca de todos os elementos/
individuos a um todo, que na sua incessante transformac&o, ndo sé todas as partes afectam as demais, mas também
todas elas podem ser vistas nas demais. Privilegia-se a totalidade e a harmonia universais em detrimento de visGes
parciais e de egosmos individuais e parcelares.
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quando uma gota de agua cai num lago profundo de aguas sossegadas, as pequenas ondas que a
queda cria irradiam a partir do centro da queda até atingirem e alterarem toda a area coberta pela
agua. Mas, apds esse momento de distdrbio do equilibrio e da ordem existentes, todo o lago
tende natural e inexoravelmente ao sossego anterior. Mesmo 0s movimentos muito pequenos de
uma das partes afectam sempre o todo que, se por um lado tende a restabelecer 0 momento
anterior, por outro ndo para de ser alterado por movimentos incessantes, complexos e inter-
dependentes de todas as partes que o constituem: a este todo, a estas tendéncias e ainda aos
estadios por que passa, chama-se Tao.*”

Manuel da Silva Mendes, nos comentérios que faz a muitos dos paragrafos centrais do

Tao-te-king, escreve nesta mesma linha que:

O Tao ama e sustenta todos os seres (...)

O Tao (N&o-Ser) produziu o céu ¢ a terra e todos os seres; (...)

Todos os seres saem do Tao. Tao, porém, ndo os cria: da-lhes saida, e eles saem d’ele (...)
como se saksem por uma porta. Ama-os e sustenta-os, mas nao se considera senhor d’eles; reina
sobre eles e deixa-os livres: por isso 0 Tao € grande.

A saida dos seres de Tao é como que a expansdo do tdo no universo, é a existéncia do
Tao como Virtude, e o regresso dos seres ao Tao € o regresso dos seres ao Nao-Ser. Esta € a
forma da actividade do Tao — actividade que Lao-tze chama nédo-accéo, visto que a totalidade das
criacbes seriais, sendo igual ao circulo universal dos movimentos, pode ser tomada como o
repouso das coisas na sua normalidade.*™

Reafirma-se uma unidade que se alcanca pelo entendimento do fluir da existéncia numa
sintese, de cujo conteddo se enunciam os limites, usando-se, por isso, uma linguagem cujos
conceitos centrais sdo referidos pela utilizacdo de termos estrangeiros. Estes, ao manterem o seu
carécter estrangeiro, suscitam continuamente uma ponderacdo diferenciada e implicam um
esforco de procura de compreensdo dos seus pressupostos. Para além disso, Silva Mendes, ao

tentar criar pontes que permitam ao leitor da cultura de chegada apropriar-se dos contetdos

#"® Manuel da Silva Mendes, “Lao Tze e a sua doutrina segundo 0 Tao-te-king”, SF, pp. 69-72.
Cf. Livia Kohn (ed.), The Taoist Experience, An Anthology, State University of New York Press, Albany, 1993, p.
110 e segs.
% Manuel da Silva Mendes, “Lao Tze e a sua doutrina segundo o Tao-te-king”, SF, pp. 70,71. [destaques no
original]
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traduzidos, e ao colocar-se na posicdo de intermedidrio cultural*’®, cria termos novos por
justaposicdo da negacdo (“Nao-Ser”, “ndo-ac¢do”) numa confissdo da intraduzibilidade do
essencial do seu contetdo, da insuficiéncia da linguagem e da impossibilidade de gerar na lingua
de chegada um termo adequado: circunscreve assim 0s conceitos pela sua exterioridade e pela
negativa, numa confisséo de incapacidade de directamente afirmar o seu conteudo pleno. Usa
uma linguagem que, mais do que transferir a densidade do conteudo traduzido o delimita e,
criando um efeito de estrangeirizacao, incita a sua reflexdo e aumenta a sua aceitabilidade.

A relacdo que aqui € estabelecida entre o todo e as partes, para aléem de enfrentar a
questdo da contingéncia e da necessidade, implica uma reflexdo metafkica sobre a relacéo entre
a natureza humana e o mundo. Esta relacdo analdgica, que é prépria também da tradicao
filosofica ocidental, é utilizada por Antero a fim de esclarecer a questdo da evolucéo e do devir
do real no que respeita a sua espontaneidade e finalidade, colocando-se de forma ecléctica na
esteira do pensamento europeu, de que se apropriara para a construgao do “seu sistema”.*"®

O percurso anteriano tem em varios sonetos um forte pendor narrativo e, no soneto
“Transcendentalismo”, este ¢ marcado em termos lexicais pelo uso do gerundio (“Penetrando”),
como mostra de que se trata de um processo que € demarcado quanto ao seu termo pela
maiusculizagao (“Tlusao”). Ou seja, Antero faz uma contraposi¢do entre dois momentos na
existéncia (atente-se no tom distante e retrospectivo desta narrativa), sublinhando que o que os
separa, no que diz respeito ao referido percurso, é o facto de no primeiro o mundo preencher a
alma e parecer vasto, e de neste, apos um esforco (“‘com fronte ndo enxuta”) de aprofundamento
da sua verdadeira realidade (a antes apontada atitude radical), se perceber que ¢ “na esfera do
invisivel, do intangivel” que a alma “sossega” e “descansa em paz o coragdo”. A esta
contraposicdo faz Antero corresponder uma outra, em que 0 mundo da experiéncia (o “templo da

[lusao) se opde ao da razdo (a “esfera do invisivel e do intangivel”) sendo, um e outro,

" Em vérias passagens dos seus ensaios, Manuel da Silva Mendes mostra como esta consciente do seu papel de
intermediario entre as duas culturas e como molda a sua escrita com vista a efectivar o objectivo de criar pontes de
leitura e de compreensdo dos conteudos neles tratados. Ao conjunto de textos a que deu o titulo “Excerptos de
Filosofia Taoista” (CAMSM-I, pp. 273-319) afirma que:

“Quem escrever sObre o taoismo tem de tomar um déstes dois caminhos: ou apresenta-lo séco, como um 0sso
esburgado a maneira de Lao Tze, subtil até quasi a incompreensao como fez Chuang Tze — em ambos 0s casos com
a certeza de que rarfsimas serdo as pessoas que, comecando a leitura, a levem até ao fim; ou entdo expd-lo
amenizadamente, em férma mais compreensivel do que se 1€ nestes dois autores. Preferi éste segundo processo.” (p.
276).

476 Cf. Antero de Quental, EBFMFL, F, secgio “O Movimento”, pp. 77, 78, onde se fazem referéncias a Zendo de
Eleia, Leibniz e Hegel.

Cf. Antero de Quental, Cartas Il, pp. 833-840, 1887 (Carta a Wilhelm Storck)
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colocados como poélos do itinerério neste poema narrativo, ambos distintos, mas ambos
necessarios e correlativos, embora superaveis.

Por seu lado, Manuel da Silva Mendes, traduzindo para portugués alguns dos paragrafos
do Tao-te-king traduzido para francés por Stanislas Julien*’”, refere-se também & necessidade de
se empreender um caminho de aprofundamento da realidade. Usa analogias, imagens e metéaforas,
num registo de linguagem onde sobressai a forma do paradoxo, marcando por um lado o
contetido estranho (estrangeiro) das ideias traduzidas e, por outro, tentando criar formas

elaboradas e sugestivas de linguagem para transpor as ideias que compreende no texto original:

O Tao é vazio; mas quem faz uso d’ele, acha-0 inesgotavel. E profundo! Parece o
patriarca de todos o0s seres; parece um fantasma com aspecto de permanéncia! O ser que esta entre
0 céu e a terra, lembra o sopro da forja vazia que jamais se esgota.

O Tao é como o espirito de um vale — qual fémea misteriosa, raiz do céu e da terra. E
imaterial, e parece existir imaterialmente. Todavia quem o olha, ndo o vé: é incolor; quem o
escuta, ndo o ouve: é &fono; quem pretende toca-lo, ndo o atinge: é incorporeo.*’®

E mais a frente, juntando a estes recursos a perifrase numa linguagem repetitiva e
cadenciada por meio de uma anéfora enunciada em primeira pessoa, que gera estranheza e

sublinha o carécter inseparavel do todo que € o mundo e o homem, afirma:

Eu ignoro o seu nome, mas dou-lhe a denominacdo de Tao. Razdo Universal Suprema.
Obrigado a dar-lhe um nome, (designo-o pelos seus atributos e) chamo-lhe grande, elevado.
Sendo (reconhecido) grande, chamo-lhe chegando longe: sendo (reconhecido) afastado, infinito,
chamo-lhe o que é aposto a mim... O homem tem a sua lei na terra; a terra tem a sua lei no céu; o
céu tem a sua lei no Tao ou Raz&o Universal Suprema; a Razdo Universal Suprema tem a sua lei
em si mesma.*”

Manuel da Silva Mendes recorre portanto a um variado numero de recursos de linguagem
para poder encontrar na lingua portuguesa um termo adequado a esta realidade importante que €
0 movimento e a mudanga, que se da continuamente no mundo, e a relagdo do homem com o

mundo por meio da reflexdo, que em si se constitui como um caminho gnoseo-ético.

47 Cf. Stanislas Julien, Le Livre de la Voie et de la Vertu, Imprimerie Royale, Paris, 1842.
*’8 Manuel da Silva Mendes, “Lao Tze e a sua doutrina segundo o Tao-te-king”, SF, p. 69 [destaques no original].
9 |dem, p 75,76. [destaques no original].
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Nesta mesma linha, Ellen Marie Chen, no ensaio “Nothingness and the Mother Principle
in Early Chinese Taoism”, afirma numa linguagem onde se manifesta uma tentativa de traduzir

(neste caso em inglés) nogdes e conceptualizagbes novas:

Tao is the origination, destiny, creative principle, as well as final cause of all things in the
world. Yet in its ultimate aspect Tao is conceived to be wu, nothing. (...) In the Tao-te-Ching, wu
(non-being) and yu (being) form a polarity in the notion of Tao, wu being the opposite of yu and
productive of yu. This is clear in many chapters of the Tao-te-Ching (1, 10, 11, 14, 34, 40) Wu
literally means “there-is-not”, “nothing”, “the negative”. In the Tao-te-Ching, Tao is primarily
described as the “not” and “no”. Tao has no names, no knowledge, no action, no desire, etc. Tao
is wu, the “not”. Wu is not merely the negation of all limitations and determinations, it contains in

itself no affirmation at all”. 480

A interdependéncia entre o que € contingente e 0 que é necessério é também explanada
por Antero, mas sobretudo em termos contrastivos e comparativos, por exemplo no soneto “A
Florido Teles”. Recorre mais uma vez a simbologia da luz e da escuridio e, embora num
contexto amoroso, compara e contrapde o0 que é contingente e aparente com 0 que € puro e

permanente:

Se comparo poder ou ouro ou fama,
Venturas que em si tém oculto o dano,
Com aquele outro afecto soberano,
Que amor se diz e é luz de pura chama,

Vejo que sdo bem como arteira dama,
Que sob honesto riso esconde 0 engano,

(..)

- 481
Mas a gloria do amor... essa vem d'alma!”

O perene e 0 contingente aparecem caracterizados de forma nitida por uma adjectivacio
vigorosa, a qual ganha sentido pelos pares de opostos que sdo usados, cuja antitese € reforcada
até pela rima. Trata-se aqui do valor das coisas materiais, que se caracterizam ndo somente por

serem pereciveis, mas, e por isso, por causarem dano (“poder ou ouro ou fama, / venturas que em

*®0Ellen Marie Chen, “Nothingness and the Mother Principle in Early Chinese Taoism”, International Philosophical
Quarterly, St John’s University, vol.9, Issue 3, 1969, pp. 391, 392. [destaques no original].

Cf. Lao Tze, Tao-te-King, paragrafos 1, 10, 11, 14, 34 e 40.

“81 Antero de Quental, “A Florido Teles”, S, p. 47.
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si tém oculto o dano”), até “[a]quele outro afecto soberano, / Que amor se diz e é luz de pura
chama”. Aponta o caminho, indicando contrastivamente o verdadeiro valor dos entes reais,
concluindo por uma procura do que verdadeiramente € no interior de si: “a gloria do amor...essa
vem d'alma!”. Veremos mais a frente como para Antero o amor € também uma forca utilizada na
“ascese” da consciéncia que procura além da contingéncia da experiéncia sensivel.

Veja-se como esta questdao esta presente no soneto “Ignoto Deo”, o qual continua a ter
como limites e areas semanticas as antiteses terra/céu, mortal/verdadeiro, alma/mundo e
igualmente indica o percurso ascético do sujeito da “beleza mortal” aquela “visao d[a] alma”, de
alguma forma um paralelo com o Banquete platdnico. Confronte-se igualmente com o texto
anteriano “Arte ¢ Verdade” ** no qual afirma que “A intui¢do e a ideia sdo apenas duas ondas
produzidas pelo mesmo impulso; duas vozes da mesma boca, duas expressdes do mesmo olhar.
O que deseja o coracao, 0 que quer a inteligéncia € uma coisa s6: luz e amor: a verdade que se vé

483 . ~ ~ . A
77" as quais se opdem e estdo “para além (...) [d]as aparéncias

e a verdade que se sente
confusas”.*®* Pela aceitacdo da antinomia contingéncia / necessidade, a arte aparece em todas
estas reflexdes como um caminho (método) estético de superacao e sintese de ambos os polos,
antes colocados de forma antitética. Neste ponto, o caracter negativo da contingéncia é superado
pelo movimento ascensional e reapropriativo da dialéctica. Tal movimento dialéctico é essencial
para a alteracdo a nivel da consciéncia, mas sublinhemos desde ja o paralelo entre a alteracdo do
mundo e o processo ascensional de alteracéo da consciéncia.

A contraposicdo que Antero faz entre a experiéncia e a razdo (numa relagdo de
interioridade/exterioridade e de distincao) e a diferenca dos factos por si apreendidos decorrem,
portanto, da oposicdo entre 0 mundo dado e fenoménico da experiéncia e o ser ou “em si”, pois
que a existéncia daquele, quando “comparada a plenitude do Ser, € como uma aparéncia € como
se efectivamente ndo fosse”.*®

Ao conceber entdo a realidade como um fluir permanente que se transforma
incessantemente, ¢ que “em si e como tal”*® é limitada, imperfeita, incompleta, contingente e

. r . A s . . 59487
fortuita, Antero, para além de sublinhar como esséncia da realidade o “eterno devenir” 87

82 Antero de Quental, “Arte e Verdade”, F, pp. 37-41.
8 |dem, p. 38.
“®% |dem, p. 39.
“85 Antero de Quental, EBFMFL, F, p. 73. [destaques nossos].
486 H
Ibidem.
7 Ibidem.
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atribui-lhe por esse facto um cunho negativo, pois que o que Ihe é proprio € a aparéncia, a
sombra, 0 que incessantemente, ou j4, ou ainda, ndo é.

E a aspiracdo ao ser, trishna, que € o motor de tal devir universal. Numa perspectiva
ontoldgica, os seres procuram o que (ainda) ndo sé@o e/ou tém, sendo essa procura inatingivel em
pleno a partida, pois que nenhum ser por definicdo possuira outro que ndo seja ja em si proprio,
que seja ontologicamente exterior a si. Daique, em termos ontoldgicos, o devir seja no budismo
considerado como dukkha causado pelo desejo, trishna: um “correr sem alcangar”, sabendo

desde o inkcio que o seu fim n&o se alcancga. Diz Antero:

Se buscamos o que €, o que devia

Por natureza ser ndo nos assiste;

Se fiamos num bem, que a mente cria;

Que outro remédio ha afseno ser triste?*®

Aqui se mostra o fundo badico de concepcdo anteriana da realidade: o sofrimento é
esséncia da realidade que, contudo, aparenta ser prazer e o bem é nada, ja que existir € negativo,
muito particularmente na sua forma concreta e mais imediatamente captavel pelo sujeito, que é a
da sua experiéncia vivencial. A realidade particular e separada é afirmada como negativa, assim

como o é a existéncia concreta:

Que sempre o mal pior é ter nascido!*®

Ouve-se aqui 0 eco do peso do karma no acto de gerar ou de vir a ser, o qual é sugerido
pelo paralelo 6bvio que o poeta estabelece com a estrutura circular de todo o soneto “A Germano
Meireles”, vincada alias pela anafora do primeiro verso (“S6 males sdo reais, s6 dor existe;”). A0
considerar a realidade na sua incompletude, Antero é pois levado a afirmar o devenir como a sua

propria esséncia.

488

Antero de Quental, “A Germano Meireles”, S, p. 55.
9 Ihidem.
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Também neste passo se verifica um paralelo da perspectiva anteriana com a do budismo,
onde a doutrina do devir universal aparece na sequéncia da concepcao da existéncia contingente
como dukkha; ou seja, dukkha exprime-se em termos f&icos, psicoldgicos e ontolégicos como
impermanéncia (anitya). A impermanéncia € o resultado do devir, a manifestacdo da mudanca é

por isso a raiz do “sofrimento universal’:

The analysis of existence shows that everything is constantly changing. Consequently an
unchanging and permanent world can only be a figment of the imagination and the product of
wishful thinking. Impermanence is the basic trait of reality as we experience it with our senses
and mind. And wherever there is impermanence there is bound to be suffering. Thus the First
Noble Truth is that existence is dukkha (impermanence), out of which arises all suffering.*®

Contudo, podemos concluir que é exactamente esse desejo de expansdo do ser, o desejo
como movimento tendente & completude do ser limitado - trishna*!- que esta na base da
mutacdo. Dukkha é o que é proprio daquilo que é impermanente e, portanto, tudo o que se move
e esta sujeito de alguma forma & causalidade € caracterizado por ser exactamente dukkha: “...this
arising, that arises; this ceasing to be, that ceases to be” ou “this phenomenon is dependent on
that phenomenon.”492

Donde se verifica que, para o budismo, é o nexo causal com que tudo existe como
relativo que leva a mutacdo, pelo que nada existe a este nivel incondicionalmente ou
absolutamente.

Diz Buda:

That being present, this becomes; from the arising of that, this arises. That being absent,
this does not become; from the cessation of that, this ceases.**

*°R. Puligandla, FIP, p. 54.

1 podemos entender trishna como o impulso ou tendéncia universal dos seres & sua expanséo e realizaco.
*2R. Puligandla, FIP, p. 54.

*** Ananda K. Coomaraswamy, BGB, p. 85.
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Porém, ao aceitar este facto e ao reconhecé-lo como fundamental, o homem é levado a

o~

compreensdo da sua base: dukkha tem origem no facto de uma “ansia” de tudo o que
impermanente tender, pela sua propria transformacéo, a completude. Para lermos também como
¢é traduzida por Antero esta perspectiva budica do mundo, vejamos mais uma vez o soneto

“Contemplagao”:

Que é 0 mundo ante mim? fumo ondeando,
VisOes sem ser, fragmentos de existéncias...
Uma névoa de enganos e impoténcias
Sobre vacuo insondavel rastejando...

E d’entre a névoa e a sombra universais
S6 me chega um murmdrio, feito de ais...
E a queixa, o profundisimo gemido

Das cousas, que procuram cegamente
Na sua noite e dolorosamente

r : 494
Outra luz, outro fim so pressentido...”*

Coloca-se 0 poeta em atitude contemplativa (distante portanto, e ndo totalmente inserida
no mundo) para sobre a realidade em termos totais compreender o seu ser. Como vimos antes, é
a contingéncia que se manifesta como um “murmurio”, uma ‘“queixa”, pois que €& “o
profundssimo gemido / Das cousas, que procuram cegamente / Na sua noite e dolorosamente /
Outra luz, outro fim so pressentido.” *® Sublinhe-se, além da simbologia apresentada
antiteticamente pelo claro/escuro, ja antes apontada, e agora aliada ao campo semantico do
sofrimento, (o desejo universal, a “procura cega”) como sua causa. Se cega ¢ a causa do desejo
universal de ser, este torna-se para o poeta em “Uma ansia cruel de liberdade/ [que] Agita e abala
as formas fugitivas™*®®. Antero conclui a existéncia de um paralelo quanto &s suas causas entre o

devir do mundo e o do homem, um paralelo que € a ponte usada por este para a compreensdo do

“** Antero de Quental, “Contemplagdo”, S, p. 147.

*® Uma outra ideia colateral que aqui esta presente é a da direccio, ou orientacéo tendencial do desenvolvimento do
real contingente, que € sempre imprecisamente captada pela consciéncia humana. Aquilo que existe, tende a ser, mas
essa tendéncia é imprecisdo, pressentimento e cegueira (para usar os termos de Antero).

*® Antero de Quental, “Redengdo”, S, p. 149.
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eterno e universal devir, exprimindo-o como uma irmandade, uma fraternidade universal, alias

muito devedora do pensamento cristdo medieval:

Vozes do mar, das arvores, do vento!
Quando as vezes, num sonho doloroso,
Me embala o0 vosso canto poderoso,

Eu julgo igual ao meu vosso tormento...

(.)

E eu compreendo a vossa lingua estranha,
Vozes do mar, da selva, da montanha...
Almas irmis da minha, almas cativas!™*’

“A existéncia da Realidade, como tal, ¢ pois uma existéncia incompleta, a si mesma
insuficiente, efectiva s6 para si, mas absolutamente aparente”**®. Essa é a realidade que constitui
aquilo “que cai ou pode cair sob os nossos sentidos, 0 que actua, se move e € movido — numa

59499

palavra, o mundo, o fenomeno”"~, a qual se caracteriza, quer pela sua multiplicidade, quer por

em si ndo possuir o seu quid.
E porém a realidade do mundo que o homem habita, facto que conduz Manuel da Silva

Mendes a concluir que:

...0 cosmos ¢ divino. O todo universal constitui uma comunhdo, que inclui as
existéncias celestes e terrestres, os seres que sentem e os seres que ndo sentem. (...)

Os homens s&o concretas manifestagdes no seu ser material e espiritual do todo
estrutural cosmico. (...)

A actividade do universo toda se dirige no sentido do aperfeicoamento dos seres
que o constituem. ..*®

Para além do que j& referimos, como sendo a limitagdo que gera a “ansia cruel de

liberdade”, que gera a actividade universal de devir para se aperfeicoar e completar, somos

“7 Ibidem.

“%8 Antero de Quental, EBFMFL, F, p. 74.

9 | dem, p. 69.

%% Manuel da Silva Mendes, “O budismo e os pagodes de Macau”, SF, p. 13.
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levados agora a compreender que 0 objecto desse desejo é transitorio, porque também ele ndo é
mais do que uma etapa da anitya>"* que faz brotar o sofrimento e gera o devir continuo.

A vincar o sentido ontolégico de dukkha, no soneto “Nox” Antero diz:

Noite, vao para ti meus pensamentos,
Quando olho e vejo, a luz cruel do dia,
Tanto estéril lutar, tanta agonia,

E intteis tantos speros tormentos.”*"

Ao realcar a antitese noite/dia - limites nos quais se desenvolve o soneto ‘“Nox” —
sublinha Antero o carécter contingente da realidade; patente igualmente no uso que faz de termos
como “estéril”, “agonia”, “intteis”, “tormentos”, que continuam na segunda quadra com
“lamentos”, “tragica”, suportados além disso a nivel da pontuacdo pelas reticéncias. Assim, se
por um lado o poeta se da conta da efemeridade do real (a anitya em termos budicos), por outro
anseia pela noite, pois nela a existéncia esbate-se (expressa através de um campo lexical
vago).”%

A anitya aparece como a esséncia de tudo quanto existe e por nés é captado pelos

sentidos e afecta a mente:

Se buscamos o que €, o que devia
Por natureza ser ndo nos assiste®®*

E a anitya o fundamento do espectaculo do movimento da realidade:

01 A impermanéncia e a contingéncia essenciais do real.
> Antero de Quental, “Nox”, S, p. 127.
3£ importante estabelecer aqui um paralelo com o Livro A da Metaffica: o olhar e o ver o Dia neste soneto,
remete para o pensar da (e na) Noite.
>% Antero de Quental, “A Germano Meireles”, S, p. 55.
244



Oh! Antes tu também adormecesses
Por uma vez, e eterna, inalteravel,
Caindo sobre 0 mundo, te esquecesses,

E ele, o mundo, sem mais lutar nem ver,
Dormisse no teu seio inviolavel,

Noite sem termo, noite do Nao-ser!®®

O poeta ndo se contenta com o alivio dado pelo descanso do esquecimento originado pela
noite (“O eterno Mal, que ruge e desvaria, / Em ti descansa e esquece, alguns momentos...”) -
esquecimento alias também apontado como um sonho no soneto “A Germano Meireles” — pois
que, por ndo ser uma solucdo para a questdo ontoldgica da contingéncia, ndo é sendo uma etapa
no caminho da concepgao do real como ndo-ser (anatman)>®.

Neste ponto € também notdria a presenca de um fundo budico no pensamento de Antero,
ao considerar a realidade num fundo de insubstancialidade. A existéncia é o espectaculo do devir
com todas as suas manifestaces e extingdes, pelo que nada é permanente (anitya). Ora, se s6 0
que é permanente merece ser considerado como um “em si” (atman®"’ ou identidade), entdo nada
ha na realidade fenoménica que o seja e, de acordo com esta perspectiva budica de dinamismo
universal centrada no fluir que Ihe é préprio, esta realidade carece de substancialidade®®.

Por seu turno Silva Mendes entende esta “insubstancialidade” do real como a imersao do
ser individual no todo de uma realidade em mudanca dindmica e exprime-a seguindo os textos

taoistas:

O egosmo da personalidade traz os homens desviados do conhecimento do seu destino e
da felicidade. Aquele e esta s6 se alcancam pelo aniquilamento do egoismo...>*

>% Antero de Quental, “Nox”, S, p. 127.

%% Ayséncia de principio estavel no real. Consequéncia da dukkha e origem da mudanca.

7.0 Eu permanente ou princiio universal no Homem, considerado por oposicdo ao ser do mundo em continua
alteracéo.

%08 Cf. nota 46, Cap. I, Parte 2, deste trabalho.

*% Manuel da Silva Mendes, “O budismo e os pagodes de Macau”, SF, p. 13.
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Aqui ndo havera individualidade sem que seja necessario juntar componentes, como
também a um juntar de partes se reduz o fito do desejo universal (trishna) gerador do devir, pelo
que esse processo redunda em “tornar-se diferente”, o qual origina sempre a sua dissolucdo. O
nao-ser € portanto o que € proprio desta realidade que flui e reflui, congregando-se e

desagregando-se no perpétuo devir.

“Ab eterno” em Tao vacuo, omnipresente,
Forma e vida tornaram Céu e Terra

E tudo quanto este bindbmio encerra:

Fugaz forma, iluséria, impermanente;

Vida de sonho, transitoria, irreal:

Aspectos vaos de “Yin — Yang” alternativos,
Dando aos seres reflexos fugitivos

De existéncia efectiva, nomenal.**°

De forma semelhante as questdes aqui enunciadas por Silva Mendes, Antero, ainda no
soneto “Nox” antes citado, continuando a explorar de alguma forma a simbologia antitética dos
contrérios claro/escuro, noite/dia, passa de um desejo da noite como sonho e/ou esquecimento,
ao desejo da “Noite sem termo, noite do Nao-ser!”: desejar uma noite permanente, um ndo-ser
que é o fundo e a verdade da realidade. Deste modo, a impermanéncia da realidade manifesta-se
num vasto e continuo devir, que concretamente se estabelece por um essencial nexo de relacdes;

ou, em termos budicos, por uma “Linha de Origem Dependente” (Pratitya samutpada)®** :

Pedindo a forma, em véo, a ideia pura,
Tropego, em sombras, na matéria dura,
E encontro a imperfei¢do de quanto existe.

>1% Manuel da Silva Mendes, “Tao!”, SF, p. 134.

*1 Tudo o que é percepcionado na realidade o é por ter sido gerado por outro. Ha como que uma cadeia de causas e
de efeitos que constituem o movimento da realidade e o seu devir e a sua impermanéncia. (Cf. nota 75, Parte 2,
Cap.| deste trabalho.)

246



Recebi o baptismo dos poetas,
E assentado entre as formas incompletas
Para sempre fiquei pélido e triste.**

Em todo o soneto “Tormento do ldeal” - mas muito particularmente neste excerto - se
pode verificar como, de forma muito condensada, Antero exprime o conjunto de ideias budistas e
taoistas que nos propusemos evidenciar. Através de uma leitura mais atenta que leve em linha de
conta os conteudos culturais aqui expressos, podemos estabelecer relacbes com os textos de
Manuel da Silva Mendes e, sobretudo, podemos fazer uma andlise que faca ressaltar o trabalho
de traducdo cultural elaborado pelo autor, o qual subjaz e enforma a sua viséo do mundo e a sua
escrita. Muito particularmente neste soneto cujo titulo aponta para dukkha (o “Tormento”, a
tristeza), fruto da trishna (“Pedindo a forma, em vao, a ideia pura”) que mostra a realidade
essencialmente como anitya (“encontro a imperfei¢ao de quanto existe”), mas que deixa entrever
a verdade da realidade, a sua identidade que permanece ou atman (“a Beleza que ndo morre”; “o
Ideal” — onde sdo significativas as mailsculas), que, todavia, deixa o poeta triste, pois que
também ele existe e “participa” da “imperfeicdo”: irremediavelmente enquanto existente esta (&
esta a sua ‘“‘situagdo”) “assentado entre as formas incompletas”, onde encontra “sombras” e
“matéria dura”.

Antero de Quental inicia o soneto com a afirmacdo da tristeza face ao mundo ap6s o
conhecimento do que este verdadeiramente €, e de forma circular e dialéctica, encerra com essa
mesma tristeza, que, além de ser a chave do soneto, baliza o seu contetdo ideoldgico. Quanto a
este, € de notar desde logo o titulo dado, que encontra par e explicagdo no primeiro verso do
primeiro terceto: o “Tormento do ldeal” é-o da “ideia pura”, da “Beleza que ndo morre” e que €
dada a conhecer a alguns como um imperativo ou como sendo um “baptismo” de excepgio®**. O
Ideal (note-se o uso do artigo que deixa claro que esse “Ideal” tem um contetido antecipadamente
bem definido) é um verdadeiro renascer para uma nova existéncia, consiste numa perspectiva
diferente de conhecimento da realidade, pois tudo quanto existe ¢ imperfeigdo; ¢ “formas

incompletas”.

>12 Antero de Quental, “Tormento do Ideal”, S, p. 127.

3 E interessante esta utilizacdo de conceitos proprios do Cristianismo que, por um jogo semantico-ideoldgico,
criam uma sintese original e permitem estabelecer pontes de contacto e de compreensdo do contetido dos conceitos
orientais traduzidos por Antero nos Sonetos.
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Com um curioso paralelo relativamente ao fragmento de Heraclito®**, Anuruddha®®® tenta

esclarecer o conceito de insubstancialidade usando também a imagem do rio:

Like a river, which still maintains one constant form, one seeming identity, though not a
single drop remains to-day of all the volume that composed the river yesterday.>*®

Assim, quer os estados mentais, quer os fenOmenos exteriores a mente, todo o nivel da
realidade percepcionada € fenomeénico, o qual, além da sua mudanga, contingéncia e
impermanéncia se mostra como insubstancial. E a doutrina do vazio do universo indicada na

tradicdo budista pelo conceito anatta®'’ ou:

What is meant, lord, by the phrase, the world is empty? The Buddha replies: That is
empty of a self, or of anything of a nature of a self.>!

E, para referir a ndo identidade/insubstancialidade da realidade fenoménica, Buda usa

mais uma metéfora constitutiva da cultura e da tradi¢do indiana:

If you except the water, the sand, the hither bank and the further bank, where can you
find the Ganges? (...) In the same way it will be found that when the component parts of
consciousness are analysed, there is no residue; the individual maintains a seeming identity from
moment to moment, but this identity merely consists in a continuity of moments of consciousness,
it is not the absence of change.*

14 . A . . .
M A ceux qui descendent dans les mémes fleuves surviennent toujours d’autres et d’autres eaux. », in Paul

Tannery, « Héraclite et le concept de logos », in Revue Philosophique de la France et de I'Etranger, Paris, 1883, pp.
292-308.

Vidé a proposito da concepgao da realidade como um fluxo permanente e sobre os problemas de tradugdo de textos
filosoficos: Bernard Proust, « Traduire Héraclite », in Traduire les Philosophes: actes des Journées d’étude
organisées par le Centre d’histoire des systemes de pensée moderne, Université de Paris I, 1992, pp. 107-130.

*1> Familiar de Siddhartha Gautama, tera assistido & morte iluminada deste e nos textos centrais da tradicdo budista
(sobretudo no Canon Pali) aparece quase sempre como o interlocutor dos dialogos de Buda.

Vidé Hellmut Hecker, “Ananda, The Guardian of the Dharmma”, in
http://www.accesstoinsight.org/lib/authors/hecker/wheel273.html, Buddhist Publication Society. (consultado a 14
de Janeiro de 2014).

>1® Ananda K. Coomaraswamy, BGB, pp. 89.

7 Literalmente significa “ndo-alma”, porém podera ser referido por identidade empirica e material que é a
manifestacdo de um conjunto de agregados que s&o fruto da permanente mudanca do real.

%18 Ananda K. Coomaraswamy, BGB, pp. 88,89.
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Também Antero faz eco desta consideracdo da realidade em permanente devir cuja
mudanca origina a composicéo e a decomposicao dos fendmenos que em si nada séo para além
da ilusé@o de o serem pelos nomes (vazios) que se lhes justapdem, mas que acabam por néo vincar
mais do que “A ilusdo e o vazio universais.”>* Atribuir espessura real ao que é referido por
conveniéncia da vida € um caminho para tomar por verdadeiro o que ndo é, e para considerar
permanente o que é sé um momento do fluxo universal.

Tudo no mundo é um agregado de partes (skandha®®

), plural em termos ontoldgicos
donde decorre 0 seu movimento e consequente relativismo. Antero apropria-se da nocédo
espinoziana de substancia, - “Id quod per se est et per se concipitur; hoc est id, cujus conceptus

2521 _

non indiget conceptu alterius rei, a quo formari debeat a qual Ihe aparece como uma

necessidade explicativa daquilo que ndo ¢ “nada contingente” do universo. Antero afirma: “o
universo pressupde uma substancia”, para dai concluir que o mundo lhe surge como um conjunto
de realidades compositas “que ndo tém em si nem a sua causa, nem a sua razio de ser”.**
Manuel da Silva Mendes refere-se ao conjunto de questdes que temos vindo a tratar até
este momento, nomeadamente a da insubstancialidade do real e o desejo de superacdo de dukkha
e, ao tentar traduzir a natureza compdsita da realidade percepcionada por contraposicido a

realidade que tem em si a sua razao de ser e nao ¢ dependente, diz no seu poema “Tao!”:

59 Antero de Quental, “Nirvana”, S, p. 133.

520 I jteralmente, o conceito significa “agregado” e é usado no budismo para referir o facto de os fendmenos serem
sempre compdsitos, pois que a sua natureza é dependente de algo exterior. A sua identidade n&o pode ser tomada por
nenhuma das suas partes constituintes nem com a soma delas todas. Todos os fendmenos, porque sdo sujeitos
permanentemente a8 mudanga e se colocam sempre na “linha de origem dependente” (Pratitya samutpada), incluindo
aitodos os fendmenos internos como estados mentais e emocionais, manifestam a sua impermanéncia (anitya), pelo
que carecem de substancialidade (anatta). (Cf. nota 75, Parte 2, Cap. | deste trabalho.)

%21 Aquilo que por si é e por si é concebido; isso é algo cujo conceito n&o necessita do de outra coisa, do qual tivesse
sido formado. (traducdo nossa)

Baruch Spinoza, E, 1d3, in Yitzhak Melamed, “The development of Spinoza’s Concepts of Substance and
Attribute”, in PhilPapers, Oxford University Press: http://philpapers.org/rec/MELTDO-7.

A formulag&o proposta por Antero aparece no EBFMFL, p. 69:

"O Ser é s6 0 que sisbsiste por si, 0 Absoluto, o que estd para além dos sentidos, para além do mundo dos
fendmenos, o quid imutavel e sempre idéntico que suporta a diversidade, alteracdo e movimento continuos das
cousas reais." [destaques no original]

Cf. J. Clark Murray, “The Idealism of Spinoza”, The Philosophical Review, Duke University Press, vol. 5, n.5, 1896,
pp. 473-488.

>22 Antero de Quental, EBFMFL, F, p. 70.
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Tudo é mar; tudo é Tao e tudo € Um
Na evolucdo universal. — Nenhum

Ente sendo em Tao sustem a vida.
Vede os astros, a tempestade, a lua,

O raio, a luz, a tempestade, a aurora,
Tudo o que vai pela existéncia fora,
Como numa alma s6 se continual...
Esta alma é Tao; € a alma universal;
Da vida a eterna fonte, una na esséncia,
Mdltipla, repartida na aparéncia

Das formas v&s em que se gera 0 Mal.*®

Silva Mendes alerta directamente, neste poema, para a relagdo que a procura do elemento
substancial e permanente na realidade tem um paralelo com a adequada perspectivacdo da
realidade, tomando-a por aquilo que ela é: a uma busca da substancialidade do real, procura-se a
razdo de ser de si, que indicara o caminho e os limites teleoldgicos da accdo (atente-se ao
carécter moral deste excerto, mais visivel no seu ultimo verso e que desenvolveremos mais
adiante).

Em ambos os autores se faz a traducéo da concepcéo da realidade como um conjunto de

skandhas que, contudo, como refere Debiprasad Chattopadhyaya,

...is sometimes described as nama-rupa, utilising an old Upanisadic phrase, though its
meaning is here very modified. By the first term, nama, is meant not'name’ as in the Upanisads,
but the physical factors constituting the aggregate; and by the second, rupa, the physical body so
that the compound signifies the psyco-physical organism and may be taken as roughly equivalent
to 'mind and body'. That is, Buddha took the reality...the very things that were explained away as
not uI'ginPate in the Upanisads and denied the substratum which alone according to them is truly
real...

O fluxo é exactamente a relagdo de mudanca que os agregados estabelecem
incessantemente em si e entre si. Nada € no fendmeno, embora por meio da linguagem - que
inevitavelmente usa conceitos que sdo universais - se tenha a ilusdo de encontrar esséncias

permanentes:

°% Manuel da Silva Mendes, “Tao!”, SF, p. 134.
%24 Debiprasad Chattopadhyaya, IP, p. 129.
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Em nada, um imaginar, o bem consiste,

(.

Se fiamos num bem, que a mente cria;

Que outro remédio ha af'se ndo ser triste?°?

Ou de forma mais nitida:

O pensamento que mil planos traca,
E vapor que se esvai e se dissolve®®

A mente cria assim a ilusdo da permanéncia, mas aquilo que o termo capta ndo € mais do
que a ilusdo da continuidade e da unidade do contetdo das experiéncias, tomando varias etapas
das mesmas ou varios compdsitos como uma unidade, quando, no fundo, sdo uma sucessado
separavel de causas e efeitos numa Linha de Origem Dependente °*": a necessidade de
comunicacdo cria a ilusdo de realidades insubstanciais (skandha): a mudancga incessante e a
realidade d&o-se, pois, num fundo de ndo-ser (anatta), sem que a sensibilidade alcance o que é
permanente na existéncia. E sublinhado o valor aparentemente negativo da existéncia e a
concepcdo desvalorizadora da vida, o qual terd consequéncias a nivel ontoldgico-ético, como
veremos mais a frente. Interessa-nos neste passo sublinhar como, de forma condensada, €

referido por Antero no soneto “Solemnia Verba” este elo que o budismo estabelece entre a esfera

da reflexdo ontoldgico-metafiica e a esfera ético-moral:

Disse ao meu coracdo: Olha por quantos
Caminhos vdos andamos! Considera

% Antero de Quental, “A Germano Meireles”, S, p. 55.

>2® Antero de Quental, “Ad Amicos”, S, p. 57.

%27 \/ejam-se, a propésito desta questdo de & necessidade de comunicacdo se sobrepor a atribuicdo de
substancialidade ao termo usado, numa ilusdo pragmatica de realidade, as parabolas budistas da “Vela” e da
“Corrente”: Cf. . R. Puligandla, FIP, pp. 66, 67.
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Agora, desta altura fria e austera,
Os ermos que regaram nossos prantos. ..

P6 e cinzas, onde houve flor e encantos!
E noite, onde foi luz de primavera!
Olha a teus pés 0 mundo e desespera
Semeador de sombras e quebrantos! -

Porém o coracdo, feito valente
Na escola da tortura repetida,
E no uso do penar tornado crente,

Respondeu: Desta altura vejo o Amor!
Viver ndo foi em vao, se é isto a vida,
Nem foi de mais o desengano e a dor.>?

E importante frisarmos aqui como Antero mostra que a abertura do sujeito para a
verdadeira realidade é concomitante a sua penetracdo na realidade contingente (“caminhos vaos”,
“Po e cinzas”), e também a certeza de a realidade nao merecer a atengdo daquele que procura a
realidade substancial e permanente (“Olha a seus pés o mundo e desespera/ Semeador de
sombras...”). Apela claramente a uma visdo mais abrangente de onde o todo do real possa ser
considerado, e de onde essa visdo totalizante da realidade seja aliada a uma atitude moral (“Desta
altura vejo o Amor”). Para poder entrever a possibilidade de uma ascese gnoseoldgica que tenha
consequéncias €ticas, a vida vale a pena: “ Viver ndo foi em véo, se é isto a vida, / Nem foi de
mais o desengano e a dor.”

Em paralelo com o pensamento budista, Antero de Quental afirma neste soneto que € essa
vida que permite a ascensdo a uma perspectiva mais aprofundada e sabia de olhar o universo. A
vida no mundo € como uma fase intermédia que permite a ascese: é 0 pessimismo que advém do
puro facto de existir no mundo, que invade o poeta-fildsofo, como consequéncia da consideracéo
da sua precaria forma de existir e da similitude que encontra entre a sua existéncia no mundo e

tudo o que o rodeia:

Mas, na pompa de imenso funeral,
Muda, a noite, sinistra e triunfal,
Passa volvendo as horas vagarosas...

>?% Antero de Quental, “Solemnia Verba”, S, p. 245.
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E tudo, em torno a mim, duvida e luto;
E, perdido num sonho imenso, escuto
O suspiro das cousas tenebrosas...””

530 também Ihe

Todavia, se 0 mundo lhe aparece como a ja referida “noite do Nao-ser
sugere por contraste a realidade ideal que é. Este € um percurso que requer uma duragdo e uma
experiéncia em profundidade da realidade e da vida, que nestes dois tercetos nos parece estar
especialmente referida: “a noite, sinistra e triunfal, / Passa volvendo as horas vagarosas...”

Além disso, no soneto “Nocturno”, refere exactamente esta outra face do real a que o

homem aspira: uma antitese que brota da concepc¢do parcialmente pessimista da existéncia e que

leva o poeta a explorar mais uma vez a antitese do simbolo da luz:

A ti confio o0 sonho que me leva
Um instinto de luz, rompendo a treva,
Buscando, entre visdes, o eterno Bem.

E tu entendes o meu mal sem nome,
A febre de Ideal, que me consome,
Tu s6, Génio da noite, e mais ninguém!°**

Aliado a ndo atribuicao de valor de verdade a tudo quanto existe, e a vida entre 0 mundo
contingente como uma fase do caminho de ascese do homem, nasce “um instinto de luz”,
desperta uma “febre de Ideal” (como antes tinhamos visto expresso por “Tormento do Ideal”),

que “buscando, entre visdes, 0 eterno Bem™*%

, atormenta e “consome” o sujeito na sua realidade
sO pressentida e anunciada. Estdo aqui aliados o sentimento pessimista da realidade e a
consciéncia de um Ideal pelo qual se anseia e que, por ora, SO se pressente: um anuncio, no dizer

de Anténio Sérgio, °** de uma reflexdo moral que decorre de uma penetrante reflexdo ontolégica,

>2° Antero de Quental, “Lacrimae Rerum”, S, p. 148.

Antero de Quental, “Nox”, S, p. 127.

Antero de Quental, “Nocturno”, S, p. 70.

% A maiusculaco dos dois termos é relevante, pois que um se refere ao conhecimento e o outro & accao e reflexdo
morais.

%% Antero de Quental, Sonetos, ed. organizada, prefaciada e anotada por Anténio Sérgio, Livraria S& da Costa,
Lisboa, 1968, pp 102, 103.
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da qual daremos conta nos capitulos seguintes deste trabalho.** Um pessimismo que ndo deixa
de, para além das “formas” e das “aparéncias”, das “visdes sem ser” e dos “fragmentos de
existéncias”, afirmar uma “outra luz, [um] outro fim [por ora] s6 pressentido...””%.

Também esta ambivaléncia na concepcdo da realidade nos parece ser devedora da
concepcdo budista da vida, na medida em que, se por um lado Buda proclama como bases dos
seus ensinamentos a dukkha universal, por outro ndo deixa de referir que € pelo facto de se
existir que é dada a condigdo para ser atingida uma forma mais excelente de existéncia, a
verdadeira realidade; uma nova atitude que, “rompendo a treva”, (a mencionada mudanca) “entre
visdes”, possa acompanhar e compreender no sujeito (“...tu entendes o meu mal sem nome, / A
febre de Ideal...”) e lhe permita ir “Buscando, entre visdes, o eterno Bem”.

A existéncia humana aparece como o lugar onde o “eterno Bem” pode ser alcangado ¢ a

condicdo primeira para que tal aconteca, mas também isso sO sera verdade na condigdo de ndo

ser tida como um fim em si.

In perfect joy we live, without enemy in this world of enmity... among sick men we dwell
without sickness... among toiling men we dwell without toil... The monk who dwells in an
empty abode, whose soul is full of peace, enjoys superhuman felicity, gazing solely on the
truth.>*®

A este cunho negativo de incompletude da realidade, corresponde a concepcao de que a
negagdo ¢ a superacao sio dados que se impdem a razdo. A realidade “é-0 com a condigdo de
ndo ter em si mesma a sua propria substancia”, de ndo ter em si a sua razdo. Daique, ao afirmar-
se, se nega e, neste movimento de afirmacdo e negacdo, abre-se a “inteligéncia abstracta” a
concepcao daquilo que ¢ o “Ser (...) que subsiste por si, 0 Absoluto”.>*” Antero afirma a
realidade do que em si &, e por si se concebe, como a negagdo do que ndo tem em si 0 seu quid.

Uma € a antitese da outra, mas ambas sdo em si factos irredutiveis e basilares da relagdo do

>3 Cf. Eduardo Lourengo, Antero ou a Noite Intacta, Gradiva Publicagdes, Lisboa, 2007.

Cf. “Antero e a Filosofia ou a Filosofia de Antero” (pp.75-88) e “Le destin — Antero de Quental. Poésie, Révolution,
Sainteté” (pp. 15-46) onde se debatem as perspectivas da existéncia de “dois anteros” ou de fases de
desenvolvimento e de maturagdo do seu pensamento.

Cf. Eduardo Lourenco, Poesia e metafiica: Camdes, Antero, Pessoa, Gradiva PublicagBes, 2002.

> Antero de Quental, “Contemplagdo”, S, p.147.

Ananda K. Coomaraswamy, BGB, p. 173. [destaques nossos].

%37 Antero de Quental, EBFMFL, F, p. 69.
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sujeito com o real, que se impdem igualmente como tais, formando no seu conjunto uma
antinomia. E esta antinomia que em si propria se torna também um facto: no dizer de Antero, “o
facto mais importante da nossa vida consciente”.”*® H& pois uma dupla resposta & questdo
essencial “o que & pois ser?”>>, por oposicdo e por negacdo, seguindo um modelo dialéctico.
N&o é sO a questdo de que a realidade se apresenta de forma diversa as diferentes faculdades
humanas, mas o que aqui ¢ sublinhado € o facto de esta antinomia ser “fundamental e primordial
(...) marca[ndo] o limite extremo do nosso Conhecimento”.>*

Desta reflexao acerca da antinomia da realidade ressalta igualmente o drama do homem
que em si se sente bipartido. Dupla é a resposta a questao ontoldgica “o que €?”” - COMO Vimos
antes - porque dupla ¢ a “situagdo” do homem: se por lado anseia por aquilo que € e 0 pressente,
por outro, sente-se imerso nas realidades fugazes e moventes que ndo lhe dd&o mais do que
incertezas. O homem sente em si o dilema de estar inserido na contingéncia (de parcialmente
fazer parte dela) e de ser, simultaneamente, o lugar onde se pressente, anuncia e realiza o (seu)

Destino, levando-o a realizacdo do que por esséncia é:

Em véo lutamos. Como névoa baga,

A incerteza das cousas nos envolve.

