Excerto do livro “O pensamento filosófico de Antero de Quental” (1)
(O capitulo anterior é a exposição sumária
dos
trabalhos filosóficos de Antero publicados na
Re​-
vista de Portugal, jornais do Porto, «Archivo
dos
Açores» e alguns folhetos).
CAPITULO  II
AS CORRENTES CONTRÁRIAS NO PENSAMENTO FILOSÓFICO DE ANTERO
Na carta autobiográfica ao Dr. Storck, modelo de luci-dês, justiça, delicadesa intelectual e elegante sinceridade, mostra Antero a historia do seu espírito encantado pelo na​turalismo idealista de Hegel ao mesmo tempo que o seu temperamento o levava para as atitudes revolucionárias de parte da sua imortal obra poética.
A contemplação e a acção já aqui se apresentam degla-diando o espírito de Antero.
O imanentismo aparentemente mobilista da Rasão hege-liana é feito da tranquila certeza duma formidável massa em movimento, é quási ir placidamente na imensa onda em cujo regaço nos sentimos embalados; a combatividade revolucio​nária é o inquieto receio que as sementes espirituais, que julgamos possuir, sendo apenas em nossas frágeis mãos humanas, venham a morrer se não lhe valemos com es​forço e tenacidade para que o momento não fuja e o futuro se não perca.
Já aqui apontam dois grandes caminhos da esperança: um de largo, repousado ritmo, seguro de si, em que va-
(l)   Tese a apresentar ao próximo congresso scientifíco luso-espa-nhol, edição da livraria Pereira da Silva, Pôrto.
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mós de companhia com um vasto iodo que avança; outro exaltado, duvidoso, em que, por ventura sós, subindo sobre a rasa campina da natureza, somos a única voz a que não responde nenhuma outra voz no Universo.
Um é de esperança sonolenta, dormindo o cândido so​nho do optimismo; o outro é de esperança porfiada, heróica, teimando inserir o bem e o justo, os ideais, na cósmica in​diferença circundante.
Atenro em 1875 achou-se em frente ao seu naturalismo com as exigências metafísicas da sua consciência moral, ven-
do-o ou como o horror da "lucta universal”, (l) ou, se é trans​cendente, como "uma dialéctica gelada e inerte.”
A consciência moral protesta, não se compreende como único ser cuja voz "seja a única voz sem significação no meio das vozes innumeras do Universo.”
E, reflectindo, o naturalismo aparece-lhe como o sim​ples exterior, a lei das aparências e a fenomenologia do ser.
O Psiquismo, a monadologia de Leibnitz renovada, a liberdade dentro do determinismo realizada pela santidade, a natureza como vago arremedo do espírito, etc., eis uma invasão do primeiro caminho pelos heróicos caminheiros do segundo, deixando-o até como vestígio de seus passos.
O volumoso monismo da evolução imanentista e na​turalista parece vencido pelo pluralismo das consciências fa​zendo-se companhia, conquistando para a alma os mais obscuros meandros da natureza.
No entanto ainda aqui aparece a. sedução contemplativa e imobilizante, esquecendo a sociedade e fazendo do Espí​rito (absoluto apreendido na Razão) o tipo da verdadeira Realidade.
Oliveira Martins classificara de budismo o pensamento de Antero, ele, sentindo ainda os protestos da consciência moral contra o vasio dalma dos naturalismos, dirá, f) que não é o budismo oriental, mas um novo budismo ocidental que ele pressente e anuncia.
O budismo ocidentalista será crítico e sábio, o seu ini​cio é o novo psicodinamismo, que é o oculto do fisiodina-mismo patente.
(')   Lembrem o livro de Dantec com este título, consequência ex​trema do naturalismo scientífico, como previra Antero, 
(2)    Carta autobiográfica.
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Aqui, em ioda a obra filosófica de Antero, correm, sub​terrânea e profundamente, duas correntes de ser e de pen​samento:
O que com Renouvier se chama antinomicamente a dou​trina da Cousa ou a da Pessoa, e o que chamaremos a dou​trina da Duração ou a da Imobilidade.
