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DA SAUDADE:
AUTORES E TEMAS






ROBERTO DE MESQUITA,
POETA DA SAUDADE

ANTONIO BRAZ TEIXEIRA

1. A concentragio da maioria dos estudos sobre o simbolismo portugués na
obra poética de Eugénio de Castro (1869-1944) e, sobretudo no Camilo Pessanha
(1867-1926) de Clepsidra (1920), nio sé tem levado a esquecer ou a desatender o
altor valor da poesia de Roberto de Mesquita (1871-1923) e de Anténio Patricio
(1878-1930), como a ignorar a superior expressao que o movimento encontrou,
entre nés, no dominio da literatura dramdtica, em obras como Belkiss (1894) e
O rei Galaor (1896), de Eugénio de Castro, em O pdntano (1894) e Meia noite,
de D. Jodo da Camara (1852-1908), na Pitria (1896), de Junqueiro, no teatro de
Anténio Patricio (O fim, 1909, Pedro o cru, 1918, Dinis ¢ Isabel, 1919, D. Jodo e
a mdscara, 1924, Judas, 1924, na inacabada A paixio de mestre Afonso Domingues,
1929 e nos fragmentos, de diversa extensao, de El-rei de Sempre e de Teodora ou o
sonho de uma noite de Bizdncio), no Pessoa de O marinheiro (1913) e dos fragmen-
tos dramdticos dele contemporaneos ou no D. Carlos (1919), de Teixeira de Pas-
coaes, bem como o que hd de inegavelmente simbolista nos textos mais antigos
do Livro do Desassossego, cumprindo nio esquecer, ainda, a intima relagao entre
simbolismo e saudosismo que singulariza a fei¢io que o primeiro recebeu entre nés.

Quanto a este Gltimo e decisivo ponto, é oportuno realgar a presenga da
saudade em quase todas aquelas expressoes dramdticas do nosso simbolismo e na
obra poética de outras figuras relevantes da escola, como nas Exiladas (1895), de
Alberto Osério de Castro (1868-1946), no Livro de Agrais (1892), em Saudades
(1893) e em O jardim da morte (1898), de Jalio Brandio (1862-1943), ou nas
Poesias (1891), de Alberto de Oliveira (1873-1940), assim como a circunstincia
de, diferentemente do que ocorre no teatro de Maeterlinck, nos nossos dramas
simbolistas predominar, largamente, o tratamento de temas nacionais.

Outra nota que individualiza, de modo significativo, o simbolismo por-
tugués, de Roberto de Mesquita a Pascoaes, de Patricio a Pessoa, é a dimensao
metafisica que apresenta, a qual nao tem equivalente noutras literaturas, em es-
pecial em Verlaine, cujo eco, entre nés, tém sido exagerado, em detrimento do
maior significado de alguns simbolistas belgas, como Maeterlinck, Rodenbach
ou Verhaeren.
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SoBRE A SAUDADE: IX CorLdqQuio Luso-Garaico

2. Deve-se a Vitorino Nemésio a primeira e mais compreensiva e empdtica
abordagem critico-hermenéutica da obra do singular autor de Almas cativas e do
lugar tinico que ocupa no quadro do simbolismo portugués.

Partindo da consideragio do isolamento ou insulamento que define a vivén-
cia poética do poeta florentino, no seu ensaio de 1939, O poeta e o isolamento:
Roberto de Mesquita, o penetrante autor de Conbecimento de poesia soube assinalar
o que individualiza e define o lirismo metafisico do autor ilhéu e as relagoes ou
os ecos que nele ¢ possivel surpreender do magistério de Antero, a cujos sonetos
foi buscar o titulo da sua recolha poética, e com a obra de Baudelaire e Verlaine,
a sua singular expressao da «solidao atlantica», do opressivo isolamento ilhéu, que
nenhum outro poeta agoriano logrou exprimir tao autenticamente ¢, no mun-
do de lingua portuguesa, sé encontra paralelo no lirismo do caboverdeano Jorge
Barbosa, solidao a que Roberto de Mesquita conferiu «uma espécie de psicologia
meteoroldgica», em que a tristeza emotiva e o tédio sio vividos com conformada
e passiva resignacdo, a muito escassa efusio lirica dos seus versos, nisso se distin-
guindo da «ingenuidade lirica» de Nobre, bem como do lirismo dominantemente
amoroso de Pessanha ou da forte presenca do espiritismo na sua compreensao da
«alma das cousas».

Coube a Oscar Lopes completar a profunda a hermenéutica nemesina da
obra poética de Roberto de Mesquita, ao chamar a atenc¢do para alguns aspectos
desatendidos ou inexplicados pelo autor de Sob os signos de agora, designadamente
a importincia que para ele tiveram os simbolistas belgas, em especial Maeterlinck,
ou a relagio do que designou como o seu «idealismo panteista» com o saudosismo
de Pascoaes’.

3. Afigura-se-me, contudo, excessiva a importincia atribuida pelos dois cri-
ticos — e também por Jacinto do Prado Coelho — ao eco ou a repercussio que a
poesia de Verlaine, em especial as suas duas primeiras obras, Poémes saturniens
(18606) e Fétes galantes (1869) teriam tido na poética de Roberto de Mesquita.

Com efeito, tanto o adjectivo saturniano como a alusio a «festa galante»
(Relicdrios, 1) pouco mais sdo do que citagdes literdrias, apresentando, na obra
do poeta agoriano, muito diverso sentido do que aquele que tém na poesia do
simbolista francés. Assim, enquanto nas Fétes galantes se trata de uma distante e
impessoal reconstituicao ou glosa poética do ambiente frivolo e artificial das festas
palacianas setecentistas ou de cenas em parques e jardins de um geometrismo a
Le Notre, ornamentados com estdtuas de faunos e ninfas, de disfarces e enga-
nos, de méscaras e perucas, de Pierrots e Arlequins, de Columbinas e Clitandres,

! De Fialho a Nemésio, Lisboa, INCM, 1987, vol. I, pp. 110-112.
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I — Da Saudade: Autores e Temas

de Scaramouches e Pulchinellas, em que ressoa a lembranga culta de Marivaux,
Watteau e Fragonard, na obra do poeta ilhéu perpassa a evocagio, entre nostdlgica
e saudosa, de velhos saraus burgueses ou carnavalescos, que ainda conheceu e fre-
quentou em Angra e na Horta da sua juventude (Relicdrios, 11 e IV, Romanticismo
e O velho cravo).

De igual modo, os ecos da poesia do autor das Flores do mal pouco além
irdo do que serd possivel identificar no soneto Spleen, nenhuma repercussio do
satanismo, do lirismo amoroso ou do mundo parisiense de meados de Oitocentos
que marcam a obra do poeta francés se achando na poesia do solitdrio poeta ilhéu.

Por outro lado, afigura-se ser mais visivel na poesia de Roberto de Mesquita
a presenga ou o eco da leitura da Maeterlinck, no fundo espirita comum a am-
bos, na evocagio das ruinas, de um ambiente toldado de mistério, de sombras
e pressdgios, a que me parece ser legitimo aditar a mengio do Rodenbach de
Bruges la morte.

4. Autor de um tnico livro de poemas e de algumas poesias dispersas, como
Cesdrio, Nobre ou Pessanha, Roberto de Mesquita distingue-se de todos eles pelo
cardcter metafisico do seu lirismo, de que a expressao amorosa se acha quase intei-
ramente ausente, e pela fei¢io saudosa ou saudosista do seu singular simbolismo,
que nao se confunde com o de Nobre ou Patricio, nem com o de qualquer dos
poetas da Renascenga Portuguesa (Afonso Duarte, Afonso Lopes Vieira, Antdnio
Corréa d’Oliveira, Augusto Casimiro, Jaime Cortesio, Mdrio Beirdo), nem, ain-
da, com o dos directos discipulos de Pascoaes (Américo Durio, Anrique Paco
d’Arcos, Anténio de Magalhaes, Domingos Monteiro) ou dos deles préximos,
como Sardinha Florbela ou Guilherme de Faria.

E, precisamente, essa particular forma de saudosismo metafisico que faz do
autor de Almas cativas a ponte entre Antero e Pascoaes e lhe confere um lugar tini-
co no Ambito do simbolismo portugués e na nossa poesia do final de Oitocentos,
que a critica e a historiografia literdria tém tardado em reconhecer.

Em nosso entender, o que aproxima o lirico florentino do seu patricio mi-
caelense e do poeta de As sombras e de A vida eterna é, sobretudo, a fei¢ao césmica
e metafisica do seu lirismo, em detrimento do lirismo amoroso, que, na obra dos
trés, ocupa escasso lugar, o comum pampsiquismo, se bem que divergente no
modo como era poeticamente entendido e expresso, a nogao central de «alma das
cousas», embora também diversamente por eles compreendida, o valor simbdlico
que a noite € 0 sonho assumem nas suas obras poéticas ou a comum atracgao pela
figura de Jesus, heterodoxamente interpretada.

5. Ao dedicar o seu livro a Eugénio de Castro, que conheceu, pessoalmente,
em Coimbra, em 1904, durante a sua tnica e breve deslocacio ao continente,
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SoBRE A SAUDADE: IX CorLdqQuio Luso-Garaico

Roberto de Mesquita, num gesto de homenagem ao iniciador do nosso movi-
mento simbolista, quis, decerto, dar grato testemunho da sua divida literdria rela-
tivamente ao autor dos Oaristos.

Com efeito, foi Eugénio de Castro o autor do cinon poético e formal a que
a obra do lirico florentino permaneceu fiel, apds a superagio da sua hesitagio
juvenil entre o magistério anteriano e o lirismo realista e burgués de Cesdrio,
sendo, ainda, a sua li¢io que ecoa no retorno a formas poéticas quinhentistas,
com a écloga (no poema O pastor solitdrio) ou o vilancico (no poema, de 1898,
assim intitulado) ou na glosa de temas biblicos (nos poemas F¢, Agac, Natan, Jodo
Baptista, Tabita, Morte de Moisés e Pulvis) e da antiguidade greco-romana (nos
poemas Malditas, A crucificada e Em Samos) por parte do poeta ilhéu.