Nossa alma, em quanto cria, em quanto volve,
Nas suas proprias redes se embaraca.

O pensamento que mil planos traca,

E vapor que se esvai e se dissolve;

E a vontade ambiciosa, que resolve,
Como onda entre rochedos se espedaca.

Filhos do Amor, nossa alma é como um hino
A luz, aliberdade, ao bem fecundo,
Prece e clamor dum pressentir divino;

Mas num deserto so, arido e fundo,
Ecoam nossas vozes, que o Destino

Paira mudo e impassivel sobre o mundo.**

% |dem, p. 70.
%% |dem, p. 69.
%9 |dem, p. 70.
> Antero de Quental, “Ad Amicos”, S, p. 57.

255



As faculdades do homem (o pensamento e a vontade) abrem-lhe a existéncia da incerteza
das coisas e embaragcam-no em tudo quanto criam: 0 pensamento esvai-se ¢ a vontade “espedaca-
se”, porque o homem tem por seu fito aspirar a um bem mais fecundo e proprio de outra forma
de existir. E no mundo, contudo, que se pode pressentir esse bem divino, pois que 0 homem sabe
(vai-se apercebendo) de que o (seu) “Destino / Paira mudo e impassivel sobre o mundo.” Essa
percepcdo de pertenca fora do fendbmeno déa-se no homem num processo ascético e ascensional:

“The monk who dwells in an empty abode, whose soul is full of peace, enjoys superhuman

felicity, gazing solely on the truth.”**

Para exprimir esta mesma “situacdo” do homem, Manuel da Silva Mendes utiliza uma
linguagem imbuida de uma concepcao taoista do real, que deixa transparecer nos termos que usa

e na forma como a expde:

E Tao-virtualidade qual esséncia

De um espectro; qual formula do Nada;
Qual sombra de fantasma; qual sonhada
Concepcéo; é do Nada a existéncia.
Tao-virtude é vivido sonho véo

No seio da llusdo; sensivel forma

De “Yin —Yang”, modelada pela norma
Eterna, universal: - é a llusdo

Palpavel, viva; é a llusdo sentida

De incoercivel, completa vacuidade;

E de Tudo e de Nada a realidade;

E o0 N&o-Ser em ser, o Nada em vida.>*®

Neste excerto, para além de estarem referidas de forma muito clara as facetas do
pensamento de Silva Mendes sobre a realidade e sobre a aspiragdo do homem a sua superacgéo, &

de sublinhar que a forma como Silva Mendes traduz na sua escrita o oriente sapiencial segue em

>¥2 Cf. nota 528.
*% Manuel da Silva Mendes, “Tao!”, SF, p. 133.
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paralelo com a escrita sonetistica e filosofica de Antero de Quental, na medida em que ambas séo
uma releitura das questdes centrais da reflexdo sobre conceitos orientais que lhes permitem
aceder a uma compreensdo muito particular da realidade e da vida. Verificamos que além do
nivel da reflexdo filosofica, até a nivel lexical e terminoldgico — em parte por interferéncia do
mesmo fundo cultural da época que ambos partilharam, mas noutra parte devido as necessidades
intelectuais e conceptuais de explicagdo da natureza das questdes sobre as quais se debrugaram —
existem tracos de aproximacgdo entre os dois autores. Silva Mendes alia & consideracdo da
existéncia da realidade como Nada, o facto de a manifestacdo do seu desenvolvimento possuir
um caracter “incoercivel”, indeterminado e livre e, por esse facto, apresentar uma liberdade a que
a reflexdo humana aspira. Numa outra passagem do seu ensaio “Lao Tze e¢ a sua doutrina
segundo o Tao-te-king” esclarece esta relagdo analdgica entre a realidade e 0 homem, tendente a

consideracdo da questéo da liberdade:

[O Tao] Reina sobre eles e deixa-os livres. (...)

O Tao (N&o-Ser) produziu o céu e a terra e todos os seres; 0 Tao (Virtude) os alimenta.
Ambos lhes ddo corpo e o0s aperfeicoam por uma secreta impulsdo. E esta perfeicdo consiste para
0 homem em tornar-se a simplicidade imaterial primitiva, d’onde saiu, libertando-se do involucro
material que o veste.”*

Antero noutros dois sonetos — respectivamente “No Turbilhdo” ¢ “Voz Interior” - em que
a forca da adjectivacdo vinca fundo a antitese constitutiva do homem e da antinomia, aponta o
caminho do interior como a direc¢do da sua solucéo e/ou superacdo. Se lidos em paralelo, e
levando em linha de conta o que ficou dito anteriormente, podemos verificar como a
consideracdo da antinomia da realidade, e a compreensdo do que a constitui na sua esséncia,

indicam um aspecto importante da proposta anteriana acerca da realidade.

** Manuel da Silva Mendes, “Lao Tze e a sua doutrina segundo o Tao-te-king”, in SF, p. 70. [destaques no original]
257



No meu sonho desfilam as visoes,
Espectros dos meus proprios pensamentos,
Como um bando levado pelos ventos,
Arrebatado em vastos turbilhdes...

Numa espiral, de estranhas contorsoes,
E donde saem gritos e lamentos,
Vejo-0s passar, em grupos nevoentos,
Distingo-lhes, a espacos, as feicoes...

- Fantasmas de mim mesmo e da minha alma,
Que me fitais com formidavel calma,
Levados na onda turva do escarcéu,

Quem sois vos, meus irmaos e meus algozes?
Quem sois, visdes misérrimas e atrozes?

Embebido num sonho doloroso,
Que atravessam fantasticos clardes,
Tropegando num povo de visdes,
Se agita meu pensar tumultuoso...

Com um bramir de mar tempestuoso
Que até aos céus arroja 0s seus cachdes,
Através duma luz de exalacoes,
Rodeia-me 0 Universo monstruoso...

Um ai sem termo, um tragico gemido
Ecoa sem cessar ao meu ouvido,
Com horrivel, monétono vaivém...

S6 no meu coragdo, que sondo e mego,
Na&o sei que voz, que eu mesmo desconheco
Em segredo protesta e afirma o Bem!
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Em ambos os poemas545 ¢ um sonho a perspectiva da realidade que flui “como um
bando [de visdes e de espectros de pensamentos] levado pelos ventos, / arrebatado em
vastos turbilhdes...”. Um sonho que se apresenta como um “doloroso” percurso, que leva
0 poeta, nele imerso, a tropegar num “povo de visdes, / [em que] se agita [seu] pensar
tumultuoso...”. Do turbilhdo e desse tumulto visto imageticamente como “uma espiral, de
estranhas contor¢des /(...) donde saem gritos ¢ lamentos”, como “um bramir de mar
tempestuoso”, entrevé esporadicamente o poeta “as feicdes” do “Universo monstruoso”
que o rodeia, envolve e de que participa. No entanto, para além disso, através de um
movimento incessante escuta “um ai sem termo, um tragico gemido/ [donde] ecoa sem
cessar ao [seu] ouvido”, o “monotono vaivém” dessa “onda turva do escarcéu”.

Antero de Quental, para além de traduzir numa linguagem poética, de forma
condensada e expressiva, 0S conceitos centrais acerca da antinomia contingéncia /
necessidade experienciada e vivida pelo homem, traduz de forma elaborada e visual o

conceito de samkara dukkha®*

, que reflecte o aspecto filoséfico mais importante do
sofrimento universal e aponta para uma explicacdo analitica daquilo que se considera
como “ser”, como um “individuo” ou como o “Eu”.

Neste sentido, €-nos importante trazer aqui este aspecto da traducdo anteriana e de
Silva Mendes do oriente sapiencial, pois que nos parece que este conceito se encontra na
charneira entre 0 pensamento éetico-moral de ambos os autores e a sua reflex@o ontologica,
onde aquela se enraiza e de onde decorre. Aquilo a que normalmente e por conveniéncia
de comunicacdo chamamos “ser”, “individuo” e “Eu” ¢ somente um momento de
combinacdo de elementos agregados num dado momento que devém incessantemente
num movimento f&ico e mental, e sobre isto Buda afirma: “In short, these aggregates of
attachment are dukkha.”®*’ E no texto acrescenta-se: “O bhikkhus, what is then dukkha?
It should be said that it is the aggregates of attachment.”*
Todavia, a este sonho de turbuléncias e tumultos no exterior e no interior do

homem opde-se a “formidavel calma” com que os fantasmas (novas sombras) o povoam

> Antero de Quental, “No Turbilhdo” e “Voz Interior”, S, pp. 130 e 131 respectivamente.

> Um individuo, o “Eu”, é a combinacdo de vérios agregados de natureza diferente, num movimento de
mudanca de forcas fkicas e mentais. Aqui estd-se a referir ao sofrimento do real impermanente
percepcionado pelo sujeito, como sendo constitutivo de si mesmo.

> Samkhittena pancupadanakkhandha dukkha, (S. V.), edicdo da PTS (Pali Text Society of London),
London, 1929, p.421.

% |dem, p. 158.

259



o fitam. Ao excesso de movimento e de som que extasia o sujeito, e de que nos déo conta
as duas quadras dos sonetos citados, opde-se o siléncio do segredo e a calma do
monologo inquiridor dos dois tercetos também de ambos 0s sonetos.

O homem sente-se ai, quando se encontra “s6 no [seu] coragdo que sond[a] e
me[de]”, irmdo dos fantasmas do seu sonho (“Quem sois vOs, meus irmaos € meus
algozes?”’), mas também ¢ ai que ouve “ndo sei que voz, que [ele] mesmo desconhe[ce]”.
Ao remeté-lo para si, aponta-lhe o caminho do interior, fazendo-o questionar-se sobre o
que realmente ¢ (“quem sou eu?!...”), e segreda-lhe a existéncia do Bem: para além da
existéncia “No Turbilhdo”: ¢ a “Voz Interior” que “em segredo protesta e afirma o Bem!”
Ou seja, a busca anteriana, tocando a base do conhecimento com esta dupla e oposta
intuicdo daquilo de que é verdadeiramente o real, toca diferentemente os limites do
conhecimento, voltando-se portanto para a procura de uma possivel sintese que
harmonize, solucione e torne inteligivel a antinomia fundadora do conhecimento sobre o
real.

A consciéncia de si do sujeito (uma “Voz Interior” que “afirma o Bem”) desperta
como a superagdo das limitagdes (“tumultos”, turbilhdo) impostas pela existéncia na

realidade, circunscrita pela sua materialidade e pela mudanca. Afirma Buda:

Haven’t I in many ways explained consciousness as arising out of conditions:
that there is no arising of consciousness without conditions: that there is no arising of
consciousness without conditions. Consciousness is named according to whatever
condition through which it arises...

E avanga com uma imagem:

A fire is named according to the material on account of which it burns. A fire
may burn on account of wood and it is called wood-fire. It may burn on account of straw,
and then it is called straw-fire. So consciousness is called according to the condition
through which it arises.>*

%9 Mahatanhasamkhaya-sutta, (M. 1), edicdo da PTS (Pali Text Society of London), London, 1929, pp.256
e segs.
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Vimos ja como no “Ensaio sobre as Bases Filosoficas da Moral ou Filosofia da
Liberdade” Antero se pergunta sobre a existéncia de uma unidade superior que possa
sintetizar os pdlos aparentemente opostos da antinomia existente entre a contingéncia e a
necessidade, que se manifesta aos niveis ontolégico-gnoseoldgico e ético-moral > e,
enquanto avalia a reflexao de pensadores anteriores a si sobre esta questdo, afirma nessa

linha que:

Em vez, pois, de perdermos, depois de tantos outros, 0 nosso tempo a procura da
explicacio deste grande e primitivo mistério de todas as cousas — explicacdo que vem
sempre a dar em sonho e puro mito — porque ndo tomaremos outro caminho? porque nao
aceitaremos esta antinomia, como o dado primeiro da razéo, o ponto preciso em que (seja
pelo que for) o real e o ideal se tocam sem se confundirem, e ndo tentaremos construir
sobre ele, como sobre uma rocha primitiva, o edificio das nossas especulagdes? Seja por
que motivo for, esta antinomia é, se ndo o facto em si, com certeza o nosso facto, o facto
evidente da nossa mesma constituicgo. >

O caminho aberto para essas especulacdes seguird naturalmente numa linha ética
com base na consciéncia de si do sujeito, inquirindo sobre os fundamentos de 0 homem
encontrar um nivel em que supera a antinomia contingéncia / necessidade e que reflicta
sobre a natureza, as caractersticas e as consequéncias gnoseoldgicas e éticas da accao.

E notdrio que esta consciéncia entronca no veio central de toda a reflexdo
filosofica e € interessante realcar também, como da atras referida concepcao que o
budismo tem da insubstancialidade da realidade impermanente, decorre da concepcgéo de

que:

the self and the material world are each a flux (samtana). Two symbols are
generally used to illustrate this conception - the stream of water and 'the self-producing
and self-consuming' flame... It will be seen thus that everyone of our so-called is only a

%%0 Cf. nota 52, Parte 2, Cap. | deste trabalho.
>! Antero de Quental EBFMFL, F, p. 70.
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series (vithi) - a succession of similar things or happenings, and the notions of fixity
which we have of them is wholly fictitious.>*

E acrescenta que:

this world generally proceeds on a duality, of the 'it is' and the it is not'. But
whoever perceives in truth and wisdom how things originate in the world, in his eyes
there is no 'it is not' in this world. Whoever perceives in truth and wisdom how things
pass away in this world, in his eyes there is no ‘it is' in this world.>

Debiprasad Chattopadhyaya considera que esta concep¢ao dualmente antitética do
mundo e dos limites do acto de conhecimento (para além da qual se aponta uma sintese
recuperadora de ambos os polos da antitese, e que simultaneamente os supera) ¢ “perhaps
the first instance of dialectical thinking in Indian Philosophy”, pois que com grande
significado e repercursdo ulteriores, “this conception of Change or Becoming was
presumably arrived at by synthesising the conceptions of being and non-being”.>*

Esta consciéncia da natureza da mudanca entronca numa das questdes centrais da
reflexdo filosofica. “A oposi¢do entre o Devir, de Heraclito, e o Ser de Parménides™ e
para Antero esta concepc¢do da realidade e dos limites do conhecimento se torna uma
tomada de consciéncia central, na medida em que ela se afirma como uma aporia as
faculdades humanas de compreensdo. Diz Antero que toda “a Realidade [ndo ¢ sendo]
mais do que um comecar e acabar, um turbilhdo em que tudo tem um limite no espaco e
no tempo (...) um (...) mundo, em que tudo comeca e acaba”.>®

A's faculdades humanas, apresenta-se portanto a realidade de forma antitética: se

por um lado ¢ variada e multipla, como nos leva a crer a “aceitacdo da multiplicidade e

2 Debiprasad Chattopadhyaya, IP, p. 130.
>3 |dem, pp. 130,131.

% |dem, p. 130.

%% Antero de Quental, DSRA, F, pp. 170, 171.
%% Antero de Quental, EBFML, F, p. 69.
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variedade das sensagOes atestadas pelos dados imediatos da consciéncia”®’

, por outro
mostra-se e exige-se como “um Absoluto necessario como principio e fundamento de
toda a variedade das sensacOes e das ideias, assim como da variedade naquilo que
provoca as sensacdes e as ideias, um Absoluto necessario, fundamento do contingente
relativo, um Absoluto tnico, subjacente ao multiplo visivel e pensado”.>*®

Reflectindo sobre a antinomia fundamental da realidade e empenhado de igual
modo na sua superagdo, Manuel da Silva Mendes traduz dos pensadores centrais do
taoismo a conceptualizacdo que lhe permitir4 supera-la e aceder a uma sintese que
permita um contacto com o real, ndo mediado pelas faculdades humanas do
conhecimento, e que abra ao sujeito um campo de realizacdo para além da contingéncia.
Como em vérios dos seus ensaios, alude ao pensamento de autores e usa conceitos
enraizados quer na tradicdo filosofica ocidental, quer na tradicdo do oriente sapiencial,
explicitando como traduz e faz migrar entre ambas termos e concepcgdes que lhe
permitem analisar determinados problemas e reflectir com maior acuidade sobre certas

questdes. No ensaio “Lao Tze e Chuang Tze” afirma:

... Lao Tze e Chuang Tze viram que os sentidos ndo nos revelam a verdade, a realidade,
e que sO a voz interior da Natureza, a voz do Tao, no-las podem fazer ver, ou antes,
pressentir, antever. Na diversidade viu Chuang Tze, como Heraclito, a Unidade, o Tao, a
fus8o dos contrérios no infinito, tudo uno na harmonia universal; e em Chang Tze, como
em Heraclito, a unidade é uma realidade viva, na qual os contrarios coexistem, e néo
morta, resultante tdo somente da eliminacdo das diferencas, como no eclectismo. Chuang
Tze foi , porém, mais longe do que todos os idealistas gregos foram até Philo, porque
nem Heraclito nem Paltdo chegaram a fazer, como Chuang Tze fez, do repto deste mundo
para a absorcdo no Infinito, um dogma.”*

A antinomia da realidade é pois considerada como um repto e uma abertura a

reflexdo e & accdo, como sintese entre a contingéncia e a necessidade.

»7 Ana Maria Moog Rodrigues, “O Absoluto no Pensamento de Antero e em Posteriores Filésofos
Portugueses, Revista Portuguesa de Filosofia, tomo XLVII, fasc. 2, Abr. Jun., Braga, 1991, p. 247.
558 [
Ibidem.
% Manuel da Silva Mendes, “Lao Tze e Chuang Tze”, SF, p. 124.
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Ora, tal como para Silva Mendes, se para Antero “o Absoluto e a Realidade

1”560’ e

constituem uma antinomia radica se, “[nJuma antinomia ou se nega o que destroi a

hipétese, ou ndo se pode solucionar pela supressdo pura e simples dum dos termos™®",
resta-lhes seguir o caminho do Espirito. Esse caminho implicard, a partida, quer a néo
recusa da antinomia basilar (cujos polos se apresentam como vimos “numa formal

oposigdo, a ponto de parecerem excluir-se reciprocamente’ %)

, quer a alteracdo da
“perspectiva” sobre a realidade. Assim, ao enfrentar a antinomia, toma-a Antero para Si
como “um dado necessario e primordial, faz dela o seu primeiro e Unico postulado, [e]
almejando ultrapassa-la vai o Espirito profundando essa mesma antinomia, definindo a

. . o . 563
relacdo dos dois elementos antindmicos [na] descoberta do segredo das coisas”.

%% & a formulacdo

A “Linha de Origem Dependente” (Pratitya samutpada)
ontoldgica da impermanéncia da realidade: ja que nada é absolutamente, a realidade mais
nada é do que um conjunto de fendmenos que se interligam num dado momento e num
dado espaco, e € por nos apreendida como tal. A dukkha tem, pois, uma causa ontoldgica
que € a origem dependente caracteritica dos fendmenos e do seu devir e, por isso mesmo,
para além de ser incontornavel, ndo é um dado arbitrario. E a aceitacdo do real como
fenomeno e dukkha é para Silva Mendes e para Antero o0 primeiro passo para a sua
superacao.

Antero exprime-o no soneto “Transcendentalismo”, cujo titulo remete de imediato

para a reflexdo metafkica e para o seu propdsito espiritual:

Ja sossega, depois de tanta luta,

Ja me descansa em paz o coragéo.

Caina conta, enfim, de quanto € véo

O bem que ao Mundo e a Sorte se disputa.

Penetrando, com fronte ndo enxuta,
No sacrario do templo da lluséo,
Sé encontrei, com dor e confuséo,
Trevas e p6, uma matéria bruta...

%0 Anna Maria Moog Rodrigues, op. cit., p. 249.

%1 | gcio Craveiro da Silva, Antero de Quental — Evolucdo do Seu Pensamento Filoséfico, Livraria Cruz,
Braga, 1959, p. 106.

%2 Antero de Quental, EBFMFL, F, p. 76.

%3 | pidem.

%4 Cf. nota 117, p. 54, Parte 2, Cap. | deste trabalho.
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N&o € no vasto mundo - por imenso
Que ele pareca a nossa mocidade -
Que a alma sacia o0 seu desejo intenso...

Na esfera invisivel, do intangivel,
Sobre desertos, vacuo, soledade,

Voa e paira 0 esprito impass ivel!>®

Neste soneto, com um forte dinamismo narrativo que confere ao texto uma grande
coesdo, Antero de Quental, em paralelo com o ensaio “Lao Tze e Chuang Tze” %,
seguindo um esquema de espiral dialéctica, traduz o percurso ético-metafsico do
budismo: declara-se inicialmente ndo ja a tristeza (como antes vimos), mas o “sossego”, o
“descanso” e a “paz”, porque se experienciou a realidade por aquilo que ela é: “Ilusao” -

567 1ys . L.
72" Ha um “envelhecimento” sabio do

o Mundo (e a Sorte) como “sacrario da Ilusdo
poeta, ap6s uma “mocidade de ilusdo” que, para além do Mundo e da Sorte, entrevé a
verdade que, de facto, sacia a alma. O “desejo intenso” culmina na impassibilidade que
“sossega” (ou que “ja sossega”). Uma procura de um sossego impassivel encontrado no
“coragdo”, na “alma” ou no “espirito” - interior, portanto - que € (aqui ainda) indefinido
(as reticéncias) e que em termos budicos se poderia referir simplesmente por Nirvana:
trata-se pois de aceitar a verdadeira realidade do mundo como uma realidade de néo-ser,
tomando-a desse modo.

Usando uma linguagem socratica, € este um primeiro passo na escala do saber,
um passo irénico, que tem por objectivo despojar a consciéncia do mau entendimento e
mau juizo que faz habitualmente sobre o real, conferindo-lhe uma importancia e um valor
que, efectivamente, numa perspectiva mais avisada e sabia, ndo tem. Para o budismo é
nisto que consiste a ignorancia: o juizo errado proprio do homem no mundo e do senso
comum e a concomitante deficiente avaliacdo dos dados do conhecimento que € o grande
obstaculo que se impde ao homem desde o inkcio da sua existéncia. Trata-se, portanto, de
corrigir o juizo e este € um primeiro passo que, contudo, s6 ganhara sentido se a ele se

seguir uma nova consciéncia para a verdadeira realidade e sua concepgéo.

>%> Antero de Quental, “No Turbilhdo”, S, p. 139.

%% Manuel da Silva Mendes, CAMSM, 1, pp. 279-287.

%7 Note-se 0 uso de vocabuldrio cristdo num contexto de encontro entre as tradigdes culturais ocidental e
oriental.
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A segunda, a terceira e a quarta das “Quatro Nobilissimas Verdades Capitais”

568

(arya satya) ™ consistem exactamente na consideracdo da causa do sofrimento da

realidade com vista a aplicagdo do principio segundo o qual “the cessation of suffering
can be brought about by the removal of the conditions on which suffering depends”.>®®
Assim, se o sofrimento da existéncia (dukkha), e do homem em particular, depende do
desejo universal de expansdo do ser (trishna) gerador do devir, a ignorancia (que € a
razdo fundamental do sofrimento, j& que esta leva a consideracdo impermanéncia - anitya
- ¢ da limita¢do dos seres) serd superada pelo “vir a ser” ou “vir a ter”, quando esse
movimento ndo traz mais do que vincar a contingéncia e a transitoriedade de tudo o que
existe nessa forma. A aceitacdo da existéncia como ela € nas verdadeiras causas do devir
€ 0 primeiro passo na superacgdo da ignorancia na sua raiz.

Segundo o budismo, esse combate a ignorancia passa necessariamente por este
processo semelhante a ironia socratica face ao real, a fim de o sujeito se capacitar para
poder aceder a um momento posterior que se caracteriza por ser “perfect insight and
wisdom leading to non-attachment, tranquility, freedom and bliss - in short, by attaining

»>"0 "em qual consiste, se quisermos continuar a usar a terminologia socratica,

Nirvana
uma forma de maiéutica bddica. Diz Buda no seu sermao inicial de Benares, apds o
Gautama ter percorrido estes dois momentos do caminho para o verdadeiro conhecimento

ou iluminag&o (Nirvana):

This, O monks, is the sacred truth of the extinction of suffering: the extinction of
this thirst by complete annihilation of desire, letting it go, expelling it, separating oneself
from it, giving it no room. This, O monks, is the sacred truth of the path which leads to
the extinction of suffering. It is this sacred eight-fold path, to wit: Right Faith, Right
Resolve, Right Speech, Right Action, Right Living, Right Effort, Right Thought, Right
Self-concentration.>™

Podemos neste momento concluir que, se o primeiro par das Arya satya consiste
na correcta consideracdo de que a existéncia € sofrimento na contingéncia - como temos

vindo a reflectir ao longo deste capitulo, - o segundo par aponta para o caminho que

%8 Cf. nota 75, p. 40, Parte 2, Cap. | deste trabalho.
9 R, Puligandla, FIP, p. 57.

>0 Ipidem.

*Debiprasad Chattopadhyaya, IP, p. 124.
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conduz a libertacdo desse sofrimento, como veremos detalhadamente no segundo capitulo
e terceiro capftulos desta parte do nosso estudo. E um caminho gnoseoldgico, com
directas implicagBes existenciais e éticas: é negativo num primeiro momento, porque
implica “complete annihilation of desire, letting it go, expelling it, separating oneself
from it, giving it no room”, mas que tende a consideracdo adequada da realidade e, por
isso, conducente a accao correcta sobre (e n)ela.

Silva Mendes € nesta passagem critico da aparente falta de ideal que encontra no
confucionismo, como € entendido social e comunitariamente nas sociedades orientais,
particularmente na China. No ensaio “Chuang o Borboleta”, ao comparar o taoismo com
o confucionismo oficial, aponta também para um caminho de superacdo da vida no
mundo e, com uma linguagem figurada, parafraseando na forma e no contetdo o texto

taoista, indica que:

Duas correntes filoséficas andaram sempre a par na China; por um lado o Tao,
(...); por outro lado, a doutrina (...) do bom senso, do senso pratico, exposta por
Confdcio.

(...)

Entendiam outros que o ideal da vida humana néo era s6 o arroz e a piedade filial
de Confucio, mas, antes era um constante aproximar do Tao com final termo no seu seio
em eterna beatitude. Estava nesta corrente o nosso Chang Tze.

Segundo a lei do menor esforgo, prevaleceu a doutrina de Confucio e ficou
Chuang Tze em minoria. Mas, (...) continuou a lutar e lutou a vida inteira pelo triunfo do
seu Tao.

N&o o conseguiu; mas deixou-nos em compensagdo conceitos morais e
filosc')ficsz%s admiraveis, traduzidos, como atrds notamos, em nao menos admiraveis
formas.

Consciente que esta de desempenhar o papel de tradutor de elementos culturais, e
de os incluir na sua mundividéncia, Silva Mendes (“deixou-nos em compensacao
conceitos morais e filosoficos admiraveis, traduzidos, como atras notamos, em ndo menos
admiraveis formas”), a par de Antero, explicita que é em vista do Tao, entendido como
principio organizador do mundo da ac¢do moral, que 0 homem pode encaminhar-se para

uma visdo de totalidade do real. Este caminho implica alteracdo e esforgo por parte do

52 Manuel da Silva Mendes, “Chuang o Borboleta”, CAMSM, I, p. 255, 256.
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sujeito de accdo (“um constante aproximar do Tao”) em vista de uma nova forma de
existéncia (“no seu seio em eterna beatitude”).‘c’73

Como podemos desde ja depreender, em certa medida para o budismo como para
Antero, ou para o taoismo como para Silva Mendes, o caminho de superacdo da
antinomia bésica da consciéncia humana apresenta-se como um misto de conhecimento
do que verdadeiramente é e ndo €, e de procura da correcta accdo sobre essa realidade (j&)

correctamente considerada:

Perfect is insight into the nature of existence and the factors that produce craving
and suffering: perfect discipline, coupled with perfect knowledge, enables one to master
the cravings; and perfect conduct, guided by pertect knowledge and discipline, leads to a
life free from all forms of suffering and bondage. Such a life is the life of wisdom, a life
no longer labouring under the burden of ignorance.>™

Referem-se ambos os autores a dois momentos, em que, no segundo, por ser
positivo, se podem descortinar dois aspectos que nos interessa aqui separar por razdes
metodoldgicas; a saber, um aspecto gnoseo-ontoldgico (sobre o qual temos vindo a
centrar a nossa atencdo neste capitulo, afim de o esclarecer nas suas facetas e implicacdes)
e um outro que consiste no percurso de centramento da consciéncia naquilo que é
permanente e a ela é analogo, e ao qual ascendera pela reflexdo ético-moral. A este
segundo aspecto nos dedicaremos no segundo capitulo desta parte do nosso estudo.

3> esclarece esta perspectiva

Antero no ja referido soneto “Transcendentalismo
sobre o real, que permitird ao homem empreender um percurso ascético enunciado como
vimos nos sonetos “Nox” ¢ “Acordando”, os quais correspondem respectivamente aos

dois momentos do caminho antes referido.

>3 Cf. Manuel da Silva Mendes, SF, pp. 96, 97.

7" R. Puligandla, FIP, p. 58.

> para além do que antes ficou dito sobre este soneto, é de referir a sua forma fechada, pois que 0 sossego
de que o poeta ja usufrui (“Ja sossega...”) ap6s a verdadeira consideragdo da realidade como “templo da
Tlusdo” advém da certeza de que “ndo € no vasto mundo (...) que a alma sacia o seu desejo intenso...”
Considera Antero que a alma, ndo sendo andloga ao mundo o é do “espirito impassivel”, sendo portanto
esta a esfera em que o referido sossego apontado no inicio do soneto se pode encontrar. Com esta esfera da
realidade a analogia com a alma é a condicao do seu sossego.
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Noite, vao para ti meus pensamentos,
Quando olho e vejo, a luz cruel do dia,
Tanto estéril lutar, tanta agonia,

E inlteis tantos &speros tormentos...

Tu, ao menos, abafas os lamentos,

Que se exalam da trgica enxovia...

O eterno Mal, que ruge e desvaria,

Em ti descansa e esquece, alguns momentos...

Oh! antes tu também adormecesses
Por uma vez, e eterna, inalteravel,
Caindo sobre 0 mundo, te esquecesses,

E ele, o mundo, sem mais lutar nem ver,
Dormisse no teu seio inviolavel,

Noite sem termo, noite do N&o-ser!°"®

Neste soneto, Antero afirma logo de inkio a transitoriedade do que existe e a
consequente vacuidade de tudo o que se pensa ou faz que se baseie nessa existéncia
contingente: o “estéril lutar”, a “agonia”, os ‘inuteis (...) [e] &speros tormentos...” Tudo,
quando visto “a luz cruel do dia”, é relacionado com a “Noite” para onde foge o
pensamento; ou seja, a realidade é a noite, com vantagem para esta, no sentido de que a
“Noite” ¢ como aparece, ndo causa engano e até nela se “abafajm] os lamentos” e se
“descansa e esquece, alguns momentos...”. Torna-se, por isso mesmo, a interlocutora
preferencial do poeta, pois é para a consideracdo do real como a noite que tende o0 seu
pensamento. Quisera o pensamento, que do real vé “o eterno Mal, que ruge e desvaria”,
considera-lo eternamente como tal. O poeta pede que a noite, que é sinceridade de néo-
ser, “eterna, inalteravel, / Caindo sobre o mundo”, o levasse ao esquecimento, a fim de
que “o mundo sem mais lutar nem ver, / dormisse no teu seio inviolavel”. Quisera o poeta
que o seu pensamento tomasse o mundo como a “Noite” para além da luz cruel e
enganadora do dia, uma noite que no mundo é sem termo, porque € uma noite de ndo-ser.

H& uma tomada de consciéncia radical sobre a transitoriedade e o sofrimento do
mundo, cujo paralelo com o budismo é notdrio (retomam-se aqui as ideias desenvolvidas

antes para os textos budicos), que consiste num primeiro passo (irénico em termos

>’® Antero de Quental, “Nox”, S, p. 127.
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socraticos) tendente ao despertar para o verdadeiro conhecimento (acordar para a
verdadeira Realidade), no qual consiste a antes referida maiéutica, que esta presente no

soneto significativamente intitulado “Acordando’:

Em sonho, as vezes, se 0 sonhar quebranta
Este meu vao sofrer, esta agonia,

Como sobe cantando a cotovia,

Para o céu a minh‘alma sobe e canta.

Canta a luz, a alvorada, a estrela santa,
Que ao mundo traz piedosa mais um dia...
Canta o enlevo das cousas, a alegria

Que as penetra de amor e as alevanta...

Mas, de repente, um vento humido e frio
Sopra sobre 0 meu sonho: um calafrio
Me acorda. - A noite é negra e muda: a dor

Céavela, como dantes, ao meu lado...
Os meus cantos de luz, anjo adorado,
S&o sonho s6, e sonho o meu amor! "’

O gerandio do titulo aponta para um processo que decorre e tem 0 Seu primeiro
momento na consideragdo do mundo como ndo-ser (“vao sofrer”; “agonia”). Acorda-se
para a verdadeira realidade, a qual se deseja e portanto ainda ndo se tem. Usa-se a
analogia do sonho para apontar o seu caminho que “sobe cantando (...) / para o céu”. E a
alma que segue esse caminho, conhecendo como ¢ “vao” o seu “sofrer”, por isso “canta o
enlevo das coisas, a alegria / que as penetra de amor e as alevanta...” Uma vasta area
vocabular remete para uma visdo nova que implica o abandono da forma anterior de
conhecer e de viver (“sobe”; “alvorada”; ‘“‘alevanta”; “acorda”) e deixa ver o mundo
segundo uma nova luz. E um processo que leva a disponibilizac&o para que esse acordar
da consciéncia se dé mas, a acontecer, da-se “de repente” num “sopro” e num “calafrio”

de desconforto, por tudo em redor aparecer como sonho e como dor. Ha a consciéncia de

>”7 Antero de Quental, “Acordando”, S, p. 75.
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que o mundo ¢ como a “noite [que] ¢ negra e muda”, imagem do sofrimento e “dor”.
Nisto consiste o seu acordar: em verificar que a realidade, os seus elementos e 0s
pensamentos que sobre eles se tem (“Os meus cantos de luz”), embora parecendo de luz
sdo como a noite negra, concluindo Antero com uma incisiva aliteragdo exclamativa:
“Sao sonho so, e sonho o meu amor!”. Analisa em termos poéticos a libertagdo da
consciéncia, que comeca a acordar para o que é verdadeiramente o real.

Os dois sonetos antes referidos completam-se, e alargam o seu sentido com a
aproximacao feita aos ensaios de Silva Mendes sobre varios aspectos do taoismo e, ao
mesmo tempo, vincam o paralelo que a perspectiva anteriana tem com a do budismo. Se,
como vimos, o devir € o que € proprio do que na realidade € de forma contingente, e se 0
ser da realidade ao afirmar-se se impde como um facto, aquele pressupde e transporta a
sua negacdo, que implica mudanga. Sob a perspectiva da “inteligéncia abstracta”, ¢ se
esta “ndo-realidade” ¢ o que verdadeiramente ¢ e se sustenta como tal (a Substancia, 0
Absoluto), entdo parece a Antero que esse “segredo das coisas” se encontrard ao
“desvendar o possivel sentido da dialéctica do devir nas suas profundas e ocultas relagdes
com o que, afinal, [subjaz] a toda a mudanca.”®"®

Antero perspectiva a ultrapassagem da antinomia contingéncia / necessidade
(realidade / absoluto) pelo devir, que é inerente a esta e que tende aquele, na busca do
fundamento ontol6gico da mudanca; ou seja, recusa tomar unilateralmente como absoluto
s6 um dos polos antagdnicos que por si se impdem a razdo, e visa perspectiva-los na
dindmica da dialéctica, compondo para tal o seu “sistema”.

Manuel da Silva Mendes, apoiando-se em varios dos seus ensaios na perspectiva
holstica do tacismo, propde também uma alteracdo e uma promocado da consciéncia do
sujeito por via da contemplacdo. Abre pistas para uma consciencializagdo do sujeito por
via estética num percurso profundamente individual e intimo do sujeito em comunh&o
com a natureza, para dela se poder elevar a um estado de consciéncia que Ihe possa dar o
reconhecimento do mundo na sua esséncia. Busca uma elevacéo na penetracgdo estética do

mundo e, no ensaio “O Templo de T’in Hau na Barra”, diz:

578 J0el Serrdo, DSRA, F, p. XXXIII. [destaque no original]
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Pitoresco, belo é o sttio. A rvores seculares 0 ensombram; veredas o sulcam como
gue tracadas a gosto de dragdo; grantticos rochedos ostentam, gravados, pensamentos de
poetas e rasgos de caligrafo de génio (...) O templo, (...) é a ideal residéncia de todo
aquele que as divinas deseje associar as naturais belezas. (...)

E um encanto o templo de T’in Hau. (...) E a residéncia ideal de todo aquele que
aspire a viver com a natureza, com a poesia, com os deuses — horas a contemplar o mar,
as aguas correntes do rio e da ribeira fronteirica; horas a ler os rochedos inspirados, a
escutar as arvores musicais, a percorrer as veredas de dragdo; horas a extasiar-se com 0s
budas e a eles\7/g1r—se com eles as regides infinitas da paz; horas a roncar nas profundezas
do ndo-ser...

Silva Mendes prop8e um contacto directo com o real e, em consonancia com o

taoismo, apresenta um percurso de proximidade com a natureza, na procura da elevacao

da consciéncia num lugar que privilegiadamente Ihe permita a comunh&o com o real e lhe

mostre a permanéncia.

Noutra passagem, onde mostra o seu conhecimento directo da experiéncia de vida

e de contacto com a realidade e a vida orientais, Silva Mendes sublinha o apelo a uma

contemplacdo do real que leve a penetracdo na sua inconsisténcia, e que dai o homem

aspire a sua elevacéo pelo despertar da consciéncia de que pertence a outro lugar além da

contingéncia e da transitoriedade. Assim, recorrendo eclecticamente as varias correntes

do oriente sapiencial tanto taoista como budista, afirma no ensaio “O Budismo e os

Pagodes de Macau™:

Os pagodes hdo-se ser vistos, para serem compreendidos, a luz da fé e do
sentimento bddico. O universo &, na doutrina budista, um cosmoteismo; o cosmos é
divino. O todo universal constitui uma comunhao (...)

O seu ultimo destino € o seio da Alma Universal (...)

O egokmo da personalidade traz os homens desviados do conhecimento do seu
destino e da felicidade. Aquele e esta so se alcangam pelo aniquilamento do egoismo (...)

A actividade do universo toda se dirige no sentido do aperfeicoamento dos seres
que o constituem. ..**

> Manuel da Silva Mendes, “O Templo de T’in Hau na Barra”, SF, p. 6.

580

Manuel da Silva Mendes, “O Budismo e os Pagodes de Macau”, SF, p. 13.
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Para além de sublinhar o percurso ascético também enunciado por Antero, Silva
Mendes deixa igualmente entrever o caracter ético-moral (“o seu ultimo destino”; “do seu
destino e da felicidade™), que implica a anunciada alteracdo da consciéncia (“O todo
universal constitui uma comunho”) e, neste excerto como em Varios outros dos seus
ensaios, anuncia as linhas de forga dessa proposta moral (“aniquilamento do egoismo™), a
qual também condensa em alguns dos seus textos onde expde as suas ideias de forma

fragmentéria e apelativa:

Em toda a diversidade
Vé o sabio a Unidade.

Tudo € Um na harmonia universal:
Contrastes, divergéncias, distingles,

Sim e ndo, justo e injusto, bem e mal,
N30 s&o mais do que meras apreensdes.”®

Como coroléario deste convite a compreensdo do mundo e do sujeito como uma
unidade superior e de, por ele, apelar a elevacdo da consciéncia, acrescenta noutro
fragmento que pertence a um conjunto a que Luiz Gonzaga Gomes deu o tkulo

“Pensamentos, Maximas ¢ Provérbios™:

Ninguém precisa de fugir do mundo
Para intacta guardar sua pureza:

A gua pura também numa représa
Repousa calma sébre 16do imundo.

N&o é virtude fugir;
Vale mais o resistir.*®

%81 Manuel da Silva Mendes, “Pensamentos, Maximas e Provérbios”, CAMSM, I, pp. 310, 311.
%82 |dem, X VI, p. 314.
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Por seu lado, diz Antero em carta a Francisco de Faria e Maia®® que a sua

»%84 hassard antes de

alteracdo de perspectiva a fim de encontrar a “explicacdo final do Ser
mais pela conjugacdo das ideias de realidade e de movimento com as de Substancia e de
Absoluto num percurso gnoseoldgico “inversamente (...) ao dos dados elementares da
sensibilidade, sobre os quais se baseiam em ultima analise as ciéncias naturais, isto &, dos
A tomos para indutivamente chegar ao que ndo é A tomo, mas que o A tomo pressupde: a
Substancia.”® Além disso, tal alteracdo de perspectiva pressupde para Antero, como
entrevimos anteriormente, a ndo aceitacdo unilateral de um dos pdélos antitéticos, mas a
sua (co)relacdo dinamica, ja que € o devir (a Forca, no dizer de Antero) que, quer 0s
separa, quer 0s une e 0s supera, deles se apropriando.

Se, por um lado, da Substéncia dedutivamente se tirar o real, este escapa-lhe no
que de mais especifico tem: o movimento. A descontinuidade do fendmeno no espaco e
no tempo por via da sua mudanca torna, a luz da ideia de Substancia, esse movimento
ilusorio e, nesse sentido, Antero considera que a aporia de Zendo de Eleia tem a sua
legitimidade.>® Ou seja, da Substancia ndo se explica imediatamente o movimento,
contudo € aquela que do ponto de vista ontoldgico sustenta este. Por outras palavras, se a
Substancia é a explicacdo da realidade ontologica do Ser, ela é, contudo, incapaz de
imediatamente fundamentar a descontinuidade dos fendmenos e o seu devir incessante.

A fim de poder comparar a referida (co)relacdo dinédmica entre o Ser e o
movimento, diz Antero na carta antes citada “que ¢ indispensavel liga[r a ideia de
Substancia] (...) por meio da ideia de For¢a com a realidade”. Esse € para si o trabalho da
filosofia, que ndo sendo “o mero ajuntamento ou ainda um quadro empiricamente
ordenado dos factos do Universo (...) € a compreensao e explicacdo racional e total desse
grande quadro, [sendo por isso] a observacéo (...) considerada no ponto de vista absoluto
da razdo.”® Para Antero, pois, 0 fenémeno ndo se pode explicar na sua variedade e
mudanca por uma Substancia - dirigindo no Ensaio todos 0s seus argumentos contra a
concepcdo monista da matéria - residindo a questdo em saber como ambas as ideias se

articulam.

% Antero de Quental, Cartas 11, p. 729 e segs.
%4 |dem, p. 730.

*% |pidem.

%8¢ Antero de Quental, EBFMFL, F, p. 77.

%87 Antero de Quental, FNN, F, p. 95.
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Em sintese, a solugdo que encontra é aquela que sintetizou na sua filosofia do
“Movimento”:%®

O movimento reduz-se a uma relacdo de estados das mdnadas, ou grupos de
monadas (corpos): tem nisto toda a analogia com o tempo e o0 espaco, ndo sendo, como
eles, mais do que uma maneira de perceber relacfes, a maneira por que certas relagdes se
nos apresentam, ou as sentimos ou representamos: ndo €, em si, alguma cousa: 0 que é
alguma cousa sdo os estados diversos das monadas e a relacdo desses estados. Neste
sentido Zenao d’Elea tinha razdo: o movimento é uma ilusdo, isto é, é ilusdo aquilo que
se nos afigura a realidade no movimento (exactamente como € ilusdo o que se nos afigura
como realidade no espago); isso é subjectivo s6. Objectivo € 0s seres reais e seus
estados.*®

Os fendmenos reduzem-se a forcas, sendo estas imanentemente o principio do
movimento. A sensacdo € sempre um residuo de um movimento e os factos reais
sensiveis explicam-se na area das ciéncias por forcas. Esta imanentizacdo do principio do
movimento, em vez de conduzir Antero ao mecanicismo, aponta-lhe para a sua critica e
superagdo. Como refere Lucio Craveiro da Silva, “o mecanicismo [anteriano] contém

»*0 e para que 0 movimento seja inteligivel, é

verdade, mas nao contém toda a verdade
necessario que o fendmeno ndo seja simplesmente matéria, pois que “ao materialismo
opde o espiritualismo a impossibilidade racional de fazer sair da matéria uma simples
sensagao sequer.”591

Por seu lado, Manuel da Silva Mendes € sensivel a utilidade e aplicabilidade de
todo o programa de actuacdo que decorra da reflexd@o sobre a ascese da consciéncia. Esta
elevacdo constitui a superacao da antinomia contingéncia / necessidade e a consciéncia é
0 lugar onde o sujeito se realiza livremente para além das determinagbes e
constrangimentos do mundo contingente. Silva Mendes confessa que o fito da sua escrita

¢ precisamente elevar as consciéncias e fazer com que a leitura do que escreve seja um

*% Cf. Antero de Quental, EBFMFL, F, p. 77.
% Antero de Quental, EBFMFL, F, p. 77

%% | (icio Craveiro da Silva, op. cit., p.116.
1 | dem, p.117.
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percurso de ensinamento e de aperfeicoamento da consciéncia. Por esta razdo, diz dele

Luiz Gonzaga Gomes:

Desde o seu ultimo regresso da metrépole temos muitas vezes conversado sobre a
rapida transformag&o que a China esta sofrendo em sua evolucéo para as ideias ocidentais;
e éle, como eu, lastima a perda da antiga cultura chinesa que este movimento mais ou
menos importa.

(...) empreendeu agora apresentar aos seus compatriotas, uma das faces dessa
cultura — a filosofia taoista, cujo patriarca foi Lao Tze (...)

Poder&o os homens do ocidente colher déle também excelentes ensinamentos.**

Silva Mendes - a par de Gonzaga Gomes e de vérios outros macaenses, cultural e
linguisticamente colocados entre as culturas ocidental e oriental - tem também a
consciéncia do seu papel de mediador cultural pela sua actividade de tradutor (cultural), e
considera precisamente que a dignidade da sua actividade é acordar o espirito dos seus
leitores para encetarem conscientemente o percurso de libertacdo da contingéncia e de
realizacdo livre.

Na adverténcia que apde aos “Excerptos de Filosofia Taoista”, Silva Mendes

afirma que:

Estes “Excerptos” nio sdo trechos traduzidos do “Tao-Te-King”de Lao Tze nem
do “Nam Hua King” de Chuang Tze.

(...) Preferi, por isso, encostar estes “Excerptos” aos mestres e, pelo encosto,
deixar falar quem fala.

(...) Quem escrever sobre o taoismo, tem de tomar um destes dois caminhos: ou
apresenta-lo seco (...) a maneira de Lao Tze, subtil até quési a incompreensdo como fez
Chuang Tze — em ambos 0s casos com a certeza de que rarksimas serdo as pessoas que,
comecando a leitura, a levem até ao fim; ou entdo expd-lo amenizadamente, em forma
mais compreensivel do que se & nestes dois autores.**®

> Manuel da Silva Mendes, “Excerptos de Filosofia Taoista”, CAMSM, I, p. 274.
%% |dem, pp. 275, 276.
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Para além de mostrar explicitamente como o seu publico-alvo e a natureza das
questdes enformam a sua escrita e 0 seu percurso intelectual, Silva Mendes tem por
objectivo deixar que o seu leitor possa ouvir a voz dos mestres de que afinal é tradutor.
Deseja a sua invisibilidade precisamente no momento em que confessa o seu intuito, mas
deixa claro que quer deixar campo suficiente ao leitor para sentir e se deixar enlevar com
a forma e o conteddo da sua escrita. Apresenta uma mundivisdo em que o elemento
oriental tem uma funcg8o estruturante importante de integracdo, para além de permitir e
potenciar 0 acesso e uma proposta de compreensdo de aspectos da realidade e a modos de
0s compreender, que tornam os seus textos mais abrangentes e englobantes.