— Doutrina da Cousa ou doutrina da Pessoa:
Os nossos juisos de realidade atingem, no limite, for​mas de exterioridade e de interioridade.
A forma da exterioridade é o espaço: (1) não que ele exista como pura forma, independentemente dos seres que se relacionem, mas estes podem marcar apenas a sua possí​vel presença pela simples determinação do ponto.
A forma da interioridade é o tempo: que não é pura forma mas o abstracto da adaptação teleológica. Os juízos for-maes (2) de exterioridade dariam possibilidades de cousas, como os juisos formaes de interioridade dariam possibilida​des de consciência.
Eis a opção entre a explicação do interior pelo exterior ou do exterior pelo interior e, com ela, a escolha do tipo cousa ou do tipo consciência, como possibilidades do real.
Mas estes juisos são simples limites ideais: os juizos de experiência que lhe correspondem dão claramente como tipo mínimo de exterioridade o átomo no sentido etimológico da palavra e a pessoa como tipo máximo de interioridade.
çi Ficam indiferentes estes dois tipos, estabelecendo um radical dualismo que fragmente a realidade de modo que a palavra universo seja uma criação miraculosa, insensata e des​pejada? Se entram em relação, i qual deles será tomado como modelo de ser? Conforme um ou outro, assim teremos a doutrina da Cousa ou a da Pessoa,
Ora em Antero o psicodinamismo começa por um pro​testo da Pessoa, mas realiza-se, expõe-se, vive corn a dia​léctica da Cousa.
E' assim que o panteísmo, a substância omnimoda, o Inalterável, o Absoluto são sempre termos da sua exposição, mesmo quando defende a liberdade, e em seu louvor, levanta a sua bela e profunda palavra de santidade.
(1)   O Tempo quási o é também, quando social, ou socializado— o dos relógios.
(2)   Só possíveis depois de criadas como limite as formas.
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E' certo que o pensamento hesita e encontramos também protestos contra a absorpção dos indivíduos, encontramos até estes, embora reduzidos à míngua, marcados como pontos singulares na transição para o Absoluto. Mas esta mesma re-ducção a quasi pontos matemáticos bem mostra a concupis​cência intelectual dum pensamento exteriorizante.
Em concreto e flagrante se encontra esta dúvida, esta hesitação pendular, quando recebe o budismo, mas renovado, ocidentalizado. Como?
Penetrando-o da nova luz da sciência? Mas a sciência é exteriorizante.
Da luz do cristianismo?
Veremos que é essa a solução, que Antéro nunca aceitou inteiramente embora o seu cristianismo seja profundo e liai, como o mostra no mesmo "Archivo” aquela carta belíssima, de inefável brancura, de 1864, que acompanha uns versos para o Attila.
O seu entranhado hegelianismo assoberba e domina os voos das suas concepções.
Atinge, como limite da evolução das almas, a transfor​mação do dever em pura atracção, em puro Amor.
Mas o Amor exige companhia, é o seu alimento. Amor sem troca, dadiva, crescimento, invenção de bondade e beleza não é Amor.
Eis o coração da doutrina da Pessoa; mas aqui mesmo Antéro deixa o eu dissolver-se em alguma coisa de Absoluto, ficando apenas como o ponto em que se dá este processo espiritual do Amor.
Aqui visionamos quási materialmente o equilíbrio das duas correntes, confundindo-se, e deixando apenas como afirmação do que foram o centro do turbilhão que for​maram.
A exposição de Antéro atinge aqui um alto valor de verdade e beleza, porque conserva para interesse do Amor o processo espiritual que o realiza na universalização de cada eu; mas ainda a doutrina da cousa exerce um desvio sobre o seu pensamento, que dirige cada eu e todos os eus para um universal abstracto da substância ou dum princípio e não para o universal concreto da troca e da companhia.
O seu drama divino é individual; por uma directa sobre​posição de Deus ao eu é a fusão deste na formidável quieti-tude daquele.
Faltou-lhe a interposição dum nós, dum  fraterno plural
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que é a própria experiência, mas que sempre se furta às tendências monístas da razão.
A função imobilizante da Razão (função psico-social) levou sempre Antero, encantado peía dialéctica do realismo idealista postkantig no, a tomar do real a feição cousa, como a mais própria às definições fixistas de identidade substan​cial e, variedade de atributos ou modos.