Por sua vez, o magistério anteriano, igualmente decisivo na poética do Ro-
berto de Mesquita, revela-se nio s6 no facto de o titulo da sua unica recolha
poética ter sido retirado do tltimo verso do soneto Redengio — 1, do periodo final
(1880-1884) da produgao poética do poeta-filésofo micaelense, como no sone-
to inaugural £, de 1890, e no abundante recurso ao soneto por parte do lirico
florentino, no pampsiquismo que perpassa toda a sua obra, refor¢ado, a partir de
1897, pelo seu contacto e posterior adesdo ao espiritismo.

6. Um dos aspectos mais caracteristicos e singularizadores da producio poé-
tica de Roberto de Mesquita é a permanente atencio ao elemento temporal dos
acontecimentos ou instantes que evoca, que o levava a referir, nos primeiros ver-
sos de cada poema, o momento do dia, 0 més e a estagiao do ano em que aqueles
ocorreram ou se verificaram.

Na larga maioria dos poemas do autor agoriano, o momento neles evocado
ocorre na primavera ou no outono, ao entardecer ou a noite, chegando o poeta a
conferir a esta Gltima um cardcter sagrado na poesia A alma da noite, ao designa-la
com «a augusta, / a estranha mae da sombra e do mistério / que tudo transfigura e
a terra muda / num vasto templo de siléncio / onde uma prece esparsa se respirar.

E prossegue, escrevendo que «a Noite é consciente. Em torno a mim / mis-
teriosa como um deus ignoto, / sinto-a viver, sinto-lhe o “eu” sagrado / cheio de
incognosciveis pensamentos / que a alma respira como vago aroma, / mas que o
verbo nio pode traduzir».

Qualificando-a, depois, como «entidade estranha que nos cerca, / imersa num
profundo meditar...», escreve, na estrofe final do poema: «Perante ti, 6 Noite que
me fitas, / mergulhada num multiplo cismar, / a minha alma temente se prosterna
/ tal como a alma dum antigo asceta / ao sentir-se ante a face do Senhor...».

7. Subjacente 4 visio poético-metafisica de Roberto de Mesquita acha-se
um panteismo espiritualista, fundado na ideia de que, em todo o universo, estava
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I — Da Saudade: Autores e Temas

imerso um Deus incorpéreo e imével, que era a sua «<alma omnipotente e estdvel»
e «luz imortal», sendo esse Deus o tnico ente dotado de verdadeira vida, que,
embora impassivel e indiferente perante a dor e o sofrimento, era susceptivel de
experimentar estados de tristeza, de alegria ou de saudade.

Este cardcter atribuido ao ser divino nio impedia, porém, o poeta de aspirar
a que, quando «se partisse o fio da sua existéncia», as suas emogdes € a sua cons-
ciéncia se furtassem ao Nao-Ser e se integrassem, «intactas», na vida universal e de
desejar que toda a Natureza, em vez de «fragmentada em vidas dum momento»,
fosse «unificada na alma omnipotente e estdvel do universo».

Na visao poético-metafisica do lirico florentino, a este panteismo estava es-
treitamente associado um particular pampsiquismo (a que nio era alheio o espiri-
tismo de que, segundo o testemunho dos que com ele privaram, se tornara activo
praticante), cujo nicleo era a nogao, algo imprecisa, de «alma das cousas» e a sua
intima relagao com a experiéncia saudosa, central em toda a sua obra poética.

Para Roberto de Mesquita, no «dmago de tudo», havia uma realidade animi-
ca ou espiritual, a «alma das cousas», que nao permanecia «<num sono tenebroso»,
COMO 0s MOrtos, mas era um «espirito a cismar», com tristeza e «amarga saudade,
que, numa «noite vidva e taciturna», era uma alma aflita, sem esperanga, na qual,
«asilada», a alma do Passado, soltava «gemidos que ninguém ouve».

Esta nogao de «alma das cousas», nicleo da poesia do lirico ilhéu, manifesta-
-se nas frequentes alusoes que nela se encontram ao «espirito incégnito de tudo»,
a «alma de Tudo que a noite entoa uma oragao», a <hora em que se sente rezar al-
guém no intimo das cousas», a0 «mudo adeus das cousas», bem como particulari-
zada nas referéncias as «almas errantes de outrora», a «alma da paisagem», a «alma
do outono», a «alma do inverno», a «alma dos pinheiros», a «alma da noite», a
«alma do mar», 4 «alma das gaivotas», & «alma ignorada do campo cismador», a
alma das ruinas e das velhas casas abandonadas ou 4 alma dos «saraus de outroran.

Nesta visio da «alma das cousas» do poeta florentino ecoam e, de certo
modo, ampliam-se, generalizam-se ou especificam-se certas alusoes de Antero do
tltimo ciclo dos Sonetos completos (1886), nomeadamente a afirmagio do poeta-
-fil6sofo de que «um espirito habita a imensidade» (Redengio, 1), ou as mengoes
da «queixa do / profundissimo gemido das cousas, que procuram, cegamente (...)
outro fim s6 pressentido» (Contemplagio), do «suspiro das cousas» (Lacrimae re-
rum), «das vozes do mar, da selva, da montanha... / almas irmas da minha, almas
cativas» (Redengdio, 1), das «almas ainda no limbo da existéncia» (Redencdo, 11), ou
«interroguei, cismando esse lamento que saifa das cousas» (Oceano Nox).

8. Também da obra poética do autor de As sombras se afigura legitimo apro-

ximar a poesia de Roberto de Mesquita, em alguns aspectos poético-metafisi-
cos fundamentais, de que me parece dever destacar aqui certas afinidades que
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¢ possivel surpreender nos dois autores, no idéntico significado transcendente
atribuido por ambos a Noite e no paralelismo ontoldgico que parece existir entre
a nocao de alma das cousas do lirico acoriano e de a de sombra do vate amarantino.

Quanto ao primeiro ponto, ao panteismo espiritualista do poeta florentino
corresponde, no Pascoaes de Sempre e de As sombras, uma visao poético-metafisica
simultaneamente reintegracionista e retornista do mundo, na qual, «antes da terra
mater / atingir a sua dltima fase espiritual», Deus, «antiga sombra origindria»,
«encarnou e tomou vida e humano corpo», e o Verbo, que era Matéria, tornou-
-se Espirito, vindo a Criagao a consistir no «pecado de Deus», o qual existe nas
coisas «em fantasma», sendo a dor «principio eterno, emanag¢io da sombra triste
e universal de Deus».

«Quando de todo se extinguir a vida e este mundo / rolar na Imensidade
escurecida e os corpos se fundirem na dorida / Esséncia, que animara o mundo,
quando tudo o que existe regressar / & confusdo primeira, negro mar / sem praias
nem alvores da manha, / sonhando um novo Génesis glorioso, / hd-de surgir, no
espaco tenebroso, / a sombra enorme e trigica de Pa» (A sombra de Pé).

Por sua vez, a Noite apresenta-se, nestas primeiras obras do cantor do Mario,
como «sombra genesiaca e fecunda de Deus», como noite origindria, noite vir-
gem, «mae da Criacgao», noite que era «o espirito somente, primeiro estado / flui-
dico e invisivel da Matéria», que, «em si, continha a Natureza», «noite universal
de outrora, de onde tudo descende» e que, «nas cousas ¢ tragica dureza, / siléncio,
inércia bruta e solidio» (A sombra de Deus).

Como na metafisica poética de Roberto de Mesquita, na de Pascoaes, as
cousas sao animadas ou dotadas de alma. Como escreveu o autor de Vida etérea:
«a alma humana é um sentimento incerto da alma universal», «¢ um corpo de
formas espectrais» e «tudo quanto vive, sofre e chora / é a mesma alma universal»
(Sdo Francisco de Assis), pois, «nas pobres cousas / muito embora em fantasma,
Deus existe».

Era no lugar origindrio e primordial que Pascoaes atribuia a Noite que ra-
dicava o fundo sentido ontolégico que o seu pensamento poético-filoséfico con-
feria as sombras e o levava a afirmar que «cada ser ou cousa é sombra vaga», pois
«o corpo ¢ mentira, / fumo vago / e a sombra ¢ carne, sangue amor profundo»
(Sombras), «todo o corpo ¢ fantasma, que ao sol nado / toma aspectos de clara
realidade / perante o nosso olhar alucinado» (Aparigdo), ao passo que as sombras
s30 «corpos etéreos, vultos que a luz nao toca mais», «pura esséncia / de trdgicas
saudades e mistérios / que tomam ao luar quiméricas aparéncias» (A minha som-
bra, em Sempre).

Foi este essencial cardcter ontoldgico atribuido por Pascoaes a sombra, em
detrimento das ilusérias formas corporais das cousas e dos seres, que inspirou
o livro As sombras (1907) e os poemas que nele dedicou a sombra do Passado, a
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sombra do Tamega, & sombra do vento, 2 sombra da vida, & sombra do luar, 3 sombra
da dor, & sombra da noite, 3 sombra de Deus, a sombra do homem ou, no longo poe-
ma Mardnus (1911), a sombra do Mario.

9. Do pampsiquismo ou do pananimismo que caracterizava a visio poético-
-cosmoldgica de Roberto de Mesquita decorria a sua convicgdao de que todos
os entes, porque dotados de a/ma, sentiam, experimentavam ou vivenciavam o
sentimento saudoso, o qual ndo ficaria, assim, limitado a esfera sentimental hu-
mana, como acontecia na obra de outros poetas simbolistas ¢ decadentistas da
sua geragao.

Na poesia do autor de Almas cativas, a saudade, que se apresentava, simul-
taneamente, «evocadora e criadora», tinha uma multiplicidade e diversidade de
objectos, desde os instantes, situagdes ou estados de alma, vividos num passado
préximo ou remoto, pessoas mortas ou ausentes, NO tempo ou No espago, até
realidades desconhecidas, de «um pais mais vago de que o sonho», que o poeta
confessava nio saber «onde se oculta» (Exilado) ou carecer, até de qualquer ob-
jecto definido ou apresentar a forma de nostalgia, que o poeta via como «saudade
sem causa, sem alvo ou o objecto definido».