Diz assim, ainda na mesma adverténcia:

Os antigos escritores budhistas indianos, do tempo do proselitismo, usaram muito,
a modo de recompilagdes, entremear a prosa com versos. E um processo que pode
parecer rediculo e até contra-producente, mas por experiéncia propria afigura-se-me que
ndo é: tenho lido de principio a fim alguns livros budhistas levado por um enlevo “sui
generis” que esta forma de expor produz.>*

E é neste quadro de experiéncia intima e silenciosa do sujeito com a escrita, que
Ihe abre de forma enlevada e persuasiva o segredo das coisas, que Silva Mendes entende
0 caminho de libertacdo do sujeito no interior de si mesmo. No horizonte da sua escrita
radica o entendimento de que a leitura dos seus textos deva permitir uma alteracdo do
sujeito que com eles se compromete, exactamente e desde logo, por meio da sua leitura.
Sao textos que possuem um caracter iniciatico e que abrem o sujeito para a sua superacao,
ou seja, para a sua elevacdo além do que nele é contingente. Pretende que a leitura do
conjunto dos seus ensaios seja uma experiéncia de ensinamento, e € em grande medida
por isso que, através de véarios processos de traducdo cultural dos contetidos do oriente
sapiencial taoista que neles realiza, tem sempre em mente a possibilidade de elevacdo da
mente. Os seus textos impelem o sujeito para o seu interior e intentam ser o caminho em

que, ndo s6 a mente, mas sobretudo a cosnciéncia do sujeito possa elevar-se; sdo textos

% Idem, p. 276.
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que apontam para a unidade existente entre o percurso de compreensdo e de alteracdo da
cosnciéncia de quem os leia com empenho. A partida é neste aspecto que Silva Mendes
pretende que os seus textos tenham uma relevancia especial sobretudo para o leitor
ocidental.

Assim sendo, na procura do caminho de superacdo da antinomia da realidade,
mostra como para além da radical distancia ontologica entre o sujeito e 0 mundo, o Tao
do real é também o Tao do sujeito de accado e, por isso, constitui uma sintese superadora

da antitese inicial:

...preferiria, a ter de traduzir Tao por uma sO palavra, que esta fosse Via no
sentido da palavra grega Methodos: todavia 0 Tao é mais do que a Via: é a Viae o
Viandante — “the way and the way-goer”; ¢ a via eterna pela qual todos os seres ¢ todas as
coisas passam — via que de si mesma tira a sua existéncia, via que, sendo tudo e nada, é
a0 mesmo tempo a causa e o efeito de tudo.*®

E mais a frente, analisando como € pela accao livre do homem que a consciéncia
se liberta da contingéncia da realidade, coloca a reflexdo no plano ético-moral e conclui

NO MEesmMo ensaio:

[O] homem é inteiramente livre; mas a responsabilidade segue-0 nos seus actos,
como a sombra segue 0s corpos.®®

Também para Antero a consciéncia deve ser considerada como o “lugar” da
liberdade e da autonomia do espirito. A consciéncia inventa o espirito, conhece-se, e €
definivel como a actividade que se percebe no intimo do proprio ser: é o que se tem por
conhecido, que se controla e possui na sua actividade. E, para tudo dizer numa palavra,

uma forca consciente.

% Manuel da Silva Mendes, “Lao-Tze e a sua doutrina segundo o Tao-te-king”, SF, p. 87. [destaques no
original]
%% |dem, p. 91.
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Todos os seres realizam dinamicamente o que neles estd inscrito na sua
composicdo, na natureza das suas monadas, pois que estas sdo dotadas de espontaneidade
e 0 movimento é-lhes inerente. Antero vé neste conceito, que retira da Monadologia de
Leibniz, simultaneamente a explicagdo da imanéncia do movimento, a espontaneidade e
uma resposta para o fluir e refluir continuo dos seres contingentes por via da agregacéo e
desagregacéo dos seus compostos.®®” Neste movimento universal de realizacdo de si, a
realidade mostra-se como um espectaculo de evolucdo, a qual necessita, para ser
inteligivel, de uma finalidade, ja que “esta contém a explicac¢do racional daquela, que, s6
por si, ¢ ininteligivel e até contraditoria.”® De Leibniz parece Antero colher o principio
da espontaneidade do movimento, mas também o da sua finalidade, advindo ambos da
forma como os seres sdo compostos e explicando ambos o sentido da evolucdo
universal®™®. O movimento espontaneo, independente e néo totalmente determinado sem
um fim, ¢ absurdo, pelo que “a ideia de finalidade ¢ a pedra angular de toda a construcao
filosofica no terreno da natureza.” °® O movimento e a finalidade do fenémeno,
imanentes e conjugados, constituem para Antero o mundo, cuja realidade fundamental
também exprime nos Sonetos usando conceptualizagbes muito préximas das que

transparecem nos textos de Silva Mendes:

Um espirito habita a imensidade:
Uma éansia cruel de liberdade
Agita e abala as formas fugitivas.

E eu compreendo a vossa lingua estranha,
Vozes do mar, da selva, da montanha...
Almas irmas da minha, almas cativas.®®*

7 Antero de Quental, S, “No Turbilhdo”, p. 130, “Elogio da Morte, I”, p. 141, “Lacrimae Rerum”, p. 148.
%% Antero de Quental, FNN, F, p. 105.

%% Afirma Antero que "...a matéria é caracterizada por uma propriedade fundamental, o movimento, da qual
todas as outras ndo sdo mais doq ue modalidades, ou, mais terminantemente, grupos e combinacgdes de
movimentos simples elementares.” (FNN, F, p. 98).

890 | dem, p. 105.

! Antero de Quental, “Redengdo, 17, S, p. 149.
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602 & virtualmente o modelo

O espirito, por seu lado, sendo para Antero “a forca-tipo
do dinamismo da realidade: é que ele € para si a causa e o fim da sua determinacéo. E isto
assim ¢ porque “A nog¢do de espirito envolve as de forca e de causa [e porque] (...) esta
forca-causa é aquele tipo de forga, do qual, no ponto de vista sintético (...) temos de
induzir a natureza intima de todas as forcas, ainda as mais elementares e, na aparéncia,
mais completamente passivas”.®®® Afirma o princiio da analogia entre o espiito e o
universo pela forma do seu desenvolvimento ou expansdo tendente espontaneamente a
sua realizacdo nos limites da sua esséncia e segue muito em paralelo com a reflex&o de
Silva Mendes acerca da realidade e do contetdo do Tao.

Esta espontaneidade permite assim a Antero ultrapassar o dilema do mecanicismo
inexoravel e da liberdade pura do nimeno kantiano: “é pois no terreno da ideia de
espontaneidade que se resolve a antitese determinismo-liberdade”.®®* O ser e o que a ele
se opde de forma contingente como nao-ser pela propria espontaneidade essencial da sua
composicdo monadoldgica, quando colocados no devir, conciliam-se e o0s polos
antitéticos sintetizam-se de forma dialéctica. A sua realizacdo € um movimento de
liberdade, na medida em que ele € para si 0 seu principio e causa, autbnomo e totalmente

livre, nisto consistindo a vida da consciéncia.

Acordareis um dia na Consciéncia,
E pairando, ja puro pensamento,

Vereis as Formas, filhas da lluséo,
Cair desfeitas, como um sonho vao...
E acabara por fim vosso tormento.®®

%2 | gcio Craveiro da Silva, op. cit., p. 117.

%3 Antero de Quental, TGF, F, p. 158.

804 |dem, p. 159.

805 Antero de Quental, “Redengdo, 117, S., p. 150.
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O espirito, na sua espontaneidade, oferece ao universo o modelo da sua evolucéo;

isto &, “o espirito percebe o Universo, ndo adaptando-se a ele, mas adaptando-o a si.”®%

A espontaneidade da forga, inerente as ménadas, que se manifesta mecanicamente a nivel
dos fendmenos, “transforma-se em vontade, em forca moral na consciéncia.” 07 A

interrelacdo fecunda entre o espirito e a realidade, “tal como se apresenta, ¢ uma criagdo

sua 5,608

A fim de esclarecer a questdo da contingéncia do mundo a que dedicamos este
capitulo, e sublinhando a necessidade da sua superagdo na mundivisdo anteriana, Ana
Maria Moog Rodrigues afirma, em “O Absoluto no Pensamento de Antero e em

Posteriores Filosofos Portugueses”:

Se pensar é afirmar a racionalidade do Universo, este pensamento e esta
racionalidade s6 podem estar contidos na unidade do espirito e o Universo ha-de
pressupor uma semelhante unidade, uma substéncia que seja acto, concebida como
fundamentalmente anéloga ao espirito. Ora o espirito que totalmente se conhece e
totalmente se autodetermina € o Absoluto o qual aparece a Antero, quer a nivel das forcas
da natureza, quer a nivel da forca da consciéncia ou espirito, como o modelo-sintese da
explicacéo e intelec¢do do Universo.

Para alcancar a plenitude [da sua] esséncia, o esprito tenderd para o Eu Absoluto,
Deus, pela busca da plena realizacéo da vida moral (...). O Eu Absoluto, Deus, havera de
ser entdo a comunh&o das consciéncias que tenham alcancado a plena liberdade (...).
Nesta ascensdo (...) de todas as consciéncias pelo esforco individual de cada uma e de
todas, serd finalmente realizada a reintegragdo da multiplicidade na unidade, sera
realizado o Absoluto, Deus, e ficara finalmente realizada a reintegracdo da multiplicidade

na unidade do Absoluto, a sua integragdo em si mesmo”.*”

Fica porem claro que este Absoluto assim concebido como a plena realizacéo da
Liberdade € um ideal realizavel, mas requer o esforco ao mesmo tempo individual e

colectivo das consciéncias. Nao é um Absoluto para o qual se tenda inexoravelmente.

%% | qcio Craveiro da Silva, op. cit., p. 117.
%7 Ana Maria Moog Rodrigues, op. cit., p. 250.
8% | (icio Craveiro da Silva, op. cit., p. 117.
809 Ana Maria Moog Rodrigues, op. cit., p. 250.
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Tender-se-lhe-a consoante a vida da consciéncia no seu percurso de permanente
autonomizacdo e libertacéo face as contingéncias da realidade fenoménica.

O Absoluto assim concebido € para Antero ideal, ndo s6 - como vimos - porque néo
participa da contingéncia da realidade, mas também porque atrai a si de forma
paradigmatica a evolucdo universal no dinamismo da realizacdo de si da realidade, como
um permanente movimento de auto-realizacdo progressivamente e tendencialmente
autébnomo. A consciéncia de si, da sua autonomia, realiza-se portanto na esfera do mundo
moral onde a vontade se liberta da matéria na realizacdo de si em liberdade.

O espirito dindmico estd in fieri e ganha corpo na libertagdo progressiva das
condicionantes que advém das formas da matéria; ou seja, na progressiva realizacéo
tendencialmente mais livre da sua Liberdade. Desta forma, Antero alcanca uma sintese
universal com base em leituras que foi fazendo de autores da filosofia ocidental, os quais

610

contudo incorporaram filosofemas®™ tanto ocidentais como orientais, homeadamente

budistas, com vista a explicitar a problematica atinente aos nexos conflituais entre o

Devir e 0 Ser, entre a contingéncia e a necessidade. Afirma que:

[E] a realidade o fieri incessante de um ser em si sd potencialmente existente e
gue sO realizando-se atinge a plenitude. Se, segundo o0 pensamento antigo, o principio da
energia e propriedade dos seres lhe era exterior e como que neles infundido, é radical a
distincdo da matéria e da forma, segundo o pensamento moderno matéria e forma séo
indissolUveis, fundem-se na natureza autonoma dos seres, cujo principio de energia lhes é
préprio, ou antes, constitui a sua mesma esséncia. Se, para 0 pensar antigo, 0 movimento
das coisas aparecia como a recorréncia, num grande circulo fatal, dos mesmos tipos,
inalteraveis e fixos desde toda a eternidade, para o pensar moderno a formula desse
movimento € uma criacdo em permanéncia, a transformacao e renovacao incessantes.

Se a necessidade dos factos aparecia ao pensar antigo como um decreto superior,
imposto aos seres e, porque imposto, determinando-lhes a natureza, essa necessidade
aparece ao pensamento moderno como a expressdo da mesma natureza dos seres, coOmo a
sua lei, como a forma adequada da sua espontanea actividade.*™*

Antero de Quental pois, sintetiza 0 Uno e o Multiplo colocando-os no fluxo do

Devir cuja caracteristica essencial é a espontaneidade, a qual Ihe aparece como o

810 joel Serrdo, op. cit., F., p. XXXI.
811 Antero de Quental, TGF, F, pp. 121,122.
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principio ntimo e lei do espirito. Pelo devir universal, que é evolucdo espontanea e
realizacdo de si do real (expanséo de ser, portanto), o ser absoluto e o ndo-ser contingente
antes colocados como os dois polos da mais fundamental antinomia e como tal factos
primordiais da consciéncia, sintetizam-se, pelo que, considerando a finalidade como
principio que sendo proprio das forcas geradoras do movimento o torna inteligivel,
“matéria e espirito, determinismo e liberdade, evolugdo e finalidade, nao sdo ideias
contraditérias sendo na aparéncia [sendo quando tomadas de forma unilateral, dirlamos
nos]: de facto séo sé duas esferas diferentes da compreenséo, tese e antitese, cuja sintese
¢ a razdo.”®*?

Para tal sera necessaria uma alteracdo da atitude e da forma de concepcéo do real
(e da maneira de interagir com ele e consigo préprio), pelo que a consciéncia tera de
percorrer um longo caminho, diriamos ascético, que a levara a elevar-se da sua condicao
de afectada pelo mundo fenoménico e contingente, a pura autonomia e absoluta
realizacdo de si que tem na nocdo de Deus um ideal a realizar. Ou seja, o fieri préprio do
devir do real implica ndo um fieri a nivel da consciéncia, mas um “a fazer-se”, programa
de elevacdo desta, a fim de a capacitar para o conhecimento de si, a reflexdo e para a

accao:

[S]6 pelo trabalho (...) pode o espirito afirmar-se, possuir-se até aquele ponto
soberano chamado consciéncia. Por um recolhimento solene da alma em si mesma,
[prepara-se esta] em siléncio para o grande combate da liberdade moral - o
conhecimento.®*®

E este periodo de realizagfo ascensional, que Antero e Silva Mendes propdem para
a realizacdo do sujeito pela superagdo da contingéncia como o facto primordial, que se
impbe a consciéncia. E esta serd a questdo que trataremos na segunda parte do presente
trabalho. Sera por certo um programa com vertentes ontoldgico-gnoseologicas 6bvias,

mas sobretudo ético-morais, pois que todas elas séo constituintes da vida do espirito e €

®12 Joel Serrdo, op. cit., F, p. XXXI
3 Antero de Quental, Espontaneidade, F, col. Obras Completas de Antero de Quental, organizago,
introducdo e notas de Joel Serrdo, ed. Comunicagdo, Lisboa, 1991, p. 48. (Esta obra sera referida por E, F)
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neste, e pelo esforgo deste, que o homem se inventara: “Estas conclusdes, como se v€, em

nada invalidam o grande principio de Vico - 0 homem é o seu mesmo criador”.®**

814 |dem, p. 49.
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CAPITULO II

A ANTINOMIA DO HOMEM
A FINITUDE E O MUNDO MORAL

285



Ao longo do capitulo anterior verificAmos como a reflexo de Antero de Quental
e de Manuel da Silva Mendes acerca do mundo conduziu ambos os autores a entrever a
necessidade de encontrar a solucdo para a antinomia da realidade, numa sintese que
pudesse ultrapassar os dois polos a partida antitéticos. A antinomia da realidade, de facto,
€ uma das questdes centrais que balizam a sua reflexdo, pois criam uma situacdo de
insustentavel oposicdo que urge superar, em face da qual as faculdades humanas de
conhecimento se encontram limitadas.

Se por um lado o homem percepciona a realidade como tendo uma base
ontoldgica insubstancial, por outro, também as suas percepc¢Bes internas (emotivas e
volitivas) o levam a considerar o real no seu todo como um vasto e plural espectaculo de
impermanéncia. Para exprimir este facto fundamental da consciéncia, ambos 0s autores
recorreram a um conjunto de conceitos pertencentes ao oriente sapiencial e aplicaram
sobre eles um conjunto de estratégias translatorias, a fim de que estes se revestissem de
uma espessura literario-filoséfica possivelmente antes inexistente, e para que pudessem
desempenhar, ao serem traduzidos, uma funcdo muito especfifica na sua mundivisao e no
sistema de andlise do real que foi sendo construido.

Verificamos, além disso, que a reflexdo acerca da realidade levou Antero e Silva
Mendes a consideracdo de um nivel superior de percepcédo e de experiéncia do real, onde
a antinomia da realidade se pudesse superar por via do contacto numenal com o real, para
além da aparéncia contingente e da impermanéncia, onde o sujeito conhecesse aquilo que
necessariamente existe no real por meio da accéo, e onde se pudesse realizar como sujeito
autobnomo, no sentido de poder determinar em liberdade as reagras da sua ac¢do num
nivel moral. O pensamento de ambos acerca da contingéncia e da necessidade conduziu-
0s a uma abertura ao mundo moral, sobre o qual, sempre com base e socorrendo-se de
uma perspectiva apoiada em conceitos budistas e taoistas, desenvolveram uma reflex&o

de cariz ético-moral.
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Tendo Antero e Silva Mendes tido, desde cedo, uma preocupacdo humana e social,
embrenhando-se por essa razdo até em accdes e lutas que tinham em vista a regeneracéo
do Homem e a reforma da sociedade, sera nessa area de reflexdo que desembocara o seu
pensamento acerca da contingéncia da realidade, tal como evidencidmos na parte
precedente deste trabalho.

Que a poesia tinha para Antero um fundo eminentemente regenerador, ja o sentira
e exprimira desde cedo, nomeadamente nas Odes Modernas, de 1865. Considerando no
seu posfacio a poesia como “a confissdo sincera do pensamento mais intimo de uma
idade®® | investe o poeta de uma missdo pedagdgica, pois este justifica-se como tal “na
medida em que contribui pela idealizacdo e pelo incitamento a uma melhoria do mundo
moral e civil”.?*

Ancorando-se em grande medida numa multiplicidade de tradigbes de
pensamento, Antero na esteira tanto de um certo ideario ainda influenciado por tragos
iluministas e de principios liberais, encara o trabalho do poeta como uma missdo de
abertura das consciéncias e de esclarecimento do Homem, segundo principios de
igualdade e de universalidade no acesso e na fruigdo do saber. Antero alia a misséo
educadora da escrita ao seu ideario estético-existencial, e a sua obra — tanto escrita, como
a sua dindmica e inquieta actividade civico-politica - desenvolve-se em grande medida no
esclarecimento e na realizacdo de uma certa ideia de educacdo. Entende a educacdo como
uma devocdo e entrega a Humanidade no sentido de (re) criar essa ideia de Humanidade
em cada um dos homens. Trata-se de uma educacdo/formacdo que devera ser
empreendida num processo despoletado a partir do interior do Homem por meio de um
processo de abertura de cada um a uma ascensao do nivel gnoseo-ético de consciéncia.

A sua actividade de escritor e de politico sé se compreende na sua pluralidade, se

se levar em linha de conta como o esclarecimento e o alargamento do espirito humano se

81> Antero de Quental, “Nota sobre a missdo revolucionaria da poesia”, Alberto Ferreira (ed.), Antologia de
textos da “Questao Coimbra, Moraes ed., Lisboa, 1980, p. 76. (Esta obra sera referida por NMRP).

816 Jjoaquim de Carvalho, Evolucdo Espiritual de Antero e Outros Escritos, Angra do Hero&mo, Secretaria
Regional da Educac&o e Cultura, 1983, p. 51.
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realizam e desenvolvem, quer no plano individual, quer no plano social, para além de
requererem uma maior e mais profunda reflexdo e penetracdo na realidade e na
compreensdo da ac¢do humana, como a realizacao dessa ideia elevada de Humanidade na
liberdade, para a qual esta se esforga por tender. Esta parece-lhe ser a ideia aglutinadora e
estruturante do comprometimento da sua vida de escritor e de homem de accéo.®*’

E desta forma que a missdo préatica de Antero ganha sentido e se explica como
revolucionaria, pois para o autor dos Sonetos a revolucdo significa a “realizagdo da
justica na humanidade”.®'® Antero aponta para uma renovacdo da vivéncia e para uma
revolucdo da concepcao da existéncia, ambas perspectivadas num movimento geral do
real tendente a realizacdo da ideia de Liberdade, onde a accao dirigida e acompanhada
pelo sentimento moral realiza(ra) o Homem.

Esta € uma das traves de pensamento que congrega a sua obra e a sua vida e que,
por isso, refere e desenvolve em varios dos seus textos centrais.”™® E neste contexto que a
traducdo que faz dos termos da sabedoria oriental potencia a sua compreenséo e a sua
reflexdo sobre duas ordens de questdes: a contingéncia na realidade e a moralidade no
homem.

Assim, diz Antero em carta a A. Jaime de Magalh&es Lima que:

A liberdade € um ideal, que, como todos os ideais, precisa de ser corrigido pela
realidade e pelo sentimento moral, que s6 na realidade tem a sua pedra de toque. (...)
Parece-me dever concluir dagqui que a nossa verdadeira grandeza é toda interior e
subjectiva; o que somos e fazemos importa relativamente pouco: a relacdo da nossa
vontade consigo mesma é que é o essencial.®®

E remata, estabelecendo como a sua analise da contingéncia do real culmina numa
reflexdo sobre a espontaneidade (e concomitante liberdade) do acto moral que reclama
fundamentalmente o esbatimento da afirmacéo do sujeito, aspecto a que claramente néo é

alheio a concepcao budista.

817 Cf. Reis Brasil, Antero de Quental: poeta e homem de accéo, ed. Nova Augusta, 1962.
618
Idem, p. 67.
61° Cf. Antero de Quental, EBFMFL, F e TGF, F.
820 Antero de Quental, Cartas 11, op.cit., p. 943 e segs., 1889. (carta a A. Jaime de Magalh&es Lima).
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A transicao do egoBmo idealista e da falsa liberdade, para a realidade moral e a
verdadeira liberdade, € um progresso e até, em meu conceito, 0 maximo progresso (...)
Vivendo cada vez mais para os outros, sentindo morrer em cada dia dentro de si mais
uma parcela do eu egoista que tanto nos ilude, tanto nos faz sofrer e errar.. oz

Antero de Quental delineia aqui as linhas mestras de um programa que € tanto de
pensamento como de ac¢do, o qual tentaremos percorrer e analisar neste capitulo, fazendo
ressaltar os conceitos do oriente sapiencial que o estruturam e lhe ddo uma particular
espessura literario-filoséfica. Por um lado, aponta para a realizagdo da accdo moral,
espontanea e livre, numa afirmacédo de profunda comunhdo da consciéncia com o todo do
real e, por outro, coloca como meta da actividade do homem a diluicdo do sujeito
individual, particular e limitado, lugar da contingéncia do mundo no sujeito. Alerta
porém, mais adiante ainda no mesmo texto, que esta transicdo requer uma permanéncia e
um comprometimento que alterard em Ultima andlise a existéncia do homem na sua

esséncia e que se realizara ao longo de toda uma vida:

[O Homem] ir4 entrando gradualmente naquela regido da impersonalidade
que é a verdadeira beatitude.®?

E de realcar aqui o trabalho de traduc&o cultural, manifestado pela utilizacdo de
um termo em sentido derivado (indicado para isso em italico) na tentativa de referir os
tracos e a sua finalidade da concepcéo budista da existéncia humana. Esta é igualmente
uma das facetas do trabalho de traducéo de conteudos centrais da sabedoria oriental que
Antero empreende ao longo da sua obra; o enriquecimento/recriacao de termos existentes
pela incluséo e utilizacio de conceitos orientais a partida inexistentes.

Além disso, como que a enunciar este programa de accdo e de reflex@o, e
simultaneamente a lancar linhas orientadoras de leitura do que considera realmente

significativo e nuclear em toda a sua escrita, afirma em carta a A. Oliveira Martins:

821 |dem, pp. 943, 944.
822 |dem, p. 943. [destaques no original]
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Quanto aos Sonetos, a perfeicdo seria que V. discreteasse e filosofasse sobre
alguma ou algumas das questdes psicolégicas, morais e outras, que o livro sugere, sem
dizer nada do Autor, sujeito pessoalmente insignificante, e apenas o lugar onde de
determinadas combinagdes de ideias e sentimentos. (...) E, apesar da obra ser tdo
individual, visto que é lirica, afinal o que ali interessa é sé o que tem de geral e humano,
ou, se quiser, o que tem de filosofico.*?

**k*

Ora, precisamente nesta mesma linha, também Manuel da Silva Mendes vem
enunciar, em varios dos seus ensaios, linhas de compreensdo do real (sobre cujos
aspectos de ordem metafiica e gnoseoldgica tratAmos na parte precedente deste trabalho)
que apontam para um programa de vida. Deste programa moral aponta desde logo o

termo, confirmando a sua natureza e os seus limites:

A actividade do universo toda se dirige no sentido do aperfeicoamento dos seres
que o constituem, no encaminhar da multiddo das existéncias a um ritmo sincronico. (...)
e 0 cosmos na sua incontavel multiddo de seres ha de por fim palpitar como uma sé
Alma.®

Para além da ideia budista de comunh&o essencial de todos os seres no universal
movimento contingente e incessante do real, Manuel da Silva Mendes, uma vez mais,
sublinha a sua abordagem holstica do real, na linha alias das ideias taoistas a que antes ja
nos referimos.

Desta concepcdo do lugar do ser humano individual no mundo e da relacdo que,

neste, cada sujeito tem com os demais, ambos os autores traduzem igualmente a ideia

623 |dem, p. 756, 1885. (carta a A. Oliveira Martins).
624 Manuel da Silva Mendes, “O Budismo e os Pagodes de Macau”, SF, pp. 13, 14.
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budista acerca da miss&o do mestre e do discipulo, com vista a realizacdo da sua vida,®*

entendida como um percurso temporario (onde o facto de se estar ai, lancado no mundo,
implica a tomada permanente de decisfes urgentes) que se decide essencialmente a nivel
moral, em que, a esse nivel é essencial a partilha com os demais homens entendidos
enquanto sujeitos morais. O aspecto relacional da analise de Manuel da Silva Mendes é
pois essencial.

Como apontdmos ja nas Ultimas péginas do capitulo anterior, ndo pugna Buda por
um caminho que se realize fora do mundo, nem t&o pouco por um que implique uma total
imersdo nesse mesmo mundo. Desta forma, é missdo do mestre mostrar no mundo a
possibilidade que todos tém de o superar, e esta presenca empenhada e exemplar € o que
0 caracteriza como um paradigma de compreensao e de acc¢ao, que ndo se impde como tal,
mas sim que o é por via do reconhecimento.

Ao empenhamento humano e social de Antero, e as lutas e actividades de cariz
socialista e republicano de Manuel da Silva Mendes, cujas raizes mais evidentes podemos
encontrar nas correntes do socialismo utdpico da segunda metade do séc. XIX°®%,
corresponde no budismo o papel do mestre como a “actualizagdo” de um caminho de vida
que se quer de superacdo e no qual a sua figura desempenha o papel de guia e de mentor.

Refere Silva Mendes, num elaborado trabalho de reescrita e de transposicao

profunda do texto de Lao Tze, que:

O sébio ama a obscuridade: em vez de ambicionar empregos, rejeita-os.
Persuadido de que, depois da vida, o0 homem s6 deixa ap6s si as boas maximas que
ensinou a quem estava em condigdes de as reter e praticar. ..%*’

E no ambito da sua actividade modelar que o mestre encontra a sua raz&o de ser e
se “autoriza”. O campo onde estende a sua ac¢ao, pela consciencializagcdo da forma moral
que deve acompanhar a accdo, é criar naquele(s) que o segue(m) uma predisposicao para

que se possa escutar o real, colocando-se “em condigdes de as [as maximas] reter ¢

825 Cf. Cap. |, Parte 2 deste estudo, nomeadamente a nota 563, onde se estabelece um paralelo entre o
esclarecimento da consciéncia no budismo e a ironia e a maiéutica socraticas.

826 Cf. neste trabalho nota 12 (Apresentacdo de Antero de Quental) e nota 56 (Apresentacdo de Manuel da
Silva Mendes).

827 Manuel da Silva Mendes, “Lao Tze e a sua doutrina segundo o Tao-te-king”, SF., p. 65.
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praticar.” Seguindo de perto o texto de Silva Mendes, trata-se de colocar 0s seus
interlocutores em situagdo e numa atitude adequadas, que lhes permitam entender
profundamente o real no conhecimento do que nele realmente é (e ndo é) permanente e,
portanto, saber direccionar o objecto das suas ac¢oes e reajustar o objectivo do seu agir.

O mestre, de acordo com as palavras de Silva Mendes, é aquele que conhece
como dar a conhecer a outros a forma moral das suas accdes; por o fazer, ele torna
consciente a maxima das suas acgdes e portanto oferece ao acto uma espessura € uma
consequéncia morais que implicardo o todo da existéncia.

O mestre (Arahat, ou o que alcancou a iluminacdo) é, afirma R. Puligandla:

[A] man of Knowledge, discipline and nonattachment. As a man of perfect
Wisdom, he desires nothing for himself but always works for the well-being and
liberation of his fellow-men. This way of life is in full conformity with the spirit of
Buddha's teaching that Wisdom consists in teaching the middle way, avoiding the
extreme asceticism, inactivity, and indifference on the one hand and that of frantic
activity and mindless pursuit of pleasure on the other. (...) he neither always sits absorbed
in meditation nor wholly withdraws from activity. He is the living testimony that the
middle way is indeed the way to enlightenment. °%°

E ao nivel da formalidade que se propde um modelo de acgdo, o qual se
caracteriza por possuir varios tracos fundamentais que vale a pena desde ja reter
claramente com base nos textos budistas e que estdo presentes em ambos 0S NOSSOS
autores: caracteriza-se por se basear num conhecimento claro e profundo acerca da
verdadeira natureza da realidade (“Knowledge”); caracteriza-se por advir de uma prética
recorrente que brota da predisposicao para escutar o real (“discipline”) e caracteriza-se
ainda por ser formativa da consciéncia (“Wisdom"; "perfect wisdom”).

Na confluéncia destes factores - que ja de si decorrem do entendimento da
antinomia da realidade, como vimos ao longo da primeira parte deste trabalho — centra-se
a reflexdo moral e a prética da accéo que, por ndo ser determinada sendo pela consciéncia

(advindo portanto de um acto livre), é o que forma e caracteriza 0 homem na sua esséncia.

628 R. Puligandla, FIP, pp. 59, 60. Atente-se & maiusculacdo feita a sublinhar a adequag&o entre o nivel
gnosoldgico e o nivel ético da relagdo do homem com o real.
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Esta accdo que combina a liberdade e a espontaneidade (ndo-determinada) apara
além do aspecto formativo (da consciéncia), decorre de uma maxima que a si 0 sujeito de

accao se impde, a que corresponde o "caminho™ (middle way) budista e "a Via" taoista.’*

De acordo com o que vimos no primeiro capitulo desta parte, € a compreens&o
profunda e o seu empenhamento no mundo - na contingéncia e na aspiracdo gnoseo-ética
a necessidade - que torna o mestre reconhecido como tal, e que, simultaneamente, o testa
continuamente na sua missdo de vida. Antero assenta a sua 'misséo revolucionaria' no
pressuposto de que a reforma social deve ser o corolério da reforma dos cidadaos, ou
como o culminar de um processo de alteracdo da cosnciéncia que leve a uma
compreensdo do mundo que apele a uma renovacao da atitude ético-moral do homem.

Para Manuel da Silva Mendes, essa meta da existéncia individual deve igualmente
ser vista como um acompanhamento dos demais, numa perspectiva de que 0 percurso
ascético € essencialmente um percurso de partilha e de comunh&o com 0s outros, sem 0s
quais o real socio-moral se esvazia de sentido. Na linha do taoismo, sublinha de forma
mais marcante e evidente o carécter social e comunitério da vida moral da cosnciéncia. E
uma misséo de que o mestre se sente investido e que o justifica como tal, a qual visa a
libertacdo do homem, a fim de que essa libertacdo se possa, enfim, num segundo
momento, realizar como libertacdo social.

Ora é exactamente neste contexto, e segundo esta perspectiva, que pensamos que
0s escritos de ambos os autores que tratamos neste estudo devem ser colocados e
compreendidos pois que, do ponto de vista da sabedoria oriental, o caminho (“middle

way”’) conduz ao aperfeicoamento do sujeito.

Mas no Cosmos ha providéncia. Os bodhisattvas velam por eles [todos 0s seres] e
mais cedo ou mais tarde os levam a via da perfeic&o.**

629 Aligs, o conjunto das traducdes feitas em lihgua portuguesa da obra central de Lao Tze, destaca-se
sempre o termo "Caminho" ou "Via"™", a referir a espessura ética da existéncia humana. Vejam-se por
exemplo, para além das obras de Manuel da Silva Mendes a que nos temos vindo a referir - Lao Tze e a sua
doutrina segundo o Tao-Te-King, (1909) e Excerptos de Filosofia Taoista (1930) - as traducdes de Luiz
Gonzaga Gomes de 1952 - O Livro da Via e da Virtude - e do Rev. Joaquim Guerra, A Préatica da Perfeicio
de Lao Tze, (1987). (relativamente & imensa obra de tradug8o do Rev. Joaquim Araljo de Jesus Guerra, S.
J., cf. Antdnio José Bezerra de Menezes Jr., "Leitura Universalista dos Cléssicos Chineses”, Sdo Paulo,
2013).
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Tal assim é, pois que esse caminho se anuncia eminentemente singular para todos
0s que o empreendem, e por isso emana da personalidade de cada um, embora apresente
linhas de orientagdo e uma estrutura que devera ser enunciada em termos universais e

humanaos.

**k*

E um caminho que parece mais sinuoso, longo e de duvidosa eficacia — diramos,

com R. Puligandla, "aparentemente utopico"®*!

- no entanto, € um caminho que sublinha
igualmente a extrema confianga e respeito que Antero e Silva Mendes mostram pela
dignidade humana e, além disso, manifesta o optimismo com que encaram a reforma da
consciéncia e a reforma social. Trata-se de um respeito do homem que no budismo é
principio primacial, pois que o caminho € a todos proposto para além de quaisquer
diferencas de qualquer tipo, °*? e para além das capacidades efectivas de todos poderem
(ou n&o) vir a atingir o seu fim proposto. E um caminho, cuja dignidade esta no percurso
e ndo tanto na sua concluséo, que se mede em dignidade por nele se estar, e que, ao ser
percorrido, constitui ja em si um sucesso para o0 seu autor. Para Manuel da Silva Mendes,
esta via €, além disso, um caminho de onde ndo se regressa e que altera essencialmente
guem o percorre, e, por estar disso consciente, estas duas caracteristicas estdo na base da
emergéncia e da urgéncia da sua escrita.

Este aspecto € traduzido do Tao-te-king por Manuel da Silva Mendes da seguinte

maneira:

630 Manuel da Silva Mendes, “O Budismo e os Pagodes de Macau”, SF, p. 14.

%31 R. Puligandla, FIP, p. 61.

%32 Trata-se de um percurso que agora ainda s6 se anuncia, mas que é realmente democratico, no sentido de
que é proposto e aberto a todos, o que, no seu todo, é algo que se coaduna perfeitamente com o ideario
libertador em termos civico-politicos em que ambos o0s autores se empenharam na sua vida publica.
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...Tao é Via e é também o Viandante...%

Marca-se a coincidéncia em termos éticos entre o percurso e aquele que o empreende,
para além de se indicar que cada Viandante que percorre, € uma realizacdo particular de um
designio mais geral de regeneracdo humana que consiste na Via.

Afirma S. Radhakrishnan em Indian Philosophy que “Not everyone can reach the
main goal [of Nirvana], but every practicing Buddhist is at least on the Path towards
Enlightenment.” ®**Dafque, para Antero e para Silva Mendes, na esteira do budismo, este
extremo respeito pelo homem torna justificavel e exequivel a sua tarefa de reforma
individual e social, muito para além do gigantismo e do utopismo que ela possa encerrar
aos olhos do senso comum: o essencial ¢ a pessoa humana, pelo que a sua dignidade “is
not based on attaining the goal so much as being on the road.”®®

Uma missdo que, em termos poéticos, Antero exprime como a realizacdo de um
ideal de Justica numa atitude de vida que implica o combate, como que a deixar entrever

a dificuldade do elevado objectivo a atingir e a sua preméncia e permanéncia.

Ha mais alta missdo, mais alta gloria:
O combater, a grande luz da historia;
Os combates eternos da Justica!®*®

Uma missdo portanto, cuja accao encontra a sua justificacdo num ideal que a

transcende (vejam-se os superlativos e a maiusculizagdo em ambos os excertos citados) e

®3 Manuel da Silva Mendes, “Lao Tze ¢ a sua doutrina segundo o Tao-te-king”, SF., p. 72. [destaques no

original]

8% 5. Radhakrishnan, IP, p. 423.

%% |bidem.

6% Antero de Quental, “Justitia Mater”, S, p.106.
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que, portanto, dele ndo é mais do que a “actualizagdo” nos condicionalismos proprios da
existéncia e da situacao historicas de cada um.

Aliés, Manuel da Silva Mendes frisa também a importancia de o sujeito se colocar
na posicao de poder vir a aperfeicoar-se e de se revestir de uma nova atitude de uso livre
da sua capacidade de accdo. E a dignidade de o sujeito se predispor & compreenséo de
que o fim a que tende € uma tarefa nunca terminada que se coloca como um imperativo a
todo o sujeito que penetre na impermanéncia do real; é ai claramente que se apercebera
do imperativo da sua realizacdo em liberdade, para além do determinismo e da
contingéncia do real em que vive. Para referir estes aspectos da accdo moral em liberdade,
Silva Mendes recorre a uma pequena narrativa em que sdo colocados a dialogar Lao Tze
e Conflcio (uma narrativa que, embora carente de fundamento documental histérico,

segundo a qual ambos se ter&o efectivamente encontrado uma Gnica vez®*’

), a qual traduz
da tradicdo taoista através das obras de Stanislas Julien e de Joseph Edkins, e conforma-a

anecessidade de sublinhar e conferir um caracter social e comunitério a accdo humana.

De outra vez, Lao Tze notando que Conflcio se entretinha a ler, perguntara-lhe

que livro lia: - “E o I-king; os santos homens da antiguidade também o liam.” — “Os
santos homens — respondeu Lao-tze — podiam 1é-lo; mas vos com que fim o ledes? Qual é
o fundo desse livro?” — “Resume-se — disse Confucio — na humanidade e na justica”. —

“A justica e a humanidade — comentou Lao-tze — s&o hoje apenas nomes que servem para
mascarar a crueldade e perturbar o coracio dos homens, jamais a desordem foi maior.*®

Esta concepcdo entronca também nos primeiros ensinamentos de Buda, logo
desde o seu primeiro sermdo, quando esclarece acerca da natureza desse caminho que é

para ser percorrido no mundo, como alias ja referimos antes quando nos detivemos na

%7 Deste facto d4 conta Silva Mendes no seu ensaio “Lao Tze e a sua doutrina segundo o Tao-te-king”,
baseando-se na traducao de Stanislas Julien do livro de Lao Tze e no estudo de Joseph Edkins, Religion in
China, de 1893: Manuel da Silva Mendes, CAMSM I, p. 219 e segs.

Cf. Joseph Edkins, Religion in China: A Brief Account of the Three Religions of the Chinese, Routledge,
2013. (Nomeadamente o cap. IV, “Conflict of Religious Parties in China”, pp. 50-55, € 0 cap. X, “Morality
of the Chinese”, pp. 117-129).

838 Manuel da Silva Mendes, “Lao Tze e a sua doutrina segundo o Tao-te-king”, SF., p. 66, 67.
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analise da antinomia do real e na indicacdo das formas que ambos 0s autores propoem

para a sua superacéo:®*

There are two extremes which he who has gone forth ought not to follow -
habitual devotion, on the one hand, to the passions, to the pleasure of sensual things; and
habitual devotion, on the other hand, to self mortification, which is painful, ignoble
unprofitable. There is a middle path (...) a path which opens the eyes and bestows
understanding, which leads to peace.®*

Importa fazer ressaltar o facto de se aliar o fim da accdo a Justica, e de se
estabelecerem do ponto de vista formal os limites e os extremos da accdo. Na tradicéo
budista, a realizacdo da justica é o fruto moral (e muitas vezes ndo eficiente) da accéo
devidamente orientada pela consciéncia e Antero tradu-la no soneto “Justitia Mater”
como um ideéario a realizar, no qual o sujeito de accdo se sente empenhado, aos niveis
individual e social: a Justica € a realizagdo, por meio de um caminho de
comprometimento com o mundo, de uma accdo que leva em linha de conta a
contingéncia do real e imp@e a necessidade livre de o sujeito agir a nivel moral.

Podemos desde ja verificar que, tanto Antero como Silva Mendes, apontam um
caminho de envolvimento com o mundo e recusam a fuga ou o isolamento, pelo que a
Justica aparece como um combate para o qual toda a Humanidade é chamada. Trata-se,
ao limite, de um combate sem adversarios e s6 com correlegionarios, que reforca o
caracter formativo e social do acto humano, como mostra no soneto “Justitia Mater” ja

referido:

Nas florestas solenes ha o culto

Da eterna, intima forca primitiva:

Na serra, o grito audaz da alma cativa,
Do coracéo, em seu combate inulto:

839 Cf. Capttulo I, Parte 2., p. 255 e segs. deste estudo.
*9 3. Radhakrishnan, IP, p. 420.
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No espaco constelado passa o vulto

Do inominado Alguém, que os séis aviva:
No mar ouve-se a voz grave e aflitiva
D'um deus que luta, poderoso e inculto.

Mas nas negras cidades, onde solta
Se ergue, de sangue medida, a revolta,
Como incéndio que um vento bravo atica,

Ha mais alta missdo, mais alta gloria:
O combater, a grande luz da historia,
Os combates eternos da Justica!®*

E, porém, uma miss&o que segue um modelo:

Empunhasse eu a espada dos valentes!®*

Modelo esse, alias com raizes fortes no ideal romantico, que, além disso, ao
orientar a acgdo que o realiza, Ihe oferta sentido. A aproximagdo ao modelo estabelece
uma tensd@o no sujeito, por este se sentir permanentemente impelido a ultrapassar-se e a
impor-se um caminho de aperfeicoamento, para o qual a adaptacdo a sua situacdo
particular € essencial. A vida torna-se um combate entre o que € e 0 que se sabe que deve
ser, e é nesta tensdo que a existéncia ganha dinamismo e se desenvolve num combate
interno do sujeito consigo proprio. Cria-se, em crescendo, um desassossego existencial de
onde brota o desejo de realizacdo de completude e a cosnciéncia da permanente
imperfeicdo, forgas que estabelecem vectores opostos de uma contradigdo que constitui o
homem no seu interior. E esta tensdo é também essencial no caminho que é proposto por
Buda.

A vincar ainda mais este paralelo com os textos budistas, Antero continua no

mesmo soneto, “Enquanto outros combatem”, a ideia da importéncia de uma partilha do

1 Antero de Quental, “Justitia Mater”, S, p.106.
%42 Antero de Quental, “Enquanto outros combatem”, S, p.83.
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caminho e da natureza da luta interior que pressupde e que lhe esta na base (uma ideia

que esta desde logo manifestada com clareza no titulo):

Empunhasse eu a espada dos valentes!
Impelisse-me a ac¢éo, embriagado,

Por esses campos onde a Morte e 0 Fado
D&o a lei aos reis trémulos e &s gentes!

Respirariam meus pulmdes contentes
O ar de fogo do circo ensanguentado...
Ou cafra radioso, amortalhado

Na fulva luz dos gladios reluzentes!

Jando veria dissipar-se a aurora
De meus inGteis anos, sem uma hora
Viver mais que de sonhos e ansiedade!

Ja nédo veria em minhas maos piedosas
Desfolhar-se, uma a uma, as tristes rosas
D'esta palida e estéril mocidade!®*

O combate ¢ realizado onde a contingéncia tudo determina (“Por esses campos
onde a Morte e o Fado / Dao a lei aos reis trémulos e as gentes!”) e ¢ descrito como sendo
uma abertura para a realidade, ndo havendo tempo a desperdicar para o levar a cabo (“Ja
nao veria dissipar-se a aurora / De meus inuteis anos, sem uma hora / Viver mais que de
sonhos e ansiedade!”). Trata-se de um projecto que empenha toda a existéncia, mas para
0 qual toda uma existéncia ndo parece ser suficiente; reveste-se pois de um caracter de
urgéncia e de preméncia.

Alinha Antero as ideias ja antes expostas a de que € uma missdo transcendente,

espinhosa, sobre-humana, aquela que sente como imperativo seu:

Do corag&o, em seu combate inulto®*

&3 Antero de Quental, “Enquanto outros combatem”, S, p.83.
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Uma missao de “valentes” que aspiram a realizacdo da “mais alta gloria”, onde os
“combates eternos da Justica” vingardo o intimo desejo do coracdo, quando “por esses
campos onde da Morte e o Fado / Dao a lei”, se sobrepuser a “Justica”. Uma tarefa, coOmo
jareferiramos antes, que requer permanéncia e constancia.

Jogando o sentido destes sonetos entre os polos da antitese dos termos
maiusculados, funda Antero mais uma vez a sua ac¢do na antinomia contingéncia /
necessidade, a qual ressalta também nos dois sonetos “Tese e Antitese”. O poeta traz a
antinomia a que nos referimos logo para o titulo pela enunciacdo dos seuas limites, a qual
s0 sera ultrapassada pelo transcurso que a acGao permite e opera entre um e outro.

Assim, se por um lado,

(...) aideia é num mundo inalteravel,
Num cristalino céu, que vive estavel...
Tu, pensamento, ndo és fogo, és luz!**

por outro,

(...) o homem, na terra onde o destino
O langor, vive e agita-se incessante.”®*

Porém, o poeta recusa a mera posigdo contemplativa, qual “Deus distante” que

“num cristalino céu”, vé “passar em sonho cambiante / o Ser, como espectaculo

59647

divino,”™"" e, inflamado, afirma-se como sendo daqueles onde,

A ideia encarna em peitos que palpitam:

4 Antero de Quental, “Justitia Mater”, S, p.106.

%45 Antero de Quental, “Tese ¢ Antitese, 17, S, p.104.
846 Antero de Quental, “Tese e Antitese, 117, S, p.105.
7 1bidem.
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O seu pulsar sdo chamas que crepitam,
Paixdes ardentes como vivos s6is!®*

Tal como 0 homem em geral se encontra numa situacdo que € um dado e ndo
depende da sua escolha, (“na terra onde o destino /O langou”), também o poeta nao
escolheu a sua funcdo missionaria (este “apostolado da revolugdo”). Foi ele escolhido na
missao de que se sente simplesmente imbuido. N&o foi ele que procurou este fogo que o
embriaga e se tornou para si (a sua) paixao: ele é somente a luz deste fogo que sente
palpitar e crepitar no seu peito (atente-se a vastissima area vocabular desenvolvida nestes
dois sonetos a propdsito do elemento igneo, onde assenta o dinamismo do poema, a qual
se conjuga e completa com os termos relativos a passividade que se referem ao homem:
este € a ideia que encarna, paixdes ardentes, etc.): o poeta € o portador escolhido da luz
desse fogo que ndo lhe pertence, o qual, no mundo dos homens, os incita a volverem o

seu olhar para esse ideal e a sua acc¢do para a sua realizacéo:

Combatei pois na terra arida e bruta,
Té que a revolva o remoinhar da luta,
Té que fecunde o sangue dos herois!®*®

H& sem davida um caracter redentor na concepcdo da missdo do poeta, cujas
raizes, em parte, encontramos na concepcao budica do arahat, que Silva Mendes, em
consonancia com o texto anteriano, caracteriza como “discipulos do mestre”, que o segue
“com as suas maximas, com os seus preceitos, com o seu exemplo.”650

No entanto, esta € uma ideia que percorre a obra de Antero, pois que ja nos
escritos iniciais — logo no opusculo Bom Senso e Bom Gosto, de 1865 - ele se refere ao

ideal a que o poeta se entrega, e que o justifica na sua missédo de entrega total da

%8 1bidem.
%9 1bidem.
%0 Manuel da Silva Mendes, “O Budismo e os Pagodes de Macau”, SF, p. 14.
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existéncia, de uma forma onde séo visiveis as confluéncias com a missdo atribuida ao

filésofo na cidade platonica e ao mestre na tradicdo da sabedoria oriental:

O ideal quer dizer isto: desprezo das vaidades; amor desinteressado da verdade;
preoccupacdo exclusiva do grande e do bom, desdém do fdtil, do convencional; boa fe;
desinteresse; grandeza d’alma; simplicidade; soberano bom gosto e soberanissimo bom
senso. .. tudo isto quer dizer esta palavra de cinco letras — ideal. **

N&o entende portanto Antero essa missdo como uma insurreicdo onde o
sentimento ou se absolutiza e se torna irracionalmente incontrolavel, objectivando-se nos
grandes movimentos das massas, ou se aniquila face a frieza da racionalidade do
inexoravel movimento historico.® A missdo de que fala é um percurso de procura da
verdade pelo sujeito (“amor desinteressado da verdade”), de desprendimento do que é
contingente no real (“desprezo das vaidades”; “desdém do futil, do convencional™) e
aspiragdo a uma realizacao superior e livre (“grandeza d’alma”; “ideal”).