É assim que, para ele, o contingente, o fortuito, resulta apenas da imperfeição das monadas, que não exprimem per​feita e completamente a sua natureza.
O imprevisto é condicionado pela parcialidade da cor​relação das naturêzas monadológicas, pois os seus graus de desenvolvimento são diversos e elas nunca são inteiramente determinadas por si e só por si.
Mas, se não são determinadas por si, qual é a determi​nante dos seus estados?
Sabemos que o movimento é a relação dos estados das monadas.
Mas há realmente movimento ?
Pôde sobrepôr-se o percepcionalismo do movimento ao cientismo (1) da Razão?
Leibnitz não o quiz fazer e a monada percebe o movi​mento, percebendo-se a si, ao desenrolar da sua definição preposicional.
Antero acha também que o movimento é ilusório e sub​jectivo, simples modo de perceber relações dos seres, que são as monadas.
Então teremos a harmonia preestabelecida de Leibnitz ou o Cousicismo duma Substância que, sendo a mesma, se dá ao trabalho de tomar várias formas sentindo em cada uma as suas relações com as outras.
É esta a solicitação naturalista e panteista do espírito de Antero.
Então i como é que a Substancia se dá graus, e, sente mais ou menos confusamente, percebe, compreende e, por último, é a seducção do Bem, a pura Atracção do Amor?
?Porque se conhece imperfeitamente, pirâmide imensa, assente na lamacenta obscuridade das florestas, subindo a meio corpo na torva atmosfera da terra, erguendo o inaces​sível e luminoso vértice no sereno éter do infinito?
(1) De que Antero recebe como equivalente — "O absoluto,,.
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?Pirâmide viva, imensa árvore de vida, que eleva, em seiva, à brancura do Alto, as podridões e obscuridades da base?
Bela imagem; mas penetrada da idolatria da cousa, pois ?porque seria impossível a pirâmide luminosa flucíuando em pleno éter?
?Porque não interrogou ainda os arcanos do seu ser a su​bstância eterna e não requeimou ainda as trevas de baixo à luz das alturas?
E, se a substância conhece ou sente cada determinação monadica, ?porque as não conhece todas e não é, pois, a uni​dade consciente do todo?
E, se é assim, as monadas não existem: são ilusões e mi​lagres que não sabemos donde venham.
Não há aqui meio termo: ou vence o eleatismo da Ra​zão e temos apenas Deus, que mesmo em Leibniíz é a única realidade existente, pois as monadas são proposições da sua tese dos compossíveis; ou vence o realismo percepcionalista e o movimento existe, e com ele, as cousas são o tipo da realidade.
Antero debate-se entre os dois limites, tendo como pensamento dominante o hegelianismo onde as duas tendên​cias tentam o equilíbrio pela concepção duma Razão que substitui à identidade eleatica as oposições da sua dialéctica: seja uma Razão habilidosa, que recebeu o diverso da perce​pção e finge agora cria-lo pelos seus próprios movimentos de assimilação.
Concepção, que ainda o não satisfaz, indo a sua sede de substancialismo a tomar como facto último, irreductível facto da filosofia, donde esta deve partir como pedra angu​lar e eterno alicerce, a antinomia do que subsiste e é em si o Absoluto e do que flui, transita e se polimorfiza e é a Realidade, ?A cousa desdobrada no sujeito que subsiste e nos modos que, fluindo e refluindo, pintam o diverso da natureza?
Todas as suas simpatias espirituais vão para a doutrina da Pessoa, a sua dialéctica é toda embebida das sujestões da doutrina da Cousa.
Daí o seu budismo ocidentalista, que não conseguiu defenir, embora nos deixe pressentir que mais seria antes um renovado cristianismo.
Quanto a nós, como veremos, a chave do enigma, a idéa, que levaria o acordo às tendências contradictorias, é
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a de «Memória», (1) única unidade no diverso, que sabemos existir, única subsistência com diversidade, que tem como limites a Razão Absoluta e a Percepção Instantânea, (2)
E aqui aparece a feição: imobilidade — duração, das duas correntes do pensamento de Antero,
A DOUTRINA DA DURAÇÃO E A DA IMOBILIDADE
O fenómeno passa-se no tempo; ?mas é o tempo apenas um quadro da nossa sensibilidade ou do nosso entendimento, ou o próprio fenómeno dura?