Por outro lado, na obra do poeta ilhéu, a nossa alma que, hoje, «geme, a terra
agrilhoada», «cativa», terd sido j4 «vida e paixdo noutra idade e noutro lar», num
«vago mundo», por que anseia sem esperanga, no qual se eleva a «Beleza essencial,
imortal, perfeita e eterna», arrancada ao jugo da matéria mas que lhe estd para
sempre vedado.

Dir-se-ia que, para o lirico florentino, num outrora remoto, anterior ao
actual, fugitivo e fragmentado tempo humano, a alma terd sofrido uma queda ou
uma ciso, que a afastou de um origindrio mundo espiritual de beleza e perfeicao
absolutas, de que terd sido definitiva e irremediavelmente expulsa e de que, como
todas as cousas, sente radical saudade ontoldgica, saudade sem esperanca de qual-
quer redentor e final de regresso, diversamente do sentido que viria a ter na obra
metafisico-poética de Pascoaes, em especial nos seus poemas maiores Mardnus e
Regresso ao Paraiso.
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A SAUDADE E AS FLORES DE
MARIA DA FELICIDADE BROWNE

ANA Paura SanTOS

BRrEVE B1oGRAFIA

Maria da Felicidade do Couto Browne é um nome comumente ignorado
nos dias que correm, apesar de estar presente em alguns diciondrios de literatura,
de que sdo exemplo o Diciondrio do Romantismo Literdrio Portugués, coordenado
por Helena Carvalhao Buescu, ou o Diciondrio de Literatura Portuguesa, organi-
zado por Alvaro Manuel de Machado, ou em alguns textos de cariz académico ou
histérico-literdrio.

Esta senhora das letras, nascida no Porto a 10 de Janeiro de 1797 — embora
alguns investigadores e bidgrafos indiquem o ano de 1800 — teve, no entanto,
um papel de destaque no seio cultural da época, privando inclusive com algumas
figuras de relevo, de que é exemplo Camilo Castelo Branco, com quem — segun-
do consta — teve uma relagio mais préxima, culminando tal episédio num tenso
duelo entre o préprio e o filho mais velho da poetisa.

Casada com Manuel de Clamouse Browne — um famoso comerciante de vi-
nhos, de origem nobre irlandesa, cujo papel na sociedade foi igualmente significa-
tivo —, Maria Browne, com acesso a uma educagao erudita, cultivou amplamente
o seu intelecto, com recurso aos autores canénicos portugueses e estrangeiros,
como Camoes, Shakespeare, Young ou Lamartine. Esta riquissima base estimu-
lou uma necessidade de se exprimir através da escrita, acabando por publicar
versos da sua autoria em diversos jornais, como o Almanach de Lembrancas Luso-
-Brasileiro, O Nacional ou Miscellanea Poetica, sob os pseudénimos Soror Dolores
e A Coruja Trovadora, mas também por preparar alguns livros de poesia, os quais
eram distribuidos num circulo restrito, entre os amigos, com a indica¢ao de nao
passarem para outras maos.

Sobre a producio bibliografica da poetisa, Ana Maria Costa Lopes refere
que “apesar de ser muito prolixa na escrita, muita dela em manuscrito, apenas hd
noticia de trés volumes de poesias suas. A primeira intitula-se Coruja Trovadora
e a segunda, Soror Dolores, titulos que repetem os seus pseuddnimos; a terceira,
publicada em 1854, intitula-se Viragoes da Madrugada” (Costa, 2005, p.156).
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Ainda sobre a questao bibliogrifica, o verbete relativo a Maria Browne, inse-
rido no Diciondrio do Romantismo Literdrio Portugués, da autoria de S. M. Gon-
calves Casteldo, acrescenta informagoes, indicando que a poetisa:

«Publicou versos, em jornais literdrios e politicos do Porto, com os pseu-
dénimos Soror Dolores, por que era geralmente conhecida, ¢ A Coruja
Trovadora (...). Estes pseudénimos deram origem a titulos de livros que
imprimiu sem designacio de autoria e com destino apenas a ofertas par-
ticulares. Sio eles A Coruja Trovadora, sem data nem lugar de impressio,
contendo 27 poemas, Soror Dolores, Porto, 1849, que apresenta 25 poe-
mas do primeiro e mais 29; Viragées da Madrugada, 1854, com 35 novos
poemas, para além dos contidos no volume anterior. Trata-se assim de trés
edigoes progressivamente ampliadas da sua poesia, com alteragdes nas suas
sucessivas edigoes.» (Casteldo, 1997, p. 57)

Sobre a possibilidade da existéncia de mais composi¢oes de autoria brownia-
na, existem distintas suposi¢oes, por parte de alguns nomes conceituados da lite-
ratura. Neste Ambito, recorro a Jacinto do Prado Coelho e a Poetas do Romantismo
1, onde 0 mesmo esclarece que “Ferreira Girao cita como da autoria de Maria
Browne Sonetos e Poesias Liricas (1854). Se nao se trata duma confusio com as
Viragoes da Madrugada (...) é livro muito raro, de que nio sabemos o paradeiro”
(Coelho, 1965, p. 40).

Duvidas a parte, ¢ inegdvel o elevado sucesso de que a poetisa gozou junto
da elite portuense de oitocentos, sendo uma senhora bastante respeitada entre os
seus pares. A sua casa na Quinta da Boa Vista, em Choupelo, consagrou-se como
um valoroso ponto cultural, na qual criou um saléo literdrio com o propésito de
ali ser declamada poesia, acompanhada de musica, promovendo o trabalho dos
diversos autores, mas também um local de exceléncia onde se debatiam temas e
questoes da actualidade, de tal forma que Machado a considerou a “réplica nor-
tenha da Marquesa de Alorna” (Machado, 1996, p. 86). Existem, ainda, alguns
relatos sobre a magnitude que a biblioteca pessoal da casa da familia Browne atin-
gia, sendo considerada uma das melhores da época, recheada de titulos nacionais
e estrangeiros de digna relevancia.

O saldo de Maria Browne funcionou durante décadas, recebendo sempre
figuras interessantes do panorama literdrio, de modo assiduo e frequente, como
Arnaldo Gama, Ricardo Guimaries, Xavier de Novais ¢ o0 j4 mencionado Camilo
Castelo Branco. Segundo Coelho, “numa destas reunides (...) apareceu Camilo.
Dai terd nascido um amor sem saida, que seria o principal motivo da poesia de
Maria Browne. Ele era um rapaz; ela andava perto dos 50” (Coclho, 1965, p. 37).
Tudo indica que a produgio escrita da poetisa ¢ iniciada na década de 30, atin-
gindo o auge nos anos 50 de oitocentos, possivelmente motivada por esta suposta
paixdo. Porém, este possivel envolvimento amoroso divide opinides.
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Nos dltimos anos de vida, vitva e doente, chegou a receber os convidados
no seu quarto, pois a condi¢do fisica nao lhe permitia outra dinimica, mas tal
alteracio nio diminuiu em nada o espanto e os louvores que sempre lhe foram
dirigidos. Sobre os tltimos anos, Coelho relata ainda que apesar de envelhecida
“encantou até morrer as pessoas das suas relagoes, pelas gragas do espirito, que
manteve jovem e insinuante” (Coelho, 1965, p. 40).

Soror Dolores — coruja que tao sabiamente trovava — morreu na cidade que
a viu nascer, no dia 8 de Novembro de 1861, e foi sepultada no Cemitério da
Lapa, junto do seu esposo, falecido em 1857. Conta-se que um dos seus filhos
quis apagar para sempre o seu legado literdrio, decidindo queimar os seus ma-
nuscritos. Felizmente, as maos amigas reconheceram engenho onde a familia viu
apenas vergonha publica. Ditosamente, os seus diversos admiradores ignoraram
os pedidos anteriores da poetisa, divulgando os seus livros e permitindo que —
apesar do tempo e das dificuldades — 0 nome de Maria da Felicidade do Couto
Browne figurasse na Histdria da Literatura Portuguesa e chegasse até nés, mais de
160 anos depois do seu triste canto ter-se silenciando.

Este caminho de merecida divulgacio tem-se, no entanto, revelado demo-
rado e tortuoso. Felizmente, no século XX, Vitorino Nemésio decidiu resgatar a
poetisa e “arrancou-a 2 injustica do olvido” (Coelho, 1965, p. 41), colocando-a
ao lado daqueles que considera serem os melhores poetas roménticos portugue-
ses: Almeida Garrett e Soares de Passos. O seu lirismo, intenso e arrebatador,
congregando os valores humanos, documentais e histérico-literdrios da Poesia,
concedeu-lhe o titulo de “Florbela do Romantismo de 18507, segundo Coelho,
que tao justamente lhe teceu o elogio.

Na quadra final do poema “O Suspiro”, a poetisa exalta o seu lamento de-
solador. Pede em suplica: “volve, suspiro, a meu peito;/ Vem morrer-me ao co-
ra¢do!.../ Onde amor te deu a vida,/ Dé-te o sepulchro a razio” (Browne, 1854,
p- 36). Nos versos do poema “A Minha Cruz” persiste, porém, o seu vigor poé-
tico, apesar da tragédia iminente. Afirma: “as cinzas d'um volcio,/ No gelado
coragio,/ Hao-de achar, quando eu morrer” (Browne, 1854, p. 68). Em ambos os
casos, confirma-se a profundidade avassaladora da escrita de Maria da Felicidade
Browne, génese de uma forga inventiva inabaldvel, a qual nio conseguimos nem
podemos ficar indiferentes; uma criagio que ¢ urgente resgatar do passado.

ENQUADRAMENTO LITERARIO

Em Portugal, 0 movimento do Romantismo ocupou grande parte do sécu-
lo XIX, atingindo denso esplendor com os ilustres Almeida Garrett, Alexandre
Herculano e Anténio Feliciano de Castilho, entre outros. O poeta roméntico
constitufa-se como uma figura distinta, uma espécie de anti-herdi que dirigia uma
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arrebatada tragédia — a sua inevitdvel tragédia — dominado pelo desejo de Morte,
em paralelo com a aceitagdo de um malfadado destino. Amor e Morte sao, nesta
esfera, dois pSlos impossiveis de contornar, e a Saudade é o sentimento que do-
mina a condigao humana — elo fulcral nesta inevitdvel ligacao.