A sua perspectiva reformista do homem, a qual Joaquim de Carvalho chama

59653

“ideologia do homem-novo” >, assenta em posi¢Oes absolutas, as quais, tendo por

primeiro e almejado objectivo “a reconstrugdo do mundo humano sobre as bases eternas

99654

da Justi¢a, da Razdo e da Verdade”™", implicam ndo s que a sua geracao seja por si vista

como “a primeira que Portugal sai[u] decidida e conscientemente da velha estrada da

8% (em termos colectivos), mas também que se leve a cabo, aponte e efective um

o A . A (o 53656
esforco de emancipagdo da “consciéncia do homem [e d]a independéncia do espirito”™"" €

tradi¢cao

gue se siga “a maxima liberdade moral, a independéncia da alma, a sua emancipacao do

99657

jugo dos Dogmas enganosos’ >’ (em termos individuais).

81 Antero de Quental, Bom Senso e Bom Gosto carta ao Ex.mo sr. A. F. de Castilho, (1865), ed.
Universidade de Coimbra, 2009, p. 13.

%2 joaquim de Carvalho, A Evolucdo Espiritual de Antero e Outros Escritos, Secretaria Regional da
Educacdo e Cultura, Angra do Heroismo, 1983, pp. 48, 49.

%3 |dem, p. 49.

%% Antero de Quental, NMRP, p. 81.

%> Joaquim de Carvalho, op. cit., p. 49.

856 Antero de Quental, NMRP, p. 81.

7 Ibidem.
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Um esforco de emancipacao da consciéncia que sera antes de mais seu, pois que
no (seu) “espirito sereno” visiona “Um mundo novo [que] espera s6 um aceno”. E nele
que encontra a forca e a justificagcdo da sua “guerra”, pois que enquanto poeta, no espirito

“Acorda!” para a sua missao, (“surge e ambula!”) e se torna como

(...) soldado do Futuro,
E dos raios de luz do sonho puro,

Sonhador, faze espada de combate!®®

A sua missdo reconhece-se na do profeta dos novos tempos, de “um mundo novo”,
do “Futuro”, cujo combate na existéncia se centra no comprometimento que sente em
relacdo aos seus semelhantes, levando-os a luz do ideal de libertacdo a realiza-lo nas suas

consciéncias:

Escuta! E a grande voz das multiddes!
S&o teus irm&os que se erguem! Sao cancoes...
Mas de guerra... e s&o vozes de rebate!®*

Anunciador de um novo tempo e orientado pelo fito primordial de “reconstrucdo
do mundo humano”®®, Antero conduz a sua reflexdo a propésito da fundamentacdo
metafsica da Realidade para a questdo da fundamentacéo ético-moral da accdo humana,
estruturadora e formadora da personalidade humana e social. Colheu também Antero do
budismo a concepcéo de que a trave principal da sua reflex&o acerca da ac¢do do homem
se baseia na correcta perspectiva sobre a realidade. H& no texto de Antero uma
preocupacdo de recentrar 0 homem num caminho de acertada perspectiva de
conhecimento, de onde decorre uma colocacdo no caminho da consciéncia, que permita a
sua libertacdo do mundo.

%8 Antero de Quental, “A um poeta”, S, p.108.
®9 Ipidem.

®%° Antero de Quental, NMRP, p. 81.
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Para 0 budismo “there is indeed a path, the one discovered and traversed by the
Buddha himself. It is the Eightfold Path (astangika-marga) the perfect blending of

knowledge and conduct.”®*

E, para além do contelido de astangika-marga (0 ctuplo Caminho®®?

), 0 que nos
parece aqui especifico é o facto de o conhecimento ser a base da perspectiva acertada
sobre o real e sobre a accdo, numa concepcdo em que se estabelecem lagos de
continuidade e de inter-influéncia entre a verdade e o bem, entre o conhecimento e a ética.
Para estabelecer esta relacdo, que caracteriza em grande medida, nos seus fundamentos, a

concepcao moral do budismo refere R. Puligandla que:

Perfect knowledge is insight into the nature of existence and the factors that
produce craving and suffering; perfect discipline, coupled with perfect knowledge,
enables one to master the cravings; and perfect conduct, guided by perfect knowledge and
discipline leads to a life free from all forms of suffering and bondage. Such a life is the
life of wisdom, a life no longer labouring under the burden of ignorance.®®

Esta relacdo fundamental é também referida por Manuel da Silva Mendes nos
seus ensaios, sublinhando nomeadamente como € importante a correcta concepc¢ao do que
€ perene e efémero para se poder entender e praticar o que € o bem. O caminho inicia-se
pela predisposicdo da mente para a verdade e estabelece-se de base uma alianca entre a
teoria do conhecimento e a ética, uma relagdo que também é estabelecida na filosofia
grega de tradicdo socratica.

Para compreendermos melhor as bases em que assenta a reflexdo moral de Silva
Mendes e de Antero, que ambos traduzem em grande medida da enunciacgdo dos preceitos
budistas e taoistas, é importante estabelecermos aqui um paralelo esclarecedor com
Platd0°®*, pois afirma-se que, se uma pessoa sabe que um acto é bom, ela executé-lo-a

naturalmente, ja que repugna & mente a ac¢do que conscientemente causa / causara dano

%! R, Puligandla, FIP, pp. 57 e segs.

%2 Traduziremos astangika-marga por O ctuplo Caminho: o conjunto de oito regras basicas em que Buda,
no ja referido serméo da iluminacg&o, condensa as regras da accao.

%3 R. Puligandla, FIP, p. 58.

864 Cf. Platao, Gorgias, 460a e segs.
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ao seu agente. Se uma accao for compreendida como m4, também o seu agente, do
mesmo modo e pela mesma razdo natural, a evitara.

No fundo, apela-se a negac¢do da dxpacia, recusa-se a incapacidade de o homem
dominar as suas pulsdes®®: a accdo emerge da correcta ponderacdo do seu objecto e da
consideracdo dos seus objectivos e consequéncias. Dai que o valor da prética resida, em
altima andlise, no conhecimento, para o qual se impde o esclarecimento do homem em
geral (a referida missdo) como um imperativo, o qual decorre da perspectivacéo do que o
real verdadeiramente €: 0 que no real é impermanente e o que nele é permanente. Por
outras palavras, considera-se que a correccdo a nivel intelectual, pela compreensdo do
que é verdadeiro, implica naquele que assim o conceber uma consequéncia a nivel ético-
moral; um aperfeigoamento da sua consciéncia moral. Postulando uma base semelhante
de reflex&o sobre a conduta humana, e trilhando este mesmo percurso de consideracgéo do
paralelo entre o conheciemnto e a moral, afirma Aristoteles na Etica a Nicomaco que
“toute intélligence (volc) choisit ce qui est le meilleur pour elle-méme.”®® A ideia da
felicidade e da sua procura confunde-se com a virtude, donde se sublinha a importancia
de se ser o que se deve ser, e de a accéo se desenvolva a fim de fazer com que estes dois
polos tendam a coincidir, pois que € nisso que consiste a felicidade.

Na realidade, é o proprio Manuel da Silva Mendes que entrevé e estabelece o
paralelo entre as correntes filoséficas gregas e as orientais,*®’especialmente no que se
refere a enunciagdo e a andlise da antinomia do Homem. Ao aproxima-las, mostra como
esta cosnciente de que retira de ambas as tradicOes de saber os instrumentos de anélise e
os conceitos que lhe permitem mais aprofundadamente compreender a realidade e

imprimir um sentido a accdo. Afirma pois que:

Na antiga China, como na antiga Grécia, foi concebida a doutrina da
relatividade,  a qual, em todos os tempos, levou o espirito humano a uma ou a outra
destas opostas conclusGes: ou se admite que a Unica fonte do saber s&o o0s
sentidos e que, por serem relativos, incompletos e imperfeitos os dados que eles nos for-
necem, nunca podemos atingr a realidade, a verdade; ou se admite que, além dos sen-
tidos, h&d com a razd uma voz interior que nos faz ver ou entrever ou pressentir a

% Cf. Platdo, Protagoras, 358d. ,

%6 Aristoteles, Ethique & Nicomaque, trad. J. Tricot, eds. Les Echos du Maquis, Paris, 1959. (1102a -
1103a).

%7 Manuel da Silva Mendes, "Lao Tze e Chuang Tze", SF, p. 122 e segs.
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realidade, a verdade, fora e acima do terreno ou regido em que os dados somente deriva-
dos dos sentidos nos colocam.®®®

E da aproximagdo entre as duas tradigdes de pensamento, conclui Manuel da Silva
Mendes que 0 que se requer para a existéncia humana é "Esforco, accéo, benevoléncia,

"689 reafirmando a necessidade da

desinteresse, ou num s6 palavra, mundana sabedoria,
antes mencioanda permanéncia e constancia na accdo, como tragos essenciais de
orientacao ética.

Para além disso, € no estudo da confluéncia entre o nivel gnoseol6gico e o nivel
ético que leva Silva Mendes a analisar contrastivamente vérias tradicGes sapienciais
orientais, nomeadamente o confucionismo e o taoismo, e a optar por esta Ultima, por nela

encontrar uma grandeza que extravaza os restritos limites de respeito por uma lei exterior.

O confucionismo ndo ultrapassa a regido do finito; limita-se no que respeita a
reflexdo ética a um largo prudencialismo. N&o ultrapassa as mundanidades, néo
entusiasma, ndo ®“leva a arroubamentos. O confucionismo é absolutamente incapaz de
produzir um S. Francisco de Assis ou uma Santa Tereza de Jesus.

Verifica que, na doutrina de Conftcio, a reflex&o se desenvolve na procura e no

"1 pautado pela obediéncia e pelo

estabelecimento de um "cddigo pratico de conduta
respeito a hierarquia, cimentando a estrutura da piramide social e vincando no espirito
uma conformacdo a regraestabelecida.

Dai que, na procura de uma regra que supere a imposicdo de limites meramente
prescritivos a vida no mundo e possa ser potenciadora de uma liberdade inovadora e
recriadora da ac¢do humana, Silva Mendes entreveja na tradicdo taoista uma orientacéo

que enforme a acgéo e a conduza a inventar e a recriar 0 homem que a pratica.

%8 |dem, p. 123.

%9 |dem, p. 123,124,
870 |dem, p. 124.

®71 |bidem.
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Mais adiante, e numa tentativa mais de esclarecer a sua abertura ao taoismo,
Silva Mendes deixa que se possa comecar a aperceber da real finalidade a que deseja que

aponte a acc¢do ético-moral:

Entendiam outros que o ideal da vida humana néo era s6 o arroz e a piedade filial
de Confucio, mas, antes era um constante aproximar do Tao com final termo no seu seio
em eterna beatitude.®™

Manifesta, por isso, a sua admiracao pelo taoismo e tira a concluséo, que enuncia

sinteticamente da seguinte forma:

Sim; mas apesar disso, na prépria moral (...) qudo alto voa Lao Tze e quéo baixo
voa ConfUcio! Conflcio disse: 0 que ndo queres para ti, ndo 0 queiras para 0s outros; 0s
bons trata-os com benevoléncia , 0s maus trata-os com justica. Lao Tze disse: aos bons
fards sempre o bem, e aos ndo-bons fa-lo também; acima da bondade colocards a
caridade.®™

O que Silva Mendes recolhe do taoismo € a "ilimitacao™ pré-estabelecida do acto
humano; interessa-lhe fazer ressaltar o caracter aberto da accéo e, por isso, no seu longo

nb74

ensaio "Lao-Tze e a sua Doutrina segundo o Tao-te-king""" conclui:

No taoismo [a0 invés de outras correntes sapienciais orientais] ndo ha
predestinacdo: o homem ¢é inteiramente livre; mas a responsabilidade segue-o nos
seus actos, como a sombra segue 0s corpos...>”

Pode-se verificar, portanto, que o pensamento, tanto com Silva Mendes como com
Antero de Quental, conduz a uma reflexdo acerca da contingéncia do homem como

aquele ser que, no dizer de Pascal, "n'est qu'un roseau, le plus faible de la nature; mais (...)

%72 Manuel da Silva Mendes, "Chuang o Borboleta", SF, p. 96.
673 i
Ibidem.
674 Manuel da Silva Mendes, SF, pp. 59-93.
875 Manuel da Silva Mendes, "Lao-Tze e a sua Doutrina segundo o Tao-te-king", SF, p. 91.
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"676 constituindo essa uma base de uma tentativa de indicar e esclarecer

un roseau pensant
perspectivas para a accdo humana, que superem a contingéncia e a efemeridade do real.

E este, alids, o percurso que Antero nos tinha ja apontado, ndo s6 no nunca
acabado Programa para os Trabalhos da Geracdo Nova,®’ mas principalmente no
Ensaio sobre as Bases Filosoficas da Moral ou Filosofia da Liberdade. Neste ultimo
texto, a fim de tratar o tema enunciado no seu titulo, inicia Antero a sua reflex&o
retomando a questdo primacial do pensar filosofico ocidental: "O que & pois ser?”°’®,
trilhando um percurso de caracter eminentemente ontolégico para o qual activa conceitos
como a Contingéncia, o Fendmeno, a Experiéncia, a Sensibilidade, 0 Movimento, o Devir,
0 Mundo, a Realidade, com vista a esclarecer a antinomia da realidade, acerca da qual
nos detivemos na primeira parte deste trabalho. Sumaria Antero esta reflexdo no quinto
parégrafo do referido Ensaio®’, para sé ent&o recolocar a mesma questo - "o que é pois
ser?" - mas agora no plano da accdo humana, a qual introduz através da questdo da Morte.

A forma deste percurso de reflexdo também é em grande parte devedora do budismo,
na medida em que é ai considerada indispensavel a correcta concepcdo do ser do mundo
como propedéutica a reflexd@o sobre o ser da accdo do homem nesse mesmo mundo.

A frisar esta conexdo intima entre a reflex&o ontoldgica e a reflexdo ética, que nos
parece ser um dos eixos fundamentais da reflexdo anteriana e de Silva Mendes, R.

Puligandla afirma que:

Buddha is unique among the teachers of the world in that he not only clearly saw

the bearing of ontology on ethics flow from his doctrine of anatta, which in turn is

ontologically firmly grounded in the Doctrine of Dependent Origination".*®

676 Blaise Pascal, Les Pensées de Pascal, Francis Kaplan (éd.), éditions du Cerf, Paris, 1982. (pensée 301).
877 "programa" esse que foi unicamente enunciado ao jeito de um indice para um texto que nunca viria a ser
redigido e desenvolvido. (Cf. Paulo A. Esteves Borges, "Absoluto e Realidade em Antero de Quental -
transcencao da antinomia da santidade”, CAIA, p. 67 e segs.

®’% Antero de Quental, EBFMFL, F, p. 69.

°”% 1dem, pp. 74,75.

%80 R, Puligandla, FIP, p. 68.
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A impermanéncia €, como vimos, a caracteritica essencial de tudo quanto existe no
mundo, pelo que, em termos budistas, neste espectaculo de movéncia, € a imagem da
morte que surge a todo o momento. Neste sentido, a morte € uma questao que perpassa 0s
textos de Antero, exactamente porque na sua consideracdo se coloca o problema da
existéncia no seu limite. Além disso, uma vez posta com o radicamismo de uma questdo
filosofica, exige uma resposta no que respeita ao seu sentido e significado, para além de
impelir o pensador a uma reflexdo de cariz filoséfico sobre a relagdo da realidade com o
absoluto. E a questdo que, na sua inevitabilidade (porque sempre presente) e na sua
radicalidade (porque coloca toda a existéncia em causa e lhe reclama uma orientacdo),
implica e compromete o sujeito a procurar sentido para a sua acgao.

Porém, de forma explcita, para além dos Sonetos, a questao da morte s6 é eshocada
nas paginas finais do Ensaio sobre as Bases Filoséficas da Moral ou Filosofia da
Liberdade®? , o que, & primeira vista, nos poderia levar a duvidar da sua centralidade no
contexto da obra anteriana. Todavia, uma leitura mais atenta de alguns dos outros textos
poderé& fazer luz e preencher o que essas paginas sumariam.

Desde cedo que € uma questdo que atormenta Antero, e desde cedo a intui nas varias
facetas que ao longo da sua obra desenvolve. Nas poucas paginas que constituem o seu
texto Na Sentida Morte do Meu Condiscipulo e Amigo Martinho José Raposo, considera
a morte como o momento de reflexdo em que o homem ganha uma lucidez maior sobre a
sua vida. A morte, pelo seu caracter definitivo e absoluto, lanca uma luz total sobre a
existéncia e conduz a sua consideracdo em totalidade: sobre o que foi, 0 que é e 0 que néo
¢, trazendo a consciéncia o caracter irreversivel de todo e de cada acto em que se joga e
forma a existéncia de cada um. Considera e ordena 0s actos na sua historicidade, por
todos eles se realizarem no fluir do tempo. A morte insinua-se a todo 0 momento nos
multiplos fendmenos e entre os inUmeros sctos que compdem uma vida. Além disso, a
morte (mesmo a morte do outro a que se assiste) aparece como a suspensdo desse fluir
que € proprio do mundo, como um momento que escapa ao fluxo continuo e, de momento
se alarga e se estende oferecendo espessura reflex@o a cosnciéncia, permanecendo nesta
como que a interpela-la e a questiona-la. AT a morte torna-se uma oportunidade de

revalorar e de redireccionar a accao.
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...todos, quantos nds somos, - viajantes dum dia espalhados por esse mundo -
devemos aquele que nos deixa a reflexdo da sua partida

(..)

No arruido das pragas publicas, entre o debateer dos inetresses, em meio do
tumultuar de mil paixdes, passa as vezes no ar um gemido fanebre, Gltimo adeus dalgum
que foge e demandadoutros mundos e doutro viver.

(..)

...quando a luz da vida, quase a extinguir-se, nos indica que breve vem ja o
Gltimo descanso; quando a lama despida ja das ilusdes da terra, sem nela etr ja a que
prender-se, sO aspira aos largos horizontes do céu; morrer, entdo, € por termo a sua
dor...%®

Para além de perspectivar a morte como um facto radical e de mudanca
permanente, um momento inevitavel de reflexdo, Antero entende a morte como um
ensinamento essencial do mundo, lugar onde a contingéncia torna os seres, “espectros”,
gue se movem "em vastos turbilhGes". Através da sua reflexdo aprende-se a queré-la e a
para ela dirigir um olhar positivo. E na consciéncia deste facto que reside o fundamento
da reflexdo ético-moral do budismo; ou seja, € por se tornar ciente da instabilidade
metafica do real, que 0 homem podera tomar consciéncia daquilo que o constitui em si e
transcende o mundo pela permanéncia, passando para tal a orientar a sua accdo e a
direccionar o seu pensamento no sentido de se fixar nessa instancia estavel de me maior
clarividéncia, a fim de ndo se deixar cair na ilusdo do "equivoco" que € reduzir o
permanente de si ao impermanente daquilo que, de si, € no mundo.

Seguindo ainda as palavras de R. Puligandla, é neste contexto que poderemos

compreender como 0 apelo anteriano se enraiza nos ensinamentos budistas:

Buddha utiringly exorted men to give up the pernicious illusion of a permanent
self, [da realidade do Mundo e da realidade objectiva do sujeito]. The destruction of this
illusion is the first step toward enlightenment, conquest of suffering and perfection
itself" %%

%1 Antero de Quental, "Na sentida morte do meu condisc fpulo e amigo Martinho José Raposo”, F, pp. 7, 8.
(Esta obra seré em diante referida por SM, F).
*2R. Puligandla, FIP, pp. 68, 69.
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Em termos budistas, € na consciéncia de que tudo no mundo é anatta que o
homem podera iniciar a conquista do que em si esta supera a objectividade e a
impermanéncia. Ora, este € afinal a base ja ndo somente intelectual, mas sobretudo ética
da astangika-marga (o O ctuplo Caminho). E, talvez de forma mais sucinta, esclarecendo
a correlacdo entre a reflexdo metafisica e a ética, que €, como temos vindo a verificar, um
no central do pensamento tanto de Antero como de Silva Mendes, Angane Lal afirma a
este propdsito, em "Lord Buddha's Message on Human Welfare, Peace and Happiness",

que:

Tathagatas [aqueles que percorreram o caminho e o partilham] can only show the
path  and you will have to make efforts yourself to reach your goal. (...) one's mind
(mana) is the forerunner of one's action.®®

A questdo da impermanéncia daquilo que passa reveste-se de importancia ética na
medida em que se individualiza e se torna presente no interior do sujeito pensante e de
accdo: deixa desta forma de ser uma questdo abstracta e torna-se um facto formativo que
se impbe a consciéncia. Assim, o homem inserido nesse mundo que € o fluir da
contingéncia depara-se com o dilema interior de a ele pertencer parcialmente, mas de o
transcender, a comecar pelo facto de conceber essa contingéncia, por a abarcar e a
transcender nesse acto de consciéncia. E do facto total que é a morte, que o homem se

dirige para si e se questiona, ndo ja acerca do ser do mundo, mas acerca do ser de si:

Quem sois vos, meus irmados e meus algozes?
Quem sois, visdes misérrimas e atrozes?
Ai de mim! Ai de mim! E quem sou eu?!...

%83 Angane Lal, "Lord Buddha's Message on Human Welfare, Peace and Hapiness", G. R. Madan (coord.),
Buddhism. Its Various Manifestations, Naurang Rai - Mittal Publications, New Delhi, 1999, p. 54.
884 Antero de Quental, "No Turbilhdo", S, p. 130.
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E do caréacter interpelador da morte, gerado pela inquiricio acerca do fluir da sua
vida, que o homem capta o seu valor positivo. Na esteira do budismo, Antero apela a
chegada dessa situacdo em que o todo da vida é visto com clarividéncia e em que a

avaliacg8o se fara com base num critério seguro.

Pelo caminho estreito entrei sem susto
E sem susto encarei (...)

Fantasmas que surgiram do horizonte
A acometer meu coragdo robusto...

Quem sois vos, peregrinos singulares?
Dor, Tédio, Desenganos e Pesares ...
Atras deles a Morte espreita ainda ...

(...) Silenciosos companheiros,
Bem-vindos, pois, e tu, Morte, bem-vinda!®®

Aceita-a para si, experimentando-a nos outros que sdo no Mundo, na medida em
que € ela e por ela que da "Dor", do "Tédio" e dos "Desenganos"” se da conta que a
transcende. A "Morte" desvela o valor transcendente da vida, pois que, pelo seu valor

definitivo, faz cair sobre a existéncia um novo entendimento.

Outra luz, outro fim s6 pressentido.®®

Por seu lado, Manuel da Silva Mendes desenvolve igualmente esta ideia do valor
metafsico e existencial da morte, e fa-lo ndo sé nos seus ensaios (nomeadamente no que
antes referimos), mas também nas traducdes livres de poemas taoistas, cuja tarefa leva a
cabo um pouco ao longo de toda a sua vida e que, por isso mesmo, podemos afirmar que
0 acompanha na quase totalidade da sua vida intelectual.

Num desses poemas, que claramente titula "Vida e Morte", diz:

%5 Ibidem.
%8¢ Antero de Quental, "Contemplag&o”, S, p. 147.
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Porque a vida tdo forte apégo, o horror
A morte tanto!? %

E mais adiante refere a tensdo que desponta no interiro do homem pelo caréacter

definitivo e total da morte, e alia a esse aspecto a esperanca de uma alteracao profunda:

(...) Agrura,

Na vida decorrente, mais que pura,
Quietacdo, dia a dia a experiéncia

Nos mostra bem patente; e que o portal
Da morte, cedo ou tarde, passaremos,
E coisa que por certa todos temos.®®

Ou seja, também em Silva Mendes, a contingéncia que caracteriza a existéncia da
realidade invade o sujeito que sobre ela reflecte, pois que, também ele se sente
(parcialmente) imerso nessa mesma realidade contingente, e dessa imerséo na realidade
ressalta que tudo nela muda na sua proporcdo e importancia. De forma sintética,
poderemos entdo afirmar, utilizando explicitamente alguns dos conceitos budistas que
Antero traduz nos seus textos, que a realidade é no seu fundamento, toda ela,
caracterizada pela anatta e no homem pela anicca as quais geram a dukkha. O seu
reconhecimento € o primeiro passo para o “correcto conhecimento” do real, dando-se o
poeta conta da “simpatia” que por este ponto de vista sente e tem por aquilo que no
mundo perece.

A sublinhar o valor inestimavel da morte para a existéncia do homem, um pouco

mais a frente no poema antes citado, Silva Mendes refere que:

%87 Manuel da Silva Mendes, CAMSM, |, pp. 295, 296.
%88 |bidem.
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A morte &, na existéncia, essencial.

O que fomos, passou interiramente;
Lembra sé desta vida o decorrer.

Com a morte vem junto outro esquecer,
Outro olvido total. Depois, na frente,

Quem sabe!? outro nascer, mais outro lanco
Na estrada da existéncia; ou imediata
Entrada no N&o-Ser.%®

Mas é aquando da morte do Outro que se gera "um lago mistico a unir a morte a
vida, um feudo de simpatia, um penhor de esperancas num melhor futuro, cujos
horizontes s6 se nos abrem afaonde o viver acaba"®®. E nesse momento que o encadear
do viver quotidiano se suspende, remetendo 0 sujeito que 0 experimenta a uma outra
dimensdo em que o todo da vida se apresenta valorativamente impelindo-o a uma
reflexdo radical sobre a mesma e o seu sentido. Deixa clara a importancia da unido que
sente ao assistir a experiéncia da morte mediado pelo Outro, numa antevisdo da

experiéncia prépria da sua finitude:

Mas dos que ficam talvez que nem um s6 correspondesse a derradeira saudacdo
do que se parte: absorvem-nos outros interesses, simpatias e esperangas doutra ordem:
para esses o0 finado pode muitas vezes ser um brago ou uma inteligéncia de menos,
rarsimas uma alma a quem despedacam violentamente os lagos que as outras a
prendiam(...)"**

O homem sente-se s6 nesse momento, face ao desafio reflexivo e existencial da
sua vida, numa solid@o que é de abandono a si proprio; da-se conta de que é afinal essa a

sua situacao de sempre, a qual, precisamente, lhe permite ganhar confianca e encontrar a

%89 |bidem.
°% Antero de Quental, SM, F, p. 7.
L |bidem.
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esperanca. O budismo permite potenciar e valorar positivamente esta soliddo, ndo como
sinbnimo de afastamento e de reclusdo, mas sim como a consciéncia da real situacéo do
homem. No momento da morte do Outro d&-se 0 homem conta, de forma especialmente
aguda de que, naquilo que € em si essencialmente, € também s6. Morre-se SO e essa
soliddo traz a consciéncia de quem assiste, que nessa mesma instancia (a consciéncia) a
tarefa da existéncia € algo "a realizar" so, ao longo da qual o Homem se decide a si
préprio, (s6) consigo préprio; é portanto uma interpelacdo radical e solitéria.

Diz Buda, com as palavras que, segundo a tradicdo, foram as Gltimas antes da sua

morte:

So long, O Bhikkhus ... as the Brethren delight in a life of solitude ... shall not
engage in, be fond of, or be connected with business ... shall not stop on their way to
Nibbana because they have attained to any lesser thing ... shall exercise themselves in
mental activity, search after truth, energy, joy, peace, earnest contemplation, and
equanimity of mind... shall exercise themselves in the realization of the ideas of the
impermanency of all phenomena, bodily or mental, the absence of every soul ... shall live
among Arahats in the practice, both in public and in private, of those virtues which are
productive of freedom. "

Em claro paralelo com este texto budico diz Antero de Quental, a frisar 0s mesmos

tracos valorativos da morte:

Sé! - Ao ermita sozinho na montanha
Visita-o Deus e déa-lhe confianca (...)

S6! (...)
Longe dos seus, la tem inda a lembranca;
E Deus da-lhe ao menos esperanca (...)

S6! (...)

Isto é ser s6, é ser abandonado.5®"

892 Ananda K. Coomaraswamy, BGB, p. 63.
®% Antero de Quental, "A Alberto Teles", S., p. 51.
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A reflexdo a proposito da morte do Outro joga-se nesse momento nos limites do
vazio causado: no e pelo acto de "ver morrer", apresenta-se "a alma despida das iluses
da terra, sem nela ter ja a que prender-se, [e] s aspira aos largos horizontes do céu".®**

Veja-se como, no soneto "A Alberto Teles", o caracter radical e incontornavel
desta experiéncia é transmitido por meio da anafora seguida de exclamacéo que estrutura
0 encadeamento do poema e frisa a interpelacdo directa. Além disso, se por um lado esta
linha seméntica ganha pleno sentido na aliteragdo do Gltimo verso, onde a soliddo antes

enunciada transborda da situacdo particular e € referida como a experiéncia do ser:

...eser so, éser...

por outro lado, e em oposicdo semantica, atente-se aos termos em cujo contedo recai a
abertura possivel a solidao experimentada, os quais se fazem rimar criando-se entre eles,
desta forma, uma outra linha de sentido no poema (“"confianga"; "lembranca™;
"esperanca™), que, como complemento do que ficou antes dito, completam o anterior e

fecham o poema.

**k*k

Poderiamos pois dizer neste momento que se trata, portanto, de uma reflexdo
radical na medida em que, através dela, a consciéncia que a experimenta € levada a tocar
0 Absoluto.

Ora, esta "momentanea” experiéncia reflexa (porque é a morte do Outro) e
reflexiva (porque supde uma inflexdo a nivel da consciéncia que coloca a propria

existéncia do sujeito em causa) do Absoluto, é gerada, antes de mais, pela suspensdo do

84 Antero de Quental, SM, F, pp. 7, 9.
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fluxo temporal (a consciéncia da morte implica o estabelecimento de um "ndo-tempo”, a
que se refere Antero com a bela expressdo poética "largos horizontes do céu™), mas
também pelo estabelecimento de um "ndo-espaco”, imposta pela auséncia, que a morte de
alguém sempre acarreta.

A auséncia conduz a consideracdo de que "a morte € 0 espectro que nos gela de
terror, € um choro partido e estridente como o estertor da agonia; porque (...) morrer é
partir, deixando a vida (..) em busca de um fulcro de que s6 vemos trevas e

n 695

incertezas".

A auséncia causada pela morte conduz a incerteza:

Janao sei o que vale a nova ideia®®

E sobre o caracter essencial de abertura, que deriva do facto de a morte do Outro

anunciar a morte propria, também Manuel da Silva Mendes reflecte quando diz:

...amorte leva,
Nao ao horrivel nada, ndo a treva,
Mas a luz, a destino mais feliz.®’

Trata-se de uma incerteza acerca do que teima em se impor para além da finitude,
de que essencialmente se tem consciéncia clara no momento da morte. O sujeito, ao

colocar-se nessa suspenséo do tempo vivido, perpsectiva a duragdo do seu fluir como

Um século irritado e truculento
[que] Chama a epilepsia pensamento,
Verbo ao estampido de pelouro e obus.”

%% Antero de Quental, idem, p. 9.
8% Antero de Quental, "Tese e Antitese, 1", S, p.104.
%7 Ibidem.
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Um tempo que se desmorona e que é de doenca e luta.
E-o sim, com efeito, um tempo que no seu fluir € sempre de auséncia, mas de
auséncia que, porém, leva a consciéncia dessa ideia tdo fundamental no pensamento

budista que € a da permanente presenca da morte na vida.

Esse negro cruel, cujas passadas

Escuto em sonhos, quando a sombra desce,
E, passando a galope, me aparece

Da noite nas fantasticas estradas.®®

Esse corcel "tenebroso e sublime™” que "cavalga (...) sem temor” proclama que ¢é a
morte ("Eu sou a Morte!"), ao que o seu cavaleiro responde: "Eu sou o Amor". E o
cavaleiro ama a morte que o acompanha na sua cavalgada, a vida, pois que esta lhe da
permanentemente a consciéncia de que essa sua existéncia no mundo é também de morte.
A morte mostra-se como sendo o essencial do fluir da vida e, simultaneamente, como
sendo ela um percurso que habilita a consciéncia a ultrapassar-se a si propria e a acordar
para uma nova perspectiva sobre a Vida e a Realidade.®*
E é nesta linha de capacitar o homem para captar o valor positivo da morte, que

ganha uma nova luz o poema traduzido por Silva Mendes:

Na morte ndo sera também assim?
Ficam cinzas de lenha consumida;

Mas o espirito, 0 lume que era a vida,
Esse, como a existéncia, nao tem fim."®

Entendendo assim a morte, no culminar de uma reflexdo mais aprofundada e

continua acerca da realidade, o sujeito coloca-se além do imediatismo do fluxo

%% Antero de Quental, "Mors-Amor", S., p. 118.

%99 Em vérios outros sonetos Antero desenvolve esta mesma quest&o, nomeadamente no soneto "Nas Méos
de Deus", no qual claramente o poeta refere a Vida como a Via de Paix&o e de llusdo, em vista do Ideal que
a transcende.

7% Manuel da Silva Mendes, CAMSM, 1, p. 296.
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quotidiano da vida, numa concepcao mais alargada da existéncia e dos seus ciclos, e neste

sentido Silva Mendes declara numa enunciacdo do "middle way", ou Via:

Quem é sabio, ama a vida sem apégo

E ama a morte igualmente, quando vem.
Sereno e indiferente, nunca tem

Horror ao que Tao d&, nem amor cego.®

Tanto pela tradicdo budista como pela taoista, ambos os autores recolhem a ideia
fundamental de que o mundo é vazio de ser e carente de identidade para além da

mudanca:

What is meant, Lord, by the phrase, The world is empty? The Buddha  replies:
That it is empty, Ananda, of a self , or of anything of the nature of a self. And what is it
that is thus empty? The five seats of the five senses, and the mind, and the feeling
that is related to mind: all these are void of a self or of anything that is self-like.”*

E, pois, de realcar aqui o carécter viatico que a morte tem quer para Antero, quer
para Silva Mendes, que ambos tarduzem da sabedoria oriental, no sentido de que, néo s6
0 que partiu, mas também os que foram deixados na vida, tangem por esse facto um
aspecto da realidade para além das coordenadas espacio-temporais.

Neste particular, num dos ultimos poemas da tradicdo taoista que traduz
liviemente, Manuel da Silva Mendes coloca um discipulo a dialogar com Chuang Tze’®
e num numa inversdo do entendimento imediatista do senso comum, realiza um jogo de

antiteses colocando-se nesse momento de privilegiada perspectiva (metafisica e

L Ihidem.

%2 Ananda K. Coomaraswamy, BGB, pp. 88, 89.

"% Discipulo e continuador de Lao Tze, a quem se devem vérios textos explicativos das ideias do mestre,
presentes no Tao-te-king e no I-king de forma muito densa e condensada.
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existencial) sobre o mundo, que € afinal a morte, e declara que o que € real &, afinal, o

que esta na morte e por ela nos € oferecido ver.

(...) Mendigo,

Homem de haveres, salteador de estrada,
Na&o te posso dizer se fui ou ndo:

Pois do mundo, em que vives, de iluséo,
Me ndo foi a lembranca conservada.

A realidade, afirmo, esta na Morte!"®

Acompanha a compreensao do mundo, um desejo crescente e afirmado da sua
superacdo; sao dois processos correlativos e com consequéncias a nivel da accéo.
Alcancar esta forma de entender o mundo é claramente o que € oferecido ap6s um
percurso de elevacdo da consciéncia, sem o qual tais palavras podem parecer carentes de
sentido; ou seja, o desejo de Morte que se afirma, consiste em basilarmente no processo
de despojar o sujeito do que nele é devedor da contingéncia e do desejo. Como que em
forma de aviso, por esta razdo, mais adiante, Silva Mendes coloca Chuang Tze a

acautelar o alcance do seu discurso e, por isso, alerta o discipulo:

E mais ndo digo: temo que ndo seja

Do teu gosto linguagem desta sorte!...””

Manuel da Silva Mendes mostra, também aqui, uma consciéncia muito profunda
da questdo dos limites que as palavras podem ter, quando quer que elas transmitam um
percurso interior de crescente consciencializacdo do sujeito de conheciemnto e de accéo,
pois que este € um conteudo que devera ser apresentado e, dada a sua natureza, nao
podera ser demonstravel de forma discursiva. A compreensdo dos limites da linguagem,

neste aspecto, impde barreiras e desafios a capacidade da actividade translatoria.

% Manuel da Silva Mendes, SF, p. 142.
% Ibidem.
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Todavia, também Antero de Quental exprime este aspecto viatico da morte em
variados sonetos, nomeadamente pelo recurso a metafora do sonho. Como a morte, este
habilita o seu sujeito a visdo além do real quotidiano e, por isso, habilita a consciéncia a
superar em definitivo o mundo sensorial e material e abre-a para uma instancia em que a

transformacéo de si do sujeito se torna um imperativo da accéo.

Em sonho, as vezes, se 0 sonhar quebranta
Este meu vao sofrer, esta agonia,
Como sobe cantando a cotovia,

Para o céu a minh'alma sobe e canta.’®

Para além do sofrer e da agonia que se da conta que é o ser 0 seu viver, o sonho
conduz a alma do poeta (veja-se o reforco que é feito a metéfora apontada pela
comparacao ao vOo e ao canto da cotovia) para um além para o qual acorda. Esse além é
afirmado como implicando uma subida, que implica o acordar da alma - o soneto tem o
titulo "Acordando”, onde o gerindio sugere desde logo uma duracdo e um processo, onde

sobe e canta pelo abrupto momento que é a morte:

(...) de repente, um vento humido e frio
Sopra sobre 0 meu sonho: um calafrio
Me acorda. - A noite é negra e muda: a dor.””’

Nesse sonho, acorda a alma subitamente com um calafrio para a verdade de dor
que é o real e olha o coracdo a luz do qual, no mundo, "a noite [€] negra e muda: /[e] a
dor (...) /Cavela". Da-se conta de que a existéncia de onde acordou ndo é sendo sonho de
ilusdo, por meio da alteracéo de consciéncia possibilitada e entrevista pelo sonho que é de
amor, metafora da aspiracéo da alma.

"% Antero de Quental, "Acordando”, S., p. 75.
7 Ibidem.
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Os meus cantos de luz, anjo adorado,
S30 sonho s6, e sonho 0 meu amor!"®

Antero desenvolve aqui o duplo sentido da meté&fora do sonho, forma singular
alias, porque imediata, de referir a visdo do além da existéncia actual, circunscrita ao
espaco e ao tempo. Todavia, deixa em suspenso a questdo da verdadeira realidade desse
além que deixa sé entrevisto e desejado. Interessa-nos reter desde ja que, na mundivisao
anteriana e de Silva Mendes, o carécter abrupto e radical da morte é a experiéncia que
permite a elevagdo da consciéncia, e a habilita a conceber um além que, por ora, é ainda
s0 referido por relacdo de comparacdo e de oposicao.

Diz Silva Mendes, no final de um dos seus ensaios onde explora a questdo da

relagcéo entre a compreenséo aprofundada da realidade do mundo e a ac¢éo humana, que:

Entre nés ndo ha soberanos, nem ha subditos. A nossa existéncia so6 a limita a
eternidade; e a nossa felicidade com a dos reis da terra comparada, é tdo grande, que a
déles ndo é nada.”

Né&o é pois, definitivamente, a nivel da sensibilidade que a reflexdo anteriana e a
de Silva Mendes acerca da morte se coloca. E antes a nivel da experiéncia da consciéncia;
ou melhor, a nivel da experiéncia de altera¢do da consciéncia como um processo, da qual
se destaca, como o fendmeno de importéancia crucial, a experiéncia da morte. Acerca
desta, colhe Silva Mendes do oriente sapiencial 0 aspecto positivo e formativo, na medida
em que acarreta uma nova perspectiva face ao real. Esta sera sempre uma experiéncia que,
na sua esséncia, nem € captavel pela sensibilidade (que se fica pela dor e pelo sofrimento),

nem admite a racionalizaco, dado o seu caracter de experiéncia limite. E antes uma

" Ibidem.
79 Manuel da Silva Mendes, "Chuang, o Borboleta”, SF., p. 97.
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experiéncia da consciéncia, que se caracteriza, nas palavras de S. Radhakrishnan e de P.

T. Raju em The Concept of Man, por ser fundamental e formadora:

[A Morte, por ser eminentemente pessoal, € marcada por uma] "ineffability (...)
because it defies expression in terms that are not intelligible to anyone who has not had
analogous experience. The knowledge involved is never merely intellectual but is a

kind of felt knowledge in which things are seen in a different perspective and take on

a new significance”.”°

No essencial, pois, tanto Antero de Quental como Manuel da Silva Mendes
colocam a sua reflexdo no mesmo nivel da reflexdo da tradicdo sapiencial oriental, na
medida em que em todos se faz a apologia do "conhecimento sentido™ (felt knowledge), e
se aponta a inefabilidade da Morte, na medida em que se coloca o discurso ao nivel da
fenomenologia da consciéncia.

Além disso, é uma experiéncia que implica uma viséo qualitativamente diferente
do mundo e impele a uma accio condizente e adequada. E uma alteracdo que ndo
depende originalmente do sujeito em que se opera e, neste sentido, Antero considera-a

como um baptismo:

Recebi o baptismo dos poetas’™*

Este facto fundamental da consciéncia implica que o sujeito seja, num momento
imediato, impelido a um esforco de aperfeicoamento moral que Ihe € inerentemente
exigido. Esse aperfeicoamento requer uma alteracdo de perspectiva sobre a realidade a
nivel do conhecimento, de onde, concomitantemente, decorre uma accdo de

naturezadiferente.

05 Radhakrishnan e P. T. Raju, The Concept of Man, Harper Collins Publishers — India, New Delhi,
1988, p. 428. [destaques n0ssos]
"1 Antero de Quental, "Tormento do Ideal”, S., p. 45.
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Para além disso, parece-nos haver a indicacdo de um “percurso ascético” que
notoriamente se enraiza no oriente sapiencial, e que tanto Antero de Quental como
Manuel da Silva Mendes tentam traduzir de forma que seja significativa no conjunto do
sistema da sua respectiva mundivisdo. E um "percurso ascético" que € inerente e decorre,
como vimos de uma diferente perspectiva sobre a realidade. Trata-se de um processo de
esvaziamento de tudo o que no sujeito é devedor da realidade sensivel e perecivel, pois é
além da impermanéncia (anicca) que podera realizar-se.

Neste processo, 0 sujeito ascende progressivamente a uma nova dimensdo da
realidade que os textos budistas descrevem recorrendo a imagem de uma chama de
candeia que se extingue: uma chama que, ao consumir-se lenta e inexoravelmente, ndo se
desloca, ndo muda de tempo, mas altera-se, exaurindo-se. Neste processo de extingdo da
sua "mundaneidade”, o sujeito ganha-se para uma nova dimenséo da realidade (coloca-se
no caminho do arahat), a qual se diferencia, de forma progressivamente mais clara da
percepcdo vulgar, e abre espaco a um novo entendimento, que estd para além da
sensibilidade e da l6gica discursiva.

Para referir esta nova insténcia a que gradualmente a cosnciéncia acede, Manuel
da Silva Mendes opta decididamente pela forma poética pela sua maior liberdade e
virtualidade expressiva, afirmando que "a forma de verso pareceu-me (...) mais propria
para incitamento da leitura."** Num dos textos que dedica a Chuang Tze, intitulado
"Chuang Tze e o Esqueleto”, diz que:

(...) embora esteja
O teu falar, talvez, um pouco além
Do meu compreender...

- Ora ouve entao:

O que chamais voés outros Mal e Bem,
Meu e Teu, Justo e Injusto, Sim e N&o,
llusdes sdo efémeras da Vida.
Trespassado da Morte o gram portal,

™2 Manuel da Silva Mendes, "Adverténcia”, in "Excerptos de Filosofia Taoista", SF, p. 114.

324



A lembranca de tudo ja perdida,
Cessa a dor, finda a luta, acaba o Mal.
O que 1a é?! A eterna paz! a Auséncia
De sentir, de pensar e de querer!™®

Aliés, ao longo deste longo poema, Silva Mendes, ao personificar as vérias
instancias da consciéncia, combina a forma poética com a dialdgica. Desta forma, o autor
permite que a leitura do seu texto possa ser ja o inikio de um percurso interior de
alteracdo de vida. Os contrérios que balizam o entendimento antinébmico perdem o seu
significado, por se mostrarem sempre parcelares e por ndo permitirem a elevacéo ("O que
chamais vos outros Mal e Bem,/ Meu e Teu, Justo e Injusto, Sim e N&o,/ llusdes séo
efémeras da Vida."). Pela metafora do portal, o sujeito coloca-se em posicdo de gerar a
alteracdo de si proprio, e encontra uma nova forma de entender e de direccionar a
existéncia ("Trespassado da Morte o gram portal,/ A lembranca de tudo ja perdida"), a
qual é j& apontada como sendo de esquecimento e de perda (de e para 0 mundo, que
geram a dor), mas também e sobretudo de paz eterna (além do tempo) e de auséncia de
sentir (além do espaco), que se constituem como os elementos fundamentais da cessacao
do sofrimento.

Por outro lado, Silva Mendes, ao vincar o caracter pessoal e interior desse
percurso, refere também a dificuldade que existe de sobre ele discorrer, usando um
discurso que se fundamente em conceptualizacfes pois que estas assentam sempre em
formas de expressao de uma l6gica disjuntiva. Assim sendo, indica que coloca o seu texto
a nivel da visdo interior e intuitiva de cada sujeito (que € singular pela natureza da
experiéncia que lhe subjaz), numa instancia de conhecimento de cariz intelectual e
intuitivo (noético), onde o sujeito se mostra a si mesmo sem mediagdo. Em nosso
entender, esta € exactamente a razdo principal por que opta pela forma poética, ja que
esta lhe permite referir um nivel de conhecimento, em que a conceptualizagdo ndo €
possivel - por ser parcelar e fruto da abstraccdo - e onde € essencial a abertura a

inteleccdo de caracter noético.

™3 Manuel da Silva Mendes, "Chuang Tze e o Esqueleto”, CAMSM, 1, pp. 298, 299.
325



O conhecimento intelectual a que abre a reflexdo de ambos os autores, coloca-se
para além de uma argumentacdo logica que se sustenta no raciocinio, em que a
proposicdo e 0s argumentos pressupdem uma cadeia de raciocinio discursivo, cujo
sentido advém da relacgdo logica dos varios elos do pensamento segundo uma coeréncia
interna e de acordo com uma relacdo especifica com a realidade, de onde surgem
respectivamente, quer a sua validade, quer a sua verdade. Em ambos os autores, 0 sentido
aparece antes da coeréncia entre as explicagdes que se sucedem. Nos seus textos, como
temos vindo a realcar, o conhecimento é alcancado pela apreensdo directa da densidade
moral do sujeito de ac¢éo e do reconhecimento do valor gnoseoldgico insubstituivel que a
accao possui para esse sujeito que acede a dimensdo moral.Este conhecimento pressupde
0 dominio da faculdade intuitiva e do seu caracter noético, para além de abrir o sujeito a
sua realizacéo espiritual.