O tempo é uma forma de adaptação teleológica no mundo fenomenológico, ?se-lo-há também no mundo que é e apa​rece no fenómeno?
Mais: a teleologia não será uma aparência de segunda ordem mesmo dentro da aparência fenoménica?
E esta a explicação dos naturalistas que Antero criticou no trabalho que citamos. (3)
Para estes só há movimentos e composições de movi​mentos; a adaptação é um resultado do condicionalismo mesológico e nada mais.
O tempo seria uma variável cómoda (4) para escrever certas funções matemáticas, ligando os fenómenos.
As ideias são originalmente actos da vontade, as ten​dências obscuras no desejo são fim e meio no acto lúcido da vontade consciente.
A ideia do tempo é penetrada da teleologia do desejo e da vontade, é o próprio caminho do querer, iluminando o seu percurso, qualquer cousa como alguém que antes de saltar um fosso o mede e aprecia.
A irreversibilidade do mundo aparece-nos na consciên​cia, revelada pela oposição dos fenómenos às direcções da vontade.
Mais tarde as ideias afastam-se da sua imediação acti​vista, meios de acção mediata e longínqua tornam-se fins, e
(1)   Ou Razão Experimental, que adiante defenirêmos.
(2)
Limites que se tocam: sendo o primeiro a pura identidade e o
segundo a pura inércia; ambos só modificáveis pelos consócios: contrá​
rios de Hegel-forças de Newton.
(3)
"A filosofia da Natureza dos naturalistas”.
(4)
Cómoda, de comodidade pragmática para os nossos hábitos psi​-
cológicos e sociaes.
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a sua coerência reciproca e com os fundamentos da expe-riênda são o único critério do seu valor e verdade.
É o momento do pensamento desinteressado, isto é, sem mais interesse que o de pensar.
Então a irreversibilidade, por exemplo, aparece medida pelo factor entropia, sem que isto signifique que se possa ter eliminado o tempo, mas tendo-o reduzido ao que fica de homogéneo em relação ao mundo físico, no conflicto dos in-dividualismos psicológicos, aquilo em que hoje se resume o acordo social sobre a forma geral dos meios de acção. (1)
As acções sociaes que interessam são as acções que po​dem propagar-se e repetir-se.
Ó próprio trabalho artístico póde reduzir as suas ondas de ressonância a um meio social limitado e estreito; mas, se não passasse de abalo inicia! da origem, tombaria inerte, sem consequências.
O grande artista ou o santo, que se julgam incompreen​didos, convivem com Deus, que, como transcendência da consciência sócia! ou corno consciência total, é sempre uma maior e melhor sociedade substituída àquela a que o artista ou o santo fugiram.
Se só interessa o que pôde repetir-se, é claro que na ideia do tempo interessa essencialmente uma forma homo​génea, a própria irreversibilidade formal da volição efectiva, para nesse esquema inserirmos o corpo de todas as acções, que serão desmontadas em causa e efeito melhor que em meio e fim, porque será assim mais seguro o determinismo e mais liberta e dominadora a vontade.
Quanto mais sciêntifico é o pensamento mais se afasta da acção imediata, e melhor pôde a inteligência na demora da acção procurar o domínio dos meios pela incorporação da serie no primeiro termo e na lei do seu desenvolvimento.
De modo que o corpo teleológico da ideia de tempo é cada vez mais esbatido, à medida que caminhamos em pro​gresso sciêntífico, sem que atinja o limite bergsonista de puras coincidências espaciaes. Á ideia de tempo implica sempre intervalo e limites, embora cada intervalo se fra​gmente por sua vez em novos intervalos pela posição de novos limites; mas jamais poderemos reduzir o tempo aos
(1) E tanto a forma social mais fácil que o problema económico do trabalho começa por se exprimir na quantidade do tempo para depois considerar as qualificações, que irá ainda quantificar etc.