Maria Browne nio foge destes temas tdo caracteristicos do periodo roméan-
tico, enquadrada, segundo Coelho, no segundo Romantismo Portugués: o Ultra-
-Romantismo. Apesar das tremendas dificuldades e da frequente critica a literatura
produzida no feminino — obstdculos transversais a tantas outras mulheres escrito-
ras —, Browne conseguiu difundir e consagrar a sua voz poética. No poema “Pa-
rodia d’'uma Parodia”, desabafa sobre a sua condicio natural: “eu nio sou ‘strella,
nem fama, nem flor,/ Nem lyra, nem aura librada no ar!/ Sou triste mulher que, a
um vate raivoso,/ A furia em que arde, pretende calmar!” (Browne, 1854, p. 130).

Com a poetisa, temos acesso a visdo (ultra-)romantica da vida, recheada
de momentos desoladores e sentimentos funestos, mas desengane-se aquele que,
numa primeira instdncia, a considere repetitiva, lamechas ou futil. A sdbia tro-
vadora cultivou os seus sentimentos mais amargos como uma flor muito bem
cuidada — ¢ certo —, mas também potenciou a sua imensa capacidade inventiva,
levando mais além a imaginagio. Para além disto, debrugou-se sobre temas e in-
quietagdes da sua contemporaneidade — questoes indissocidveis tanto da reflexio,
como das preocupagdes presentes na sociedade da época, de que sao exemplo a
critica 2 Guerra Civil e um sentido lamento ao naufrdgio do vapor Porto, lamento
expresso em mais do que um dos seus poemas.

Em relacio a divulgacio da produgio escrita no feminino, é de salientar o
papel fundamental que a imprensa periddica teve, permitindo que as mulheres
ganhassem terreno num campo maioritariamente masculino e que, regra geral,
nao estava receptivo a presenca das mulheres. Através da imprensa, a mulher
transformou-se em autora, com a possibilidade de divulgar os seus trabalhos,
ainda que, muitas vezes, sob o véu do pseudénimo ou do anonimato. No entanto,
o desejo de dar a conhecer esta visao, multiplicou-se a partir da década de 50 de
oitocentos e a questio da educa¢io feminina ganhou um destaque inconcebivel
até entdo. E se, numa fase inicial, a mulher era uma mera tradutora, reprodu-
zindo (fiel ou infielmente) noutra lingua as palavras de alguém — sendo que as
obras traduzidas eram de autoria masculina —, com a expansio da imprensa, a
mulher torna-se detentora das suas proprias palavras, as quais expée ao mundo,
questionando, continuamente, a prépria condi¢io feminina, mas também os seus
desafios e as suas inquietagoes.

Browne também explora e contesta a delicada questao feminina, colocando
em causa a inspiragio e o seu papel enquanto poeta, conforme expressa no poema
“Em Dia de Reis”, onde se interroga: “Se o Album, qual vida humana,/ Deve
tudo suportar,/ Péde a coruja sombria/ Nelle seus pios soltar?/ Sendo condi¢ao
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de vida/ Alternativas sofrer,/ Sobre que assumpto serd,/ Que me convenha escre-
ver?/ De flores?... Naol... Se as amei,/ Vento ingrato as desfolhous/ (...) D’amor?...
Naio!... Também hd muito,/ Morreu em meu coragio!” (Browne, 1854, p. 105).

AMOR, TRISTEZA, MORTE E SAUDADE

Os temas explorados por Maria Browne centram-se no amor, na tristeza, na
morte e na saudade, embora explore outros e faga referéncia a autores de eleigio,
personagens cléssicas ou figuras mitoldgicas, destacando a sua vasta cultura literaria.

O cendrio das suas composicoes poéticas é frequentemente um jardim, um
bosque ou um cemitério, formando uma ligacio intrinseca com a natureza —
metdfora iminente do seu melancélico estado de alma. Este ambiente ligubre
¢ descrito em intimeros dos seus poemas através das drvores e das plantas, em
“funérea solidao”, onde existem “mudas campas” e outros elementos integrados
numa atmosfera de locus horrendus. Ha, ainda, uma busca pelas lajes dos cemi-
térios, “na valla da morte”, povoadas por criaturas fantdsticas como esqueletos,
caveiras, fantasmas, larvas, e tantas outras, 3 meia-noite e ao luar, sob a firia da
“procela” e na presenca de intimeros adjectivos eruditos, como “résea”, “ebtirnea”
ou “férreo” — marca linguistica incontorndvel do movimento ultra-roméntico, a
par da musicalidade dramdtica dos seus versos curtos.

Na senda deste ambiente sorumbdtico, as flores saudades apresentam-se com
uma inesperada vitalidade, revelando um acentuado contraste entre o meio que
acolhe o sujeito poético e o seu sentimento: as “sempre vigosas saudades/ Adornam
este logar” (Browne, 1854, p. 39). Porém, outras espécies botanicas espelham e
partilham, em simultdneo, o sentimento do sujeito poético, como a rosa, o cravo,
o lirio, a sensitiva, a violeta, ou o salgueiro-chorao — seu “emblema de pranto”.

As flores sao o elemento fundamental das composi¢des da poetisa, ocupando
uma porgio considerdvel da sua obra, em particular as rosas, presentes em muitos
dos seus poemas, e relacionando-se directamente com o universo feminino — re-
curso frequente de tantas outras autoras e autores, quer anteriores a Browne, quer
posteriores. No poema “A Pégina d'um Album, Devolvida em Branco”, a poetisa
explica a sua preferéncia pelas rosas: “entre os louros da poesia/ S6 as rosas tém
logar!” (Browne, 1854, p. 108).

No poema “Origem dos meus Tristes Cantos”, relaciona a dor e a saudade
com as amadas rosas: “uma vez que entre palidos goivos/ Uma candida rosa co-
lhia,/ Da raiz ao sepulchro aferrada/ Doloroso gemido sahia./ (...) Eis a origem
dos meus cantos,/ (...) Aspirei-os nessa flor/ Que do sepulchro nasceu,/ Tem a
essencia da saudade,/ De quem jd tudo perdeu.” (Browne, 1854, pp. 172-173).

A frégil e significativa composigio floral remete para a natureza sensivel da
Mulher, dando palco as suas provagoes, mas também as suas amarguras — atributos
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insepardveis das circunstincias femininas. Como tal, Browne encontrou na flor
uma correspondéncia, até ao seu tltimo estddio de vida, descrevendo processos de
decadéncia, e culminando inevitavelmente nas ruinas da morte; as ruinas da sua
morte amorosa. No poema “O 1° de Maio” afirma ainda: “o meu jardim acabou”
e “s6 uma silva ficou” (Browne, 1854, p. 14), confirmando uma aridez emocional.

O poema “Jarra de Flores” exp6e nitidamente o desalento sentido, numa ati-
tude muito tipica da sua escrita: a comparagao entre o sujeito poético, o mundo e
a flor ou as flores. O monélogo inicia-se com uma pergunta, seguida de uma vi-
gorosa exclamagio: “que triste fim, bellas flores,/ N esse vaso vos espera?/ Embora
d’ouro cercadas;/ Aqui ndo é a vossa esfera!” A estratégia discursiva adoptada serd,
portanto, mantida ao longo de todo o texto, sendo recurso habitual em vérias das
suas composi¢oes, numa clara expressao de inconformada critica, mas também de
acentuada perplexidade: “que dura mao, tao perfeitas/ Vos foi no jardim cortar,/
E a vossa curta existéncia/ Inda mais accelerar?(...)/ No grande mundo a inno-
cencia/ Acaba como acabais!/ Nelle s6 flores de artificio/ Sao felizes... duram
mais!” (Browne, 1854, pp. 9-10).

Apesar de algumas serem dotadas de outros significados, as espécies bota-
nicas mencionadas relacionam-se directa ou indirectamente com o sentimento
de Saudade, o qual pode ser remetido para distintas esferas do sentimento face a
tempos idos e dureos: a saudade amorosa ou a saudade do passado, integrando a
saudade da meninice, mas também a saudade da juventude.

O poema “A Infancia” retne, de modo directo, o sentimento de saudade e
as flores, numa clara revisita¢io aos tempos de crianca e a simplicidade no modo
de observar o mundo, denotando-se uma nitida anggstia pelo presente: “que sau-
dades que eu tenho do tempo/ Em que alegre nos prados corria,/ E as aves no
canto imitando,/ Entre a relva as florinhas colhia!/ (...) Os caminhos, que 14 me
guiavam,/ Eram todos juncados de flores/ (...) Jd 14 vai esse tempol.../ J4 14 vai...
e nio pdde voltarl.../ Se os humanos nio fossem mortaes,/ Esta idéa os podia
matar!” (Browne, 1854, pp. 31-32).

Por outro lado, o poema “Adeus 3 Mocidade” remete para os tempos de
juventude, numa franca critica aos desgostos causados pelo envelhecimento que,
afinal, tudo transforma e destrdi, inclusive a inspira¢io poética trazida pela ado-
rada lira: “adeus, bella e gentil mocidade,/ Linda quadra de maga ternura;/ Adeus,
crengas d’amor, impossiveis/ Adeus, horas de fel e dogura./ Tens d’ephémera flor
a existéncia,/ (...) que a noite vé murcha no chao!/ (...) J4 se affroixam as cordas
da lyra” (Browne, 1854, pp. 33-34).

Na escrita vigorosa de Maria Browne, assistimos a todas estas expressoes
saudosistas, tdo caracteristicas da literatura da época, acompanhadas de uma en-
volvente tristeza e soliddo, mas também de um nobre orgulho e fidelidade, os
quais nos poderio parecer inexplicdveis ou até mesmo incompreendidos, numa
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primeira abordagem. A saudade de Browne ¢, de facto, uma saudade complexa,
que emociona o leitor e que ultrapassa o simples acto da leitura. As flores de
Browne sdo, sem duvida, poderosas aliadas na sua demanda cruel e injusta: uma
demanda de amor; a demanda do amor, por parte da Mulher — tema contestado
pela maioria das escritoras, ao longo dos tempos.