No entanto, como reverso da mesma questdo, esta forma de expressdo requer
preparacao e cultivo da mente. A linguagem neste aspecto mostra as suas limitagdes e 0s
autores acabem a deitar mao de formas muitas vezes impenetraveis (0 excesso de
antiteses, contrastes e contradicBes, paradoxos, imagens e metéforas - alids bem notdrias
nos excertos antes citados), que necessitam de esclarecimento e de orientacdo (“embora

esteja/ O teu falar, talvez, um pouco além/ Do meu compreender...").

**k*k

Por conseguinte, Antero de Quental encara a ascese da consciéncia que permite ao
homem conhecer intuitivamente além dos processos conceptuais e antindmicos, como um
"progresso”, para além de a considerar também como uma abertura ao exercicio de uma
liberdade gradativamente ilimitada, que deixara o sujeito entrever e considerar com

clareza crescente o Absoluto:
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A transicao do egoismo idealista e da falsa liberdade, para a realidade moral e a
verdadeira liberdade, € um progresso e até, em meu conceito, 0 maximo progresso: nao
pode ser pois matéria de resignacao; antes, de exultacdo.

Entrou (...) num caminho em que todos os dias ir4 sentindo o chdo mais firme debaixo
dos pés, mais ltcido o pensamento, mais serena a consciéncia.”

E apontando o caracter moral do corolario de uma tal atitude de conhecimento -
que Silva Mendes exprime como sendo "a Auséncia/ De sentir, de pensar e de querer!" -
Antero de Quental conclui daique:

Vivendo cada vez mais para 0s outros, sentindo morrer em cada dia dentro de si
uma parcela do eu egokta que tanto nos ilude, que tanto nos faz sofrer e errar, ira
entrando gradualmente naquela regido de impersionalidade que € a verdadeira
beatitude.”*

O que ambos os autores deixam bem claro é o ideal a que aponta o "percurso
ascético” que enunciam, e que em Antero de Quental constitui um dos ndcleos que

perpassa a sua obra sonetktica, sendo especialmente visivel nos sonetos "Tormento do

n716

Ideal"’"” e "Ignoto Deo™:

** Antero de Quental, Cartas I1, op. cit., p. 943, 1889 (Carta a A. Jaime de Magalhaes Lima, 1889).

™3 Ibidem. [destaques no original]

8 Todo este soneto, a que aludimos antes, se centra na quest&o da alteracdo de consciéncia, a qual, aliés,
estd na base da sua escrita e € desde logo indicado no seu titulo.

Veja-se em detalhe a forma pretérita dos verbos com que inicia e termina o texto, marcando que é apds o
momento em que "Conheci a Beleza que ndo morre"que "Como quem da serra mais alta", o poeta ganha
uma nova perspectiva sobre o mundo e o seu valor ("Assim eu vi 0 mundo e o que ele encerra/ Perder a
cor'). Por isso é levado a considerar-se diferente e em grande medida transcendente a esse mundo (atente-
se as referéncias espaciais com que Antero marca esta diferenca), pois que "Recebi o baptismo dos
poetas"do qual paga nesta vida o penhor da tristeza ("E assentado entre as formas incompletas, / Para
sempre fiquei palido e triste.") O dilema do homem é concreto e individualizado (veja-se a utilizacao das
formas de priemira pessoa) e reside precisamente neste facto de, por um lado, pertencer ao mundo e de, por
outro, a ele transcender como consequéncia de um “processo ascético”.
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Que beleza mortal se te assemelha,

0 sonhada visdo desta alma ardente,
Que refletes em mim teu brilho ingente,
La como sobre o0 mar o Sol se espelha?

O Mundo é grande - e esta &nsia me aconselha
A buscar-te na Terra: e eu, pobre crente,
Pelo Mundo procuro um Deus clemente,

(.)

Na&o é mortal o que em ti adoro.
Que és tu aqui? (...)

Pura esséncia das lagrimas que choro
E sonho dos meus sonhos! Se és verdade,
Descobre-te, visdo, no céu ao menos! "’

Usando muitos dos elementos que antes referimos (o sonho, a viséo, a ascensao/
subida, (i)mortal, Deus, céu), para além de vincar a ideia que antes desenvolvemos, de
como a procura do caminho de ascendéncia que permita transcender o real contingente
tem de ser realizada por uma correcta perspectiva sobre 0 mundo, é de realcar, neste
particular, a utilizacdo recorrente que Antero faz da imagem da "lagrima", a qual explora
em Varios outros dos seus sonetos,”*®, a fim de transmitir que a visdo da Beleza que n&o
morre" ndo encontra paralelo na "beleza mortal", e que, portanto, ndo é neste mundo que
a alma sacia o que ardentemente deseja.

Com a utilizacdo de conceitos como "Deus", "ldeal”, "Beleza" (em que a
maiusculizacdo frisa o seu carécter teleoldgico para a ac¢do humana), esse além, a que
corresponde a sua proposta de itinerario gnoseo-ético, € ainda entrevisto e ndo
directamente conhecido, porque € "encoberto™ e ignorado ainda no seu contetudo. Antes
de mais, o que interessa a Antero é colocar o sujeito moral no caminho de uma procura da
verdade; ou seja, da penetracdo na contingéncia do real, deve resultar uma correcta
perspectivacio desse mesmo real, procurando-se nele a verdade que néo € desde logo um

dado. ("Se és verdade, / Descobre-te, vis&o, no céu ao menos!").”*°

7 Antero de Quental, "Ignoto Deo", S., p. 41.
"8 Cf., entre outros, o soneto "Lacrimae Rerum”, S., p. 148.
™9 Antero de Quental, "Ignoto Deo", S., p. 41.
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E no que diz respeito especificamente a metafora da "lagrima™ - a que voltaremos
mais adiante - ela transmite esta impossibilidade de dizer esse ideal no seu conteudo.
Trata-se de uma impossibilidade de afirmacdo directa que o poeta refere também pelas
exclamacdes finais deste soneto, e pela simples indicacdo das manifestagcdes encontradas
na sua consciéncia ("Pura esséncia das lagrimas que choro" e "sonho dos meus sonhos":
exemplos claros do registo de linguagem a que fizemos antes referéncia).

De facto, este modo de referir directamente o contetdo desse ideal da accéo
constitui no fundo a forma como Antero abre e fecha o seu texto Na Sentida Morte do
Meu Condiscipulo e Amigo Martinho José Raposo, em que, em paralelo com o que
vemos nos sonetos, volta a explorar a metafora da "lagrima” ao afirmar: "Démos uma
lagrima ao que morreu..." (reforgcada no final com a conclusiva "pois"), facto que, em
termos formais, faz realcar, por contraste, a suspensdo (sempre) abrupta da linearidade da
existéncia operada pela morte, e serve também para sublinhar, de uma forma concreta e
palpavel, a transformacao operada pela morte, quer para 0 seu sujeito concreto, quer para
0s que a experimentam reflexamente, por a ela assistirem. Para além disso, confere ao
texto uma estrutura espiralar, como que a incitar a que a sua leitura se encete um novo
entendimento da existéncia. E, neste caso, a morte ndo tem ja somente um aspecto
interpelador, mas faz apelo a um percurso iniciatico a operar a nivel da consciéncia, por
forca da radicalidade que Ihe é essencial.

Com efeito, o poeta recolhe do budismo néo so esta ideia de um percurso iniciatico
de abertura da consciéncia para o que o0 Homem é verdadeiramente para além da sua
circunstancia, mas também a maneira de o exprimir e de nele se inciar em partilha com os
demais .

Como no budismo, este € um percurso que é potenciado pela consciéncia da
transitoriedade ofertada pela morte, e que, por um efeito de reenvio, potencia a verdadeira
perspectiva de cultivo da insténcia de conhecimento e de consciéncia que no homem néo
€ transitoria. Este aspecto clarificador da experiéncia da morte no mundo, parece-nos ser
central no todo da reflex&o anteriana.

Nas palavras das escrituras budistas, este percurso é explanado na forma de um
didlogo didéactico (a intencdo é iniciar o discipulo no caminho), em que se enfatiza o

transcurso da morte que € o "viver no Mundo", para a "néo-transitoriedade™:
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The body, O Bhikkhus, cannot be the eternal soul, for it tends toward destruction.
Nor do sensation, perception, the predispositions, and consciousness together constitute
the eternal soul, for were it so, it would not be the case that the consciousness likewise
tends towards destruction.

(..)

They are transitory (...) Then (...), it must be said of all physical form whatsoever,
past or present or to be, subjective or objective, far or near, high or low, that "This is not
mine, this am | not, this is not my eternal soul' (...) The true disciple will conceive a
disgust for physical form, and for sensation, perception, predispositions and
consciousness, and so will be divested of desire; and thereby he is freed, and becomes
aware that he is freed; and he knows that becoming is exhausted, that he has lived the

pure life, that he has done what it behoved him to, and that he has put off mortality for

ever.’®

H& a abertura a um percurso iniciatico, antes de mais, porque a alma aspira a
instancias que transcendem a situacéo concreta e mundana do Homem, e também porque
reconhece que ndo € sua a lei desse caminho que em si se vai abrindo, a que aspira € no

qual agora se inicia:

E contudo nossa alma, quando passa,
Incerta peregrina, pelo Mundo

()

E com essa esperanga que se abraga.

E lei de Deus este aspirar imenso..."*

Além disso, se de Deus € a lei deste aspirar, € igualmente Deus quem na alma
"acendeu [este] foco intenso™ que atrai, porque é de amor. Mas é também de dor, pois que
€ na situacdo da morte que esse percurso se desvela mais agudamente, e ja que é de

incerteza a sua peregrinagdo no mundo. Quando “So6!” - porque € essa a sua situacdo no

2 Ananda K. Coomaraswamy, BGB, pp. 33, 34.
2! Antero de Quental, "A Santos Valente", S, p. 44.

330



mundo, - "Ao ermita sozinho na montanha / Visita-o Deus e d&-lhe confianca"’?. Parece
ser gratuita a dadiva de abertura a este percurso, como que uma “visita de Deus", pois
ndo é do homem a sua caractertica. Desenha-se, como corolério teleoldgico do percurso
de elevacio da consciéncia, uma aspiracéo de absoluto e de imersdo (fuséo) com esse
ideal, tornado realidade para o sujeito quando vivido.

Este ideal de realizacdo do Absoluto concretiza-se pela exemplaridade que a
morte do Outro impde a quem a partilha, e permite a cada sujeito uma reapropriacéo de
aspectos da vida que tém um carécter interpessoal.

Os que amei, onde estdo? ldos, dispersos,
Arrastados no giro dos tufdes,

Levados, como em sonho, entre visdes,
Na fuga, no ruir dos universos...

E eu mesmo, com os pés também imersos
Na corrente e a mercé dos turbilhdes,

S6 vejo espuma livida, em cachdes,

E entre ela, aqui e ali, vultos submersos...

Mas se paro um momento, se consigo
Fechar os olhos, sinto-os a meu lado
De novo, esses que amei vivem comigo,

\/ej0-0s, 0UGo-0S e ouvem-me também,
Juntos no antigo amor, no amor sagrado,
Na comunhdo ideal do eterno Bem.’?

Antero vinca, a par da soliddo que cruamente faz sentir a experiéncia da situagéo-
limite da morte, a exemplaridade e a partilha que a morte do Outro implica (existindo
sem duavida aqui uma comunhdao), as quais sdo levadas ao extremo de serem enunciadas
como uma "companhia” permanente dos que morreram durante o percurso da sua vida;
ou seja, morrer passa reflexamente a ser sobretudo uma aspiragdo “aos largos horizontes

do céu”,"** e, por abrir o sujeito ao que é permanente, & na morte que cessa o sofriemnto

("é por um termo a sua dor.”)’®

22 Antero de Quental, "A Alberto Teles", S, p. 51.
28 Antero de Quental, "Com os Mortos", S, p. 154.
24 Antero de Quental, SM, F, p.9.

"% Ibidem.
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Antero refere-se directamente a uma companhia do poeta "Com os Mortos™ que
constitui, no fundo, a objectivacdo do atras referido "Lago mistico entre a morte e a vida
(...), penhor de esperancas num melhor futuro, cujos horizontes s se nos abrem aionde o
viver acaba".”® A reflexdo anteriana abre-se ao domio da experiéncia e da linguagem
misticas com evidentes caracter sticas budistas: a uma inquiricdo que se iniciou acerca do
ser do real, e que passou ao ser daquele que pensa o real, segue-se uma reflexdo em que
se refere que ao homem ¢é apontada uma &rea de experiéncia que supera a do real. Esta
experiéncia de superacdo efectua-se no interior de si, € conduz o homem a compreenséo
do que em si é verdade e Ihe permite, para além dos constrangimentos espacio-temporais,
"estar" com 0s demais "no amor sagrado, / Na comunhao ideal do eterno Bem."

Aponta em grande medida a uma experiéncia mistica, a qual Ihe permite
experimentar simultaneamente o valor positivo da morte do/no mundo, e ultrapassar, por
essa mesma experiéncia, os limites, quer da Vida, quer da Morte. Este estadio de
consciéncia basilar colhe também Antero do budismo, ao qual é dada enorme importancia,
na medida em que é o patamar necessario a partir do qual se inicia o percurso do homem

até a total conquista de si, superando a constante caducidade da existéncia.

Strictly speaking, the duration of the life of a living being is exceedingly brief,
lasting only while a thought lasts. Just as a chariot will in rolling rolls only at one point of
the tire, and in resting rests only at one point; in exactly the same way, the life of a living
being lasts only for the period of one thought. As soon as that thought has ceased, the
living being is said to have ceased. (...) We are deceived if we allow ourselves to believe
that there is ever a pause in the flow of becoming, a resting-place where positive
existence is attained for even the briefest duration of time."*’

Por seu lado, e na esteira da apropriacdo dos principios taoistas, Manuel da Silva
Mendes, em vez de propor um distanciamento, incita antes a uma imerséo na realidade: &
da experiéncia concreta e permanente da caducidade e da impermanéncia que surge
continuamente a aspiragao a sua superagdo. Este constiui, em Silva Mendes, um ponto

importante de adaptacdo e de traducdo do taoismo para a sua mundivisdo de tempos

726 Antero de Quental, SM, F, p.7.
2 Ananda K. Coomaraswamy, BGB, pp. 85,86.
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modernos, pois € no mundo que se deve encontrar o caminho, que, na sua esséncia, é
constituido por uma resisténcia de prova e de exceléncia, para a qual € exigido um alerta

e um esforgo permanentes:

Ninguém precisa de fugir do mundo
Para intacta guardar sua pureza:

A gua pura também numa represa
Repousa calma sobre 16do imundo.

N&o é virtude fugir;
Vale mais o resistir.’®

E a apontar a uma comunh&o com o pulsar com a totalidade do que no mundo

constitui a sua esséncia permanente, Silva Mendes afirma:

Ha& aqui, [refere-se Silva Mendes a interpretacdo que faz da concepcdo taoista da
existéncia] traduzida, (...) a concepgdo do Tao como Via, (...) como via simbolica
pela qual os seres passam no circulo universal dos movimentos...””

Para além de reforcar a ideia de que é na fusdo com o mundo que o caminho se
mostra ao homem, indica que é na acc¢ao que permita a superacdo da contingéncia e da
individualidade, que se abre o caminho do absoluto:

...ha[diz Silva Mendes no mesmo contexto] a concepcao da liberdade humana com a cor-
respondente responsabilidade; e h4 ao mesmo tempo a a concepcdo do Tao como virtude
ou alimento do homem na via que leva & felicidade eterna.”®

728 Manuel da Silva Mendes, CAMSM, 1, p. 311.

72 Manuel da Silva Mendes, "Lao Tze e a sua doutrina segundo o Tao-te-king", SF, p. 93. [destaques no
original]

3 Ibidem. [destaques no original]
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A par de Antero, a reflexd@o de Silva Mendes sobre a finalidade da accdo humana
exprime, em termos taoistas, a inser¢do do homem no mundo, pois que é dessa forma que
poderd ultrapassa-lo e superar-se, tendo em vista a aproximacao e a realizagdo do ideal.
Esse ideal, muito para além de constituir com todas as suas virtualidades a finalidade da
accdo, é igualmente o principio que enforma a accdo e confere um caracter formativo
especifico a actividade humana. Nesse sentido, na procura de uma orientacdo para a

accao, eshoga um conjunto de orientacOes formais:

O Tao ama e sustenta todos os seres (...) Reina sobre eles e deixa-os livres. O Tao
€ 0 asilo de todos os seres; € o0 tesouro do homem virtuoso (...).

O Tao (N&o-Ser) produziu o céu e a terra e todos os seres; o Tao (Virtude) os
alimenta. Ambos Ihes d&o corpo e os aperfeicoam (...). E esta perfeicdo consiste para o
homem em tornar-se a simplicidade imaterial primitiva, d'onde saiu, libertando-se do
envélucro material que o veste.”™"

No contexto da sua reflexdo moral, Antero de Quental (e retomando nos agora
conclusivamente as consideragbes que tecemos anteriormente) entende a morte no seu
aspecto libertador, por via da suspensdo das coordenadas da vida anterior, e funciona
como uma abertura de sentido novo a existéncia. Para Antero, € esta a experiéncia que,
para 0 homem enquanto existente, o faz superar-se nas coordenadas espacio-temporais
fundantes da sua contingéncia. Dai que sinta a necessidade de fazer o confronto entre o
viver quotidiano em que "nos absorvem outros interesses, simpatias e esperancas de outra

ordem" e a situacdo-limite em que o todo da existéncia se decide e se realiza:

No arruido das pracas publicas, entre o debater dos interesses, em meio do
tumultuar de  mil paixdes, passa as vezes no ar um gemido funebre, Gltimo adeus
dalgum que foge em demanda doutros mundos e doutro viver.”®

31 |dem, p. 70. (Cf. Manuel da Silva Mendes, CAMSM, 1, pp. 222, 223).
32 Antero de Quental, SM, F, p. 7.
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Utiliza a antitese e a contradicdo como a forma de discurso que melhor convém
para patentear a ndo continuidade e a ndo linearidade que supGe o especifico caracter
viatico da morte, j& que € nessa passagem para esses "outros mundos" e esse "outro
viver" que reside o mistério tangivel e formativo da morte, no qual a consciéncia se sente
inexoravelmente comprometida.

"33 no sentido de

Para além disso, e retomando de novo a metafora da "lagrima
mostrar que a tangibilidade dessa experiéncia misteriosa ndo se opera nos limites da
razdo, mas necessita do sentimento. Antero refere que o sentimento € o inikio de um
pensamento sobre o verdadeiro ser da accdo, do homem e da sua vida: para a
compreender e para a poder direccionar, 0 homem tera de activar um "conhecimento

sentido" (felt knowledge™*

) que se aprofunda e aperfeicoa pelo seu exercicio. O autor
incita a uma forma de pensamento que, ao tratar da formacéo e estruturacéo da existéncia,
é j&, em si, uma accio que forma e estrutura quem a opera. E ao inicio da reflexéo moral
e da estruturacdo ética do homem, para onde verificamos que tendem as reflexdes de
ambos o0s autores, muito por forca da traducdo que operaram de termos e
consceptualizagdes do oriente sapiencial budista e taoista.

Ora, Antero em O Sentimento da Imortalidade, e desenvolvendo a sua reflex&o
acerca da questdo da morte, inicia-a exactamente com a distin¢do entre o que chama
"verdade ideal" e "verdade humana": aquela decorrendo do "pensamento metafiico" e
esta do "sentimento”, para que o homem possa aceder por seus meios ao "pensamento
sentido" que abre as portas a compreensdo do mundo moral.

O pensamento metafsico segue as regras da ldgica "na geometria da dialéctica e
[é todo ele composto por] (...) rectas: seguras, mas inflexiveis e mondtonas”.”** No seu
todo, forma um "excelente conjunto, na verdade, polido e lavrado a primor - mas lavrado
e polido em pedra, pedra fria como a dos timulos”.”*® A recta ¢ pois o seu caminho que
vai fundo, é direito como o silogismo e por isso é seguro. Porém, o sentimento segue

caminhos sinuosos, irrompe caprichoso e manifesta o calor da alma. Na sua firmeza

738 Cf. pag. 315 e segs. deste estudo.

3% Cf. nota 708.

™ Antero de Quental, Sentimento da Imortalidade, F, col. Obras Completas de Antero de Quental,
organizacdo, introducdo e notas de Joel Serrdo, ed. Comunicacdo, Lisboa, 1991, p. 27. [destaques no
original] (Esta obra sera referida por Sl, F)

% Ibidem.
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penetrante e inflexibilidade do juizo, o pensamento esquece "o humilde suspiro do
coracdo” e recusa "a lembranca dos que choram™ pois deles ndo da conta a "espléndida e

imponente, a grande, a autorizada voz da inteligéncia.""®’

N&o morreste, por mais que o brade a gente
Uma orgulhosa e va filosofia...

(.)

Clamam em vao, e esse triunfo ingente
Com que a Razdo - coitada! - se inebria,
E nova forma, apenas, mais pungente
Da tua eterna, tragica ironia. "*

Todavia, a manifestacdo concreta e densa desse mundo do coracdo, esquecido e
recusado pela "mole espantosa dos argumentos, dos sistemas, das ciéncias™, é a realidade
interpelativa e comprometedora d' "o peso duma lagrima!"”*® Ela funciona na reflexdo
anteriana, mais uma vez - e aqui de forma expliita - "como simbolo de toda a melancolia
da vida", pois "reflecte um mundo de desventuras sem nome, de sortes incompreensiveis,
de desesperos sem voz, de consumicdes solitarias.""*°

Atente-se no facto de, no seu discurso, Antero tentar delimitar o contetdo desse
"sentimento”, recorrendo a formas negativas, a metéforas e imagens, confessando
implicitamente os limites desse mesmo dizer. Sugere-0, intui-o, realcando, na sua
reflexdo acerca da finitude humana, que € nessa lagrima que se contém toda uma vida, a
qual, na sua totalidade e valor Gnico, ndo tem lugar na terra. "* Nessa lagrima,

representacdo da abertura do sujeito a realidade moral, "agitam-se e passam todas as

37 Antero de Quental, SI, F, p. 28.

E de sublinhar nesta distingdo, como Antero recorre aos termos geometria e coracdo, assentando no
pensamento pascaliano (“esprit de géometrie" e "esprit de finesse"), mas tambhém fazendo eco de uma das
traves da teoria do conhecimento ocidental; ou seja, a distingdo entre a inteligéncia discursiva e a
inteligéncia intuitiva ("d1Gvoia” e " vodg").

8 Antero de Quental, "Quia Aeternus”, S, p. 129.

¥ Antero de Quental, SI, F, p. 28.

9 \/eja-se relativamente a esta questdo, como no soneto "Hino & Raz&o" (Antero de Quental, S., p. 109), na
primeira quadra do qual se expressa 0 apelo a Razdo para geu ndo esqueca "a voz dum coragao", numa
tentativa de, ao mostrar os limites com que esbarra a discursividade (também tratada no soneto "Luta",
Antero de Quental, S., p. 152), se poder aliar o rigor daquela, a intui¢do e profundidade humana deste.

4 »  para que ndo ha consolacéo possivel na terra”. (Antero de Quental, SI, F, p. 28).
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tragédias, cuja catastrofe nenhum brago de ferro pode evitar; todas as lutas, em que a
virtude e a verdade se viram sempre esmagadas, como sob o peso de maldicéo
desconhecida; todas as funebres agonias das grandes almas ignoradas; todos esses dramas
sem nome, que no mais fundo da sociedade se revolvem misteriosos e terriveis!"’*?

A nivel do discurso, Antero explora o valor simbdlico e sinedéquico da imagem
da lagrima, a fim de concluir que, sendo ela "o espantoso caleidoscop[i]o das dores da
humanidade",”*® é analoga & morte por ser também irremediavel e irredutivel. Face as
producdes do pensamento, essa 1agrima "deve valer tanto ou muito mais ainda™ da conta
do destino dos homens, tocando desta forma a realidade de si do sujeito de accdo de
forma imediata, ndo se quedando na exterioridade do conceito. A esclarecer este elo da
relagdo do pensamento com a accao, diz Antero: "o coracgdo levanta-se de salto” para a
realidade que "a razdo ndo quer ouvir.”’* O paralelo é evidente com a expressdo budista
"pensamento sentido™ (felt knowledge) ja antes referida.

O coracdo necessita e exige que a realidade em si do mundo moral, que nele se
desenrola, tenha correspondéncia e (re)ganhe harmonia no "além-morte". Retoma Antero,
uma vez mais neste aspecto, a ideia do caracter viatico da morte e reganha novo vigor o
seu concomitante valor libertador, pois que faz apelo a um "equilibrio de além-tumulo™
exigido pelas caractersticas formativas e absolutas do mundo moral.

Repugna a consciéncia moral o absurdo da existéncia para a morte, se esta for o
seu epflogo. O labor translatério do oriente sapiencial de Antero segue exactamente no
sentido de recusar a traicdo do ser que "tomba e rola desamparado nos abismos do nada”,
pois que isso seria "a negacdo dos sentimentos mais intimos [e] das ideias mais
essenciais."’*® Recolhe do budismo esta argumentacdo moral, no sentido de exigir que
haja uma harmonia entre o "aquém™ e o "além" tumulo, entre a finitude da existéncia e a
transcendéncia do acto moral. Porém, corre o raciocinio no sentido inverso: ndo se trata
de "re-por" além uma exigéncia do "aquém", mas sim de entender o momento da morte
ndo como separacdo de duas etapas da existéncia, mas como preparacdo interior do

sujeito, no sentido de, aquando da sua ocorréncia, a passagem da vida a morte se

™2 Ibidem.
™3 Ibidem.
4 Antero de Quental, SI, F, p. 29.
™ Ibidem.

337



processar sem sobressaltos, pois que a vida de quem bem morre, € ja uma morte para o
mundo, e sobretudo um abraco da Vida que se efectiva na Morte. Nesse momento, e em

termos budistas, a morte seré desejada.

Too soon will the Exalted One die! Too soon will the Eye in the world pass away!

But the spirits who are free from passion bear it calm and self-possessed, mindful of the

saying - 'impermanent, indeed, are all component things'.”*®

Por seu lado, Manuel da Silva Mendes, num exercicio paradigmético de traducédo
cultural, retoma o conceito Tao em todas as suas virtualidades, reforcando o seu caracter
etimologicamente "religioso” (religare) e explorando o seu significado para clarificar a
ponte entre a finitude da vida no mundo e o caracter ilimitado do acto moral, aprofunda o
esclarecimento do Tao no sentido de o tornar realmente significativo para o sujeito

individual de accéo:

"Ab aeterno"em Tao vacuo, omnipresente,
Forma e vida tomaram Céu e Terra

E tudo quanto este bindbmio encerra:

Fugaz forma, iluséria, impermanente;

Vida de sonho, transitoria, irreal:

Aspectos vaos de "Yin - Yang" alternativos,
Dando aos seres reflexos fugitivos

De existéncia efectiva, nomenal.”*’

Silva Mendes frisa como € na ac¢do moral que o sujeito se "religa™ - estabelece

uma relacdo de proximidade e de significacdo - com o0 permanente e, por isso, ela se

746 Ananda K. Coomaraswamy, BGB, p. 71.
7 Manuel da Silva Mendes, "Tao!", SF, p. 134.
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apresenta como a oferta de superacdo. O acto moral eleva o sujeito para além da
impermanéncia do mundo e para além de tudo o que na vida é transitorio, e vai revelando
0 que a existéncia € efectivamente para além da sua aparéncia: € na compreensdo da
realizacdo do Tao, que 0 homem compreende e realiza 0 numeno.

Numa passagem do seu ensaio "Lao Tze e Chaung Tze" - um dos seus ensaios de
maior densidade filosofica e literéria - Manuel da Silva Mendes discorre sobre este no
essencial da sua obra, que € a ligacdo entre a sua reflexdo ontologico-metafkica e 0 seu

pensamento ético-moral:

Alguma coisa houve sempre, imperceptivel, indefinida e completa, Unica e imutavel,
omnipresente ou vacua, mao de tudo o que &, antes que o Céu e a Terra fossem. O nome
ndo lho sei; chamo-lhe Tao - Via; ndo a via que pode ser viada, que esse ndo é a via
eterna, mas a via pela qual o vir-a-ser veio a ser em acto simultaneo e coeterno com o
Nao-Ser - 0 mistério da origem, a plenitude em coeterna e absoluta vacuidade, 0 mistério
dos mistérios.”*

Para além de ser um excerto onde mais palpavelmente se pode verificar a
exceléncia do labor translatério do autor, numa tentaiva feliz e significativa de tornar
relevante conteudos do oriente sapiencial e de os absorver no todo do seu sistema de
pensamento, Silva Mendes realiza um exercicio arduo de adicionar expressividade e
sentido a lingua (vejam-se nomeadamente os termos novos, a mdltipla e inesperada
adjectivacéo, e o exercicio de hifenizacdo) e na confluéncia dos registos e da reflexao
filosofica e literéria.

*k%k

Em Antero, é nos sonetos, porém, que a exigéncia deste equilibrio além da morte
ganha contornos claros de libertagdo. A passagem que a morte propicia € 0 supremo
momento de libertacdo para quem para ela se preparou. Em "Mors Liberatrix" (o titulo é

7*® Manuel da Silva Mendes, "Lao Tze e Chuang Tze", SF, p. 120.
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claro) personificando-a num "Cavaleiro vestido de armas pretas"”, coloca-a a declamar em

discurso directo, forma que da as suas palavras um maior valor apelativo, afirma:

- "Se esta espada que empunho é coruscante,
(Responde o negro cavaleiro-andante)
E porque esta é a espada da Verdade

Firo, mas salvo... Prosto e desharato,
Mas consolo... Subverto, mas resgato...
E, sendo a Morte, sou a Liberdade.” ™

Se, por um lado, as suas palavras se afirmam como maximas morais (vejam-se 0s
termos maiusculados), por outro, especialmente no Gltimo terceto, a forma binaria e
pendular dos seus versos - acentuada, alids, pela pontuacdo e pelo uso repetitivo e
cadenciado das adversativas - torna o seu discurso uma referéncia ao equilibrio entre o
aquém e o além Morte, donde conclui com a identificacdo desta com a Liberdade. Neste
sentido, ha uma reafirmacdo do entendimento da morte como libertacdo, através da qual o

poeta ganha alento e esperanca, que imprime um dinamismo positivo a existéncia:

Esperemos a luz duma outra vida,
Seja a terra degredo, o céu destino.”®

A vida ganha sentido como abandono e desprendimento do mundo:

Deixé&-la ir, a nota desprendida
Dum canto extremo... e a Gltima esperanca...
E avida... e 0 amor... deixa-la ir, a vida! ™

E, por fim, leva 0 homem, numa afirmacéo vigorosa e decidida, a desejar essa

morte, entendida como o corolério positivo da accdo e abertura ao que € permanente:

™9 Antero de Quental, "Mors Liberatrix", S, p. 116.
0 Antero de Quental, "A Jo&o de Deus", S, p. 50.
>! Antero de Quental, "Despondency”, S, p. 84.
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(...) e tu, Morte, bem-vinda!"

Como confirmacdo do elemento essencial do seu raciocinio, volta a sublinhar este

mesmo ponto, num acto claro de vontade livre:

Dormirei no teu seio inalteravel,
Na comunh&o da paz universal,

Morte libertadora e inviolavel! %

Antero refere-se, portanto, a um equilibrio que assenta bem além da frieza do

7

silogismo na harmonia e ordem requeridas por um argumento da vida que € "uma lei de
justica, a que chamamos Compensacao.” "* E esta lei justa da compensacio podera ser
enunciada de forma interrogativa, a fim de ganhar em termos apelativos.

No centro de toda a precaridade da realidade contingente, concebe o Homem

“tudo isso [que] e ainda [e s6] sombra e erro e desvario" '™

756 n

, mas concebe, deseja e
exige™” "para além do céu visivel, um outro que ndo se v&, mas cujas glorias adivinha o
céu - o0 céu da Imortalidade" o qual, uma vez concebido pelo Homem "néo teria [Deus]
forcas para 0 executar?"”>’ E uma lei de proporcdo que aponta intuitivamente a0 Homem
a superacdo (possivel) do (seu) mundo contingente. Condensa-a de forma lapidar: "A
cada ser o seu destino -a cada destino o seu cumprimento.”’®

Além disso, Antero - investindo-se aqui da sua confessada missdo pedagdgica -
indica que o mundo moral é onde, para além da inexoravel contingéncia de que participa
enquanto existente no mundo, o homem encontra o seu verdadeiro caminho e se realiza

enquanto tal na sua insaciavel sede e fome de venturas.

752

Antero de Quental, "Em Viagem", S, p. 128.

>3 Antero de Quental, "Elogio da Morte, V", S, p. 145.

> Antero de Quental, SI, F, p. 29.

> |dem, p. 30.

% Diz Antero: "sonha-nos a alma a compensacéo para as dores do mundo” (Antero de Quental, SI, F, p.
30).

57 Antero de Quental, SI, F, p. 30. [destaques nossos]

"8 Ipidem.
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Também aqui faz eco de um dos ensinamentos essenciais do budismo,
especialmente na afirmacdo de que é na actuacéo justa e correcta que, pela riqueza moral
dos seus actos, 0 homem se ultrapassa além da contingéncia da circunstancia, entrando
numa insténcia cuja lei ndo tem mais mudancga nem medida.

Di-lo Buda nos dialogos finais antes da sua morte, enquanto consola 0s seus

seguidores proximos e os alerta para o caracter "inevitavel" e "natural™ da morte:

Do not weep! Have | not already, on former occasions, told you that it is in the very
nature of all things most near and dear unto us that we must divide ourselves from them,
leave them, sever ourselves from them! How then, can this be possible - whereas
anything whatever born, brought into being, and organized, contains within itself the
inherent necessity of dissolution - how, then, can this be possible that such a being should
not be dissolved? No such condition can exist. >

No mesmo discurso, que é parte essencial dos textos de despedida, Buda aponta
igualmente aos seus seguidores a instancia onde poderdo aceder e que os liberta da

contingéncia e os habilita a tocarem o Absoluto.

For a long time, you have been very near to me by acts of love, kind and good,
that never varies, and is beyond all measure.(...) Be earnest in effort, and you too shall be
free from the intoxications of Sensuality, of Individuality, Delusion and Ignorance. "®

Manuel da Silva Mendes recebe também do oriente sapiencial a aceitacdo e 0
desejo feliz da morte, quando refere que a vida s6 ganha sentido se for entendida como
inserida no desenvolvimento total dos movimentos da realidade e, ao mesmo tempo,
como insercdo do homem como agente moral na caminhada universal de
aperfeicoamento. Recolhe do oriente budista e taoista uma interpretacdo (e resignacao)
positiva da accdo humana, pois, para a entender e para lhe dar sentido, insere-a na
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Ananda K. Coomaraswamy, BGB, pp. 72, 73.
80 |dem, p. 73.
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totalidade do real e destaca-a dos demais actos e movimentos, dado que é no nivel da

moralidade que o0 homem realiza o absoluto que existe em si.

A actividade do universo toda se dirige no sentido do aperfeicoamento dos seres que 0
constituem, no encaminhar da multiddo das existéncias a um ritmo sincrénico. O cosmos
luta por se integrar; luta pela perfeicdo. (...) 0 cosmos na sua incontavel multiddo de seres
ha-de por fim palpitar como uma s6 Alma."®

E, tal como Antero, a vincar a unidade essencial do homem com e no mundo, mas
a estabelecer a supremacia do acto moral, singularmente humano, face ao todo do resto

da realidade, Silva Mendes afirma:

O homem tem a sua lei na terra; a terra tem a sua lei no céu; o céu tem a sua lei
no Tao, ou Raz&o Universal Suprema; a Razdo Universal Suprema tem a sua lei em si
762
mesma.

E pelo aprofundamento do que em si 0 homem tem de essencialmente humano
que se supera e, em ultima andlise se aperfeicoa. A moralidade fa-lo transcender-se e
arranca-o do mundo. Sendo no mundo moral que se decide o seu destino, € essa a
instancia em que o homem se liberta da sua contingéncia e toca o absoluto. Uma insténcia
que transcende o mundo, onde se decide em termos absolutos a existéncia do homem, e
portanto, uma instancia em que o homem se sente sO face a tarefa de se realizar: € a
instancia da liberdade e da espontaneidade da accdo, para além do determinismo e até dos

constrangimentos do mundo.”®®
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Manuel da Silva Mendes, "O Budismo e os Pagodes de Macau", SF, pp. 13, 14.

Manuel da Silva Mendes, "Lao Tze e a sua doutrina segundo o Tao-te-king", SF, pp. 75,76. [destaques
no original]

763 0 alcance da liberdade de accdo enforma o ideal a que o homem tende e representa, em simultaneo, a
estrutura do seu percurso como sujeito moral; ou seja, € pela accdo moral consistente e sistematica que
progressivamente se vai realizando como sujeito moral, independentemente dos constrangimentos e das
contingéncias da realidade em que desenvolve a sua existéncia. Por conseguinte, a realizacdo livre vai-se
constituindo como um processo e um programa de accdo, que implica, pela sua natureza, um
distanciamento em relacdo as determinacfes decorrentes da situacdo espacio-temporal. Portanto, se é na
consciéncia da sua realizagcdo (tendencialmente) livre, que o homem vai tomando nas suas maos as
coordenadas, o contetdo e a finalidade da sua vida, também € ai que naturalmente acaba por se encontrar
em solidao.
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Assim, o acto livre € uma afirmacéo Unica da vontade humana que é alcancado
pela plena consciéncia da situacdo em que ocorre. Na sua actuagdo como agente moral,
pde-se 0 homem em desafio pleno das suas capacidades na realizacdo individual, e este
aspecto solitario e criativo da moralidade é reforcado por Antero de Quental, pelo

caracter confessional e mesmo intimista de alguns dos seus sonetos:

Espirito que passas (...)

A ti confio 0 sonho em que me leva
Um instinto de luz, rompendo a treva,
Buscando, entre visdes, 0 eterno Bem.

E tu entendes o meu mal sem nome,
A febre de Ideal, que me consome,

Tu s6, Génio da noite, e mais ninguém!”**

A realizagcdo do homem é uma tarefa e ndo uma inevitabilidade. A consciéncia
clara que a morte da da contingéncia e da finitude (esse "meu mal sem nome (...) que me
consome™) impele o homem (o sonho™) a buscar no interior de si "o eterno Bem™ que lhe
aparece como fim a alcancar. E é partindo de um primeiro momento, em que 0 homem se
excede para além da aparéncia a considerar a antinomia da realidade - tomando-a na sua
verdade de existéncia como contingente e sobre a qual reflectimos na primeira parte deste
trabalho - que, ao dar-se também conta da sua parcial imerséo nela (da sua finitude), se
consciencializa igualmente da sua (parcial) superacdo. Simultaneamente, portanto,
apreende-se como sujeito moral, instancia na qual, para além da circunstancia da sua
existéncia, se depara com o todo de si, e se decide segundo uma lei que o capacita para o
Absoluto (o "eterno Bem") e assim o coloca para além da sua finitude.

Assim, na mundividéncia anteriana, é nesta instancia que desperta no homem o
desejo de a consciéncia se abrir a realizacdo de si, conferindo aos seus actos uma lei que

se lhes impde como absoluta:

764 Antero de Quental, "Nocturno®, S, p. 70.
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Se esta hora, chamada vida, nos mentiu, outra vird por certo, e a mao de luz e
bem nos conduzird no nosso verdadeiro caminho. Se este palmo de terra se recusa ao
peso da nossa sorte, ha mundos espalhados nos espacos, ha sois, criagdes, formas que
nem se sonham, e alguém num voo inefavel nos levara I, aonde saciemos a sede € a
fome de venturas que nos ficar deste desterro...”

Este aspecto, porém, também é um dos eixos cruciais que na reflexdo de Silva Mendes

notamos uma presenca do oriente sapiencial. Diz ele que aprendeu que:

...0 budismo n&o queima nada, melhora o mundo, aperfeicoa-o, salva a humanidade (...)
Pela pratica sistematica da virtude, plela abnegacdo, pela meditacdo, o0 Homem sent[e]-se
iluminado (...) E daf(...) a salvacdo pode ser alcancada...”®®

E recorrendo ao taoismo sublinha que:

O Tao ama e sustenta todos os seres, mas ndo se considera senhor d'eles: por isso
é grande. Reina sobre eles e deixa-os livres. '

Recorrendo Antero a forma poética, traz para o seu texto um soneto de Jodo de
Deus e, a fim de exprimir de forma quica mais aprofundada e certamente mais apelativa,
conclui de forma aberta o seu raciocinio sobre o valor essencialmente formativo da morte

e sobre o despertar do homem para a sua moralidade.

- Ah! ndo se é depois de tanta méagoa!
Sendo diga-me alguém que alivio é este
Que eu sinto quando a abobada celeste
Alevanto meus olhos rasos de agua?’®®

Assente pois na consciéncia da sua contingéncia e ciente da sua finitude, requer

num esforgo compensador e harménico por esse “equilibrio de além tumulo", pois que

%> Antero de Quental, S, F, p. 30.

%% Manuel da Silva Mendes, "O Budismo e os Pagodes de Macau", SF, p.14.

87 Manuel da Silva Mendes, "Lao Tze e a sua doutrina segundo o Tao-te-king", SF, p. 70. [destaques no
original]

768 Antero de Quental, SI, F, p. 30.
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“poderé estar (...) a alma em contradicdo consigo mesma?"?** E afirma de novo com as

palavras de Jodo de Deus:

Ha depois desta vida inda outra vida:
N&o se aniquila um &tomo de areia:

E havia de a nossa alma, a nossa ideia,
Nas ruinas do p6 ficar sumida? "

A argumentacdo anteriana, seguindo a forma do "pensamento sentido”, em ultima
analise torna afirmativa a perspectiva budista acerca do equilibrio "aquém” e "além
morte". Todavia, quer a argumentacdo afirmativa de Antero no que diz respeito a
harmonia que a morte traz a0 homem, quer o siléncio voluntério de recusa de sobre isso
proferir directamente argumentos, seguida por Buda, vdo no sentido comum de salientar
que é o esforco moral perfectivo que potenciara 0 momento da morte a quem dele se

consciencializar e acabar por o realizar. A frisar este aspecto afirma Buda:

I have not revealed that the Arahat exists after death, | have not revealed that he
does not exist; | have not revealed that he at once exists and does not exist after death,
nor that he neither exists nor does not exist after death. And why have | not revealed
these things? Because this is not edifying, nor connected with the essence of the norm,
nor tend to turning of the will, to the absence of passion, to cessation, rest, to the higher
faculties, to supreme wisdom, nor to Nibbana. '™

]}

N&o serd, por certo, um argumento que decorre da demonstracéo, nem tera "talvez
aquele austero compasso, aquela monotonia do espirito, chamada logica, por onde a
filosofia mede o ritmo impassivel de suas palavras fatidicas".””* Advindo da "viva e
ardente voz da justica”, € uma verdade que, para além da frieza do silogismo, mostra com

uma "logica [que] é [também de] proporcdo harmonia e ordem”, "uma ldgica santa,

%% Ihidem.
% Ananda K. Coomaraswamy, BGB, p. 111.
™ Antero de Quental, SI, F, p. 33.

346



sentida e quente como o seio das maes, como 0 coracdo dos amantes”, 0 mais intimo
desejo e a aspiracdo da Vida. No exercicio formalmente paradigmatico do "pensamento
sentido" a que aludimos antes, Antero indica o caminho de "uma filosofia que (...) saia de
dentro do coracdo (...) [onde] ndo ha[ja] ja& ai matemética bastante para lhe medir a

largura do voo™:

Saber até qual limite se pode saber - eis afa grande, a primeira das filosofias.’"

A geometria da razdo opde-se a l6gica do coracgdo, intuitiva do "fundo essencial
da alma".””® Pergunta-se, se o contelido desta “deixara de ser (...) verdadeiro s6 por ndo
ser rigorosamente 16gico?" E afirma que "ha muitas Idgicas” e a do coracdo € onde se
"sente a verdade eterna”. Trata-se da I6gica do sentimento que se manifesta na poesia,
pois que "a poesia é também verdade [j& que] € a evidéncia da alma". Devedor em certa
medida do espirito romantico, reabilita Antero o caracter revelador e sublime da poesia,
que brota da alma e que "prende as vontades e arrebata os coragdes”.’

E a poesia a palavra possivel do siléncio em que a consciéncia se remete para si,
pela sublimidade do momento em que a vontade é presa e 0 coracdo arrebatado. O real ai

transfigura-se, pois que, enquanto o "contemplamos":

O vento e 0 mar murmuram orages,
E a poesia das cousas se insinua
Lenta e amorosa em nossos coragdes.’”

Todo o soneto "Id#lio” activa motivos naturais - 0 vento, o mar, as orvalhadas - a
par de elementos humanos, que na sua combinacao e relacdo sugerem e fazem conhecer

pelo sentimento e pela intuicdo. A poesia nasce ai como a palavra prépria de um siléncio

2 Antero de Quental, S, F, p. 30.

3 |dem, p. 33.

™ Ibidem.

™5 Antero de Quental, “Idilio”, S, p. 69.
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"sobre-real”, fruto de um pathos que premeia esse que a profere com "o baptismo dos
poetas".’"®

Podemos verificar assim que, na obra de Anetro, € na poesia que se espelha a
verdade do homem que aspira & sua propria superacdo. Ela é a voz da consciéncia da
contingéncia que é a finitude, e nela "uma negacdo ndo pode ser o (Gltimo verso do
poema dos [seus] destinos”.””” A verdade do sentimento que se mostra na alma

manifesta-se claramente nos momentos de maior sofrimento:

Que as maiores explosdes de verdade no mundo sejam os momentos de mais triste
desvario humano, isto € o que deve espantar e encher de confusdo toda a alma crente
ainda em alguma coisa de harménico e ordenado no mundo!”"®

Antero de Quental leva portanto ao limite a argumentacdo budista das
virtualidades positivas do momento privilegiado da morte, onde o todo da vida se joga de
forma absoluta.””

Retomando o que antes ficou referido, a poesia que dai brota é também a
expressdo (ndo discursiva, nem demonstrativa, mas "mostrativa" e intuitiva) dessa parte
do Espirito que anseia pelo Absoluto e para ele tende.

Todavia, a fim de poder retirar do mistério incontorndvel da consciéncia da
finitude, materializada na morte, a virtualidade da sua superacdo, aponta Antero um
"trabalho secular de aperfeicoamento da consciéncia"; ou seja, 0 homem, ao exigir do
mundo a imortalidade, exige-se como em permanente aperfeicoamento, formando-se a
nivel da instancia que de si o coloca para além da sua finitude.

Nesta exigéncia de esforco moral de aperfeicoamento, que € a outra face do
"equilrio além-timulo" antes referido, Antero reitera o espirito das duas Ultimas

780

verdades da arya-satya budista: a verdade da cessacdo da dukkha'™" (sofrimento) e a

"®Antero de Quental, "Tormento do Ideal”, S, p. 45.
T Antero de Quental, SI, F, p. 35.

8 |dem, p. 34.

% |dem, p. 35.

780 Cf. nota 441 e segs. deste estudo.

348



verdade da via que conduz a cessacdo da dukkha. No contexto da enunciacdo das quatro
verdades (ou principios basilares do budismo), o caracter palpavel da dukkha é explicado
como o sentir de uma falha metafisica e moral, que gera ambicdo e desejo. De acordo
com a tradicao budista este aspecto basico do budismo foi explanado pelo préprio Buda
no discurso inicial de Benares que ficou registado no Sutra Dhammacakkappavattana.

Assim, a cessacdo da dukkha é o objectivo da pratica budista’™!