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simples limites de instantes, sob pena de cairmos, por exces​sivo empobrecimento da ideia, em todas as contradições que o génio eleatico previu e revelou.
Seria fazer o movimento por adição de imobilidades.
O mesmo argumento de Bergson de que podemos mul​tiplicar por n a variável i em todas as funcções, que expri​mem a variação dos fenómenos, nada provaria, pois nada si​gnifica se correlativamente tomarmos urna unidade n vezes mais pequena.
Mas a própria escolha da unidade não é inteiramente arbitrária e o sistema C. G. S. garante a sua legitimidade pela elegância global que o acompanha.
Mas o que nós, com efeito, fizemos para o tempo foi re​duzido-lo o mais possível a pura forma de irreversibilidade, que, em lógica, chamamos forma da causalidade abstra​cta ou rasão suficiente. O tempo é a circulação num dado sentido dum ponto material em movimento uniforme,
E o que é movimento uniforme?
É aquele que, tendo só razão para a uniformidade, é o mais simples de todos e a todos subjacente como medida.
O tempo é, por isso, a quantificação do movimento.
Eis porque o tempo corre o perigo de deformar a rea​lidade pela exclusão do que nela exceda o simples meca​nismo.
Assim a imagem mecânica do Universo é s. imagem dum Universo que não envelhece., que não tem imprevisto ou novidade, que não dura, que é emfim, calculavel peio conhecimento de todas as velocidades actuais, à maneira do gigantesco sonho de Laplace,
A mobilidade mecânica do Universo vem a ser um ra​dical imobilismo, pois o Universo é dado no sistema dos seus movimentos.
O artifício imobilista da sciência é reconhecido pela própria sciência que se completa, corrigindo o abstracto dos seus momentos inferiores.
É assim que, sendo o tempo a forma da irreversibili​dade, a sua medida foi feita em mecânica por uni movimento uniforme num dado sentido.
Simples forma de. irreversibilidade fez-se quantidade al​gébrica contável em dois sentidos opostos e a mecânica pôde introduzir no quadro de irreversibilidade os seus fenó​menos reversíveis por uma simples mudança de sinal na va​riável tempo,
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Mas a física vem e conta os fenómenos numa superior irreversibilidade, que não é limite abstracto e não póde por isso permitir mudanças de sentido.
A irreversibilidade física é medida pelo acréscimo de entropia dos sistemas em suas transformações energéticas.
E, se para evitar conflictos com a mecânica, sujeitamos essa forma a uma possível redução reversibilista, temos de achar a irreversibilidade não como o necessário da evolução física, mas como o infinitamente provável o que é o mesmo, pois nenhuma lei sciêntífica tem outra necessidade que a da sua crescente probabilidade.
Quere dizer que a sciência repete o geito imobilista, conservando as suas feições, mas não consegue todavia eli​minar o concreto duma irreversibilidade que teima em in​troduzir um relativo mobilismo.
Eis o imobilismo scientífico contra, o qual aliás Antero irá protestar em nome da Liberdade, como, igualmente e pe​los mesmos motivos, protesta contra o imobilismo duma Razão constructiva que desenrole o Universo em momentos do seu desenvolvimento dialéctico.
Este imobilismo da Razão constructiva desrespeita uma das condições da ideia do tempo: o seu finalismo mediato ou imediato.
A genética da evolução é um artificial oposicionismo da Razão constructiva, a não ser que como Fichte, (1) se ponha a Razão prática como norma e essência e o Universo mais não seja que a criação da vontade moral para teatro do seu esforço e mérito.
Ora Antero é fundamentalmente hegeliano e a síntese que procura é a de Hegel com a sciência, isto é, de dois imobilismos diferentes, mas ambos bem longe da du​ração.
No entanto Antero distingue o pensamento antigo do pensamento moderno por um caracter, que diriamos ser o da vida e da duração.
Com Goethe e Schelling, e com o esplendor das sciências naturais, Antero irá ver na natureza um processo de desen​volvimento e evolução que mais a aproxime dum ser vivo
(1) Veremos que é Fichte mais capaz de resolver as tendências con-tradictorias do pensamento de Antero sem que todavia tenha visto grande clarão da luz que incendiara, tendo até acabado por cair no sono do ser absoluto.