O poema “A Flor Saudade” inicia-se com duas interrogacoes a “roxa florinha
inocente”: “porque te chamam saudade?” e “em que pode a dor pungente/ Ter
comtigo afinidade?”, numa atitude sinceramente incrédula. Os versos seguintes
confirmam a mesma, pois a “florinha” nao revela qualquer natureza maliciosa:
“nao tens espinho cruel”, “nem exhalagio que o fel/ Venha amargo recordar”,
“negra nao és como a dor”. Para além disto, a inocente flor nio habita apenas no
espaco dos cemitérios, levando a sua presenca a todo o lado, afastando-se da asso-
ciagdo negativa a que estd sujeita, apesar da sua existéncia fugaz: “vais nos jardins
fulgurar,/ Desabrochar para amor/ Senti-lo, e depois murchar”. Como tal, o seu
nome ¢ imediatamente contestado pela poetisa: “quem saudade te chamou/ Nun-
ca a saudade sentio”, porque nio hd ninguém melhor conhecedor do sentimento
de saudade do que a prépria, terminando o poema com os seguintes versos: “sau-
dade melhor do que eu/ Ninguém péde definir,/ O seu anathema o céo/ Por ella
me fez sentir:/ A vida nio arrebata/ O excesso do seu mal;/ Se a dor da saudade
mata/ Entdo eu sou imortal” (Browne, 1854, pp. 190-192).

A imortalidade acaba por se concretizar como reduto do sofrimento atroz a
que tem sido sujeita, numa franca atitude de fortalecimento psicolégico e emo-
cional. O sujeito poético estd, assim, acima da destrui¢io provocada pelo senti-
mento, através da imortalidade proporcionada pela sua distinta marca literdria.

SiMBOLISMO DAS FLORES E 0 DICIONARIO DA LINGUAGEM DAS FLORES

O século XVIII fez chegar & Europa o conhecimento do significado das flo-
res. A primeira lista de correspondéncias data de 1809 e foi atribuida ao Diction-
naire du Language des Fleurs, de Joseph Hammer-Pugstallde. Segue-se, em 1819,
Le Language des Fleurs de Madame Charlotte de Latour, pseudénimo que se pensa
corresponder a senhora Louise Cortambert. Este compéndio alcangou grande su-
cesso, gerando intimeras tradugdes em diversas linguas, ou influenciando outras
versdes, como aconteceu em Portugal.

O Diccionario da Linguagem das Flores, obra de referéncia do periodo oito-
centista portugués, ¢ editado pela primeira vez em 1859, nitidamente influencia-
do pelas edigoes estrangeiras, que jd circulavam em territério luso e cujo contetido
era do conhecimento geral. Tendo esgotado facilmente a primeira edicdo, seguiu-
-se uma segunda e uma terceira edi¢oes, em 1864 e 1869, respectivamente. Este
manual botinico ¢ deveras interessante, ricamente ilustrado e ornamentado com

%’ 24



I — Da Saudade: Autores e Temas

imagens a cores de algumas das espécies florais, englobando os seus pormenores
tdo perfeitos. Junto de cada exemplar, entre todos os presentes, numa vasta se-
lecgio, o diciondrio regala-nos com o significado de cada um, incorporando os
elementos justificativos com influéncias mitoldgicas, biblicas, da cultura cldssica,
alguns poemas € excertos, entre outros. Segundo os editores do Diccionario, a
influéncia das flores no quotidiano é perfeitamente natural, ja que:

«A descoberta do novo mundo, os viajantes, os sdbios, ¢ habeis cultivadores
téem de tal maneira multiplicado as flores nos nossos jardins que o mais
modesto canteiro brilha (...) cada flor nos traz com um prazer uma nova
expressio; temos procurado fixar algumas d’estas expressdes, buscando na
natureza de cada planta uma relagio com as nossas affeicoes moraes. (...)
Nio ¢ pois preciso mais do que dar uma alma 4s flores para que a sua
linguagem, propagando-se sucessivamente, se torne um dia a linguagem
universal.» (Lima ez al., 1869, p. 8)

As flores surgem no século XIX com uma marcante ligagio a conduta ro-
méntica, constituindo-se como cédigo e mensagem. O significado recorrente é o
amor, ora correspondido, ora condenado. Neste contexto, as flores que remetem
habitualmente para o amor sdo as rosas e os amores-perfeitos. As flores que re-
metem para o sentimento de saudade sio as flores homénimas, sendo bastante
comuns nas representagoes artisticas de oitocentos, incluindo na arte tumular.

Maria da Felicidade Browne compde a sua obra poética através do simbolis-
mo das flores, fazendo-as corresponder ao seu sentimento. Tanto as rosas como
as saudades sao matéria frequente da sua criacio poética, mas os amores-perfeitos
nio. Visto que as rosas simbolizam o amor, mas também a prépria esfera femi-
nina, as rosas da poetisa deparam-se muitas vezes com as suas pétalas arrancadas,
remetendo o acto para a dilaceragio emocional, como expde no poema “A Rosa
Desfolhada”, onde a prépria descreve em tom de lamento: “della s6 restam espi-
nhos/ Que ao tempo resistirao!/ Tudo assim é nesta vida,/ S6 o mal tem dura¢io!/
(...) Ai, homens! que a maior parte/ Sio peiores que esse tufao!.../ O que elle fez
a rosa/ Nos fazem ao coragio!” (Browne, 1854, p. 94-95).

As flores saudades expressam o sentimento que lhes d4 nome, mas tam-
bém o luto que, neste contexto, se constitui como um luto amoroso. O poema
“A Saudade” revela a op¢io do cultivo da flor saudade em detrimento da rosa,
na medida em que o “rosal” da poetisa foi desfolhado pelo “vendaval” do amor.
Perante tal perda, a saudade vinga, acompanhada de pungentes “espinhos”, con-
forme a prépria afirma: “com meu pranto, e meus carinhos (...) ‘std tdo vigosal.../
Como punge dolorosa/ O peito na soledade!/ (...) Esta flor, cobre-a mysterio/
Das valas do cemitério,/ Onde nasceu, e vingou:/ (...) Foi meu pranto que a

regou” (Browne, 1854, pp. 112-113).
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As outras espécies presentes nas composi¢des de Browne correspondem aos
seguintes significados, segundo o Diccionario da Linguagem das Flores: o cravo,
ao amor e aos seus dificeis contornos; o lirio, ao papel de mensageiro dos deuses;
0 jasmim, A amabilidade; a sensitiva, a0 medo ¢ ao pudor, ji que “parece fugir a
mao que a quer tocar’ (Lima ez al., 1869, p. 176); a violeta, & modéstia; o goi-
vo, 4 fidelidade na desgraga, sendo apelidado de “violeta das muralhas” (Lima
et al., 1869, p. 89), pois cresce nas fendas das pedras, incluindo nos timulos; e
o (salgueiro-)chorao, a melancolia e a solidao, ao encontrar-se “isolado sobre as
dguas” (Lima ez al., 1869, p. 46). O cipreste surge também em abundéincia nas
composigoes da poetisa, estando directamente relacionado com a morte e o luto.
A prépria denomina-se, ainda, de “urze selvagem”, glorificando, de certa forma, a
sua posi¢io enquanto ser voluntariamente solitdrio.

Apesar de algumas expressarem significados aparentemente contraditdrios
ou antag6nicos, todas estas plantas abracam o sentimento de amor, um amor que
nio teme, no fundo, ser declarado e enaltecido; um amor revestido de ternura
e orgulho, apesar dos dissabores a ele associados. No poema “A Morte d’Ella”
Browne afirma: “minhas delicias sio pranto,/ A tristeza é o meu prazer” (Browne,
1854, p. 54); e novamente no poema “A Saudade” constata: “do que fui, resta-me
a heranca / Da saudade, e da paixao”, numa provdvel atitude de aceitagao pelo seu
desventurado destino.

MORADIA FINAL

O mausoléu n° 56 (divisao 1), no Cemitério da Lapa, Porto, foi sujeito a
uma concessio por parte de Maria Browne, em 1857, para abrigar o seu falecido
esposo. Na verdade, ¢ um monumento bastante simples, que passa completamen-
te despercebido, sem indicacdo clara dos seus residentes finais, sendo constituido
por um conjunto de pedras irregulares e uma cruz no topo.

Sobre esta questio, o historiador Francisco Queiroz refere, enaltecendo, por
fim, a exceléncia da poetisa:

«A muito custo, vislumbram-se apenas alguns nomes insculpidos de for-
ma tosca nas pedras irregulares do calvdrio. Este monumento tipicamente
romantico dos Browne levou até as dltimas consequéncias o seu cardc-
ter despojado e rustico. Nao admira que tivesse sido mandado erigir por
Maria da Felicidade do Couto Browne, a poetisa roméntica que ficou mais
tarde conhecida como Soror Dolores e que privou com Camilo Castelo
Branco, tendo organizado célebres saraus poéticos na sua quinta no Lugar

do Choupelo.» (Queiroz, 2006-2007, p. 513)

Em 1861, Maria Browne foi sepultada junto do seu esposo, num calvdrio
de pedra que, no fundo, remete para a sua infeliz existéncia. Ironia do destino ou
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nao, no hd uma dnica flor esculpida na fria massa rochosa — nem uma rosa, nem
uma saudade; nenhuma flor acompanha a poetisa no seu descanso eterno — uma
poetisa que tanto adorou as flores.

Curiosamente, encontramos na sua produgio poética vdrias referéncias ao
Cemitério do Prado do Repouso, parecendo existir um certo fascinio em habitar a
eternidade do Repouso, intenc¢do descrita em alguns dos poemas com datas com-
preendidas entre 1850 e 1854, ou seja, na fase mais produtiva da sua escrita — a
fase anterior ao seu estado de viuvez. No entanto, o poema “A Lapa dos Finados”
remete para o Cemitério da Lapa, onde o sujeito poético, numa perspectiva mas-
culina — exercicio também comum & escrita da poetisa —, questiona e reflecte so-
bre a sua sorte: “solemne asylo/ Do desgracado,/ Quando abrigado/ Serei por ti?/
(...) O tempo rouba/ Toda a saudade.../ E a felicidade/ Torna a nascer” (Browne,
1854, pp. 43-45).