, que decorrera
naturalmente da compreens&o das causas desse sofrimento (tal como a contingéncia e a
ignorancia). Esta cessacdo é concomitante com a compreensdo da realidade como
sofrimento metafisico e moral, e da-se por execeléncia na morte. O desejo de vir a ter
serd progressivamente substituido pelo aperfeicoamento do ser que se realiza a nivel da
moralidade: a cessacdo do sofrimento, em termos budistas, abre o sujeito ao desejo de
morte e de dissolucdo no nirvana, entendido tanto como 0 processo, como com 0
momento final de absorcdo e de realizacdo do absoluto. O estado de nirvana é sempre
antecedido por momentos de cessacdo (ainda) temporarios de dukkha e de desejos
individuais da consciéncia, 0s quais a impulsionam e a capacitam para um estado de

completa liberdade e indeterminacdo do sujeito na sua realizacdo moral.

*k*k

Neste ponto, Manuel da Silva Mendes no ensaio "Lao Tze e Chuang Tze"™, em
certa medida, aponta igualmente para o esclarecimento da forma e do contetdo da accéo
que poderd libertar o homem, elevando-o acima certamente dos sentidos, mas também da
racionalidade discursiva, a intuir a instancia da consciéncia moral, onde o homem se

realiza em absoluta liberdade:

81 As duas principais tradigdes doutrinrias do budismo - Theravada e Mahayana - tém interpretagdes e
formas de praticar diferentes destas verdades fundamentais, contudo, e sem nos perdermos na sua analise
(que nos conduziria claramente fora do &mbito do nosso estudo) ndo gostariamos de deixar de registar que a
primeira sublinha o valor da transformacdo intelectual que, se por um lado leva a contemplacéo, por outro,
€ nela que se robustece e se enraiza na consciéncia, enquanto que a segunda - a tradicdo Mahayana -
conduz os seus praticantes a conhecerem o conteldo das verdades fundamentais pelo exemplo de um
mestre e pelos comentérios da tradicdo, que sdo entendidos como um caminho (método) mais vivido para a
superacdo da dukkha.
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..além dos sentidos, ha com a razdo uma voz interior que nos faz ver ou
entrever ou pressentir a realidade, a verdade, fora e acima do terreno ou regido em
gue os dados somente derivados dos sentidos nos colocam.

(..)

Lao Tze e Chaung Tze viram que os sentidos [e a consciéncia que se reja
sobre os seus dados] ndo nos revelam a verdade, a realidade, e que s6 a voz interior
da Natureza, a voz do Tao, no-las podem fazer ver, ou antes, pressentir, antever.’®

Para além de ser relevante fazer referéncia as sequéncias de verbos (“ver",
"entrever”, "pressentir"; "ver", "pressentir”, "antever") que Silva Mendes usa para referir
a forma intuitiva de acesso que o homem tem ao caminho de elevacdo moral (0
"pensamento sensivel” que mencionamos antes), € a abertura do homem a liberdade que
importa sobretudo apontar. As reflexdes de ambos os autores, permeadas e estruturadas
por aspectos centrais do oriente sapiencial budista e taoista, apontam para a (re) invencéo
e (re) criacdo do sujeito moral por meio do acto cuja lei nada deve as determinacdes
materiais e as conceptualizacbes sempre parcelares da realidade.

A fim de referir esta passagem crucial do determinado ao indeterminado e do
relativo ao absoluto, - e condensado o conjunto de ideias sobre as quais temos vindo a
discorrer ao longo deste capitulo - Silva Mendes fa-lo por meio da forma poética, como

que guerendo deixar clara a sua fonte taoista neste ponto fundamental da sua mundiviséo:

Tao era, no principio, o Inominado:
Tao a Virtualidade, a Via, a Norma
De todo o vir-a-ser. Forma sem forma,
Imagem sem imagem, Tao incriado,
A Possibilidade. - Quem o olhasse,
Nao o veria; alguém que o escutasse,
N&o o0 ouviria. Ele era, nas paragens
Ignotas do mistério, a Confuséo!"®

782 Manuel da Silva Mendes, "Lao Tze e Chuang Tze", SF, pp. 123, 124.
% 1dem, p. 121.
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Para além de uma mera andlise da realidade e das condicionantes que ela impde
ao homem enguanto existente, Manuel da Silva Mendes abre-nos a uma reflex&@o sobre o
absoluto, e inicia a apresentacdo da sua proposta ético-moral, enunciando-a como sendo

essencialmente uma "con-fus@o'com o que, em si, é perene e permanente.

No final deste capitulo, ndo chegamos tanto a uma conclusdo no respeitante a
proposta de superacdo da antinomia do Homem, mas sim a enunciacéo - tanto na obra
reflexiva de Antero, como na de Silva Mendes - de um caminho de realizacdo moral que
agora se inicia.

Este caminho implica um esforco vivencial a fim de retirar desse mistério

absoluto, que é a morte, o sentido profundo e imortal que venha a fundar uma vida.

Forca € pois ir buscar outro caminho!
Lancar o arco de outra nova ponte
Por onde a alma passe. "

Deste percurso vivencial ja Antero dera conta em termos colectivos no posfacio as

Odes Modernas, quando afirmara que:

...a velha sociedade desconjunta-se e, pelas fendas da jangada rota, ja se vé claramente a
cor de onda que a mina por debaixo e a gasta como um corrosivo violento. Essa cor é
negra — mas ndo é cor de morte. E cor de vida, pelo contrério. De vida para quem, pelo
coragdo, sabe apreciar o valor desta palavra Liberdade; para quem mede pela altura de
um desejo humano a grandeza da divida de ventura que 0s homens tém direito de exigir
ao mundo; para quem, enfim, ndo compreende amor de Deus e amor do Préximo imposto,
escravo, fatal... como se o amor pudesse ser, em vez de espontaneidade e livre atraccéo,
6dio e servid&o. — Para os outros todos serd cor de morte; mas ndo seréo ja mortos esses
tais desde a hora primeira do nascimento? 785

® Antero de Quental, "A Ideia, 111", S, p. 95.
"8 Antero de Quental, NMRP, p. 75.
Cf. nota 613 deste estudo.
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Este facto implica a superacdo da contingéncia a nivel da consciéncia, e dele
decorre para o homem o facto de o poder (e querer) superar. Este é o valor moral da
finitude dada na morte.

Como antes vimos, a radicalidade e a complexidade desse momento-limite
implicam uma tomada de consciéncia igualmente radical sobre os limites do homem,
sobre a sua finitude, a qual, na reflexdo dos nossos autores, faz levantar duas questfes
primordiais: por um lado, sendo a finitude a contingéncia consciente, da-se por ela o
homem conta da sua natureza, superando-a por esse mesmo acto. Por outro, a liberdade
abre-se a0 homem como o campo onde o sujeito experimenta a sua autonomia face a
realidade do mundo, a qual se funda na superacdo que a finitude do homem supde em
relacdo a contingéncia do real. Trata-se de uma reflex&o e de uma abertura que implicam
a autonomia e se exerce na realizagdo moral.

Todavia, se para Antero se faz sobretudo énfase na mudanca - individual e social -
que esta passagem requer, para Manuel da Silva Mendes o que se reforca € a ideia da
necessidade de o homem escutar a sua natureza, por via da meditacdo de onde brotara a

orientacdo da accdo moral.

Fala o vulgo, discute e discreteia

E cuida em seu orgulho saber tudo:
Contempla o sabio 0 mundo que o rodeia
E, por fim, recolhido, fica mudo!...”®

Devedor em grande medida do taoismo, a resposta a antinomia do homem centra-se em

Silva Mendes na busca de um sentido para a existéncia a procurar no siléncio da reflexao:

Convence mais o siléncio
Que toda a arglcia... '

"8 Manuel da Silva Mendes, "Lao Tze e Chuang Tze", SF, p. 125.
Cf. Manuel da Silva Mendes , "Ignoramos!”, SF, pp. 127, 128.
87 Manuel da Silva Mendes, "Pensamentos, Méaximas e Provérbios", XV, SF, p. 161.
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A procura de que se trata é necessariamente uma procura individual a ser
realizada no interior da consciéncia, onde, em Ultima analise, 0 sujeito se da a sua
realizacdo em plena liberdade.

A resposta dada a antinomia do homem "ndo é por certo uma conclusdo fixa,
determinada e imével das teologias (...) [€] uma conclusdo moral e ndo doutrinal,"® que
implica a confianca e o total comprometimento de uma vida.

Diz Buda a este proposito aos seus discipulos, realcando a natureza e a
importéncia do caminho, que "Decay is inherent in all component things! Work out your
salvation with diligence!”® E diz Antero, atendo-se a finalidade do caminho: "...o Gltimo

mistério do homem, esse basta senti-lo - porque € ja o mistério de Deus!""*°

8 Antero de Quental, SI, F, p. 35.
’® Ananda K. Coomaraswamy, BGB, p. 75.
7% Antero de Quental, S, F, p. 35.
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CAPITULO Il

A LIBERDADE E O ABSOLUTO
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Trilhando caminhos diversos, recorrendo a conceitos e a quadros de pensamento
oriental ndo totalmente coincidentes, e traduzindo diferentes aspectos da tradicdo do
oriente sapiencial, as reflexdes de Antero de Quental e de Manuel da Silva Mendes
centram-se neste momento na procura de pontes entre a contingéncia e a necessidade,
entre a determinacédo da situacdo do homem inserido na realidade e a liberdade que o abre
a sua realizacdo moral. Intentam esclarecer formas diversas de mostrar como se podera
operar a passagem e a elevacdo da consciéncia do homem e, para tal, elaboram um
conjunto de orientacBes que conduzirdo a realizacdo do sujeito individual na prosecussao
de um ideal que se lhe vai revelando como universal; isto é, desenvolvem a este nivel a
sua reflex@o, no sentido de conduzir o sujeito moral a compreenséo e a realizacdo do que
nele é verdadeiramente universal, e que, por meio da sua accdo, se aproxima do principio

gue em termos ontoldgicos e morais sustenta o real.

**k*k

Manuel da Silva Mendes dedica a esta questdo uma parte bastante substancial de
varios dos seus textos reflexivos. Porém, € sobretudo nos seus ensaios "Lao Tze e a sua
doutrina segundo o Tao-te-king", "Filosofia da Criacdo" e no conjunto de textos a que
deu o titulo genérico "Excerptos de Filosofia Taoista" onde nos da conta de como se
relacionam as questdes da andlise do real com as do mundo moral. Como corolario do seu
pensamento, ensaia esclarecer como é ao nivel da moralidade que o conhecimento do real,
nos Seus aspectos permanentes e necessarios, se mostra ao sujeito da acc¢do. Mostra
igualmente como € na instancia moral que o sujeito supera os limites da compreenséo
teorica, e que, ao fazé-lo, se realiza como sujeito livre e responsavel. Seré nesta instancia
que Manuel da Silva Mendes entende que o sujeito compreenderd a sua intima
proximidade, e progressiva comunh&o, com o que no universo lhe permite que o supere;

isto é, no exercicio da sua liberdade verifica como contacta com a realidade nomenal e

355



como comunga do principio espiritual que acaba por aprender a encontrar e a reconhecer
no real. No estabelecimento desta ponte com a realidade necessaria, recorre ao
pensamento taoista, sobretudo pela perspectiva que este lhe permite ter da realidade como
uma totalidade, regida por leis universais, na qual 0 homem esté inserido.

No ensaio "Lao Tze e a sua doutrina segundo o Tao-te-king" - e recorrendo

792

sobretudo aos comentarios das obras de Stanislas Julien,”®* de Abel Remusat’®? e ainda de

J. Edkins™ - Silva Mendes d4 conta da pluralidade de acepcBes que o termo Tao foi
tendo na tradigdo taoista. Se por um lado foi sendo entendido como o conhecimento do

Absoluto, por tratar da questdo "relativa as causas primeiras, que tratam dos atributos do

Ser primordial e da origem das coisas",”®* por outro, (e foi o que mais aceitacéo foi tendo

na época, com as contribuicdes interpretativas de Montucci, Amiot, Abel Remusat e até

também nas traducBes e comentérios de Stanislas Julien’®

"0 logos tal como definiu Plat&o".”®

) foi sendo considerado como

No entanto, se a primeira acepcdo parece ser fortemente marcada por uma
intencdo apostolica, e por uma tentativa mais ou menos declarada de fornecer uma leitura
dos conceitos taoistas proxima do texto biblico, em que se exploram as virtualidades do
Tao em analise comparativa com o Verbo, ja a segunda € corroborada por Richard
Wilhelm’’, que se esforca por traduzir Tao, procurando um termo que seja a sitese entre
0 Verbo e a Via. Acaba por se decidir por Logos, mediador e caminho entre o que é
sensivel e 0 que enforma o pensamento e a accao e, no entanto, 0 que ocorre € um acto de
traducdo cultural por via da domesticacdo, usando o vocabulario conceptual ocidental

para traduzir o oriental, e para se aproximar do texto de Lao-Tze. "*®

™ stanislas Julien, Le Livre de la VVoie et de la Vertu, Imprimerie Royale, Paris, 1842.

Todos estes autores orientalistas elaboraram minuciosos estudos de critica textual e de tradug8o dos textos
taoistas e sdo organizadores de varias versoes das escrituras taositas.

Cf. nota 635 e segs.deste estudo.

%2 Manuel da Silva Mendes cita a obra de Abel Remusat, Mémoire sur la Vie et les Opinions de Lao-tze.
% Manuel da Silva Mendes faz referéncia a obra de Joseph Edkins, Religion in China.

Cf. nota 635 e segs. deste estudo.

"Manuel da Silva Mendes, "Lao Tze e a sua doutrina segundo o Tao-te-king", SF, p. 85.

% |dem, p. 72 e segs.

%8 |dem, p. 86.

97 Cf. Richard Wilhelm (ed.), Tao te ching: The book of meaning and life, Penguin, 1985.

"% Tanto mais que Silva Mendes se aproxima do oriental, levando em linha de conta as interpretacdes e as
releituras de mediadores ocidentais.
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Ora, parece-nos que no cerne do trabalho de traducdo deste termo crucial do
taoismo, Silva Mendes pretende enfatizar estas duas facetas de mediacdo e de método.”*®
Por esta razdo, afirma que para exprimir o caracter dindmico do Tao enquanto Via, ou
Caminho, se atém & etimologia do termo. E a Via que serve para ser percorrida, onde o
sujeito encontra o plano da sua realizacdo livre, e € igualmente o Caminho para partilhar
e ser comunicado; € na Via que o sujeito se encontra a nivel moral com os demais, € é
nela que se realiza como agente moral. Silva Mendes activa aqui a etimologia do termo
uébodog, entendido como 0 caminho e a regra no devir e a procura e realizagdo de uma
via (de "saber" e de "fazer", de conhecimento e de accdo) na caminhada de saber e de
fazer. Assim entendido, exprime e d& resposta as duas traves centrais da sua proposta
metaf Bico-ética.

Para Silva Mendes, a compreensdo da relacao destas duas insténcias ter4 muito a
ganhar se se aproximar também da acepcdo grega de dvvaug, *® pois que “ela ndo é
sendo o processus da mudanca e do crescimento entendido em si mesmo. O mundo néo é

mais concebido em termos estaticos, mas em termos dinamicos"8"

, sendo que, neste
aspecto, Silva Mendes frisa como o Tao implica a potencialidade de vir a ser e de vir a
abrir a possibilidades de realizacg0.2%® Silva Mendes, neste particular, insere na sua vis&o
da realidade uma interpretacdo muito peculiar da relagdo que encontra entre o Tao-te-king

e o I-king®®

(as obras centrais das escrituras taoistas), pois que, neste tltimo, a mutacao €
explicada segundo os principios perpétuos do Yin e do Yang, polarizadores dos opostos

que se manifestam na realidade, e se diz que:

Une adhésion du Yin et du Yang est appelée La Voie.®”

9 I dem, p. 70.

800 5 J.L. Duyvendak, Tao té king, Le Livre de la Voie et de la Vertu, texte chinois établi et traduit avec
notes critiques et une introduction, Libriarie d'Amérique et d'Orient Adrien Maisonneuve, Paris, 1987.

Cf. Introduction, pp. 5-14.

Cf. J.J. L.Duyvendak, Lao Tseu et le TaoBme, eds. du Seuil, Paris, 1965, cap. II.

81 Manuel da Silva Mendes, "Lao Tze e a sua doutrina segundo o Tao-te-king", SF, p.74.

82 |dem, p. 75.

83 |dem, p. 66.

804 3.J.L. Duyvendak, Tao to king, Le Livre de la Voie et de la Vertu, texte chinois établi et traduit avec
notes critiques et une introduction, Libriarie d’/Amérique et d'Orient Adrien Maisonneuve, Paris, 1987, p. 11.
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Prosseguindo com esta perspectiva, a Via, 0 Tao, tem antes de mais um valor
metaf&ico, j& que designa o principio superior e totalizante que rege as alternéncias entre
um e outro desses p6los.?% Porém, Silva Mendes alerta para o facto de este princiio -
que permite na linha do taoismo estabelecer uma relacdo sistematica entre a reflexéo
sobre a realidade e o pensamento ético-moral - ndo poder ser visto s6 como uma razao
primordial ou uma inteligéncia sublime ®® que rege o mundo. Distancia-se da
consideracdo do Tao como um mero principio de explicagdo do movimento, o qual se
aproximaria de uma perspectiva deita. Silva Mendes propbe antes uma linha de
entendimento ndo puramente teorético, pois que, na base desta, existe uma afirmacéao
radical do sujeito em oposicdo irreconsilidvel com o objecto; uma perspectiva decorrente
da accao moral, enquanto a instancia em que a ciséo sujeito/objecto se esbate e se dd um
encontro ndo mediado do sujeito de accdo com a realidade.

Daique veja no caminho do conhecimento da via a accdo moral que, por um lado
permite a apreensdo do real de forma holitica, e por outro, oferece ao sujeito
cognoscente o contacto imediato e directo com o real, aquém da activacao das categorias
de entendimento. Devido ao seu imediatismo, no seu nucleo de saber e de dar a conhecer,
a experiéncia do acto moral é incomunicavel, na medida em que tem um caracter singular
e Unico para quem o pratica. Na unicidade do acto, reside exactamente o0 seu aspecto
formativo, pois que, quer o acto em si, quer as suas consequéncias se imprimem na
consciéncia, a moldam e, em ultima andlise, a constituem.

Podemos assim verificar que a proposta de Silva Mendes vai no sentido de
oferecer e explorar uma experiéncia de intimidade com a realidade a nivel da moralidade.
A forma em que se efectiva a densidade dessa experiéncia de contacto com o ser da
realidade é a experiéncia da morte: muito especialmente porque esta experiéncia limite
abre o sujeito para a compreensdo do Tao, e, além disso, o abre para uma observacdo da
realidade, que requera de si uma mudanca de atitude inicialmente sé cognoscente. Pela
observacdo da realidade (ou escuta, como preferem dizer certos autores) entende-se, neste

contexto, a compreensdo do valor moral do acto e do entendimento das consequéncias

5 1dem, p. 72.
Cf. Manuel da Silva Mendes, "Excerptos de Filsofia Taoista, CAMSM, I, p. 290.
806 Cf. nota 80 deste estudo.
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dele decorrentes, nomeadamente a formacéo essencial da cosnciéncia do sujeito de accao.
Por outras palavras, é pelo acto moral que o homem se abre a sua realizacdo livre e a
compreensdo imediata do que essencialmente o real é, colocando-se para além dos
fendmenos que constituem a sua situacdo de ser no mundo.

Manuel da Silva Mendes apresenta a alteracdo da posicdo de relacdo do homem
com o real, como tratando-se da aquisicdo por parte do homem de uma postura teérico-
prética no interior do si. Por essa alteracdo, 0 sujeito serd progressivemente levado a
compreender como € ai, na sua accdo que ele determina a sua lei e que ele proprio se
coloca em causa, que o real se d4 sem mediacdo. S6 o imediatismo dessa experiéncia
permite entender a presenca do Tao, e viver nele; ele apresenta-se como constituindo o
caminho para a realizacao e para o0 conhecimento do que o sujeito essencialmente é.

Pela escuta da realidade, Silva Mendes entende também a forma como os actos do
homem deverdo decorrer de uma adequacdo a realidade que o rodeia e parcialmente o
envolve, situacao sobre a qual reflectimos ao longo da primeira parte deste estudo.

Por considerar o homem como essencialmente imerso na natureza, Silva Mendes
pretende que o acto humano seja derivado de uma conformagéo progressivamente maior
com o seu fluxo. PropBe que os actos potenciem o ajuste do sujeito as leis que regem a
realidade, compreendendo que € por essas leis que 0 homem é também regido. De facto,
na linha da concepcao taosita do real, englobante e unitaria, 0 homem deve seguir como
lei dos seus actos a preferéncia por aquilo que € permanente e que, por esséncia o
aproxima da realidade intima da natureza. Por isso, aprecia a disciplina e o esforco
constante de o sujeito ser levado a agir nos limites da sua situacdo e de empenhar o seu
esforco na compreenséo desta e das formas de ai se realizar. Para tal, descreve todo um
conjunto de situacBes propicias a que esta reflexdo e contemplacdo da natureza se
desenvolva,®’como um trabalho propedéutico que permita que o homem a compreenda

nas suas razdes Ultimas e, dessa forma, se compreenda também como sujeito de accao.

897 Cf. Todo o conjunto de ensaios de Manuel da Silva Mendes acerca da arte e da natureza (Manuel da
Silva Mendes, Sobre Arte, ed. Leal Senado de Macau, Macau, s/ data) em que, recorrentemente, se esforga
por apresentar esta proposta de accdo moral "con-forme" & natureza. Embora estando fora do ambito do
presente estudo, este conjunto de ensaios merece uma analise aprofundada que muito ganhara se for
colocada nas linhas de interpretacdo que temos vindo a propor.

Cf. Conjunto de ensaios sobre os Templos e os Pagodes de Macau em Manuel da Silva Mendes, Sobre
Filosofia, ed. Leal Senado de Macau, Macau, s/ data. (pp. 1-24).
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Trata-se de um agir de conformacé@o com a evolucéo geral da realidade, e ndo de
uma acgdo que provoque um corte ou uma alteracdo do seu fluir natural. O imperativo da
moral que o autor nos propde, na sequéncia do taoismo, é a de uma realizagdo "com a

realidade"” e ndo "contra a realidade"”, ou da sua alteragdo e reinvencao.

... 0 universo é um organismo vivo, vitalizado por dois principios ou substancias
- yang e vyin, que, combinados, sdo o tao, isto €, 0 "processus" das coisas, a via, a ordem
natural, a providéncia, e se manifesta ritmicamente no fluxo e refluxo constante das
coisas pela sua actividade criadas.

(.)

O universo existe, como o Tao, "a se"...

(.)

O Tao é constantemente activo e a sua actividade é ritmica; é da actividade
espontanea do Tao que tudo procede. (...) 0s entes existentes sdo a actividade do tao, séo
uma continua emanacao ou efusdo de partes do yang e do yin (...) O universo em todas as
suas partes estd permeado déles; os seres animados e os seres inanimados 0s contém.

()

Desta concepgéo geral do mundo derivou o sistema da moral (...) e um sistema de
disciplina social (...) que, iniciados milhares de anos anets da era cristd, ainda persistem e
se resolvem em um vasto compéndio de regras de conduta para a vida privada, doméstica
e social, e se estendem mesmo &s instituigdes politicas e &s leis. Todos tém em mira fazer
conformar as acgBes humanas com o procedimento ou “processus” do tao, isto €, com a
ordem natural do universo...*®

Para além de ser relevante verificarmos como séo activados varios instrumentos
translatdrios a fim de esclarecer e de tornar relevante, no contexto da reflex&o filosofica
ocidental, um conjunto de conceitos fundamentais do oriente sapiencial (nomeadamente o
recurso a enumeracao e a sequéncias de termos em forma substantiva numa tentativa de
delimitar o seu sentido), podemos também compreender como o autor aponta, de forma
mais evidente e directa, a estrutura da reflexdo acerca da realidade, na qual inclui o
homem. Na sua estrutura de pensamento, recorre defectivamente a um conjunto de
termos e conceitos devedores do oriente sapiencial, que o orientam e oferecem ao seu
pensamento uma profundidade e um alcance muito especificos.

A accdo perfigura uma aproximacgdo do seu agente a natureza essencial de onde €
emanacao e para a qual vai tendendo. Assim, poderemos afirmar que a reflexdo moral

apresentada por Manuel da Silva Mendes - que se langa ndo somente sobre os principios

808 Manuel da Silva Mendes, "Filosofia da Criacao", SF, pp. 101, 102.
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da moral privada, mas também lanca os fundamentos da actividade publica, civica e
polftica®® - emana do seu paradigma de anéalise da antinomia da realidade (a contingéncia
e a necessidade), e da forma como a resolve, a qual, por sua vez, vem a fazer radicar a
esséncia e o caracter moral da acgdo humana exactamente na conformacgéo desta com o

caracter permanente da realidade.®'

*k*k

Por seu lado, Antero de Quental considera que o mistério da morte encerra no seu
intimo um irrecusavel apelo de Absoluto, um apelo a que 0 homem se transcenda a si
proprio. Por ela, o homem é lancado além dos constrangimentos da contingéncia da
situacdo precaria em que desenvolve a sua vida, pelo que seréa na esfera do que no homem
ndo é devedor da contingéncia do real que encontrara a abertura ao Absoluto, como
indicador do caminho, de reflexdo e de ac¢do. Sera na compreensdo de si como finitude,
gue a consciéncia se mostra como a instancia onde o homem podera transcender e superar
a contingéncia de ser na realidade e se podera transcender.

Ora, nos sonetos "Espiritualismo, | e 11", (especialmente nos dois tercetos de
ambos) Antero aponta precisamente a esta instancia, na decorréncia da experiéncia

palpavel da finitude com a morte:

(..)

E, no meio da noite monstruosa,
Do siléncio glacial, que paira e estende
O seu sudario, donde a morte pende,

Sé uma flor humilde, misteriosa,
Como um vago protesto da existéncia,
Desabrocha no fundo da Consciéncia.

809 Cf. nota 56 deste estudo.
810 Manuel da Silva Mendes, "Pensamentos, Maximas e Provérbios", I, 11, II, CAMSM, 1, p. 310.
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(.)

Tu morreras também. Um ai supremo.
Na noite universal que envolve o Mundo,
Ha-de ecoar, e teu perfume extremo

No vacuo eterno se esvaira disperso,
Como o alento final dum moribundo,
Como o Gltimo suspiro do Universo. %

A morte constitui, simultaneamente, o facto incontornavel da finitude humana
levada ao seu extremo, e o facto que impele o homem para um processo de realizacao,
pelo qual lhe é apresenta a possibilidade da sua superacéo a nivel da consciéncia.

Desta forma, é a morte um mistério que, ao comprometer o todo da existéncia
humana de forma absoluta, da simultaneamente sentido a accdo humana, em termos tanto
da sua eficiéncia como da sua teleologia. Estrutura-a na profundidade do seu valor moral,
na medida em que lhe oferece um sentido, e aponta-lhe uma finalidade ética que radica na
capacidade de superacdo que o agir tem em relacéo a contingéncia. A morte potencia a
consciéncia do mundo moral no sujeito e, também neste aspecto, Antero faz eco da
concepcdo budista da relacdo do homem com o mundo.

Neste contexto, ao reflectir acerca da doutrina moral de Buda, Ananda K.
Coomaraswamy, que se impds como um dos principais exegetas e comentadores das
escrituras budistas e da sua aplicabilidade aos tempos modernos, na sua obra central a

que temos vindo a recorrer, Buddha and the Gospel of Buddhism, afirma que:

Buddhism was the first to transform that which was a mere consequence into a
motive, and by conceiving emancipation as an escape from the sufferings of existence, to
make  selfishness the main spring of existence.??

811 Antero de Quental, “Espiritualismo I, 11 " S., p. 122.
812 Ananda K. Coomaraswamy, BGB, p. 174.
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Para Antero, como para o budismo, ao imprimir um caracter e um imperativo de
realizagdo moral ao agir humano, a morte confere-lhe um alcance de absoluto, pois que
capacita 0 homem para a sua realizagdo espiritual, além da contingéncia e do
determinismo da sua situacdo de existente no mundo. Fazendo-o transcender a
circunstancia em gue necessariamente a accao sempre se da, a morte incita 0 homem para
um caminho moral que consiste exactamente na conquista da parte de si, que por si é

essencialmente transcendente a finitude.

Para o coracdo a minh'alma sobe e canta.®™

Diz Antero que a negacao do real, que é de contingéncia de sofrimento (duhkha),
€ 0 percurso da vida do espirito e a orientacdo da vida moral, para o que, a falta de um

conceito pleno na tradicdo filosofica ocidental, usa o termo "Pessimismo™:

Um homem inteligente e bem formado acha sempre alguma coisa boa a que se
entregue: ou obra intelectual ou obra humana e social, pouco importa, contanto que se
dedique a alguma coisa boa. Creia que a vida ndo vale sendo por esse lado, pelo bem que
se faz, seja de que ordem for.

()

E bom, é até necessario passar pelo Pessimismo, mas n&o se deve ficar nele por
muito tempo. O Pessimismo ndo é um ponto de chegada, mas um caminho. E a sitese
das negacgOes da esfera da natureza, a luz implacavel caida sobre o acervo de ilusdes das
coisas naturais.Mas, para além da natureza, ou, se quiser, escondido, envolvido no mais
intimo dela, estd 0 mundo moral, que é o verdadeiro mundo ao qual a harmonia, a
liberdade e o optimismo séo t&o inerentes...***

813

Antero de Quental, "Acordando”, S., p. 75.
Antero de Quental, Cartas I, op.cit., p. 801, 1886. (carta a Fernando Leal).

814
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Neste ponto, cabe abrir um paréntesis a fim de fazer ressaltar uma questéo que é
recorrente nos textos dos exegetas do budismo, e que aqui nos ajudara a esclarecer o
conteddo do termo "Pessimismo" nos textos anterianos.

Tal como temos vindo a reflectir ao longo deste estudo, e de acordo com as linhas
mestras da sua organizacao, a questdo de saber se o budismo (e Antero de Quental), na
sua reflexdo sobre o real e sobre a vida, € "pessimista”, apresenta-se-nos uma dupla
resposta: se por um lado "Human life is of supreme value to the Buddhist as the only
condition from which the highest good can be reached", por outro, "the common life of
the world, according to the Gautama is not worth living".2*

Desta resposta ambivalente, sobressai a ideia de que é no caminho que a reflexédo
deve incidir, a fim de que da impermanéncia devenha permanéncia e de que da finitude
devenha necessidade. Apesar de desvalorizar a "vida do mundo", em termos metaficos e
éticos, Buda apresenta "a mode of life for higher men which he regards as well worth
living, and claims that by this life the highest good is attainable”,®'® que nos parece ter
sido precisamente o repto que foi aceite por Antero de Quental.

E esta perspectiva que interessa a Antero reter do budismo, e é por ela que se
completa a visdo budista face a vida do homem no mundo: embora, como vimos na
primeira parte deste trabalho, Buda tenha uma visdo universal e mesmo democratica do
seu caminho - por nele incluir todos os seres e por ser oferecido a todo o homem sem
diferenca de estatuto ou cultura - ndo deixa de frisar que esse caminho exige, ao ser
trilhado, uma crescente apropriacéo e cultivo de uma aristocracia de mente e de vivéncia
("a mode of life for higher men"®").

Porém, com base no que antes ficou dito, quer por meio dos textos, quer por meio
das nossas reflexdes e relacdes de ideias e de concepcdes, queremos que ao longo deste
estudo os textos manifestem as suas potencialidades anal ticas e ganhem um novo vigor e
uma voz mais alta. Desejamos também que imprimam, em quem nos leia, um sentido
existencial, dai que aceitemos, quer para o budismo, quer para Antero, o termo
"pessimismo” no sentido de que ha em ambos uma recusa peremptoria de aceitar a vida

como um fim em si. O pessimismo € a parte mais dura do caminho - de recusa e de

81> Ananda K. Coomaraswamy, BGB, p. 171.
816 |bidem.
87 |bidem.
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negacdo - até ao despertar da consciéncia, cujo estado serd tdo mais puro, quanto mais
profunda for a experiéncia da sua vida moral. Alids, em varios outros dos seus textos,
Antero repudia o materialismo e o louvor da ciéncia e da técnica que muito
influenciavam os homens do seu tempo, e apela & pureza de espirito que viabilize a
entrega do homem a um ideal maior. Este patamar da vida moral, assim entendido, torna-
se a base em que a consciéncia se reorganiza e anseia por um além que supere a sua

experiéncia limitada e contingente.

Entre os filhos dum século maldito
Tomei também lugar na impia mesa,
Onde, sob o folgar, geme a tristeza
Duma ansia impotente de infinito.

Como os outros, cuspi no altar avito
Um rir feito de fel e de impureza...
Mas um dia abalou-se-me a firmeza,
Deu-me rebate o coragdo contrito!

Erma, cheia de tédio e de quebranto,
Rompendo os digues ao represo pranto,
Virou-se para Deus a minha alma triste!

Amortalhei na Fé o pensamento,
E achei a paz na inércia e esquecimento...
S6 me falta saber se Deus existe!®

Recorrendo a uma linguagem em que sdo marcados pela maiusculizacdo os termos que
balizam e orientam o despertar da consciéncia ("Deus", "F€"), o poeta frisa o0 caracter negativista
gue o anima, por meio de termos que apontam para o esclarecimento do pessimismo: termos
como "maldito", "tristeza", "fel", "tédio", "quebranto”, "pranto”, e de verbos com forte valor
expressivo como "gemer", "cuspir”, "abalar", "romper”, "amortalhar", os quais imprimem ao
soneto um forte dinamismo interior (do texto e do sujeito), que se quer que venha a ser o da
consciéncia de quem I€. Além disso, o soneto desenvolve-se também com termos cuja prefixacéo

(L "wong nwong

negativa funciona como orientacdo - "impia", "impotente", "impureza" - e, por fim, também, com

818

Antero de Quental, "O Convertido", S., p. 120.
Trata-se de um soneto, cujo tema e forma e sentido possui um forte paralelo com o poema de Manuel da
Silva Mendes "Civilizacao Artificial” (Cf. CAMSM, I, pp. 305-307).
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termos em que o prefixo de negacdo possui um valor positivo, como que a anunciar o alvor de um

estadio seguinte que se coloca para além do pessimismo: em termos como "infinito" e "inércia",

na

gue se esclarecem a par de "ansia" e sobretudo de "Deus", e de "paz". Sublinhado ainda pelo

tiulo ("O Convertido™), o soneto vai no sentido de o sujeito se dar conta de que é através da
compreensdo da experiéncia do pessimismo, que o homem encontrard a razdo de uma busca de
superagao.

E tal é tdo mais verdade, ja que € no mundo moral que o homem ultrapassa a
fatalidade e o pessimismo que s&o inerentes ao mundo natural - o que referimos, a par de
Antero de Quental, como sendo o cerne da antinomia do real.

A fim de se alcancar nessa esfera, terda 0 homem que viver quanto possivel fora do
real: a consciéncia da finitude é que leva o homem a sentir que o eu pessoal, sendo nada,
n&o é para esse que deve viver, mas para algo de eterno.?*® E em grande paralelo, é nesta
linha que pode ser enunciado o cerne dos ensinamentos budicos de caracter ético:
considerando Buda que "Life on earth is a pilgrimage in a strange land which the true

knower is not anxious to prolong"®?°

, empreende todo um caminho de renovagdo da
consciéncia e de regeneracdo ética, que vai no sentido de se esforcar por mostrar como é

possivel a redencdo desse sofrimento (duhkha). Além disso, concebe a vontade como:

...man’s distinctive endowment by virtue of which he is an ethical being.**

Buda faz assentar toda a esperanca de reforma da consciéncia humana no facto de
considerar a "vontade boa" como a Unica instancia que, no mundo, pode conduzir a
realizacéo do absoluto: a vontade livremente determinada em vista do Bem pelo Bem.?#

Serd somente pela accdo puramente livre e indeterminada que o seu sujeito
ascendera ao "conhecimento prético” da verdade, pois que essa accdo puramente
indeterminada decorre da concreta consideragdo da duhkha universal; isto é, de que

s

duhkha deve ser entendido "both as symptom and as disease” e que € "inseparable from

819 Antero de Quental, EBFMFL, F, pp. 202, 203.
80 5 Radhakrishnan, IF, p. 417.

%2 Ibidem.

#22 Antero de Quental, TGF, F, p. 158 e segs.
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individual existence”.® Notamos nesta posicdo que ha um grande paralelo com o
budismo, pois que tanto as escrituras budistas como Antero e Silva Mendes, abrem para
uma perspectiva regeneradora da contingéncia do real e da finitude humana, pelo carécter
absoluto do mundo moral: esta € a instancia a que a consciéncia pode aceder - e a que se

encontra propriamente destinada - pela ideia da morte.

Nesta viagem pelo ermo espaco,
S6 busco o teu encontro e o teu abrago.
Morte! Irm& do Amor e da Verdade!®*

A reflexdo moral anteriana assenta, assim, na ideia de uma necesséria reforma do
"homem interior”, que podera atingir um nivel de crescente espiritualizacdo, pelo qual
podera entrever e realizar a verdade. % A morte possui como virtualidade para a vida da
consciéncia, um aspecto positivo de colocar a proposta e o imperativo de uma vivéncia
tendente ao absoluto do espiito. %2° Diz Antero que é af que o homem se apreende na

plenitude da consciéncia de si e se apercebe de que:

83 Ananda K. Coomaraswamy, BGB, p. 83.

84 Antero de Quental, "Elogio da Morte, 11", S., p. 142.

Atente-se especialmente ao significado ético-moral da relagcdo seméntica que se estabelece entre 0s termos
maiusculados, 0s quais nos parece ganharem bastante através da leitura budista que vimos a propor ao
longo deste estudo.

825 £ esta a relacdo essencial que constitui, em nossa opinido, um aspecto importante da reflex&o anteriana
sobre 0 mundo e sobre 0 homem, que é desenvolvida nos textos "Filosofia da Morte" e "A Metafica da
Morte", assim como em carta a Antonio Azevedo Castelo Branco, onde acaba por Ihe chamar a sua
"filosofia idealista da morte" (Cf. Cartas I, p. 277).

826 Este é um conceito que Antero de Quental usa sobretudo nas Tendéncias Gerais da Filosofia e que
toma, de forma muito genérica, do idealismo alem&o. Sem nos perdermos numa analise que claramente nos
conduziria para fora dos limites do nosso presente estudo, podemos enunciar brevemente da seguinte
forma:

Se a matéria, é entendida como aquilo que ndo tem capacidade de determinacdo, 0 homem é por
exceléncia o ser que lhe da forma, por meio da sua acc¢do. Ora, este trabalho de transformacdo, ndo é
possivel sendo porque o0 homem, é espirito (no sentido hegeliano). Por ele ser essencialmente consciéncia, o
homem pode sair de si préprio e agir no e sobre 0 mundo, para o reconduzir a si e dele se apropriar. Porque
ele é "ser para si" ou espirito, 0 homem é capaz deste duplo movimento de saida de si e de retorno a si. E é
precisamente este aspecto essencial que o distingue dos demais seres e 0 opGe a matéria, ou "ser em si*, que
€ incapaz de sair dos limites que Ihe s&o impostos no mundo.
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..0 espiito (..) ndo é j& para a consciéncia uma actividade obscura e
indeterminada, percebida s6 por fora, s6 nas suas relagdes exteriores, como mero
movimento e  resisténcia, mas uma actividade que se percebe no intimo do seu préprio
ser, gue mergulha nas profundezas da sua natureza e se possui na totalidade dos seus
movimentos: & uma forca consciente e na plenitude da sua realidade, a forca  tipo.®*’

E esta uma perspectiva que decorre da missdo pedagogica que Antero imprimiu a
sua escrita, a qual ganha aqui verdadeiros contornos de sacerddcio moral e social. A
reflexdo anteriana desemboca na questao da "organizacdo tedrica e pratica da vida moral,
[d]o estabelecimento da ordem nas Consciéncias (...) sem a qual o outro homem, da
sociedade e da vida pratica, por mais forte e sabio que possa parecer, € 0 mais miseravel e
escravo e 0 mais embrutecido™ 5%

Por conseguinte, podemos concluir que a questdo moral em Antero ndo tem nunca
um cunho meramente individualista, sendo pelo contrério uma trave do seu pensamento e
da sua escrita a permanente preocupacgao e comprometimento sociais. A sua actividade de
militante politico, compremetido com um ideério em que confiava e a que entregou a sua
vida, enraiza-se neste entendimento colectivo e total de realizacdo do espirito na
consciéncia do homem, regenerada e elevada pela vida moral.

Ao trazer a consciéncia a antitese entre a contingéncia e finitude e o Absoluto -
gue vimos na primeira parte do trabalho ser a antinomia basilar da reflexdo anteriana
acerca da realidade - abre-se Antero para a compreensdo do mistério do ser. A morte,
portanto, conduz o homem para o mundo moral, dimensdo a que acedera
progressivamente por meio de um permanente trabalno de realizacdo e de
aperfeicoamento a nivel da consciéncia. Por conseguinte, essa abertura ndo € um dado
(factum), mas sim apresenta-se como a realizacdo de um imperativo de ordem moral (in
fieri), o qual visa libertar 0 homem da sua finitude e, simultaneamente, introduzi-lo no

caminho do Absoluto ao qual se destina.

87 Antero de Quental, TGF, F, pp. 154, segs.
828 Antero de Quental, Cartas |, op.cit., p. 417.
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**k*k

A uma visao do ser para a morte que repugna a consciéncia, contrapde Antero uma
visdo do ser para o Absoluto, a qual se apresenta como uma via de pratica moral e de
concomitante aperfeicoamento da consciéncia.®*Ora, todo o conjunto das regras do
Octuplo Caminho de Buda (astangika-marga) tem exactamente por fim o
aperfeicoamento da consciéncia com base no "conhecimento correcto”; ou seja,
fundando-se no conhecimento da triade fundamental de conceitos antes vistos: duhkha,
anicca e anatta.

Pelo astangika-marga (a quarta das arya-satya) busca-se um estadio de perfeicéo
da consciéncia, onde a vontade boa se determinara a si prépria em absoluta liberdade. E
mais uma vez recorrendo a uma linguagem metaférica, em que o contetdo teleoldgico é

sugerido, Buda descreve esse estadio da seguinte forma:

As a mother, even at the risk of her own life, protects her son, her only son, so let
there be good will without measure among all the beings. Let good will without measure
prevail in the whole world, above, below, around, unstinted, unmixed with any feeling of
differing or opposing interests. If a man remain steadfastly in this state of mind all the
while he is awake, whether he be standing, walking, sitting, or lying down, then is come
to pass the saying, 'even in this world holiness has been found'. 8%

A morte, portanto, é a situacdo-limite que se apresenta, por um lado, como um fim,
mas, por outro, como a abertura possivel do homem para a vivéncia nessa outra dimensao
que € a do Absoluto. E, no fundo, a "situacio charneira" no processo de libertacdo do

831

homem da sua finitude,”" porque é na densidade ética que se encontra a relacéo e

superacdo possiveis (a relacdo é dialéctica, porque realizada no fluir dindmico da

829 \/eja-se como esta ideia é desenvolvida também nos sonetos “Mors Amor" e "Contemplac&o" (Antero de
Quental, S., p. 118 e p. 147, respectivamente).

80 Ananda K. Coomaraswamy, BGB, p. 93.

81 Cf. Antero de Quental, Cartas, I, op. cit., p. 417.
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existéncia) entre o real contingente e o Absoluto.®® No limite da consciéncia de si como
finitude (pela morte), € onde 0 homem se ergue na consciéncia de si para além dessa

finitude.

Espectros que velais, enquanto a custo
Adormego um momento, e que inclinados
Sobre 0s meus sonos curtos e cansados
Me encheis as noites de agonia e susto!...

De que me vale a mim ser puro e justo,
E entre combates sempre renovados
Disputar dia a dia @ mao dos Fados
Uma parcela do saber augusto,

Se a minha alma héa-de ver, sobre si fitos,
Sempre esses olhos tragicos, malditos!
Se até dormindo, com angustia imensa,

Bem os sinto verter sobre o meu leito,
Uma a uma verter sobre o meu peito
As lagrimas geladas da descrenca!®®

E da presenca desses espectros de morte que invadem a existéncia, que o homem
é conduzido a hesitacdo manifestada neste soneto: "De que me vale a mim ser puro e
justo”. E uma hesitacdio que advém de o homem s6 conquistar "um outro fim so
pressentido™ essencialmente diferente do mundo. Hesita porque disputa "dia a dia a méo
dos Fados / Uma parcela do saber augusto”, mas mesmo no momento da hesitacdo, "até
dormindo, com angustia imensa™ quando sente "as lagrimas geladas da descrenca”, € a
voz da consciéncia que fala no soneto e que, portanto, se impde para além delas.®**

A percepcio do real como essencialmente contingente, e & consciéncia de que

dessa contingéncia também faz parte, impbe-se a0 homem, no essencial de si, a

82 Antero de Quental, EBFMFL, F, pp. 80-86.

83 Antero de Quental, "Espectros”, S., p. 125.

84 Aparentemente, é um soneto no qual se espelha uma visdo pessimista e até anti-prometaica do homem,
mas, a luz de uma aproximacéo com o oriente sapiencial budista, mostra que a presenca da morte na vida é
o caminho para a verdadeira Vida. Alids a "angUstia imensa" € disso indkio, pois que, por ela, recusa
igualar o seu fim ao dos espectros.
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consciéncia de que esta igualmente para além dessa finitude que o constitui. E uma
imposicdo que advém, antes de mais, do entendimento da morte no seu aspecto viatico
(que patenteia a transitoriedade da existéncia e também de transicdo para a dimenséo
moral), o qual requer e manifesta um aspecto libertador. Sem este aspecto, a vida da
consciéncia corre o risco de carecer de sentido, e, portanto, quedar-se-4 na angustia de
nada ser e para nada tender: uma angustia face a contingéncia e também face a finitude,
que se exprime em profundidade como "o desespero”.®* E é nesta ideia de a morte ser a
abertura e sustentaculo do mundo moral que se fundamenta o projecto regenerador de
Antero. Di-lo, alids, de forma concisa e clara na parte do Ensaio sobre as Bases

836

Filosoficas da Moral ou Filosofia da Liberdade que titulou Filosofia da Morte,”*® quando

afirma:

A ideia da Morte é a base da vida moral.

Mas também nos Sonetos confessa o caminho individual e solitério da procura

que fez até a compreensédo desta pedra basilar da vida interior da consciéncia:

Longo tempo ignorei (mas que cegueira
Me trazia este espirito enublado!)

Quem fosses tu, que andavas a meu lado,
Noite e dia, impassivel companheira...

(.)

Mas ndo te amava entdo nem conhecia:
Meu pensamento inerte nada lia
Sobre essa muda fronte, austera e calma.

Luz intima, afinal, alumiou-me...
Filha do mesmo pai, ja sei teu nome,
Morte, irma coeterna da minha alma!®*’

85 A reforcar este caracter viatico da morte, afirma Antero de Quental no Ensaio sobre as Bases
Filoséficas da Moral ou Filosofia da Liberdade: "Saibamos compreender a Morte, que € a Unica maneira
de sabermos compreender a Vida e de sabermos viver". (EBFMFL, F, p. 74)

%3¢ Antero de Quental, EBFMFL, F, p. 79.

7 Antero de Quental, "Elogio da Morte, IV", S., p. 144.
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Neste soneto, caracterizado fortemente pelo didlogo e pela comunicacéo directa, a
morte de tudo o que existe no mundo é vista como um meio para 0 poeta se dar conta de
como a morte de si, portanto com um valor e uma densidade ja personalizados, é afinal
ganhar-se.®® O desejo da morte é num primeiro momento uma primeira reaccdo a duhkha
da realidade, um desejo nihilista, mas que é um degrau para uma visdo superior de
concepcdo da realidade. Naturalmente imbuido de uma perspectiva do oriente sapiencial,
e a frisar, a propdsito desta concepcdo da morte, como é um imperativo moral para o

homem a maxima realizacdo de si, escreve Rabindra Nath Tagore:

When | go hence, may my last words be, that what | have seen is unsurpassable.®*

A negacdo da realidade é uma forma de morte que da "Luz" e € afirmacdo do

verdadeiro conhecimento.