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que da vida duma Razão abstracta ou da morte duns apro-positados arranjos mecânicos.
A irreductibilidade das séries fenómenicas, que é uma boa parte do pensamento de Comte a opor aos excessivos abusos dum precipitado monismo, revela a Antero um au​mento de ser na passagem de umas para as outras.
Mas o monismo naturalista tinha-o penetrado de mais, bem como o monismo idealista hegeliano, para poder esca​par a uma doutrina da substância (l), que reintroduz o imo​bilismo.
A viva unidade da Natureza, que o naturalismo idealista renovara, parecia, com a ideia da vida, introduzir a herança isto é, a duração concreta e eficiente: a introdução no tempo uniforme da sciência duma diversidade cumulativa que lhe enchesse os intervalos fazendo-os solidários, duma solidarie​dade constituiva e orgânica bem acima da simples solidarie​dade formal de fluxo e limite desse fluxo.
E', com efeito, do lado da vida que Bergson procura a sua ideia de duração concreta, já na apreensão dos dados imediatos duma consciência ainda não socializada — a mais próximo, pois, da simples vida —, já na própria evolução da vida como um todo que se esforça e conta o tempo pelas derrotas e glórias desse mesmo esforço.
Era natural de resto, e Cournot, com a sua habitual sa​gacidade, o vira.
A vida é herança, a experiência biológica é irreductível por isso mesmo a uma mecânica abstracta, que hoje a pró​pria física excede, onde o tempo fluia uniforme permitindo recompor a realidade com elementos e arranjos fixos e eternos.
Nada mais interessante que o malogrado esforço dos na​turalistas filósofos para fingirem a herança da biologia com actualismo ou não-hereditariedade da mecânica (2).
Esta falência vê e prevê muito bem Antero na sua "Phi-losophia da natureza dos naturalistas”.
Mas a substância embriaga-o e aquela duração, até aquela criação (3) não são verídicas: não passam de actualizações duma potência infinita.
(1) O germanismo postkantiano é patentemente influenciado por Espinoza.
(2)   São primaciais as aberrações de Dantec. (3)   Chega a escrever a palavra criação.
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Estas noções de Acto e de Potência que vêem desde Aristoteles são fontes de intermináveis equívocos.
Nós percebemos o que seja uma potência finita actuali​zando no tempo a sua riqueza potencial; mas isto mesmo só o percebemos numa sociedade de seres em que as posições relativas determinam as reacções dos consócios: ou idealisti-camente com a harmonia preestabelecida de Leibnitz ou rea​listicamente com a física de Newton ou do próprio Leibnitz e hoje com a, no caso mais flagrante ainda, física de Einstein.
A relação entre o centro da terra e o centro de gravi​dade da bela fotografia de Antero que tenho na minha frente continua a existir, apezar da interposição da mesa; retiro a mesa, a fotografia cai, actualizando-se parte daquela energia potencial que era a relação.
Mas potência infinita seria a própria confusão do centro de gravidade da terra e da fotografia.
Se fisicamente se actualizassem todas as energias poten-ciaes, cairia a zero o nível potencial do Universo.
E' curioso que, com efeito, neste canto do Universo que nos é dado conhecer, assim vá acontecendo: como se fosse o desfazer dum mundo, o acabar dum esforço que o vai abandonando.
A Potência Infinita seria o Acto Puro; o que de resto não admira, pois são conceitos super-abstractos, (1) limites dum movimento pendular do pensamento.
De resto o próprio Antero o afirma quando reconhece, como facto irreductível, a contradição da verdade com a rea​lidade, do que subsiste com o que transita, do absoluto com a existência. (2)
Deus, "se Deus fosse possível”, seria a absoluta liberdade.
Mas porque é Deus impossível?
Precisamente porque sendo a potência infinita seria o Acto puro e único e o Universo se iria afogar no insondável, desse abismo.
Não é possível em realidade, é-o apenas em verdade; isto é, Deus e Universo não podem coexistir e é aqui a pro​funda razão (3) do budismo filosófico de Antero.