O dltimo livro (conhecido) de Maria da Felicidade Browne, Viracoes da
Madrugada, termina com o poema “O Meu Ultimo Canto”. Cré-se que este é
também o seu derradeiro poema, numa composi¢do que revela um profundo
desdnimo, mas também um amargo desalento perante a infelicidade da vida da
Mulher, sem oportunidade igual a0 Homem, em particular face ao chamamento
da inspiragdo poética. Inicia-se, portanto, com uma poderosa questao: “que mal
faz a mulher, a quem a sorte/ A lyra concedeu, onde a saudade/ Do tempo que
fugio, sem deixar mdgoas/ Canta na soledade?/ (...) Criou Deus a mulher livre
qual homem,/ Deu-lhe d’igual sentir a faculdade, /S6 dura lei da forca a fez
depois/ Quasi uma nullidade” (Browne, 1854, p. 234). A ténica mantém-se ao
longo de toda a composigao, na qual o sujeito poético confessa ter sentido algu-
ma libertagdo através dos iniimeros cantos da lira; cantos dirigidos a aurora, as
montanhas, ao rouxinol, as flores e a noite. Porém, a voz fraquejou, assim como
a inspira¢do. E sem “genio, e sem arte” é, pois, “condemnada/ A morte sem ter
vida!” (Browne, 1854, p. 2306).

Por fim, poderemos igualmente questionar se foi o destino que colocou a
poetisa no mesmo solo que acolhe Camilo Castelo Branco, falecido em 1890,
visto que o escritor também repousa no Cemitério da Lapa, no jazigo da familia
Freitas Fortuna, nio muito distante da familia Browne. Talvez a morte tenha de-
cidido continuar a provocar o coragio de Soror Dolores, colocando os seus restos
mortais tdo proximos do seu suposto amado... Talvez o poema “Ao Tempo” fosse
uma previsdo futura, onde ela afirmou: “tudo acabou menos a saudade/ Que
par’cendo extincta de novo transluz/ Qual pallido lume reflectindo a campa,/
Que ao peito gelado s6 resta uma cruz!” (Browne, 1854, p. 225). Confirma-se,
portanto, que a Saudade pode ser associada ao que foi imaginado e que nunca
chegou a ser concretizado, atingindo, assim, a esfera do impossivel a partir do
mundo tangivel e possivel. E qual serd o papel da escrita neste didlogo de elevagio
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do sentimento poético, devemos ainda questionar? Talvez seja a mensageira dos
desejos, como um lirio ardente, abracado as vigosas flores (da) saudade!
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FILOSOFIA E LITERATURA:
TRES POEMAS QUE DIN DA SAUDADE

ANx0 GONZALEZ FERNANDEZ

alvo casos de moi marcado esteticismo, a literatura coincide coa filosofia na

vontade comtn a ambas de predicar acerca da realidade: do mundo, da vida

e, en especial, acerca de ser humano na sta ampla problematica. Filosofia e
literatura estdn abertas ademais a outro posible nivel de coincidencia: que, ainda
diferindo no tipo de linguaxe empregado e nos mdis dos procedementos expresivos,
poidan sen embargo desenvolver un mesmo tema, e facer ainda con respecto a
el pronunciamentos de moi concordante caricter. O tipo de coincidencias a que
agora nos referimos poden darse sen que necesariamente tefia que ser 0 mesmo o
autor do discurso filoséfico e o do literario, pero isto é o que mdis frecuentemente
acontece: o autor, habitualmente aberto 6s dous campos, sitliase neles nun
momento dado de forma conxunta. Sucede entén que para unha hermenéutica
adecuada do texto resultante ha de prestarse atencién 6s dous campos expresivos,
que normalmente resultan compatibles e ademais complementarios. Estamos en
todo caso ante unha literatura na que de xeito ningtn se pode entrar se non é a
través da vertebracién filoséfica que a sostén. E esta, por outra banda, tampouco
resultard allea 6s recursos expositivos que naquela se empregan.

I. “BEIRAMAR”

O que estamos dicindo ddse moito na escrita de Ramén Otero Pedrayo, de
quen imos comezar por mostrar e comentar unha moi representativa paxina. Trd-
tase dun poema da sua serie Parladoiro, publicado no diario La Noche, de Santia-
go de Compostela. E unha prosa de moi vivo ritmo, por mdis que non sometida 6
axustador dunha métrica. Leva por titulo Beiramar, un termo que fai referencia a
unha dualidade: o mar e as terras que lindan con el e que nel se reflicten. A lectura
do texto faranos saber que se trata, no caso, das terras do val Mifor, dispostas 6
longo do curso do rio que 6 val lle d4 nome, ata a sta desembocadura na ria de
Vigo, na parte, precisamente, en que esta quere abrirse xa de pleno ¢ Atldntico,
mdis ou menos a altura das illas Cies:

«Sempre chamaron por nés os vales finando no mar. Pasamentos de poetas
e petrucios. De entramos tefien os vales. Como os criadores de mitos e
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sangues, afiludan ca mesma fita de rosas de poente as lembranzas ca vaga-
rosa saudade do eterno. Ningtin pesimista laydrese. No beizo da onda vira
a morte, pro envolveita na graza da mocidade salgada. Os antigos pifeiros
de casca miudamente orcelada coniocen o sabor de bagullas mozas da foula
e do salseiro. As derradeiras encostas soio 6 morreren miranse ndn espello
dino d’elas. Non pode ser tristeiro o findar e pasamento refrexando en cris-
tds impacentes e desexosos d’apanar as belidas formas. Non tristura. Si a
melanconia do que latexando na forma quer e pode liberdarse da tiranfa
da feitura...Peneira o mar de conversa co rio, vellos recordos en farifia de
dunas. Brancos areds, non consoados por o sono i-esquecemento ritmicos
da marea. Sempre moza, ten a praia a seguranza do bruante, queixoso ou
rendido galdn do rexo peito heroico e as brancas prumas. Mais as dunas xa
albexan aserrin de decorridas serras, farina d’antigos rodicios, hoxe cala-
dos, tempo mensurado por os cansos ventos...

sPorqué non semella desaxeitado un correspondérese das abrancazadas
aréas cas torres do Montereal? Cecais as dunas e o castelo deprocdtense
o marxe do tempo, cavilan non ser donas de bogar no rio do tempo cas
mesmas velas do pifieiral e a illa. As Cies figuran berloventear a historia.
Gobernan unha roita sa. Surprenden como si non tivera ren de parti-
colar unha stpeta fuxida. O castelo de Monterreal acostuma a se vestire
de soma entre os verdes, grises e glaucos d’arredor. Il ¢ mais as dunas
da praia ceden un pouco 4 tentazdn, erudita e gostosa —pergizosamente
gostosa — do tempo decorrido. Estdn no fio de cair na arqueoloxia. Non
embargantes, son ceibados por o bater d’unhas podentes aas. O rei Lear
dinamente botarfa sua soma cangada de ventos n’aquila soedade i-esque-
cimento brancos. E no castelo hai grandes espazos crausurados por muros
e bosques onde poideran atoutifiar mans trdxicas de shakesperianos desti-
nos. O pifieiral, coroado de torres e de escumas, afeito as frotas, as néboas,
os galids, i-os fantasmas.

Pro n’ista ledizosa mandn cinza e ouro devala con meirande fermosura o
val Mifor. As cores liberdadas da forma semellan refrexos e o sol do inver-
no acarifia docemente as pechas composiciés dos pinales. En tempos mai-
nos, o Mifor, irmdn e compafieiro do Rosal na escolania dos montes, vdise
afundindo no locir marifidn. O val estd sempre a facerse. O val, nacendo
todos os dias contradi a seriedade das teorfas geoldgicas. N6s, enxergando
na ledizosa e calmiza hora o devalar do Mifior, coidamos non ter cedido
a unha fantasia ou efeitivismo literario. Faria ben eiqui algunha copia de
filosoffa do devenir — volve unha nova maneira de Her4clito — sinén féra-
mos mdis gostantes de medir en silenzo o devalar das cousas asegin o ritmo
rexistrado nas Estelas.»’

! La Noche, diario de Santiago de Compostela, 7 de diciembre de 1948.
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Quen estean ¢ tanto das lifas xerais do pensamento de Otero Pedrayo non
poden sentirse estranados de que o noso autor se deixe cativar pola panordmica
dos vales que van finar 6 mar. O espectdculo mostra unha realizacién extremada-
mente ilustrativa do que ¢ e de como opera na realidade, a dualidade cosmoléxica
da que pende, segundo o noso autor, o devir na orde natural. A este respecto fala-
senos de morte e resurreccion: ese inesgotable proceso polo que as formas naturais
devefnien outras e outras, en interminable sucesién de finamentos, mortes, e de,
coa mesma, retornos 4 vida ou resurrecciéns.

Nun precioso ensaio, publicado en 1932, Morte e Resurreccién, expresa Ote-
ro a xusta medida e proporcién en que a morte e a resurreccién se dan como fases
ou momentos dun Gnico proceso: “a verba “morte” somentes quere dicir un de-
crecemento da mesma cantidade de vida que na verba irm4 “resurreccién” abran-
gue un raiolar confiado™. E dicir, o que cun deles se vai co outro se repén. Morte
e resurreccion, referidas 6 devir da realidade mundana, son palabras “irmds” por
expresaren momentos diferentes, mais dentro dun proceso no que necesariamen-
te se seguen un 6 outro.

Otero Pedraio decotio dialoga coa filosofia bergsoniana, que lle é contempo-
ranea. Sen ddbida faino porque o bergsonismo pode levalo sen maior esforzo 6s
principios filoséficos do idealismo romdntico, que é o pensamento que 6s homes
da Xeracién Nos se lles presenta como una sorte de filosofia fundamental: un
marco filoséfico que consideran practicamente definitivo, modulable, certamen-
te, consonte a posiciéns conceptuais que nalgunha medida poden ser diferentes,
pero como algo en suma dificilmente substituible 4 hora de construir unha estru-
tura conceptual que sirva de fundamento para unha representacién da realidade
nacional de Galicia e, en definitiva, para que se poida asentar sobre ela unha teoria
do nacionalismo galego.