Atravesso, no escuro, a névoa fria

Dum mundo estranho, que povoa o vento,®*

A morte apresenta a sintese superadora da antitese realidade/Absoluto e é no devir
da existéncia que Antero concebe a morte como o facto principal da consciéncia que se

impde por si e conduz o0 homem a vivéncia da sua espiritualidade:

Na consciéncia (...) [tem o Homem] o sentimento claro e evidente de que a (...)
[sua] verdadeira individualidade é essa energia simples, autébnoma e esponténea: (...)
[sente] que em esfera alguma do seu ser, ainda nas mais inferiores, em momento algum

838 cf. Ananda K. Coomaraswamy, BGB, p. 170.

Cf. Sisirkumar Das (org.), English Writings of Tagore, Rabindra Nath Tagore, "Gitanjali", nr.96, p.76, ed.
Sahitya Akademi, New Delhi, 2004.

89 Cf. Sisirkumar Das (org.), English Writings of Tagore, Rabindra Nath Tagore, "Gitanjali", nr. 96, p.76,
ed. Sahitya Akademi, New Delhi, 2004.

80 Antero de Quental, "Elogio da Morte, 11", S., p. 142.
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do seu desenvolvimento, ainda nos mais elementares, o espirito € puramente passivo. A
espontaneidade é a sua esséncia. **

Ora esta espontaneidade, em termos budistas, caracteriza-se por ser a libertacdo do
desejo, ou a ndo determinacdo da accdo pelo desejo exterior a propria vontade. Afirma
assim Buda que:

...as soon as we reflect, we shall see that pleasure itself is the root of pain.
(...) From merriment cometh sorrow; from merriment cometh fear. Whosoever is free
from merriment, for him there is no sorrow: whence should fear come to him? From love
cometh sorrow; from love cometh fear. Whosoever is free from love, for him  there is
no sorrow: whence should come fear to him?54

Por conseguinte, a morte conduz o homem, em primeiro lugar a consciéncia de si
mesmo como finitude, para, num segundo momento, lhe abrir o caminho do Absoluto. A
isso se refere Antero em Carta a Oliveira Martins, quando faz referéncia a "préatica do
absoluto”®* fixando por esta bela expresséo todo o programa moral anteriano. No mesmo
texto, mais a frente explicita esse programa em termos de imperativo: deve o Homem
conduzir-se n' "a vida como quem sabe que cada acto e momento dela é um acto e
momento do Absoluto" #**

Compreendemos, portanto, que na traducdo do pensamento budista, Antero de
Quental sublinha que é no essencial caracter espontaneo, livre e absoluto do espirito que
reside a capacidade real de este se pbr a si 0s seus préprios fins, tornando a sua ac¢do
uma realizacédo esponténea, livre e absoluta.

Os textos buadicos, recorrendo sempre a uma linguagem metaforica, explicitam a

esséncia da realizacéo livre do homem:

81 Antero de Quental, TGF, F, p. 154.

82 Ananda K. Coomaraswamy, BGB, p. 83.

83 \/érias sdo as passagens em que Antero de Quental se refere a esta pratica como um combate moral
esforcado, nomeadamente nos sonetos "Tese e Antitese 11"e "Nirvana").

84 Antero de Quental, Cartas, |, op. cit., p. 207.
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For there is for ever a skeleton at the feast: happiness in the positive sense, joy
that depends on contact with the source of pleasure external to oneself, cannot be grasped,
it cannot endure from one moment to another. It is the vanity of vanities to cling to that
which never is, but is for ever changing; and those who realize that all this world of our
experience is a Becoming, and never attains to Being, will not cling to that which cannot
be grasped, and is entirely void.?*

Por seu lado, e em extraordinério paralelo com o texto budico, Antero esclarece
gue o Absoluto é essencialmente um processo de realizacdo pessoal da consciéncia, mais
do que o seu termo: € uma meta e ndo um fim. Dai que, nesse processo, a morte tenha
uma funcdo estruturante, ja que impde a necessidade da existéncia ao Absoluto e
estabelece no homem, em termos efectivos, a diferenca entre o que nele é contingente e o

que nele ndo é permanente:

... a Consciéncia da sua finitude é que Ihe faz sentir que o eu pessoal sendo nada,
n&o é para esse que deve viver, mas para algo de eterno.”8*

A consciéncia da morte provoca uma fissura no eu ao levar a consciéncia esta
diferenca, pelo que, a nivel moral, toda esta questdo adquire um novo contorno. Morrer
passa a ser a realizacdo correlativa do processo de realizacdo pessoal da consciéncia na
esteira da "pratica do Absoluto": e é nisto que consiste a apontada funcao estruturante da
morte. Na préatica do Absoluto, é essencial a espontaneidade que o espirito tem a nivel da
vontade - para além da j& referida espontaneidade que tem a nivel do conhecimento. Diz
Antero no seu texto Tendéncias Gerais da Filosofia que nessa instancia livre da
consciéncia, a vontade "determina-se (...) em vista de motivos, mas ndo a determinam
eles. Tem em si a raiz Gltima das suas determinacfes. Ser causa € a propria esséncia da

vontade."®*

> Ananda K. Coomaraswamy, BGB, p. 84.

#¢ Antero de Quental, EBFMFL, F, p. 79.
7 Antero de Quental, TGF, F, p. 154.
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Morrer ndo sera entdo somente um mero momento final, mas impor-se-a como
um imperativo permanente da accdo humana. A pratica do Absoluto implica
correlativamente aquilo que poderiamos chamar a "prética da morte"; ou seja, sendo, quer
a ideia de morte, quer a de Absoluto, ideias em si absolutas e totais, ambas impelem o
homem a uma actuacéo em conformidade e, portanto, sdo também a forma de um ideario
moral que Antero exprime concisamente da seguinte maneira: "a capacidade e o desejo
de sacrificar a satisfacdo do que é passageiro ao que ndo é".2** £ uma formulagdo onde
fica bem patente pela sua enunciac@o formal e aberta, e o caracter potencial que constitui

essencialmente o seu ideario moral.

*k*k

De forma diversa, Manuel da Silva Mendes, com base na anélise que faz dos
vérios sentidos do Tao, acaba por concluir que a sua compreensdo decorre de uma
experiéncia de intimidade com a realidade. A prética que conduz ao Tao, para entender a
vida para além da visdo unilateral e parcelar do entendimento, € uma experiéncia que se
impde como uma mudanga de atitude no interior do homem; na compreensdo de que o
desenvolvimento do real e o do homem n&o estdo em oposicdo, mas antes em
continuidade; a vida no Tao é uma vida regida pela fuséo progressiva da subjectividade
na totalidade do real, num processo em que o individuo compreende, pela sua accéo,

como a sua integracdo no Absoluto constitui o seu principal valor:

Tudo é mar; tudo é Tao e tudo é Um
Na evoluc&o universal. - Nenhum
Ente sendo em Tao sustem a vida.
Vede os astros, a tempestade, a lua,
O raio, a luz, a tempestade, a aurora,
Tudo o que vai pela existéncia fora,
Como numa alma s6 se continual...
Esta alma é Tao; é a alma universal;

% Antero de Quental, EBFMFL, F, p. 79.
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Da vida a eterna fonte, una na esséncia,
Mudltipla, repartida na aparéncia
Das forma vas em que se gera o Mal ®*

Recorrendo de forma muito explicita ao oriente sapiencial, no seu enquadramento
epistemoldgico e nas conceptualizagbes usadas, Silva Mendes deseja uma integracéo
compreensiva da individualidade do sujeito na totalidade do devir universal; a
compreensdo do seu lugar é ja um estadio de evolucdo do eu subjectivo enquanto fazendo
parte da totalidade. E neste estadio - que em si constitui e pressupde uma via purgativa -
que o paradoxo da realidade se mostra real ao sujeito e é por esta nova atitude que se abre
ao sujeito individual a compreenséo e da sua partilha no todo universal. A experiéncia da
realidade deixa de ser uma experiéncia baseada numa praxis que visa a sua alteracdo, e
torna-se uma experiéncia de grande passividade e de procura do fluxo interno da
realidade. S6 uma experiéncia de intimidade proxima do real permite alcancar o Tao e
viver nele, pois que o Tao é entdo, encontrado no intimo de cada sujeito, numa
experiéncia de fusdo da imanéncia e de transcendéncia, expressdo da antinomia do
homem.

Seguindo uma linha de pensamento em muito devedora do tacismo, Silva Mendes
recorre a forma do paradoxo para referir e para traduzir uma realidade que, pelo seu
caracter singular, ndo pode ser expressa por categorias universais. Para além da ldgica
bivalente dos nomes, o paradoxo € a alternativa de experssdo de um conhecimento que,
em Gltima anélise, culmina na experiéncia de siléncio e de contemplacdo.®* Trata-se de
um conhecimento no interior da consciéncia do sujeito, que advém de um conhecimento

de aceitacdo pela intimidade com o ser.

E como o Tao existe e se manifesta no universo como Virtude, o Tao é para 0
homem a Via, e a sua conduta deve consistir na imitacdo do Tao pela prética incons-
ciente e intencional da virtude.®!

¥ Manuel da Silva Mendes, "Tao", SF, p. 134.

80 Aquilo que Antero exprime pela férmula aberta: "E achei a paz na inércia e esquecimento..." (Cf. nota
813 deste estudo).

81 Manuel da Silva Mendes, "Lao Tze e a sua doutrina segundo o Tao-te-king", SF, p. 78 e segs. [destaques
no original]
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Por meio do conhecimento do real assim entendido, e do lugar do homem
integrado no universo, 0 homem torna o0 que antes se mostrara uma insuperével e
impossivel antinomia exterior, um sucesso interior: 0 homem coloca-se no caminho, pela
aceitacdo do real como ele €, e € al, na integracdo no real, que encontra o sentido da
existéncia. Para dar expressdo a este aspecto essencial do taoismo, Silva Mendes utiliza
variadas estratégias de traducdo com vista a transferir, tanto o seu conteudo filoséfico-
moral, como 0s seus pressupostos e enquadramento culturais, recorrendo nomeadamente
ao didlogo®™? como forma de conhecimento, de ensinamento e persuasdo, tudo com o

objectivo ultimo de se tornar relevante no seu sistema de compreensao da realidade:

Em que consiste, porém, a pratica d'essa virtude que Lao-tze aconselha? -
Ele responde: 0 Tao ou a virtude por meio da ndo-accdo. Para atingir esse estado,
que é o da virtude superior, o estado da santificacdo, deve o homem conduzir-se de ma-
neira a libertar-se de todos os vicios, de todas as paixdes, de todos os desejos, de tudo
0 qugsgeja terreno, de tudo o que o possa desviar da imitacdo e da contemplacdo do
Tao.

Da conceptualizacdo metafsica do ser do homem como imanente e transcendente,
Manuel da Silva Mendes recolhe do tacismo uma perspectiva gnoseoldgica intuitiva na
sua base, e contemplativa na sua prética: isto €, a "ndo-accao" (a "inércia" de Antero),
segue-se 0 "ndo-dizer" ou o siléncio pleno de pensamento e de contemplagdo. O autor
esforca-se por explicitar como a atitude requerida ndo é de fuga ou distanciamento em
relacdo ao real, mas sim € um apelo a conformacéo e a harmonizacdo do homem com o

fluxo da realidade.

82 Cf. Graham Harman, "Some Preconditions of Universal Philosophical Dialogue”, Dialogue and
Universalism, vol. 15, issue, 1/2, 2005, pp. 165-179.

Cf. Francisco J. Gonzalez, Dialectic and Dialogue. Plato's Practice of Philosophical Inquiry, Northwest
University Press, 1998.

83 |dem, pp. 78, 79.
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Com vista a sua realizacdo moral, é na préatica inconsciente e ndo intencional da

virtude®*

que o homem encontra o seu caminho. A urbanidade, a justica e a equidade
padronizadas em codigos, escritos ou ndo, sdo formas menores da accdo moral, e a
pratica da virtude brota do conhecimento do lugar do sujeito no real e projecta-o para
além de si. A interiorizacdo da lei da accdo moral indeterminada € pois a chave da

moralidade:

Os homens de virtude superior ignoram a sua virtude; e eis por gue sao Vvirtuosos
(...) praticam-na naturalmente; os homens de virtude inferior praticam-na com
intenc&o.®*°

A virtude a que se refere é, para 0 homem, o estadio em que a accdo se conforma

arealidade e aidesenvolve as suas potencialidades no dominio da prética moral:

A virtude é o grau superior de moralidade que o homem pode atingir (...) 0
homem s6 o alcanca, desde que chega a praticar o bem por ele mesmo, isto &, desde que o
pratica inconscientemente ou sem intenco...>*®

E conclui Manuel da Silva Mendes traduzindo para a sua perspectiva as palavras

que atribui a Lao-Tze:

Assim, o homem virtuoso pratica, no dizer de Lao-Tze, a ndo-accdo. N&o
vivendo entre solicitacOes contrarias, segue, sem atritos, a Via pela qual todos os seres
regressam ao ponto de partida.®’

Como recompensa dessa sabia experiéncia dos estadios anteriores de

compreensdo - do seu lugar no mundo e do entendimento e superacdo da antinomia do

&4 |dem, p. 79.
&5 Ihidem.
86 | dem, p. 80.
%7 Ibidem.
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real, pelo conhecimento imediato do real e de si que s6 na accdo moral encontra - 0

homem orienta a sua accdo como fonte de conhecimento pela conformacdo com a

7

realidade. O conhecimento é oferecido na acgdo moral, por esta permitir o
desenvolvimento harmonioso do homem, e por ser (s6) ai que ele encontra paz e

equilibrio.

... pela prética da virtude é que o homem se encontra na Via, no caminho que o
levara a identificacdo com o Tao (...) E a sua alma é entdo tranquila, calma como a alma
de um recém-nascido, pura como a neve, simples como a crianca. ®*

A fim de entendermos melhor como, na traducéo e incorporacdo de elementos do
taoismo na sua mundivisdo, Manuel da Silva Mendes difere em parte do formalismo
moral de Antero de Quental, consideremos a andlise que J.J.L. Duyvendak elabora acerca

deste aspecto central na moralidade taoista, na sua traducéo francesa da obra de lao Tze,

com o titulo Tao T6 King, Le Livre de La Voie et de la Vertu:®*

Que dans la Voie tout se développe spontanément, sans contrainte et sans friction
entre les parties de ce mécanisme — si je puis me servir de cette image moderne —,
telle est la condition idéale dans laquelle la Vertu, To, de chaque partie du tout peut se
déployer complétement. Il est essentiel que ce développement soit spontané. Dans le
monde naturel, toutes les choses sont formées de fagon imperceptible. L’homme, et avant
tout I’homme par excellence, le prince, doit lui aussi se conduire de cette maniére ; alors
dans le monde humain tout peut se développer librement et spontanément. Si, au
contraire, il se conduit de maniére opiniatre, s’il manque a la conduite rituelle correcte, il
en résultera toutes sortes de phénomenes naturels anormaux, et les affaires du monde
humain tomberont en désordre. C’est pourquoi le prince doit veiller strictement a toutes
ses actions. Plus exactement, il doit ne pas agir, c’est-a-dire ne rien faire consciemment
qui puisse contrevenir a la nature des choses. C’est ce qui est appelé Wou wei, le
Non-agir, I’Inactivité.®®

88 Manuel da Silva Mendes, "Lao Tze e a sua doutrina segundo o Tao-te-king", SF, p. 78 ep. 80.

89 J.J.L. Duyvendak, Tao té king, Le Livre de la Voie et de la Vertu, texte chinois établi et traduit avec
notes critiques et une introduction, Libriarie d'’Amérique et d'Orient Adrien Maisonneuve, Paris, 1987.

80 3.J.L. Duyvendak, op. cit., p. 9. [destaques no original]
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Nesse sentido, a compreensdo do caracter moral da existéncia (aqui enunciada
quer a nivel individual e privado, quer social e até politico, cujas consequéncias se
colocam fora do ambito do nosso estudo) ndo passa tanto por uma afirmacio de um
conjunto de ditames morais, mas pela compreensédo e pelo esforco de adequar a acgéo ao
natural fluir da natureza das coisas, para que 0 acto daidecorrente ndo a altere em termos
préticos, mas sim ofereca ao seu autor uma densidade teorética e moral. Manuel da Silva
Mendes aconselha que se siga a sua propria natureza, por meio de um aperfeicoamento
que siga a "ndo-accdo" (Wou wei®®™): ou seja, por meio de uma accdo que mais do que
alterar o natural transcurso das coisas, antes o potencie e dele retire o correcto beneficio.
Por ndo-accdo ndo se entende aqui "inaccdo™ ou mera recusa da accdo, ja que aquela
advém de um conhecimento profundo do movimento permanente das coisas e ndo de uma
quietude estéril e danosa. A proposta vai antes no sentido de colocar o homem atento ao
decurso do Universo, para que a sua postura pratica seja  de total respeito pelo ser na
sua autonomia e na sua evolucdo. J. J. L. Duyvendak, na sua traducdo do Tao-te-king

enuncia este principio da seguinte forma:

Pratique le Non-agir, occupe-toi a ne rien faire, goQte le sans-godt ; considére le
petit comme grand, le peu comme beaucoup ! %

Mas a este respeito esclarece que:

..Wou wei est pratiqué avec une intention consciente ; il choisit cette attitude
dans la conviction qu’il en adviendra que le développement « naturel » de toutes les
choses le favorisera. C’est ainsi seulement qu’il pourra se prémunir contre tous les
dangers inhérents aux actions, et achever sa vie sans périr prématurément.®®

E a dar ao Wou wei uma formulagéo concisa em portugués, Silva Mendes recolhe

este aspecto o essencial do taoismo, que coloca no cerne da sua proposta ético-moral:

81 Cf. J.J.L. Duyvendak, op. cit., XXXVII.
82 Cf. 1dem, LXIII, p. 112 e segs.
83 |dem, p. 11.
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Pratica a ndo-accdo e tudo se fara.®*

Sublinha-se aqui o caracter essencialmente livre e ndo determinado do acto moral,
e Silva Mendes aponta para o aspecto de que a finalidade dltima do acto moral é a néo-
accdo, no sentido de se realizar uma maior conformacéo com a natureza.

E para melhor se poder compreender este aspecto do seu entendimento do tacismo
que traz para a sua reflexéo, Silva Mendes contrapde-se a escola confucionista, pois que,
se para esta a accdo moralmente apreciavel passa pelas quatro virtudes bésicas - a
humanidade, a justica, a conduta ritual e o conhecimento - e, portanto, ha um esforco de
inculcar na Via um caracter ético, do taoismo 0 nosso autor toma precisamente a posicao
contraria a esta concretizacdo generalista e afirmativa do conteddo do acto moral. O que
recusa é a pré-existéncia de um quadro moral ao qual os actos se deverdo conformar e
pelo qual serdo constantemente julgados. Manuel da Silva Mendes, na esteira do taoismo,
levanta-se contra esta pré-determinacdo de um conteudo ético, pois que daidecorre uma
limitacdo da natureza moralmente livre do homem e da sua indeterminacdo. Em contraste,
entende a virtude como uma emanacdo natural da consciéncia, que vai encontrando

progressivamente na forma do natural fluir da existéncia a estrutura da accéo.

O homem santo ndo tem o coracao inexoravel, diz Lao-tze. Ao homem virtuoso,
trata-o como homem virtuoso; ao homem néo virtuoso, trata-o igualmente como homem
virtuoso: eis a sabedoria e a virtude! Ao homem fiel e sincero, trata-o como homem fiel e
sincero; ao homem infiel e néo sincero, trata-o igualmente como fiel e sincero: eis a
sabedoria da sinceridade! O santo ndo conhece beneficios nem injdrias; faz bem a todos,
mesmo &aqueles que lhe fazem mal.®®

E, seguindo de perto a traducdo e os comentarios do Tao-te-king de Stanislas
Julien®®, o qual afirma que "le malheur et le bonheur de I'homme ne sont point

determinés d'avance; seulement I'homme s'attire lui-méme I'un ou l'autre par sa conduite™,

84 Manuel da Silva Mendes, "Lao Tze e a sua doutrina segundo o Tao-te-king", SF, p. 71.
865
Idem, p. 82.
88 Stanislas Julien, Le Livre de la Voie et de la Vertu, op. cit., pp. X1l e X1V, in Manuel da Silva Mendes,
"Lao Tze e a sua doutrina segundo o Tao-te-king", SF, p. 86.
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87 Manuel da Silva Mendes deixa claro que a densidade do acto moral reside no facto
essencial de este s6 poder ser entendido como fundamentalmente individual e singular,

no que se refere ao seu quadro moral. Assim declara que:

No taoismo (...) 0 homem ¢€ inteiramente livre; mas a responsabilidade segue-0
nos seus actos como a sombra segue 0s corpos.®®®

Poderemos assim tirar uma primeira conclusdo, no sentido de verificarmos que,
para Manuel da Silva Mendes, o quadro moral enraiza-se, em ultima analise, numa
reflexdo acerca da ideia de liberdade, de cujo caracter universal e indeterminado enlenca
todo um conjunto de conceitos éticos essenciais (responsabilidade, virtude, fidelidade,
sinceridade, sabedoria, bem, mal, santidade) que constituem a sua proposta de superacao
do homem. A fim de podermos mais profundamente compreender todo este conjunto de
conceitos fundamentais, termos que levar em linha de conta o enquadramento e 0s
pressupostos que os estruturam e lhes subjazem, os quais séo, em grande medida e como
temos vindo a verificar ao longo destas paginas, devedores do oriente sapiencial taoista.

Para além disso, para Manuel da Silva Mendes - que sempre entendeu a sua ac¢ao
profissional, de docéncia e de advocacia, como formas de comprometimento e de
activismo socio-polttico - a superacdo do homem ¢é a coluna essencial de um ideério que
propde, por um lado, superar a antinomia do real contingéncia/necessidade, e, por outro,
constituir-se como um programa de vida moral, a desenvolver como superacdo da
finitude, quer a nivel privado, na esfera estrita ético-moral, quer a nivel publico, na esfera
da pol tica.®®®

S6 de um acto assim entendido podera decorrer um comprometimento essencial
do seu sujeito, efectivado pela correlativa responsabilizacdo, da qual, por sua vez, decorre

0 seu aspecto formativo para a consciéncia moral de quem o pratica.

:z; Manuel da Silva Mendes, "Lao Tze e a sua doutrina segundo o Tao-te-king", SF, p. 91, nota (12).
Ibidem.

89 0 estudo de todos os aspectos da reflexdo politica de Manuel da Silva Mendes constituem um campo de

analise que contamos aprofundar num futuro breve, explorando, também ai, a presenca do oriente

sapiencial taoista e a forma como foi traduzido para o contexto socio-cultural especffico da cultura

portuguesa do virar do século XIX e das primeira décadas do séc. XX.

Cf. p. 37, nota 56 deste estudo.
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Por seu lado, nos seis sonetos que compdem o conjunto a que deu o titulo "Elogio
da Morte", Antero de Quental segue um esquema dialéctico como forma do percurso da
consciéncia. De forma muito evidente - a comecar desde logo pelo seu titulo - faz
sobressair a traducdo que realiza do oriente sapiencial budista, sobretudo no que respeita
ao aspecto positivo da morte. Deste peculiar entendimento da morte, faz decorrer a ideia
da ndo-accdo como proposta ético-moral, e conclui que had um fundo de nédo-ser na
realidade, pelo qual esta deve ser concebida a nivel interior. No entanto, este fundo de
nao-ser, para 0 homem, ndo corresponde a uma afirmacdo de irresponsabilidade a nivel
moral; muito antes pelo contrério, a conduta humana deve ser orientada segundo uma
disciplina que conduza ao objectivo fundamental da cessacdo do desejo e, portanto, do
sofrimento, a qual se alcancara pela ndo-accao ("Mais claros vejo, a cada passo, escritos,/
Filha da noite, os lemas do Ideal,/ Nos teus olhos profundos sempre fitos..."8).

Neste conjunto de sonetos, além disso, encontramos a enunciacdo do atras
referido percurso iniciatico de desprendimento da realidade: para além "dos sonhos", do
"vago esquecimento”, da "fantasia”, acede a consciéncia a imensidade da realidade:
"muda imensidade e ermo espaco”, "Morte" do que ndo-é, e que cria 0 "Amor" da

871 (n
(

"Verdade". Este estado de consciéncia conduz ao Nirvana, Do Nirvana os abismos

#7% Antero de Quental, "Elogio da Morte, V*, S., p. 151.

871 £ um termo obviamente traduzido da tradicdo do oriente sapiencial budista, que Antero utiliza mantendo
a forma original, criando intencionalmente um efeito de estranheza e de distancia cultural. O termo é em si
complexo, no entanto interessa-nos apontar aqui os aspectos que sdo relevantes para a obra de Antero.
Assim, em primeiro lugar, "it is called Nibbana in that it is called departure: 'de-parture' from that craving
which is called vana, lusting” (Ananda K. Coomaraswamy, BGB, p. 107).

Em segundo lugar, cabe lembrar que o termo € anterior ao budismo, e ja é referido nos
Upanishads, que na época de Antero eram dados a conhecer sobretudo pelas traducdes de Anquetil-
Duperron (cf. nota 157 deste trabalho) e pelas obras enciclopédicas de Friedrich Max Miiller (cf. p. 103 e
segs. deste estudo, assim como nota 188 e segs.)

No Chandogya Upanishad (8, 15, 1) diz-se que "it is dying out of anything due to its perfect self-
realization; to those in whom the darkness of ignorance has been dispersed by perfect knowledge, as the
highest goal there opens before them the eternal, perfect, Nirvanam".
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aparecem,/ A meus olhos, na muda imensidade!"”"“) que é a imensidé&o, siléncio e solid&o,

em que se efectiva 0 encontro e 0 abraco intimo com o real ("Luz intima, afinal, alumiou-

me..."8").

E a culminar o conjunto dos seis sonetos, Antero, em jeito de conclusdo, sublinha
a finalidade individual do percurso da ac¢do humana, no contexto da analise que temos

vindo a realizar ao longo deste capitulo:

S6 quem teme o Nao-ser € que se asusta
Com teu vasto siléncio mortuario,

Noite sem fim, espaco solitério,

Noite da Morte, tenebrosa e augusta...

Eu ndo: minha alma humilde, mas robusta,
Entra crente em teu atrio funerario:

Para os mais és um vacuo cinerario,

A mim sorri-me a tua face adusta.

A mim seduz-me a paz santa e inefavel
E o siléncio sem par do Inalteravel,
Que envolve o eterno amor no eterno luto.

Talvez seja pecado procurar-te,
Mas nédo sonhar contigo e adorar-te,

N&o-ser, que és o Ser Gnico absoluto.®™

E um processo que se caracteriza pelo aperfeicoamento moral, o qual mais ndo é
do que a continua transicdo do "Ser" ao "N&o-ser", por um continuo despojamento

daquilo que no homem é relativo, a fim de compreender e de integrar o que nele é

(Cf. Joan Price, Sacred Scriptures of the World Religions, Continuum International Publishing Group, New
York, 2010, pp. 116-118 e segs. (Cf., Peter Kreeft, Heaven, The Heart's Deepest Longing, expanded
version, Ignatius Press, San Francisco, 1989).

Porém, nos textos budistas e nos de Antero de Quental, a énfase é feita no aspecto ético, ou seja, €
entendido como o desprendimento dos constrangimentos da impermenéncia do real, e, por isso, é usado
como libertagdo moral.

82 Antero de Quental, "Elogio da Morte, 11", S., p. 149.
¥ Antero de Quental, "Elogio da Morte, IV", S., p. 150.
874 Antero de Quental, "Elogio da Morte, VI", S., p. 151.
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absoluto:®® um percurso, portanto, em que se afirma que o esforco de libertagdo da alma,

e da morte, sdo um e 0 mesmo, pois que se faz coincidir o caminho moral em que a alma

n876

se ganha a si, com o de aproximacdo do "Ser unico e absoluto"®™, tendo ambos na sua

esséncia a negacdo do mundo como néo-ser:

Noite sem fim, espaco solitério,
Noite da Morte, tenebrosa e augusta...

(.)

A mim seduz-me a paz santa e inefavel
E o silénci sem par do Inalteravel,

(.)

Talvez seja pecado procurar-te,
Mas ndo sonhar contigo e adorar-te,

Né&o-ser, que és o Ser U nico e absoluto.®”’

O néo-ser apresenta-se como o final deste processo em que 0s seres individuais se
integrardo, e ao qual continuamente tendem, pelo que a morte é a sua expressao na
realidade contingente, e, se considerada a sua faceta de aperfeicoamento moral, este

processo é ja parte do Nirvana:

The Nibbana (...) is essentially ethical, but this Nibbana involves, and is often
used as a synonym for 'the cessation of becoming'; and this, of course, is the great
desideratum, of which the ethical "extinction” is merely the means and the outward

H 878
sign.

Expressdo do culminar de um processo perfectivo a nivel moral, que radica e se

manifesta a nivel ontoldgico, o Nirvana, na sua correlagdo com o aspecto viatico e

87> Cf. Antero de Quental, "Elogio da Morte, IV", S., p. 150.
876 Antero de Quental, "Elogio da Morte, VI", S., p. 151.

7 Ibidem.

#% Ananda K. Coomaraswamy, BGB, p. 107
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continuo da morte, é, em Antero de Quental, um momento da possivel harmonia entre o
ser e 0 ndo-ser, mais do que um momento de modificacao e de estridéncia no processo da
existéncia, que se quer como essencialmente tendente a harmonia e a ataraxia morais.
Antero no Ensaio sobre as bases Filosoficas da Moral ou Filosofia da Liberdade, no

excerto que titulou "A Metafsica da Morte", afirma que:

7

A Morte ndo é mais do que a manifestacdo fiica desta necessidade
metafica.®’”

A necessidade que Antero de Quental refere é, no seu horizonte de compreenséo
da realidade que toma em grande medida do oriente sapiencial budista, a efectivacdo do
processo tendencial do ser relativo ao Absoluto nos limites da sua contingéncia e finitude

essenciais:

...absoluto e perfeicdo ndo se podem conceber sendo como tipo ideal e ndo como
actualidade e realidade [contudo] a tendéncia desses seres relativos é realizarem, nos
limites das suas condigdes, aquele tipo ou ideal [pelo que uma vez] realizado esse fim nos
limites possiveis, 0 ser estaciona (...) e perde por conseguinte a sua razdo de ser.*®

Este processo de aperfeicoamento moral da consciéncia caracteriza-se por
colmatar a distancia compreendida entre a finitude da sua realidade e a perfeicdo
entrevista como programa da cosnciéncia moral, a qual imprime uma exigéncia absoluta
a cada acto moral do homem, e, simultaneamente, estabelece ao limite o seu termo como
um ideal de Absoluto. No fluir do tempo decide-se a existéncia na construcdo do mundo
moral, a que o homem acede progressivamente pela opc¢éo livre, que o vai desse modo
libertando da circunstancialidade contingente da sua situacdo de ser no mundo. E no
recolhimento a dimensdo moral da consciéncia, que se manifesta a verdadeira licdo e

imperativo morais da morte:

#% Antero de Quental, EBFMFL, F, p. 79.
80 |bidem.
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A consciéncia do justo é o tnico templo do Gnico Deus.®®

Na esteira do budismo, Antero de Quental encara este um processo como sendo de
permanente e continuo aperfeicoamento do sujeito moral, o qual se caracteriza por ser um

processo em que o sujeito se ganha progressivamente, a si, a nivel do espirito:

...0 espirito (...) conhecendo-se, possui-se na identidade fundamental de todos os
seus momentos, vé-se na sua unidade e propfe-se a si mesmo o seu proprio fim. (...)
[Faz-se] toda a evolucéo do espirito dentro da sua propria natureza e ndo sendo mais do
gue a gradual realizacdo de si mesmo em si mesmo, (...) sem sair de si, cria [-se] e
fecunda [-se] continuamente, compenetrando-se cada vez mais com a sua propria
esséncia, extraindo dela, da sua infinita virtualidade, momentos cada vez mais complexos
e ricos de ser, até atingir a mais alta consciéncia de si. Reconhece-se entéo idéntico com o
eu absoluto e independente de toda a fenomenalidade: concebe Deus como o tipo da sua
mesm%&plenitude, concebe e sente a vida moral como a esfera da realizagdo desse
ideal”.

Trata-se fundamentalmente de um processo que €, na sua esséncia, de progressiva
conquista de autonomia, a qual o espirito aspira espontaneamente, pois ele "define-se
como uma forca autbnoma, que se conhece na sua intima natureza, que é causa dos seus
proprios factos e s6 as suas leis obedece."®®* Na clpula do sistema anteriano, o Nirvana
expresso como a autonomia do espirito - que advém de uma prética moral, fruto de um
exercicio também ele autdnomo da vontade - € a ideia central da sua reflexdo metafiica e
moral. Pelo seu relevo, e como expressao do sentido Gltimo do seu pensamento, refere-a

em varios dos seus sonetos, nomeadamente em "Transcendentalismo":

N&o é no vasto mundo (...)
Que a alma sacia o seu desejo intenso...***

8! Antero de Quental, TGF, F, p. 166.
#2 Antero de Quental, TGF, F, p. 155. [destaques no original]
883 H
Ibidem.
84 Antero de Quental, "Transcendentalismo”, S., p. 139.
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Esta ideia esta também presente no conjunto dos sonetos "Redencdo”, os quais, se
forem lidos a luz das suas vérias facetas, como temos vindo a reflectir, mostram uma
enorme virtualidade interpretativa, principalmente pela compreensdo que dai ressalta da
presenca de ideias do oriente sapiencial laboriosamente traduzidas pelo poeta. Para além
disso, mesmo do ponto de vista formal, este paralelo é reforcado também pela
proximidade existente nestes dois sonetos a nivel até da pontuacdo e de areas lexicais e

semanticas préprias da reflexdo moral:

()

Um espirito habita a imensidade:
Uma éansia cruel de liberdade
Agita e abala as formas fugitivas.

E eu compreendo a vossa lihgua estranha,
Vozes do mar, da selva, da montanha...
Almas irmas da minha, almas cativas!

(.)

Acordareis um dia na Consciéncia,
E pairando, ja puro pensamento,

Vereis as Formas, filhas de Illuséo,
Cair desfeitas, como um sonho vao...
E acabara por fim vosso tormento.®®®

E no espirito, pois, que a antinomia basilar do pensamento anteriano,
5> 886

a
formidavel antitese determinismo-liberdade que corresponde a antinomia
contingéncia/absoluto, que nos ocupou no priemiro capitulo desta parte deste trabalho -
se sintetiza e supera. O espirito - expresso como consciéncia de si e "ser para si" - € a
instancia em que a liberdade se apresenta ao homem como um processo de libertagdo, no
qual se vai progressivamente manifestando a si mesmo e “criando conscientemente os

motivos das suas determinaces e criando-os em vista do préprio fim."%’ Por este

> Antero de Quental, "Redencao, I, 11", S., pp. 149, 150.
86 Antero de Quental, TGF, F, p. 158 e segs.
87 |dem, p. 158.
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processo, que se desenrola a nivel moral, 0 homem compreende como partilha a sua
identidade com o mundo, e como entre ambos existe uma identidade radical. Aliés,

no soneto "Evolucdo”, a compreensdo desta identidade fundamental com o mundo que
constitui uma totalidade em permanente desenvolvimento, é apresentada em paralelo com

0 percurso de apreensdo de si da consciéncia como essencialmente liberdade:

Fui rocha, em tempo, e fui, no mundo antigo,
Tronco ou ramo de incdgnita floresta...
Onda, espumei, quebrando-me na aresta

Do granito, antiquisimo inimigo...

(.)

Hoje sou homem - e na sombra enorme
Vejo, a meus pés, a escada multiforme,
Que desce, em espirais, na imensidade...

Interrogo o infinito e as vezes choro...
Mas, estendendo as maos no vacuo, adoro
E aspiro unicamente a liberdade.®®

A espontaneidade do espirito, conduz o homem da "determinacdo limitada"
enquanto ser na e da realidade - devedor da contingéncia do mundo - para a "virtualidade
ilimitada"®®°® | pois que, pelo imperativo moral que lhe é dado pelo carécter absoluto da
morte, "a sua determinacdo € agora um facto absolutamente seu, € ele mesmo na
plenitude da sua esséncia reflectindo-se na realidade, é essa esséncia, substituindo-se a
todas as leis exteriores, feita lei Unica da sua actividade. Agora, quanto mais se determina,
mais livre é (...) [e] o determinar-se ja ndo é limitar-se: é expandir-se".2%

Como objectivo de toda a accdo esta o fim de qualquer accdo, uma ideia que
Antero de Quental, num exercicio de traducdo cultural, refere por Nirvana. E, na

densidade do seu conteudo, um termo intraduzivel e indefinivel de forma afirmativa, pois

88 Antero de Quental, "Evolucdo”, S., p. 204.
89 |dem, pp. 154, 155.

80 Antero de Quental, TGF, F, p. 160.

Cf. nota 878 deste estudo.
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que refere um estadio de imperturbabilidade para com o que é impermanente, de extincao
da accdo por forca do pleno dinamismo do espirito no homem: um estadio de ataraxia
pela rasura e pela evasao do caracter identitario do sujeito, como superacdo do mundo
material e determinado.

Este estadio, que Antero apresenta nomeadamente no soneto "Estoicismo”,
atinge-se por meio de um processo de permanente e esforcada disciplina ascética,®* em
que o0 espirito vai alcancando a sua plena autonomia, e para o qual se requer rigor e todo

0 empenhamento de uma vida:

Tu que ndo crés, nem amas, nem esperas,
Espirito de eterna negagao,

Teu hélito gelou-me o coragdo

E destrogou-me da alma as primaveras...

Atravessando regides austeras,

Cheias de noite e cava escuridéo,
Como um sonho mau, s6 ougo um ngo,
Que eternamente ecoa entre as esferas...

- Porque suspiras, porque te lamentas,
Cobarde coracao? Debalde intentas
Opor a Sorte a queixa do egosmo...

Deixa aos timidos, deixa aos sonhadores
A esperancga va, seus vaos fulgores...
Sabe tu encarar sereno o abismo!

Tal processo de libertacdo da consciéncia, operado pelo espirito, caracteriza-se
igualmente por ser um processo no qual o homem "morre" para o real que é a sua
circunstancia impermanente, para as situacbes de um dia-a-dia envolvido nas suas
contingéncias, para se realizar a si préprio pela actividade autbnoma da vontade. Refere

entdo Antero que:

...0 espirito define-se como uma forca autbnoma, que se conhece na sua intima
natureza, que é causa dos seus proprios factos e s6 as suas proprias leis obedece...®®

1 Uma disciplina mental e moral que, como vimos antes, compde a l6gica dos elementos da Arya-satya
budista.

2 Antero de Quental, "Evolucao”, S., p. 119.

3 Antero de Quental, TGF, F, p. 156.
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No culminar do edificio da reflexdo metafisico-moral anteriana, esta o
desenvolvimento e a integracdo desta ideia-forca, pela qual se frisa que o homem se
determina pela liberdade e pura indeterminacdo dos seus actos. Do budismo recebe
Antero a ideia estruturante da sua reflexdo, a qual parte da consciencializacdo da causa do
sofrimento no homem, fruto da contingéncia (e) do desejo, e inicia-se num processo de
reconhecimento da sua realidade permanente, como "ser para si".

Todavia, para se compreender que este processo ndo € unicamente entendido em
termos individuais, e que, acima de tudo, possui um alcance interpessoal e social,
interessa-nos aqui realcar o paralelismo que encontramos com o percurso da pedagogia
socratica. ** Em ambos se coloca uma imensa confianga no poder regenerador da
consciéncia humana, e em ambos se considera que € pelo conhecimento que a vida moral
se inicia. A correcta compreensdo da realidade é j& um primeiro passo indispensavel para
bem agir: duhkha tem uma causa e, portanto, é um estadio que pode ser superado, sendo
este o primeiro momento de desconstrucdo da "ilusdo". Além disso, tal superacgdo far-se-a
por meio daquilo que poderiamos chamar uma maiéutica da sabedoria, que acontecera
como uma consequéncia da disciplina mental (samadhi). Esta, por seu lado, ndo consiste
numa préatica ascética de retiro e apartamento do mundo; antes pelo contrario, Antero

apela a uma vida ascética de imersdo e de comprometimento moral com o mundo.

Sonho de olhos abertos, caminhando
Ndo entre as formas ja e as aparéncias,
Mas vendo a face imoével das esséncias,
Entre ideias e espiritos pairando...

Que é 0 mundo ante mim? fumo ondeando,
Visdes sem ser, fragmentos de existéncias...
Uma névoa de enganos e impoténcias

84 Cf. Werner Jaeger, Paideia, Ideals of Greek Culture, trad. G. Highet, Oxford ~ University Press, 1986.
Cf. Parte 2 ("In Search of the Divine Centre"), ao longo da qual o autor discute o que enuncia como sendo o
"problema socréatico” (para além de analisar vérios didlogos platénicos), o qual se relaciona essencialmente
com a questdo da transformacdo do homem, e com os meios pedagégicos (maiéuticos) para o realizar; ou
seja, com a consideracdo de que a consciéncia (além de ndo ser um dado) é uma instancia com varios niveis,
de cuja complexidade decorre a vida do espirito.
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Sobre vécuo insondavel rastejando...5*

A via ascética de que Antero fala € antes a de um esforco de controlo da mente - e
da linguagem como seu instrumento e expressao - para que, nas mais variadas situacoes
do quotidiano, esta considere a realidade e os seus elementos tais como s&o, na sua
aparéncia de "fumo" e de “engano”. Como meio, esta o tomar 0 que é impermanente e
composito como tal, e a recusa de o confundir com o Absoluto e/ou com o Uno. Além
disso, num esforco continuado, esta a persisténcia de, no contingente, ver a "face imovel
das esséncias". A disciplina mental conduz a consideracdo da verdade da realidade, que
consiste numa visdo profunda da realidade ("Outra luz, outro fim...") para além da

aparéncia e do "N&o-ser das coisas."

**k*

Por seu lado, Manuel da Silva Mendes, certamente de uma forma mais indirecta e
também menos sistematica do que Antero de Quental, coloca no cume da sua mundiviséo
uma proposta de gradual espiritualizacdo da consciéncia do homem, a qual aparece como
claramente devedora da traducdo que efectua de véarios termos centrais do taoismo. Assim,
considerando que a compreensdo e 0 seguimento do desenvolvimento da natureza das
coisas € o cerne de todo o esforco da consciéncia, que deve levar a conducao da accéo
segundo os designios naturais, Manuel da Silva Mendes aponta um percurso de
aperfeicoamento pela "ndo-accdo™. Com um certo paralelo com a reflexd@o anteriana, para
que tal se passe, € necessario que se produza uma alteracéo da atitude tedrica e da postura
prética; isto €, a uma compreensdo do fundo de ndo-ser na realidade fenoménica, deve
seguir-se uma adequagao ético-moral com a natureza. O respeito pelo ser das coisas na
sua evolucdo autdnoma marca o valor essencial da ndo-ac¢éo do sujeito, numa atitude de

compreensdo da realidade, que se coloca anterpredicativamente para além das aparéncias

85 Antero de Quental, "Contemplagdo”, S., p. 147.
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e das impressbes da situacdo imeadiata. Dessa compreensdo da realidade, para além

também das abstracdes unilaterais do entendimento, ressalta uma viséo unitéria do real:

Qual passa um cavaleiro de fugida
Por uma hospedaria:

Assim em correria

Os seres passam através da vida.

A vida é uma iluséo.
lluséo o Bem e o0 Mal.
Como pode o que é real
Ter a par contradicio?!®®

A ndo-accdo € o meio de o homem poder conhecer e realizar o Tao, empenhando-
se em descentrar-se do mundo, pela abstencéo de acgdes que contrariem o continuo devir

universal. Trata-se de uma evacuacdo do eu particular do centro e da finalidade da accéo.

N&o-accdo € de Tao actividade.
Véde o Céu! como éle é serenidade!®”’

Além disso, € de notar que Silva Mendes, ao referir pela negativa este conceito
moral, por um lado sublinha a sua inexisténcia na sua lingua e no seu universo cultural e,
por outro, aponta a forma de o entender e praticar; ou seja, 0 seu conteddo consiste na
negacdo de uma accao exterior que atinja os demais seres no exterior do sujeito moral, e,
dessa maneira, conduz antes o sujeito de accdo moral para o seu interior. A ndo-acc¢éo, no
seu entender, € a recusa e abstencdo da prética de uma acgdo que seja, na sua esséncia,
uma mera "re-ac¢do" ao mundo exterior e que nesse mundo exterior se esgote. A virtude
que pode gerar a accdo humana reside no facto de ser autbnoma face a contingéncia da

realidade. Daique o movimento que essa ac¢do implica seja interior a consciéncia moral

8% Manuel da Silva Mendes, "Pensamentos, Maximas e Provérbios", SF, p. 158
7 Ibidem.
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e, portanto, formativo. A fim de esclarecer o conceito em si, e também num esforco de o

delimitar, ao coloca-lo no concerto da sua mundividéncia, diz Silva Mendes que:

Assim, o homem virtuoso pratica a ndo-ac¢do. N&o vivendo entre as solicitacdes
contrérias, segue, sem atritos, a Via pela qual todos os seres regressam ao ponto de
partida. E a sua alma é entdo tranquila, calma como a alma do recém-nascido, pura como
a neve, simples como a crianca.®*

Todo o esforco da nédo-accdo €, no homem, o caminho do interior e, pela sua
pratica Silva Mendes convida-nos a ndo projectar o eu nas accdes. E na cessacdo da
interferéncia no devir do real, que o sujeito encontra 0 seu caminho e, criando uma
férmula concisa, Silva Mendes, no ensaio "Chuang o Borboleta”, diz que é "praticando

constantemente a ndo-accdo".5%

Né&o-acgdo € mais potente

Do que a accdo mais diligente.*®

Com base nesta visdo que apela ao enriquecimento interior e a dissolucdo da
individualidade, Silva Mendes, embora sem nunca sobre ele fazer qualquer afirmacéo que
condicione o carécter Unico, ou altere para cada um que nele se empenhe na sua
realizacdo, ndo deixa de indicar como se caracteriza esse caminho: o homem que
persegue e cultiva a virtude € um homem que ndo se destaca de entre os demais, nem faz
alarido das suas capacidades e actos. Todo o0 seu movimento € um movimento de

formacéo e de aperfeicoamento da consciéncia:

8% Manuel da Silva Mendes, "Lao Tze e a sua Doutrina segundo o Tao-te-king", SF., p. 80.

Nesta passagem Silva Mendes recorre a um apassagem do Tao-te-king na traducdo para francés de Stanislas
Julien:

"Celui qui posséde une vertu solide, resemble & un nouveau-né, qui ne craint ni piqlre des animaux
venimeux, ni les griffes des bétes féroces, ni les serres de oiseaux de proie. Ses os sont faibles, ses nerfs
sont mous, et cependant il saisit fortement les objets" (Tao-te-king, cap. XLVIII).

89 |dem, p. 95.

Cf. Manuel da Silva Mendes "Chaung-Tze e a Borboleta", SF, p. 104.

%0 Manuel da Silva Mendes, "Pensamentos, Maximas e Provérbios", SF, p. 158.
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A maior veneracao
Alcanca-se na inac¢8o.”