(1)   Roberty.
(2)    Ver o estudo do "Archivo dos Açores” sobre a Phílosophía da Liberdade.
(3)   E não nas elegantes banalidades de Oliveira Martins.
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A existência é a sombra (l) que o Acto puro projecta nas consciências limitadas, que se negam aprofundando-se até à Liberdade, onde, desfeita a sombra, o Universo é o uno do Acto divino.
Duplo imobilismo: o dum Deus que é Acto puro, e o dum Universo que é a miraculosa refracção e fragmentação no tempo da sombra desse Acto.
Mas que Acto? Acto de Amor?
Mas Amor, repetimos, exige companhia; o Acto puro é criação e recairíamos numa metafísica do Amor e da com​panhia, que não cabe no vago panteismo poético de Antero.
No entanto Antero fala num incessante fieri, num activismo do ser que implica a Invenção, palavra que pôde muito bem ser a chave do enigma.
Mas a invenção não lhe acode, porque o processo do Universo é do tipo cousa, substancia desenrolando indefini​damente a virtualidade dos seus modos.
E assim somos levados da doutrina da cousa á doutrina da imobilidade e devolvidos desta àquela, sem que as difi​culdades se resolvam fora do recurso ás doutrinas opostas da pessoa e da duração.
E aqui se completam as duas soluções achadas: a Me​mória e a Invenção.
E a palavra do enigma seria, então, a Memória Inven​tiva: unidade na diversidade, variando sem deixar de subsis​tir, durando para lá da identidade, sendo acto e potência, porque é em si mesma o excesso e a criação.
Memória inventiva que, de resto, é a imagem, que se nos impõe, quando queremos traduzir em termos de cons​ciência o esforço teleológico da vida, que é a alma dos na-turalismos de Schelling e Goethe tão íntimos e amigos do pensamento de Aníero. .
A vida é o meio termo entre a mudez do mineral e o verbalismo do homem.
O primeiro vive na treva da própria mudez, o segundo na sombra duma palavra quasi reduzida a simples moeda do grande comércio das gentes.
E' com efeito, um dos grandes valores de filosofia fran​cesa moderna ter mostrado, contemporaneamente e por pro​cessos e caminhos diferentes: a pressão social modelando o
(l) Sombra aliás impossível, pois à luz! divina do Acto nenhuma opacidade se opõe.
pensamento e o verbo, e os dados imediatos da consciência correndo ainda puros ao deformador (1) baptismo desses mol​des e categorias.
O pensamento foge da penumbra, requere a plena luz, e, como a mais pronta é a candeia da casa, ele irá tomar o inerte da matéria que se deixa tratar segundo as linhas dos seus interesses animais e sociais ou essas próprias linhas como os grandes contornos da arquitectura do Universo.
E' realmente na vida, com seus instinctos e funções, que o pensamento encontra mais dificuldades, talvez pela mesma razão que é impossível revelar o movimento de translação uniforme dum sistema por experiências interiores a esse sis​tema.
Se, com efeito, o principio da relatividade, que com Einstein invade toda a física, tem de abranger a vida, a pon​to de modificar o actual critério de envelhecimento e morte, ele encontra aqui uma aplicação metafórica, que deve enco​brir alguma profunda verdade porventura desvendável pela indagação dos séculos.
Antero marcara corno caracter da filosofia moderna o seu critério vitalista da natureza, e o inconsciente de Hartmann, vivendo na meia luz desse vitalismo, é também presente ao seu pensamento.
Esse pensamento move-se, pois, numa atmosfera de du​ração, mas a diclectica da cousa perturba-o, aprisionando-o.
Ó mundo anima-se por um universal psiquismo, mas esse psiquismo é a potência duma série de actos que a de​finem.
Acto patente na experiência que era já acto oculto na substancia dessa experiência.
Para conservar este oculto é, pois, necessário um véu que separe a substancia dos seus modos e faça, destes, simples aparências ilusórias; daí o Absoluto do não ser, que Oliveira Martins encontra em Antero e até em todo o pensamento "consciente do momento filosófico contemporâneo.