Con referencia, precisamente, 4 realidade “Galicia” pronunciase Otero de
forma asi de concordante coa concepcién romdntica da natureza e as sdas reali-
zaciéns: “No caso de Galicia calquera intencién deixa fora a superior realidade
se non se inspira no fito de esculcar na nosa historia a fuxida do espirito, a loita
xornaleira da alma patuxando na lama das formas” (ibidem, p. 116).

E ¢ que a realidade mundana enteira, e cada unha das stas realizaciéns
significativas, resultan da obxectivacién do Espirito que, xa aqui, “patuxa’ na
lama, sen se poder deter de modo definitivo en ningunha forma concreta, pulado
pola saudade do retorno liberador cara a eternidade das stas orixes, que son igual-
mente o seu destino final, alén dos tempos. De camifo cara a esa infinitude, que
comparece a modo de aspiracién irrefreable na saudade, xorde e d4 en proceso de
transformacién constante a realidade mundana en que nos topamos.

2 Morte e resurreccion, en “Pensamento galego”, I, Vigo, Galaxia, p. 102.
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A esta perenne transitoriedade, a daquilo que vai-deixando-de ser-e-volve-
-ser, nun sucederse sen fin temporal, refirese Otero co termo devalar .Vidmolo
en Beiramar: “devala con fermosura o val Minor”; isto é, con palabras do mesmo
texto: “o val estd sempre a facerse”. Sobre o termo exprésase asi 0 noso autor
noutro dos traballos da serie Parladoiro’: “Hai no galego un fermoso verbo cheo
de sentido, de beleza e de saudade: a saudade que contén as outras excelencias; o
verbo devalar. Usase na marifia para certos mainos e potentes movementos das
ondas. E non hai mellor imaxe pra fuxida do tempo, pra o senso dos ritmos do
mundo e da vida como movementos do mar. Do noso mar. O Mediterrdneo non
devala: por iso ¢ cldsico. Os inimigos do Krausismo no XIX faguian burla groseira
do devenir, traducién do Werden alemdn, o mdis fermoso i emocionante verbo
filos6fico, digno dos gregos. Werden,devalar.”

En relacién co finar dos vales no mar disenos nas primeiras lifias do poema
que non deberd producirse “ningtin pesimista laydrese”; nada de prantos, nada
de loitos como se nos topdramos ante un final definitivo, sen asomo 4 esperanza.
Destes vales disenos, en efecto, que tefien moito de “poetas” e moito de “pe-
trucios”; ¢ dicir, moito de xeradores de “mitos” que traian 6 presente as glorias
do pasado, e moito de xeradores de “sangues” ou estirpes, que sentan desde un
remoto pasado as raices do presente e do futuro. Por iso poden anoar “ca mesma
fita de rosas de poente as lembranzas coa vagarosa saudade do eterno”: voltos cara
o pasado que ainda os impregna e voltos igualmente cara o futuro cara 6 que van
“nacendo tédolos dias”, son a expresion teltrica da saudade. Para Otero Pedraio
e en xeral para os homes de /Vds a saudade, antes que afectar 6 sentimento, afecta
substancialmente és fundamentos énticos do mundo natural en que nos damos,
que ven “de” e necesariamente vai “cara a’, ponendo sen embargo o “orto” por
destino, a orixe por obxectivo, ainda que sen de xeito ningtn poder lograr ese im-
posible. Todo queda, asi, en insaciable saudade (a insaciabilidade afecta de forma
intrinseca 4 saudade; se esta dera en logro, en satisfaccién e plenitude, xa non serfa
o que ¢, saudade: algo entre non ter e ter, entre “Penia” e “Poro”, a pobreza ¢ a
riqueza, como Platén dicia do “Eros” (E/ Banquete o del amor, 202e).

Os pifeirais do Mifior finan no mar, onde, coa mesma, os “apafa” a onda: e
“no beizo dela vira’, certamente, “a morte, pro envolveita na graza da mocidade
salgada”. Desta forma, "os antigos pifeiros cofiecen o sabor de bagullas mozas da
foula e do salseiro”, é dicir, da espuma e das breves néboas saidas do batérense das
augas, cada vez que a onda se ergue e declina, nun ir e vir tocado de perennidade:
“La mer, la mer, tuyour a recomencer”, repite, con Paul Valerie, Otero Pedrayo.

“As derradeiras encostas soio ¢ morreren miranse n’un espello dino
d’elas”. E vense; son elas mesmas, mais refrexadas agora “en cristais impacentes

3 O tempo nos pineiros, en “Parladoiro”, selec. De Carlos Balinas, Galaxia, Vigo, 1973, p. 327.
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e desexosos d’apafiar as belidas formas” e, desde logo,“liberdadas da tirania da
feitura”. En efecto, o devalar das forma e aquel “patuxar” delas na lama, a que
madis arriba nos referiamos, non as transmuta en esencia, pero vainas liberando
sucesivamente da tirania da feitura (dunha concreta determinacién sensorial), en
procura saudosa da liberacién final, imposible: estaria xa mdis ald do tempo; sé
neste pode darse e se da en exclusiva a realidade mundana.

A panordmica non esperta tristeza (“non tristura’, disenos), pero si esa “me-
lancolia” que adoita facerse notar no arrinque do sentimento da saudade, 4 que,
por outra banda, pon envoltura psicoléxica. E é que o devalar das formas, sendo
dinamismo e movemento, é tamén perennidade e, asi, suxeicién no presente,
ainda que sen por iso deixar de ser aspiracion e ter sentido proxectivo.

Aparte dos pifeirais, que van morrendo e resucitando en novas formas, re-
flectidos naquela “mocidade salgada”, no beiramar do Mifior aparecen tamén
dunas, praias, illas e, sobresaindo vigorosamente, un vello castelo, Monterreal.
Otero vainos mostrando a forma en que o devalar do val se cémpre nos distintos
elementos de diferente maneira e a ritmos dispares: “peneira o mar en conversa
co rio vellos recordos en farina de dunas”. E estas, polo pronto, na secular exis-
tencia que lles é propia, “xa albexan aserrin de decorridas serras, farifias d“antigos
rodicios, hoxe calados”. Delas, igual ca do castelo, disenos que “estén no fio de
caer na arqueoloxia”; de traspofier, diriamos, o dmbito vital do devalar natural e
caer na inmobilidade. E asi serfa sen dibida se 6 cabo non resultasen “ceibadas
por o bater dunha podentes aas”: os ventos; eles van e venen; fan e desfdn e, en
todo caso, re-sittian as cousas dentro da lei do devalar universal, de forma similar
6 que fai nas praias ese seu “rendido galdn de peito heroico e as brancas prumas’:
as ondas escumantes que nas praias devalan.

A figura dos ventos batendo nas esgrevias e nobres torres do castelo de Mon-
terreal traen en asociacién 4 memoria do noso escritor a patética figura do rei
Laer, na escena do seu cruel abandono por parte das fillas, en plena tempestade
de léstregos e furiosos ventos. Certo é que, polo de mais, insistindo no caso do
rei Laer,“no castelo hai grandes espazos crausurados por muros e bosques onde
poideran atoutifiar mans tréxicas de shakespeareanos destinos”.

Non deixa, por fin, Otero de referirse ds illas Cies, para mostrar que, for-
mando parte do cadro descrito, mesmo parecen estar saindose del: “figuran ber-
loventear a historia. Gobernan unha roita stia. Surprenden como si non tivera
ren de particular unha stipeta fuxida’. Nada que ver coas outras illas, as pequenas
Estelas, moito mdis preto e presentes de pleno na beiramar que se nos describe.

Xa concluindo, pon Otero expresivas pinceladas no cadro: “n’ista ledizosa
mandn cinza e ouro devala con meirande fermosura o val Minor. As cores liber-
dadas da forma semellan refrexes”. Parte fundamental, en efecto, deste devalar
do val que fina no mar estriba en que as cores acaban (;ou logran?) por ceibarse
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das formas nas que se daban e que, 6 mesmo tempo, tamén as concretaban e su-
xeitaban nunha feitura determinada, facéndoas ser a “cor de algo”; agora, voltas
reflexos nas inquedas augas do mar, son, simplemente iso: cores; algo de seu,
sen sometemento a ningunha outra feitura, que non sexa a constante e amorfa
mobilidade das augas inquedas. Nesta mesma lifa de razoamento mévense os
defensores do informalismo na arte en xeral. Trdtase en boa parte dun acto de
liberacién: a dese bermello, por exemplo, ou ese azul, que deixaron de ser unha
calidade na rebeca dunha nena, pofio por caso, a agora son algo en por si e en si:
a cor bermella ou azul, no ton, no esplendor e na capacidade expresiva que como
tal lle corresponden, sen subordinacién de sentido a cousa ningunha.

Nas derradeiras linas do texto hai unha clara reafirmacién por parte de Otero
na conxuncién filoséfica en que se inscribe a paisaxe descrita. E dicir, na dunha cos-
moloxia de sutis alcances metafisicos, pero indo e volvendo cada moi pouco 6 plano
da sensorialidade visual e auditiva, que de modo ningtin se abandona (por algo, hay
tamén literatura). Despois de todo, ¢ a filosofia na que se dd e opera o Otero xed-
grafo, unha filosofia da paisaxe: unha cosmoloxia e unha metafisica ultra-pasando o
nivel sensitivo, pero sen perdelo de vista; polo contrario, saindo e retornando a él de
cotio, facéndoo ademais obxecto dunha lucida descricién literaria.