A sua proposta moral caracteriza-se também pela sua formalidade, pois que néo
determina um fim externo, nem se deetrmina ou caracteriza por um padréo exterior ao
sujeito de accdo. Coincidindo com a realizagdo do Tao, implica passividade de accdo
eficiente por parte do sujeito. E 0 que poderiamos chamar uma "ac¢io ndo activa”, pela
qual o sujeito se abstém de colocar o querer no centro do acto e, por isso, € levado a que
este seja a realizagio da sua conformacéo com a realidade. E por esta raz&o que notamos
claramente nos ensaios de Manuel da Silva Mendes uma intencdo pedagdgica, ja que se
dedica a encaminhar a consciéncia para o0 seu cultivo e para a sua plena realizacdo. Para
atingir esse objectivo, que alias enforma a sua escrita e a aproxima (até formalmente) das
escrituras taoistas,®®? ndo deixa de balizar o caminho e, por isso, usando um registo

dialdgico e doutrinal, declara:

Em que consiste, porém, a préatica d'essa virtude, que Lao-tze aconselha?
- Ele responde: o Tao ou a virtude por meio da ndo-accao. Para atingir este estado, que é
o0 da virtude superior, o estado da santificacdo, deve o homem conduzir-se de maneira a
libertar-se de todos os vicios, de todas as paixdes, de todos 0s desejos, de tudo o que seja
terreno, de tudo o que o possa desviar da imitacéo e contemplacéo do Tao. °

E neste ponto que a perspectiva de Silva Mendes atinge os seus objectivos
moralmente formativos: o homem aspira a conformidade com o Tao pela pratica da
virtude, pela qual encontra em si a serenidade e a paz da natureza. Como ndo age para

fora do seu ser, ndo quer, ndo deseja, ndo avalia nem recrimina e também nao sofre. Todo

% |dem, p. 155.

%2 v/isivel muito especialmente no conjunto de textos a que deu o titulo "Excerptos de Filosofia Taoista",
CAMSM, I, pp. 273-319.

%3 Manuel da Silva Mendes, "Lao Tze e a sua Doutrina segundo o Tao-te-king", SF., pp. 78, 79. [destaques
no original]
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ele, em ultima andlise, se realiza no seu interior, num modelo contemplativo de plena
ataraxia moral.

Sem os constrangimentos decorrentes da accdo elaborada pela vontade e regida
pelo querer, o sujeito realiza o Tao e, por isso, conforma-se-lhe; vai perdendo, por isso a
sua individualidade e € por isso que as escrituras taositas falam no retorno do ser do

homem as origens.

Os homens sédo concretas manifestagbes no seu ser material e espiritual do todo
estrutural cosmico. O Ultimo destino € o seio da Alma Universal; a purificagdo pela
abnegacdo da personalidade até ao aniquilamento, na prética do bem, da prépria vontade,
€ 0 meio, € a via que conduz ao final termo, a existéncia tranquila e feliz no ritmo da
Alma do Cosmos.”

E a frisar o referido regresso as suas origens, Silva Mendes diz:

... 0 cosmos na sua incontavel multiddo de seres ha-de por fim palpitar como uma sé
Alma.”®

*k*k

O que é claro, porém, € que em ambos 0s autores se aponta para um processo de
"espiritualizacdo da consciéncia” o qual, ao limite, tem por modelo o ser, cuja realidade
Unica e verdadeira seja "agora o acto simples (...) ideia pura e causa e fim da propria
ideia": um ser que "realiza [absolutamente] o ideal de ser livre.”%%

Esse ser infinitamente livre, cuja vontade € pura e totalmente auto-determinada,
esse ser, diz Antero, seria "Deus [pois que] se Deus fosse possivel, seria esse ser
absolutamente livre". Por tal facto, embora paradigma da accdo humana livre, "é um ser

s6 ideal” o qual por néo ser "real é que é verdadeiro."%"’

Entre os filhos dum século maldito
Tomei também lugar na impia mesa,

“*Manuel da Silva Mendes, "O Budismo e os Pagodes de Macau", SF., pp. 13, 14.
%3 |dem, p. 14.

%6 Antero de Quental, TGF, F, p. 160.

%7 Ibidem.
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Onde, sob o folgar, geme a tristeza
Duma ansia impotente de infinito.

(.)

Virou-se para Deus minha alma triste!"*®®

E um desejo de realizagio expresso como "ansia impotente de infinito", que segue
Deus como seu modelo ("Virou-se para Deus minha alma triste!”). Um modelo onde

encontra paz e no qual confia, ("0 Deus, meu pai e abrigo! Espero!... eu creio!™°"

) com
uma confianga que lhe advém do seu carécter absoluto, a qual é expressa de modo

interrogativo, usando Antero mais uma vez a forma do argumento moral:

Hé&-de negar-me o termo deste anseio?

(.)

Ha-de fugir-me, como a ingrato filho?°*°

Por tal interrogativa, reforcada alias pela sua forma anaférica, Antero deixa em
suspenso a questdo acerca do caracter real ou ideal da teleologia do processo moral: na
base da afirmacéo (ou néo) do seu caracter real, ou da possibilidade (ou ndo) de a questao
ser sequer formulada em termos tedricos. No conjunto dos oito sonetos com o titulo
"Ideia" (especialmente os VII e VIII), Antero coloca-se nos limites da possibilidade do
dizer, e este € também um meio pelo qual nos parece que Antero incita a accdo de

aperfeicoamento da consciéncia moral:

(.

L4, por onde se perde a fantasia
No sonho da beleza; 14 aonde
A noite tem mais luz que 0 nosso dia;

L4, no seio da eterna claridade,
Aonde Deus & humana voz responde,
E que te havemos de abracar, Verdade!**

%8 Antero de Quental, "O Convertido”, S., p. 124.
%9 Antero de Quental, "Salmo”, S., p. 48.
*1% Ibidem.

397



Aborda a questéo da teleologia do acto moral, tanto no seu caracter individual e
privado, como no seu carécter colectivo e publico, e justifica as raz6es da sua proposta de
aperfeicoamento do homem. Para isso acrescenta ainda, nos dois ultimos tercetos do

conjunto dos sonetos "ldeia", que:

O Paratso e o templo da Verdade,
0 mundos, astros séis, constelacBes!
Nenhum de vés o tem na imensidade...

A ldeia, o0 sumo Bem, o Verbo, a Esséncia,
S0 se revela aos homens e as nagdes

No céu incorruptivel da Consciéncia!®*?

Antero deixa claro que a sua reflex@o acerca da moralidade humana se estrutura
na experiéncia da situacdo limite que desperta 0 homem para 0 mundo moral: a morte.
Por ser uma situagdo que, quer vivida efectivamente, quer experimentada reflexamente,
encerra 0 mistério da existéncia de forma absoluta, por essa razdo se constitui como o
ideal que é paradigma da accdo humana a nivel moral, e por isso, abre essencialmente ao
Absoluto. Refere Antero que essa experiéncia € "plenitude do ser [e] tipo (...) [d]a nossa

n913

liberdade moral™~° e caminho de superacdo da sua finitude.

**k*k

Este ideal de superagdo da antinomia do homem pela sua realizagdo no mundo
moral é também partilhado por Manuel da Silva Mendes, na medida em que considera

que, por meio do acto livre, se encaminha a vontade individual para progressivamente se

I Antero de Quental, "A Ideia, VII", S., pp. 200, 201.
*2 Antero de Quental, "A Ideia, VIII", S., p. 201.
13 Antero de Quental, TGF, F, p. 160.
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conformar no seu desenvolvimento com o Tao. O acto livre sera sempre um acto que
integra 0 homem no todo da razéo da realidade, pelo que o uso da sua vontade tendera a

ser expressao da realizacéo do absoluto.

O apogeu da vontade

E nada desejar;

O auge da inteligéncia
Chegar a n&o pensar.*™*

Silva Mendes encara neste ponto a questdo da dissolucdo da identidade do sujeito
de accdo, conferindo um caracter universal ao acto livre, por via da lei universal e
indeterminada que a ele preside. Por ele, o0 homem da-se conta que € agindo em
conformidade com a natureza, que se realiza plenamente; ou seja, que é na recusa de uma
perspectiva do acto de conhecimento assente na cisdo sujeito/objecto, e na valorizacdo do
acto moral por relacdo a um padréo axioldgico objectivo (portanto exterior ao sujeito na
sua natureza), que a liberdade do homem se constréi e o faz entrever o Absoluto. E na
nao-accdo que desemboca a actividade moral do homem, e é por meio dela que o0 seu

carécter absolutamente livre se mostra ao homem como campo da sua realizacéo.

Ah! ser em inaccao!
Sem pensar, tudo ver;
Tranquilo o coragao,
Ser tudo e nada ser!”

Usando uma linguagem algo hermética e, como ele proprio confessa, "marcada

1916

pela obscuridade™ ™, e, tal como nos textos taoistas, com recurso insistente a forma do

paradoxo, Silva Mendes tenta traduzir e integrar na sua mundividéncia o0 seu

9% Manuel da Silva Mendes, "Excerptos de Filosofia Taoista", CAMSM, 1, p. 297.

%1% |dem, p. 289.

Cf. Manuel da Silva Mendes, "Pensamentos, Maximas e Provérbios”, XI, CAMSM, |, p. 313.
%16 Cf. Manuel da Silva Mendes,"Lao Tze e Chuang Tze", CAMSM, I, pp. 279-286.

399



entendimento do objectivo Ultimo do acto moral: a &nsia por ndo desejar, e acabar por néo

agir por ndo pensar. Nisto consiste 0 pleno da accdo livre da consciéncia e a sua liberdade.

**k*

A liberdade, lei basilar da vida moral, constitui-se para o ser finito um ideal de
absoluto, para o qual tende na sua realizacdo. Efectiva-se a liberdade num processo de
apropriacdo e de descentramento de si do eu (o eu pessoal ao qual Antero de Quental se
17y pelo

exercicio da vontade gradualmente auto-determinada segundo o paradigma do ideal

refere no Ensaio sobre as Bases Filosoficas da Moral ou Filosofia da Liberdade

divino. Este processo, que mais do que de liberdade, é de libertacdo, conduz a que, em
face desse universo onde o sujeito se auto-determina tornando-se lei de si proprio, "néo
experiment[e] o coracdo do homem aquela impressdo de vacuidade e morte, aquela
tristeza finebre, que o mundo fatal e eternamente mudo do materialismo lhe infundia."%*®
Existe, tal como para Silva Mendes, a afirmacdo de um ideal a realizar, que é tanto ideal
de negacdo e distanciamento do mundo, como € de procura interior, pois que é sobretudo

um caminho que culmina num estadio de liberdade face a esse mesmo mundo.

Tu que no crés, nem amas, Nem esperas,
Espirito de eterna negacdo®"®

Assim, encontra o homem, no interior de si préprio, a via superadora da sua
situacdo de ser contingente, consciente da sua finitude, na medida em que descobre no
intimo da consciéncia "a lei moral [a qual,] criada pelo espirito em si mesmo, da inteira

compenetracdo da vontade com o seu ideal, € lei perfeita da liberdade, porque o proprio

7 Cf. Antero de Quental, EBFMFL, F, pp. 71-75 e p. 85.

%18 Antero de Quental, TGF, F, p. 163.

Atente-se ao enorme paralelo, até na terminologia que ambos 0s autores manifestam, certamente em grande
medida pelo esforco de traduc&o cultural de elementos essencias do oriente sapiencial budista e taoista.

*% Antero de Quental, "Estoicismo"”, S., p. 119.
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dever, a medida que a sua ideia se aprofunda, perde gradualmente o rigido caracter de
obrigacdo (...) e transforma-se em atrac¢do pura, puro amor.”??°

Este processo de libertacdo da consciéncia reveste-se, portanto, para ambos 0s
autores, de uma faceta que é, para 0 homem, a negacdo da sua finitude, a qual
corresponde uma outra, que consiste na sua superacao; ambos 0s autores coincidem em
verificar que, no termo desta ultima, o homem entrevé o Absoluto.

Assim, podemos concluir desde ja que, na confluéncia do percurso ético e da
necessidade metafiica, encontra-se Antero com o termo bddico Nirvana e Manuel da
Silva Mendes com a estruturacdo da realidade como Tao, expressdo de uma concepcao
superiormente unitéria do percurso do homem e do mundo, a que corresponde uma visao
de sintese superadora das duas antinomias centrais que comandaram e orientaram as suas
reflex@es no plano metafiico e no plano ético-moral, e segundo as quais organizdmos o
presente trabalho.

Embora elaborando ao longo de toda a sua reflexd@o filoséfica uma traducéo de
concepcdes e de conceitos oriundos do oriente sapiencial budista e taoista, tanto Antero
como Silva Mendes optam por deixar estes dois termos - que referem a clpula do seu
sistema de reflexdo metafkico-moral - na sua forma original. No seu reflexivo e cuidado
trabalho de traducdo do oriente sapiencial, ambos intentam criar um imediato efeito de
estranheza e pretendem manifestar que o seu contetdo, embora integrado na mundivisao
ocidental, que partilham e para a qual contribuem, releva de um fundo cultural ex6geno.

Com estes termos e com 0S Seus pressupostos e as suas implicaturas gnoseo-éticas,
os dois autores tentam referir a convergéncia que encontram no oriente sapiencial no
culminar dos dois percursos: de saber e de accdo. Manifestam igualmente que eles séo as
duas faces da mesma antinomia que €, afinal, a situacdo do "homem como ser no mundo".
A frisar esta sintese superadora do desenvolvimento do mundo em que o homem se
encontra antinomicamente colocado e donde brotam os dilemas de uma vida a ser

escolhida e orientada dentro e além do mundo, Manuel da Silva Mendes conclui:

O Tao enquanto inominado, € um principio, uma virtualidade; é o N&o-Ser. O
Tao com nome é a mae de todos os seres. E de Tao que todos os seres procedem; mas,

2% Antero de Quental, TGF, F, p. 165.
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derramado no universo, Tao esta n'eles e com eles; e a Tao todos os seres regressam,
como as aguas das montanhas as ribeiras, como as & guas dos rios ao oceano.

O Tao existe constantemente inerte, praticando cosntantemente a n&o-accao:
inominado, € o Nao-Ser; com nome, é a Virtude imanente do universo. E a saida dos
seres do seio do Tao e o regresso dos seres a Tao, ou o regresso dos seres ao Nao-Ser, € a
forma de actividade do Tao.**

A integracdo e/ou conformacdo com o Tao, e a elevacdo ao Nirvana, séo tomados
como um estadio de perfeicdo moral, em que definitivamente se ultrapassa o ser real, por
meio da maxima realizac&o do ideal moral. E um estadio em que as antinomias - do real e
do homem - se resolvem na realizagdo do acto livre e indeterminado, pelo qual o eu

individual se esbate e se afirma o Absoluto como sintese unitaria.

Do sem-férma vem a férma;
Tudo vem do Tao, da Norma.

Na&o é do ser que a vida vem a ser:
Vem tudo o que tem vida do n&o-ser.*?

O trabalho ascético de uma vida sob o ponto de vista gnoseo-ético, conduz o

homem a compreenséo da realidade do mundo e da forma de nele se orientar:

Em toda a diversidade
V& 0 sébio a Unidade.*?

Ora, verificamos como o contetdo compreendido por ambos os autores, a partir
destes conceitos centrais e estruturantes da sua mundivisdo, € essencialmente devedor do
oriente sapiencial budista e taoista. Por disso, cremos que, sO se 0s seus textos forem

estudados segundo esta perspectiva, podemos com maior propriedade tomar a chave para

1 Manuel da Silva Mendes, "Lao Tze e a sua Doutrina segundo o Tao-te-king", SF., p. 70. [destaques no

original]

Cf. Manuel da Silva Mendes, CAMSM, |, pp. 221 e segs.

%2 Manuel da Silva Mendes, "Pensamentos, Maximas e Provérbios", Il, CAMSM, 1, p. 310.
%23 |dem, 111, pp. 310, 311.
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conseguirmos neles penetrar, esclarecendo-os e compreendendo-os, em grande medida,

como um esforco de traducdo cultural, e como a efectivacio de um diélogo intercultural

entre a cultura portuguesa (a ocidente e a oriente) e as tradi¢es sapienciais orientais.
Neste sentido, no caso anteriano, acerca do Nirvana, diz Ananda K.

Coomaraswamy que:

Nibanna is assuredely that noble Pearl, which to the World appears
Nothing, but to the Children of Wisdom is All Things.

Lastly, Whosoever finds it finds Nothing and all Things; that is also certain
and true. But how finds he Nothing? Why, | will tell thee how He that findeth
itfindeth a supernatural, supersensual  Abyss, which hath no ground or Byss to stand
on (...) and he findeth also nothing is like unto it and therefore it may fitly be compared
to Nothing, for it is deeper than any Thing, and it is as Nothing with respect to All Things,
forasmuch as it is not comprehensible by any of them. And because it is Nothing
respectively, it is therefore free from All Things, and is that only Good,which a man
cannot express or utter what it is, there being Nothing to which it may be compared, to
express it by.**

Manifestando um enorme paralelo relativamente a leitura de Manuel da Silva
Mendes no que se refere ao trabalho de traducéo destes termos centrais, e das concepcoes
que lhes estdo subjacentes, Antero de Quental no soneto "Nirvana" refere-se a este
estadio por "formas / rumor / lida /forcas / desejos / vida..." e, mais uma vez, delimita-o
como sendo em si um além, "vacuo". E sobretudo significativo como, na segunda quadra
deste soneto, é feita a oposicdo entre a vida do mundo (com palavras de forte movimento)
e a delimitacdo pela negativa da quietude do Nirvana ("imobilidade™; indefinida™;
"Termina ali o ser").

Além disso, no primeiro terceto ha um paralelo evidente com o percurso da saida
da caverna platonica, com um momento de visdo superior a que corresponde uma
alteracdo a nivel da consciéncia. Esta requer um novo caminhar que é visto como uma
emergéncia - "o pensamento (...) emerge a custo" - para a "bela luz da vida, ampla,

infinita."

% Ananda K. Coomaraswamy, BGB, pp. 115, 116.
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Para além do Universo luminoso,
Cheio de formas, de rumor, de lida,
De forcas, de desejos e de vida,
Abre-se como um vacuo tenebroso.

A onda desse mar tumultuoso
Vem ali expirar, esmaecida...
Numa imobilidade indefinida
Termina ali o ser, inerte, 0cioso...

E quando o pensamento, assim absorto,
Emerge a custo desse mundo morto
E torna a olhar as cousas naturais,

A bela luz da vida, ampla, infinita,
S6 vé com tédio, em tudo quanto fita,
A iluséo e o vazio universais.*

Existe em ambos os autores uma redefinicdo gnoseoldgica que esta na base da
conduta ética e, no caso anteriano, atente-se como isso é referido de forma condensada
nos dois Ultimos tercetos do soneto transcrito. Aqui encontramos, de facto, um processo
de rendncia da contingéncia, no qual o eu pessoal e limitado "refluindo (...) para o seu
centro verdadeiro, dissolve-se nalguma cousa de absoluto™”, a que corresponde na via
mitica "a unifo da alma com Deus."*® E de sublinhar que o meio para caminhar no
caminho do Nirvana € o conhecimento, entendido como uma disciplina da mente e
orientacdo da accéo.

Os dois autores deixam em aberto a ideia de que, no final deste percurso ascético,
¢ dada a felicidade como prémio da sua empresa. Traduzem do oriente sapiencial a
concepcdo de um caminho de rendncia, sim, mas um caminho de rendncia que anuncia a
imortalidade que leva 0 homem "a liberdade, a perfeicdo, a beatitude”, fazendo-o entrar

n927

no "ilimitado, no inalteravel™ ", cuja lei é também ilimitada e inalteravel (“virtualidade

infinita"®?®), conduzindo-o & fuso com o que é verdadeiramente.
E, neste pinaculo da reflexdo de Antero de Quental e de Manuel da Silva Mendes,

encontramos mais uma vez uma traducg&o dos conteudos sapienciais do oriente:

% Antero de Quental, "Nirvana", S., p. 133.
%26 Antero de Quental, TGF, F, p. 165.

%7 |dem, p. 166.

%28 |dem, p. 161.
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Whosoever finds it finds All Things; there is nothing [that] can be more true
than this assertion. It hath been the Becoming of All Things; and it ruleth All Things. It is
also the End of All Things; and will thence comprehend All Things within its circle. All
Things are from it, and by it.**

Todavia, uma questdo se levanta: a de saber se 0 termo desse processo de
descoberta e de realizacdo e fusdo com o Absoluto é um puro ideal, o qual se se coloca
pela sua natureza fora da realidade circunscrita no tempo e no espago como um limite
ideal que transcende a existéncia real e contingente, apresenta-se, talvez, como um ideal

meramente quimeérico.

Oh quimera, que passas embalada
Na onda dos meus sonhos dolorosos,
E rocas co'os vestidos vaporosos

A minha fronte pélida e cansada!

(.)

Mas que destino o meu! E que luz baca
A desta aurora, igual a do sol posto,
Quando s6 nuvem livida esvoaca!

Que nem a noite uma ilusdo consista!
Que s6 de longe e em sonhos te pressinta...
E nem em sonhos possa ver-te o rosto!”*

Por outro lado, temos de considerar se a expressdo deste ideal como superacéo do
real, manifesta antes que o percurso do homem em vista dele, ndo se caracteriza por ser
estavel nem continuo. Neste caso, todo o soneto "Das Unnennbare" ganha um novo
contorno e corresponde ao contedo do que se entende por quimera. Entende-se a

quimera como expressdo do carécter inefavel e indizivel do ideal, e, por isso o soneto é

929

Ananda K. Coomaraswamy, BGB, p. 116.

% Antero de Quental, "Das Unnennbare", S., p.85.
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deixado aberto; ou seja, torna-o passivel de ser realizado a seu modo e com diferentes
caracteriticas concretas, de acordo com o percurso particular do homem singular.

Assim entendido, o caracter quimérico desse ideal € ressaltado ndo sO pela
excluséo que faz do mundo, mas também, e para o sujeito, porque sendo este sempre em
circunstancia, esta Ihe mostra que s6 pela sua anulacdo, aquele podera ser alcancado. A
reforgar esta nossa conclusdo, o que entendemos neste contexto por quimera, vem na
linha do sentido restrito que Oliveira Martins Ihe conferiu no prefacio aos Sonetos
Completos de Antero de Quental:

O préprio do génio é querer realizar o irrealizavel; é ser quimérico, no  sentido
critico da palavra, quando por quimera entendemos uma verdade essencial que ndo pode
todavia reduzir-se a férmulas compreensiveis, ou uma coisa cuja realidade se sente, sem
se poder ver.%!

Inalcancgavel enquanto ser no mundo, o ideal pde-se, portanto, como um fim para
além da existéncia concreta do sujeito, e, desta forma, caracteriza-se como Absoluto

moral.

Se pois s0 (...) a rendncia a todo 0 egosmo, define completamente a liberdade, e
se a liberdade é a aspiracéo secreta das cousas (...) concluamos que a santidade € o termo
de toda a evolucdo e que 0 universo ndo existe nem se move sendo para chegar a este
supremo resultado. O drama do ser termina na libertacéo final pelo bem.**

No termo do percurso de libertacdo, atinge o coracdo o prémio do esforco de
aperfeicoamento moral que tal supds; para além da "llusdo" e da "Paixdo" de que sdo
(afinal) feitas as coisas do mundo, alcanca 0 homem o seu momento de descanso de paz.

Recorrendo igualmente a forma poética, também Manuel da Silva Mendes refere esse

! Antero de Quental, , S., Prefacio de Oliveira Martins, p. 26.

2 Antero de Quental, TGF, F, p. 167.
Trata-se de uma ideia chave que fecha a mundivisdo anteriana, a qual € também expressa nos Sonetos:

"Amortalhei na fé o pensamento,

E achei a paz na inércia e esquecimento...
Sé me falta saber se Deus existe!"

(Antero de Quental, "O Convertido", S., p.124.)
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ideal como a realizacdo em abertura para além do mundo e da sua circunstancia, através

do qual a felicidade € oferecida:

Quem para Tao se encaminha,
Parece desorientado;

Quem tao chega a conhecer,
Fica deslumbrado.

Supremo contentamento
E nada no-lo ter dado;
E das gldrias a maior,

Nunca ser glorificado.”

A seu modo, recorrendo de forma diferenciada ao oriente sapeincial, ambos 0s
autores apontam, no termo do edificio das suas reflexfes acerca do mundo e do homem,
para uma finalidade que oferece sentido e ordem a mudanca; a concepc¢do de uma ideia
congregadora e estruturante, da sentido ao movimento e torna-o desenvolvimento;
atribui-lhe uma orientacdo. O fim € para eles uma imposicdo por recusarem a accao (e a
vida) como um absurdo.

Daique a este prémio oferecido aqueles que se empenharam na busca do ideal, se

referem igualmente os textos do oriente sapiencial:

They, having obtained the Fruit of the Fourth Path, and immersed themselves in
that living water, have received without price, and are in the enjoyment of Nibbana.***

No final, com ambos 0s autores que nos acompanharam nesta analise da realidade

e do homem, concluamos entdo que, depois de se ter despojado da forma transitéria e

%33 Manuel da Silva Mendes, "Pensamentos, Maximas e Provérbios”, X, CAMSM, 1, p. 312.

Ananda K. Coomaraswamy, BGB, p. 93.

934
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imperfeita, pode ja o homem liberto tomar nas maos a sua existéncia e realizar em

liberdade a sua vida, num sonho bem alerta e pleno de pensamento

Na mé&o de Deus, na sua mgo direita,
Descansou afinal meu coracéo.

Do palécio encantado da lluséo

Desci a passo e passo a escada estreita.

Como as flores mortais, com que se enfeital
A ignoréncia infantil, despojo véo,

Depus do Ideal e da Paix&o

A forma transitdria e imperfeita.

Como crianga, em I6brega jornada,
Que a mae leva no colo agasalhada
E atravessa, sorrindo vagamente,

Selvas, mares, areias do deserto...
Dorme o teu sono, coracéo liberto,

Dorme na mao de Deus eternamente.*

935.

% Antero de Quental termina a sua carta de Fevereiro de 1883 a Anténio Lopes dos Santos Valente

afirmando precisamente que:

"Esta grande maquina [0 Universo] ndo pode deixar de ter um fim. Eu chamo a Liberdade a esse
fim. Mas a Liberdade n&o consiste precisamente no desprezo do que é limitado, incompleto, transitério?"

(Cartas, Il, op. cit., p. 656).
*® Antero de Quental, "Na M&o de Deus", S., p.159.
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Ao longo deste estudo, quisemos mostrar como um conjunto de ideias
pertencentes a tradicdo filoséfica e espiritual do oriente enforma a obra sonetistica de
Antero de Quental e os ensaios de Manuel da Silva Mendes. Pretendemos provar, com o
nosso estudo, como foram um elemento estruturante do seu horizonte de compreenséo do
mundo e do homem, e como elas lhes permitiram desenvolver, de forma diferenciada,
uma andlise mais aprofundada sobre as questdes que trouxeram para 0 centro da sua
actividade de pensadores e de escritores.

Na obra dos dois autores, verificAmos que o oriente, mais do que constituir uma
presenca temdtica, organiza o seu entendimento da realidade e potencia a andlise que
desenvolvem, por ser parte constituinte do seu olhar e do seu pensar. Quer Antero
essencialmente com o budismo, quer também Manuel da Silva Mendes, principalmente
com o taoismo, recolhem destas correntes sapienciais orientais paradigmas de anélise e
de linhas de pensamento por onde orientam a sua reflex&o. Assim, um dos aspectos que
quisemos mostrar com este estudo € que o oriente faz parte da estrutura da visdo que
ambos os autores tém na sua abordagem da realidade. Para além de caracter organizativo
do oriente sapiencial, também ambos os autores traduzem um extenso numero de
conceitos, que acabaram por incluir no seu sistema que, dessa forma, lhes permitiram
renovar, de forma muito especffica, o seu pensamento.

Tendo sabido realizar uma releitura original de elementos de andlise que devem
ao oriente sapiencial, ambos os autores realizaram um elaborado e persistente trabalho de
traducdo cultural, que os levou a apurar a sua perspectiva sobre 0 mundo e o homem.
Transladaram de sistemas de leitura da realidade diversos elementos que, uma vez
incorporados no seu, adquiriram uma nova potencialidade reflexiva. E nossa convicgao,
pois, que o oriente alterou e reorganizou continuamente a sua forma de pensar, e que foi
no didlogo que com ele foram elaborando, que apuraram o seu poder de analise, tendo-se,
por isso, tornado parte integrante da vida da sua consciéncia e expressdo do seu percurso
literério-filosofico.

Com estes dois autores, a curiosidade e o interesse do ocidente pelos lugares e

pelas culturas orientais tornou-se em diélogo interior de ideias, que foi sendo estruturado
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de acordo com as situagdes concretas que cada um foi vivendo, e a que a escrita de cada
um foi dando expressao.

Desta forma, se Antero de Quental tomou contacto com o oriente, a distancia, por
via de leituras e dos debates de ideias que sempre alimentaram em grande medida as suas
relagBes sociais e intelectuais, e de que a sua actividade epistolografica € mostra, ja no
caso de Manuel da Silva Mendes € através da sua vivéncia em Macau, que encontra o
oriente. Encontra-o nas leituras de obras de estudiosos orientalistas com os quais foi
tendo contacto, nas traducdes que foi realizando de certas passagens dos textos taoistas (e
também budistas), nas conversas que se proporcionavam na prossecucdo das suas
actividades profissionais de docente, de advogado e de quadro administrativo da colonia.
No entanto - como disso damos conta em vérias partes do nosso texto - pensamos que foi
na observacao directa da vida dos chineses, em especial dos bonzos de vérios mosteiros
de Macau, que ele frequentava com grande regularidade, que se cimentou a inclusdo de
elementos do oriente sapiencial na sua vida intelectual e moral, os quais, passados para a
sua escrita, ganharam perenidade. Todavia, por estarem de certa forma esquecidos,
sentimos que urgia dar-lhes de novo um lugar de destaque e uma visibilidade, colocando-
0s no centro da investigacdo académica.

Portanto, se o tempo em que contactaram com o oriente foi, em ambos,
sensivelmente coincidente em termos cronoldgicos, ja o lugar e a perspectiva que sobre
ele tiveram foi, de certa forma, o oposto, pois que um teve uma relacdo mediada pela
leitura e pela reflexdo, e o outro, um contacto directo pela longa estadia em Macau.

No entanto, ambos os autores, na forma como pensam e discorrem acerca da
realidade, transportam elementos orientais que se tornam fundamentais para o0 seu
pensamento e discurso, razédo pela qual eles ganham, no conjunto da escrita portuguesa
sobre o oriente, um lugar de destaque devido a profundidade e a originalidade do dialogo
que estabelecem com o oriente sapiencial, na confluéncia dos discursos poético e
filosofico.

Ora, foi objectivo da nossa investigacdo fazer ressaltar esses elementos e mostrar
como, ndo sO eles estdo presentes, mas também s&o essenciais para que pPossamos
compreender o verdadeiro alcance das suas reflexdes, nomeadamente nas de cariz

metafsico e ético-moral.
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Foi nossa preocupacao deixar claro como os dois autores, com a abertura que
tiveram ao oriente sapiencial, potenciaram o didlogo intercultural pelo estabelecimento de
conexdes e de explicitagbes de grande originalidade e profundidade reflexiva. Por
conseguinte, ambos reconhecem, nas ideias e nas praticas culturais do oriente, um valor e
uma virtualidade que os conduzem a efectivar um elaborado exercicio de traducdo
cultural, através do qual deles se apropriam e redefinem, fazendo-os transitar para o
sistema da sua cultura.

Penetrar e estudar as suas obras €, neste aspecto, um sofisticado exercicio de
compreensdo de uma vertente importante das relacBes interculturais, que a cultura
portuguesa foi estabelecendo com o oriente, de que, entre as europeias, foi a primeira a
ter conhecimento directo e experimentado, e em cuja relacdo com o ocidente, possui um
lugar central.

Nas suas obras, o oriente reveste-se de um valor e de uma importancia de
interlocutor cultural, através do qual sd@o traduzidos diversos contetdos culturais, tais
como ideias e concepcdes do mundo e da vida, formas de perspectivar a realidade e
concepcdes tedrico-praticas de resolver as antinomias centrais da existéncia do homem
no mundo. Estas formam, alias, a organizacdo interna e a logica de toda a segunda parte
do nosso estudo.

Nas obras que analisdmos, é estabelecido um extenso e profundo dialogo com a
alteridade oriental que, por si, mostra a dignidade que lhe atribuem, tanto mais que
exigem desse interlocutor uma capacidade de colocar em causa e de discutir 0s problemas
centrais que preenchem a sua vida espiritual. Acedem ao oriente num didlogo que
transportam para o interior de si mesmos. Assim, se por vezes transladam ideias e
concepgdes que interpretam e de que se apropriam, noutras vezes, o oriente budista e
taoista permite-lhes ver e teorizar o que antes sO pressentiam e, por isso, abrem-se a ele e
permitem que as suas interpretagbes possam ser alteradas e reorientadas por forga dos
elementos orientais. Parece-nos que este aspecto € de grande originalidade e, com a
extensdo e a profundidade que acontece na obra destes autores, talvez seja um caso raro

no contexto da cultura portuguesa.
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**k*k

Por conseguinte, se foi nos sonetos e nos ensaios que, respectivamente, Antero de
Quental e Manuel da Silva Mendes expressaram os debates que preencheram a vida da
sua consciéncia e, assim, foram construindo uma verdadeira autobiografia poética e
ensaktica, 0s demais textos que produziram - cartas, artigos de jornal, poemas e
traducOes - ajudaram-nos a compreender o seu contexto e a sua real projeccdo. A todos
estes textos recorremos, no sentido de enquadrar devidamente as suas obras, de
compreender pelo seu interior o seu percurso intelectual e moral e de tornar mais claro o
processo de traducao que operaram de contetdos culturais orientais para as suas obras.

Na obra sonettica de Antero de Quental e ensaktica de Manuel da Silva Mendes,
apercebemo-nos de que se estabelece um real didlogo intercultural, em que o elemento
oriental renova e readapta a sua visdo da realidade e em que a cultura portuguesa
desempenha um papel essencial de mediador cultural desse vasto trabalho translatério.
NoOs seus sonetos e nos seus ensaios, compreendemos como a escrita funcionou para
ambos, em grande medida, como o registo da historia de um percurso intelectual e moral
de consciéncia. Durante o desenvolvimento da vida da sua consciéncia e no esforco de
concepcdo da sua finalidade, o oriente esteve presente de forma destacada e

efectivamente orientou-os.

*k*k

Os dois autores, tendo vivido sensivelmente durante 0 mesmo periodo - do final
do séc. XIX as primeiras décadas do séc. XX, com uma diferenca de cerca de uma
geracdo - a medida que foram desenvolvendo o seu estudo e aprofundando o seu
conhecimento acerca das tradigcbes sapienciais orientais, foram delas elaborando uma
releitura de que a sua obra é, em grande parte, o fruto. Como vimos, com a analise

pormenorizada que realizamos dos seus textos, recorreram a esses elementos e
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encontraram neles um aprofundamento conceptual e virtualidades interpretativas, para
aspectos centrais das problematicas que abordaram, em relacdo as quais ndo encontraram,
no interior da cultura ocidental/ portuguesa, nem conceitos, nem enquadramentos
conceptuais, que pudessem utilizar para reflectirem o seu conteldo. Neste ponto,
verificdmos que ha um vasto campo de andlise translatoria nas suas obras, centrado
essencialmente em duas areas aglutinadoras, que enuncidmos como sendo a antinomia da
realidade e a antinomia do homem.

Tendo sido ambos homens de acgao, pois tiveram a seu modo e de acordo com as
circunstancias que a vida lhes foi proporcionando, uma notével actividade politica e um
assinalavel comprometimento social, orientado por uma actividade educativa e
pedagogica, que passou pela escrita de panfletos, artigos de jornais, cartas, e por palestras
e conferéncias publicas, o vasto conjunto das suas reflexdes metafiico-éticas ganharam
um valor muito peculiar pela partilha que delas foram fazendo com a comunidade em que
viveram. Baseando esta sua actividade na crenca intima da possibilidade de regeneracdo
do homem, verificAmos que houve sempre uma preocupacdo de publicacdo e de
divulgagdo do seu pensamento, no sentido de realizarem, de acordo com 0s seus meios e
a sua posicdo, uma reforma do homem e da sociedade. Foram portanto, neste sentido,
homens com um ideario, para o qual muito contribuiu o estudo e a expressdo que
efecturam do oriente.

O estudo do budismo e do taoismo seguia, muito particularmente nas décadas em
que viveram, um curso de grande voga entre as elites culturais europeias que se
mostravam permedaveis a recepcdo do oriente sapiencial. Deste modo, mostramos ao
longo da nossa investigagdo, como a obra destes dois autores se deve inscrever e inserir
num movimento bem mais alargado e abrangente de descoberta e de estudo do oriente.

Se, entdo, € verdade que tanto Antero de Quental como Manuel da Silva Mendes
pertencem a uma vaga de estudiosos e de escrita do orientalismo na interseccdo dos
discursos poético e filosofico, também € necessario referir que constatamos como o
orientalismo, nestes dois autores, se reveste de caracteriticas muito especificas, que
esperamos ter deixado claras. Discutimos e argumentdmos acerca deste termo, e tentamos
sobre ele lancar pontes e perspectivas de analise que ultrapassem a suspeita, e até o

descrédito, a que estavam, até ha algumas décadas atras, votados os estudos orientalistas.
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O nosso estudo pretendeu, assim, fornecer elementos que permitem verificar como 0s
estudos orientais tém sido orientados por intuitos bem mais alargados e universais que
ndo se esgotam em questdes de instrumentalizacdo geopolitica e de estratégia de
expansao cultural.

Especificamente em Antero de Quental, encontramos 0 recurso ao oriente
sapiencial budista, no sentido de esclarecer aspectos que ocuparam e atormentaram a vida
da sua consciéncia. Em trabalhos de investigacdo que realizdmos e publicAmos

anteriormente %’

, perspectivamos a presenca do oriente na obra anteriana como uma
releitura; porém, com o aprofundamento e alargamento da nossa investigacdo, damo-nos
conta de que o oriente € um elemento integrante e central da propria visdo do mundo, é
parte constituinte do seu horizonte de compreensdo e consiste num elemento essencial
para que se possa entender a sua proposta de renovacao individual e social do homem.

No caso de Manuel da Silva Mendes, o oriente foi desde cedo uma presenca
comum no seu quotidiano de vida em Macau. Todavia, muito ao invés dos habitos da
comunidade europeia no seu tempo airadicada, Silva Mendes esforgou-se por transpor as
barreiras lingusticas e entabular, com clérigos e com académicos chineses e macaenses,
um didlogo que se tornou essencial para compreendermos a sua vida intelectual. O
oriente é para ele um elemento da vida da sua consciéncia e do processo de orientalizacéo
que foi operando na sua vida, na (e através da) sua escrita; na sua escrita a traducdo do

oriente ndo se opera s6 a nivel intelectual, mas passa para as préaticas do quotidiano.

*k*k

Por conseguinte, em concluséo, defendemos que, por um lado, o oriente budista e
taoista enforma o horizonte de compreensdo que tém do mundo e da vida do homem, e
que, por outro, 0 exercicio de escrita a que se dedicaram, ndo s6 foi em grande medida

devedor de um trabalho de traducéo e de transferéncia dos elementos orientais para a sua

%7 Carlos Alves, Os Sonetos de Antero de Quental: uma leitura do budismo indiano, eds. Universidade de

Macau, 2001. (texto da dissertacdo de mestrado em estudos luso-asiéticos, adaptado para publicagao)
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mundividéncia, mas também, e sobretudo, € um convite para o estabelecimento de novas
pontes e de novas e revigoradas formas de intercambio com o oriente sapiencial.

Por isso, quisemos seguir um percurso que abra a um desenvolvimento da
consciéncia de acordo com o que nos foi requerido pelos textos, e, sobre eles,
construimos teoricas linhas de interpretacdo e de analise que nos proporcionaram, com
crescente nitidez, sistematizar as ideias que se nos foram patenteando. Por outras palavras:
deixamos que os textos falassem, destacando neles novos universos de significacdo e
actuais perspectivas de leitura e de andlise, de onde o elemento oriental se destacou,
como constituindo um dos pilares essenciais para uma compreensdo abrangente da obra

literario-filosofica de Antero de Quental e de Manuel da Silva Mendes.

Os textos que analisdmos neste estudo séo textos com 0s quais tinhamos contacto
desde ha muito mas, de certa forma, separadamente e em afastados universos cognitivos e
simbolicos. Com a investigacdo e a reflexdo que subjazem a este estudo, aproximamo-los,
cruzamo-los e enquadramo-los de forma original e nova, tendo sobre eles oferecido um
entendimento coerente num exercicio de traducdo e de interpretacéo culturais.

Do seu conjunto, ressalta a intencdo que tivemos de mostrar como para Antero de
Quental e para Manuel da Silva Mendes a escrita possui uma missdo pedagogica e
iniciatica, onde o elemento oriental, budista e taoista, tem um lugar de destaque. E uma
missdo tendente, sobretudo, a um trabalho de renovacdo e de reforma do homem pelo
exercicio reflexivo do espirito, trabalho esse que a realizacdo deste trabalho de

investigacdo foi j& para o seu autor.

**k*

Para terminar, gostariamos de afirmar que, no inkcio do século XXI, num
momento da historia da humanidade em que se impde o estabelecimento de bases solidas

para um didlogo intercultural, racional e equilibrado, é misséo da academia desenvolver
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estudos de investigacdo solidamente fundamentados nas areas das humanidades, com
vista a garantir futuras geracdes esclarecidas e dialogantes, num ambiente de maior
conhecimento matuo.

Vivendo nos ha j& trés décadas no oriente, em contacto com as principais
tradicBes culturais orientais na China e na India - sobretudo em Macau e em Nova Delhi -
e aqui desenvolvendo o0 nosso estudo e a nossa vida profissional de docente, e de tradutor
profissional, estamos realmente convictos que a realizacdo de estudos sobre o oriente que
potenciem o didlogo intercultural ocidente/ oriente, - como este que agora apresentamos -
sdo essenciais para cimentar a paz e fazer frutificar o entendimento. Para além disso, séo
também essenciais para que a cultura portuguesa continue a desempenhar, no dialogo
com o oriente, um papel fundamental que tem por direito. Inscrevendo este trabalho neste
contexto, estou certo que a lingua e a cultura portuguesas, através do seu ensino e da
investigacdo desenvolvidos nas escolas, especialmente a oriente, serdo um factor
essencial de perenidade e de efectivacdo desse didlogo de conhecimento e de

compreensdo no mundo globalizado.
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Pretende-se, com este glossario, fornecer um esclarecimento basico dos termos préoprios
do budismo e do taoismo, que foram usados neste trabalho, seguindo para tal a grafia
comummente utilizada nos estudos desta &rea, que foi fixada pela Sahitya Akademi de
Nova Delhi, India:

Anatta - A nio existéncia no mundo de algo permanente, para além do devir continuo.

Anicca - Principio da impermanéncia, essencial a toda a realidade captada pelos
sentidos ou dela derivada. Contingéncia.
Anitya - A impermanéncia do real. A contingéncia e a finitude existentes no mundo.

Arahat - Refere-se a todo aquele que, por meio de um esforgo de aperfeicoamento moral,
jaatingiu um estado de sabedoria de entendimento e de vontade. Aqueles que atingiram o
Nirvana.

Arya-satya - O cddigo essencial dos ensinamentos do budismo original, passados,
segundo a tradicdo, pelo prorpio Buda aos seus discipulos directos. Consiste num
conjunto de quatro verdades fundamentais conducentes a libertacdo da individualidade
(em portugués traduzidas normalmente por "As Quatro Nobilssimas Verdades Capitais"
(do inglés "Four Noble Truths™).

Astangika-marga - E a simula dos ensinamentos budistas, resumidamente codificados
num conjunto de mandamentos formais. Normalmente é traduzido por "0 ctuplo
Caminho"(do inglés "Eightfold Path"). E com a quarta destas verdades que é constituido
0 Caminho Meédio, ou simplesmente o Caminho (do inglés, "Middle Way"), o qual tem
por objectivo conduzir quem as pratica a libertagdo do sofrimento (dukkha) que é a
naturezada existéncia (incluindo especialmente a humana), com vista a alcancar o
Nirvana.

Buda - significa literalmente "o iluminado™ e refere-se ao principe Sakyamuni, fundador

do budismo, mas € um termo que pode ser usado por todos os que tenham atingido o
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estadio de Nirvana e que, por esse facto, se tenham destacado e sido reconhecidos como
modelos de acc¢éo.
Dukkha - refere-se ao sofrimento e & imperfeico. E a qualidade essencial que decorre

da cosnciéncia da contingéncia. No homem toma a forma de angustia espiritual. E a base
do entendimento correcto do que o real é verdadeiramente e, por isso, é a base da Arya-
satya. Tudo o que é no mundo, € imperfeito e anseia por perfectude. E o estadio que, nas

escrituras budistas é colocado como oposto ao Nirvana.
Gautama - Nome de familia dado ao principe Sakyamuni ou Siddhartha.

Karma - Literalmente significa Trabalho ou Factos e inclui as suas consequéncias
naturais.

Nirvana (Nibbana) - Estado de liberdade de consciéncia alcangavel pela extingdo do
desejo e da vontade individuais. Refere-se a um esatdo de imperturbabilidade de
consciéncia, o qual pode ser alcancado nesta vida (0 pequeno Nirvana, muitas vezes
referido por ndo-accdo) ou ap6s a morte (o grande Nirvana). Tranquilidade e paz por
desprendimento do mundo e das suas cadeias causais. Libertacdo do karma. Vazio,
extincdo da individualidade.

Pratityasamutpada - Linha de Origem Dependente. E um conceito que refere o facto
de que tudo na realidade deve a sua existéncia a algo fora de si. Tudo o que é, foi gerado
por outro, sendo que, assim, 0 mundo é um espectaculo de cadeias causais de eventos que
se interrelacionam por interdependéncia. Refere o fluxo continuo do mundo que explica
que nada aiseja permanente.

Samtara - Fluxo do movimento do mundo que se manifesta pelo apareciemnto e
desparecimento continuos dos seres e das emocoes.

Skandha - Todos os seres do mundo sdo compostos por varias partes que, na sua
extincdo se sepraram. Compodsitos. Na realidade néo existe nenhum ser simples, pois que
todos tendem a procurar, a seu modo e de acordo com a sua natureza, formas de colmatar
as suas imperfeicoes, desejando para tal o que ainda ndo possuem. Esta € a origem da
Anitya.

Samadhi - A rectitude e disciplina de pensamento, na raiz da qual esta a concepcéo da

realidade como impermanéncia. Pela concep¢do do mundo como um espectaculo de
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precaridade, a disciplina exercita-se no controlo que ndo permite & mente e a vontade
apegar-se as aparéncias, tomando-as como estados de permanéncia.

Tao - Principio taoista que refere, segundo o carater chinés, o Caminho, fluxo, processo.
Refere-se igualmente ao trabalho e a disciplina (dai se relacionar com o Yoga) daquele
que procura encontrar o0 Caminho. O termo ganhou divulgacdo com a obra de Lao Tze,
Tao-te-king (O Livro da Via e da Virtude de Laucio, na sua traducéo portuguesa por Luiz
Gonzaga Gomes, 1952). O real que € o Tao esta para além dos nomes e dos conceitos,
mas da-se em totalidade se se compreender o fundo de existéncia que sustem o real. Para
0 taoismos, a procura do tao significa, em tragos gerais, o abandono de uma viséo
parcelar e egoista de cada individuo e o desprendimento da vontade individual, com a
concomitante insercdo na totalidade da realidade.

Trishna - O desejo em sentido lato e que se refere & origem do devir a nivel ontoldgico.
A tendéncia natural dos seres a desenvolverem-se e a manifestarem-se de acordo com a
sau natureza.

Wou Wei - Literalmente significa ndo- accdo. Dado ndo haver nenhum absoluto no
mundo, o taoismo propde uma "arte de viver" que consiste na conformacdo da vontade e
da consciéncia a abstencdo de desejo e do apego ao momento presente que flui
incessantemente. Retraccdo e controlo da vontade, com um enfoque especial no
desprendimento do fugaz e centramento no absoluto, que pode ser aingido pela
conformac&o da acgio a uma lei moral universal e permanente. E um estadio que implica
um extremo esforco da vontade e de controlo da mente. Ndo se pode confundir com
inaccdo ou quietude exterior.

Yang - Principio que completa o Yin e a ele se opGe. E a forga activa que gera. E a
actividade constante. Principio apresentado no I-king e no Tao-te-king.

Yin - Refere-se ao principio que simboliza a fertilidade que acolhe a vida. Representa o
poder de passivamente produzir. Oposto do Yin. Principio apresentado no I-king e no

Tao-te-king.
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