É esta, sim, uma das razões do chamado budismo de Antero a razão da sua dialéctica da cousa; mas a principal causa é outra e ele a aponta principalmente nos trabalhos pu​blicados no "Archivo dos Açores”.
E esta causa é o seu imobilismo, poderíamos dizer o eleatismo da sua Razão,
(1) Durckeira, Bergson,
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E, cora efeito, a antinomia do que subsiste e é e do que transita, aparece e não é, o facto irredutível da filosofia para Antero.
Sendo assim nenhuma solução poderia aparecer para essa antinomia além da negação da verdade dum dos ter​mos, que evidentemente não pode ser aquele que subsiste e é, restando ao outro a simples realidade duma Ilusão.
Isto é a pura negação da duração em favor duma Ra​zão de identidade, dum Absoluto que nenhum termo pode defenir, mas do qual todos os qualificativos se podem ne​gar como aparências ilusórias.
E, no entanto, ainda aqui o pensamento de Antero foi removido no bom sentido e, mais e melhor que o germa​nismo que ele amava, sentiu o valor das doutrinas da pessoa e da duração.
O germanismo naturalista-idealista postkaníiano, tendo a missão de reunificar o racionalismo, o voluniarismo e o es-tetismo de Kant, penetra-se de espinozismo e regressa a uma doutrina de substancia e modos, incompatível com os funda​mentos do cristianismo deixado de pé e victorioso.
Há, com efeito, em Espinoza um belo idealismo, (1) que transcende a interpretação substancialista.
Não é esse, no entanto, o que anima o germanismo na​turalista.
É assim que Schelling mistura no fenómeno a realidade e a idealidade, aproximando-se duma metafísica de abstra-ções, que lembra o seco e o húmido dos primitivos gregos.
Em todo este germanismo, até mesmo em Schopenhauer e Hartmann, há o sentimento dum mal que é a dispersão plu​ralista e duma unidade anterior e finai que é a fusão de to​dos os plurais e diversidades no que é em relação a eles como a Indiferença, (2)
Antero aqui é menos imanentista e resolve a antinomia fundamental por uma evolução que herarquicamente irá reintegrando os diversos.
O diverso de realidade é ilusório; a verdade é, para lá da ilusão, a liberdade pela seducção do Amor.
          (1)   Ver Brunschvig.

(2) Schelling, etc. É curioso observar como tais abstrações teem, em Comte, o reflexo concreto dos três estados e encontram na moderna escola sociológica francesa o análogo da Consciência Social diferenciando-se e reintegrando-se numa nova consciência, cuja pressão sobre os indivíduos vai sendo mais consciente e livre.
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Antero apreende o ideal, que, por medo à transcendên​cia, não coloca inteiramente como a razão e a alma de todo o real. Aqui a doutrina da duração explicaria o transcendente, o oculto e profundo labor de invenção.
E ainda a Memória Inventiva, e só ela, poderia resolver a antinomia, guardando o idêntico qualitativo dum processo que vive, a activa unificação dum diverso, a cumulativa sin-tese, que sem nada perder da sua experiência, para enrique​cimento dessa mesma experiência passa á inconsciência fun​cional e ao sub-consciente mnesico o que não interessa ás grandes linhas da experiência que vai fazendo.
Eis definido o conflito interno do pensamento de An-tero, não que o conflito seja simplesmente entre o sentimento e a razão, mas sim entre a razão imobilista e cousicista e a razão personalista e temporal.
Conflito que se resolve na síntese duma Razão expe​rimental, que é a própria memória inventiva dos seres e do Ser em. troca e acordo social
Bem longe do decreto de Oliveira Martins tripartindo os temperamentos pensantes em místicos, naturalistas e sce-pticos, a Razão é experimental e se o acordo de Antero não é perfeito não quere isso dizer que seja impossível tal acordo entre as correntes conflituosas do seu pensamento, mas sim​plesmente que ele não encontrou inteiramente a síntese precisa.
Mas o seu pensamento debate-se em heróico e divino combate, tendo por vezes os dois extremos do dilema quasi ligados pela ideia de criação, unidos de verdade, pela curva daquele voo, que o eleva até á ideia de liberdade transfor​mada em pura atracção do Amor.
leonardo coimbra.