S6 desde esta perspectiva pode dicirsenos que “o val estd sempre a facerse”;
mostrasenos asi, tanto por via conceptual como por intuicién sensorial; as ddas
traballan xuntas e de acordo nunha filosofia da paisaxe. “O val nacendo todos os
dias contradi as teorifas xeoldxicas”, que apostan pola estratificacién e a inmobi-
lidade; e que “Nés, enxergando na ledizosa e calmiza hora o devalar do Minor,
coidamos non ter cedido a unha fantasia ou efeitivismo literario”. Trétase de algo
moi distinto, e para tomar plena consciencia do que iso supdn, compre botar man
da filosofia:: “farfanos ben eiqui algunha copia de filosofia do devefir”; e consigna
nun clarificador paréntese: “volve unha nova maneira de Herdclito”, aludindo sen
dubida as teorias bergsonianas, das que Otero tan preto se topa (nalgunha oca-
sién chama élan vital 4 I1dea encarnada que pon nas substancias naturais a forza
que pula no seu devalar), por mdis que reafirmandose moi logo nas stias propias
posiciéns e no seu singular vocabulario: “se non féramos mdis gostantes de medir
en silenzo o devalar das ondas asegtn o ritmo atldntico rexistrado nas Estelas”.
En efecto, o perenne ir e vir, o morrer e o resucitar das ondas do atldntico mércase
e queda rexistrado no seu perenne devalar nas pequenas illas Estelas, en fronte e a
pouco da beiramar onde o Minor desemboca, xa ben na cabeceira da ria de Vigo.

I1.”’ACOLA ESTAN AS ILLAS”

Hai ocasiéns en que a filosofia que comparece no dmbito da literatura &,
precisamente, unha filosofia da literatura. Esta exercitase sobre aquela, tentando
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dilucidar a cuestién da onticidade ou o grao e nivel de realidade que poida cor-
responder 4s entidades literarias. Importa sobre todo a implicacién dos mundos e
personaxes que a literatura crea na vida dos seres humanos, ¢ dicir, o que corres-
ponde 4 dimensi6n existencial da literatura.

Da cuestién falouse xa no mundo grego, e tivo amplisima repercusion histé-
rica a posicién mantida a este respecto por Platdn, desterrando 6s poetas da polis®,
e achacdndolles aplicarse, non a realidades en sentido propio, dadas na lina do
ser parmenideo, senén en simples imitacidns, algo que na apreciacién do grande
filésofo eran pseudo-realidades, pobres arremedos e mdis nada do ser en si. Desde
a perspectiva platdnica non contaba, evidentemente, cal fose a dimensién vital ou
existencial que a esas entidades puidese corresponder. Deuse desta forma o caso
de que sendo o propio Platén admirador e devoto de Homero, tivo que expresar,
con todo, menosprezo das mesmas creaciéns literarias das que, por outra banda,
tanto declaraba gustar.

O menosprezo das creaciéns imaxinativas e de, en xeral, as da fantasia fa-
buladora, no que esta pode comportar en relacién coa existencia, mantivose na
historia ata ben mdis ald do periodo medieval. O mesmo pode dicirse da conside-
racién e respecto 4 percepcion subxectiva das cousas como criterio de viabilidade
na orde noética, cando menos, en relacién co discorrer da vida persoal. Estas cues-
tiéns non acadan solucién satisfactoria ata Erasmo de Roterdam. Con el, agocha-
do, iso si, tras da figura da propia loucura, na obra Eloxio da Locura, comezan a
ter sentido afirmaciéns como esta: “Si alguien come una salazén podrida ni cuyo
olor siquiera puedan soportar los demds, y a ¢l le sabe a ambrosia, ;qué le impide
sentirse feliz? Por el contrario, si a uno le produce nduseas el esturidn, ;de qué le
sirve para la felicidad? Si alguien tiene una mujer de egregia fealdad, pero que en
opinién del marido puede rivalizar hasta con la misma Venus, jacaso no serd lo
mismo para €l que si fuese realmente hermosa?. Si alguien contempla una tabla
pintarrajeada de rojo y amarillo y se admira persuadido de que la ha pintado Ape-
les 0 Zeuxis, ;no serd acaso mds feliz que aquel que ha comprado por alto precio
un cuadro de un gran pintor y que quizd siente menos placer al contemplarlo?”
(Elogio de la locura, XIV)

O erasmismo ¢ recibido con entusiasmo por varios dos escritores do Século
de Ouro das letras hispdnicas, e sobre todo por Cervantes, como Américo Cas-
tro puxo moi de relevo; desta forma inflde decisivamente no Quixote, quizais
a primeira obra literaria na que ten cabida unha filosofia da literatura. Alonso
Quijano, en efecto, ¢ un fidalgo rural manchego, solteirén e aburrido que leva
unha vida marcada pola monotonia e a falla de alicientes, ata 0 momento en que
se instala no mundo da ficcién cabaleiresca 4 que o levan as sias mdis que asiduas
penetracidns na literatura de cabalerfa. Non é sé que cambie de nome e pase a ser
don Quixote; ¢ que o seu mundo perceptivo e cognitivo se transmuta: “a nuestro
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aventurero todo cuanto pensaba, vefa o imaginaba le parecia ser hecho y pasar
al modo de lo que habia leido en sus libros”. El mesmo estd asombrado da sia
radical transformacion: “De mi sé decir que despues que soy caballero andante,
soy valiente, comedido, liberal, bien criado, generoso, cortés, atrevido, blando,
paciente, sufridor de trabajos, de prisiones, de encantos [...] Pienso, por el valor
de mi brazo ... en pocos dias verme rey de algtin reino, adonde pueda mostrar el
agradecimiento y liberalidad que mi pecho encierra” (Quixote, I, L).

Polo demais, nas stias apreciacions sobre a realidade prodiicese unha subs-
titucién do “ser” polo simple “parecer”, moito mdis en concordancia coa pers-
pectiva persoal na orde cognitiva, e mdis en harmonia co sentir e de cada un, na
dimensidn efectiva e sentimental. Como o cabaleiro lle fai ver a Sancho nunha
ocasion: “eso que a ti te parece la bacia de un barbero, me parece a mi el yelmo
de Mambrino, y a otro le parecerd otra cosa”. Con esta substitucién do “ser” polo
“parecer” introduicese un claro perspectivismo no pensamento e na literatura do
Século de Ouro.

Cando en don Quixote se produce, ¢ cabo, a sta desinstalaciéon da fantasia
cabaleresca, fallo entén de todo sostén existencial, afindese na depresién e morre.
Sancho e os amigos tentan que se reenganche a novas fantasias e se erga, asi, da
sta postracién, mais el responde ds stias solicitudes: “ya en los nidos de antano no
hai pdjaros hogano”. E 6 pouco, “entre compasiones y ldgrimas de los que alli se
hallaron, dié su espiritu: quiero deecir que se muri6.” (fbidem, 11, LXXIV).

No ronsel cervantino atépase plenamente Alvaro Cunqueiro. Tédolos seus
grandes personaxes viven e acadan plenitude instalados no mundo das stas fanta-
sias. E cando, polo que sexa, se apean dos seus sofios, entran en rdpido declive. Asi
sucede, por exemplo, con Paulos, en “El ano del Cometa” : “Otra de las razones”
(da stia morte), “y quizd la principal y primera, fue que habia dejado de sofar.
Que ya no sofiaba, y entonces ya no era Paulos capaz de volar en el espacio en
busca de tiempos nuevos y rostros idos y futuros, Paulos el sofiador, sino un joven
rico y ocioso, como cualquier otro, en una ciudad. Provinciana™.

A fantasfa, tanto no Quixote como na obra de Cunqueiro, exércese nor-
malmente en direccién retrospectiva, ¢ dicir, tomando forma dunha certa resur-
reccién ou retorno, cando menos no plano da reminiscencia. Polo que respecta
6 cabaleiro andante, queda claro: “Sancho amigo, has de saber que yo naci por
querer del cielo en esta nuestra edad de hierro para resucitar en ella la de oro o
la dorada, como suele llamarse” (Quixote, I, XX). A tnica posibilidade que el cre
6 seu alcance para lograr este obxectivo ¢ a de “resucitar y volver al mundo la ya
olvidada orden de la caballerfa andante” (Quixote, 11, 11), cuxas “fazafas” el vivira

* El anio del cometa, Destinolibro, Barcelona, 1990, p. 237.
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apaixonadamente 6 facer delas, durante moitos anos, obxecto dunha detida e
entusiasta lectura .

Alvaro Cunqueiro, para referirse a unha situacién asi, acufa as expresiéns de
[fantasia memorante ou, como tamén dicia, memoria deformante; é dicir, memoria
que reaxusta e reconduce o vivido en anos mozos cara a un presente € un porvir
méxicos e portentosos. Non pode, en efecto, haber retorno 6 paraiso (Itaca, Idade
de Ouro, infancia e mocidade primeira) sen que a imaxinacién bote a andar e,
6 conxuro desa andaina, aparezan, en variedade inesgotable, infinitas realidades
novas, todas conformadas de acordo coas “varas infantis de medir o mundo”.

«Acold estdn as illas. Paso a man polo lombo do vento
que mas deu como un can d4 no monte a perdiz
agardo que se ergan e voen sobre a mar.

A alma anda nestes inventos porque non lle non abonda
o que é como é de mundo

quixer facer pombas con auga e amieiros de pruma

e en vez do carro que polos camifios do monte
baixase cantando, a lda arrastrada

por un tiro de peixes prateado

--Pro estes inventos soio serven

pra distraer a alma das sdas contas,

tanto de amor e bdgoas, dez por cento

de perdidos amores, e oitenta de soedade

que a vistes d4spera como unha camisa de estopa

e queres pér unha ollada de seda no mencer

e néna tés, vecifio da tristura e do medo

a mitade de ti morto sen enterrar

pra que a outra mitade se decate.

Entén disimulando canto, e coas mentiras

Fédgome unha sorrisa de xardin en festas.»

O poema ¢ unha reflexién sobre o mundo da ficcién imaxinativa, na sta
dimensidn existencial, e dicir, na sta significativa operatividade en relacién co de-
senvolvemento da vida persoal. Por iso ha comezar o autor por situarse e situarnos
ante o espectdculo dese preciso mundo; fai, para iso, unha oportuna evocacién
dun cofiecido motivo da literatura de ficcién: as “Illas Voadoras”, o famoso conto
de Chejov: “Acold estdn as illas [...] agardo que se ergan e voen sobre a mar”.

Unha vez situados no plano desta ficcién, apela Cunqueiro, cazador segundo
reiteradamente declarou, a unha tipica escena de caza, facendo de toda ela unha
expresiva metdfora da maxia con que se lle ofrece a nosa imaxinacién o espectdculo
das illas voadoras: “paso a man polo lombo do vento / que mas deu coma un can
d4 no monte a perdiz’. O hdbil emprego das imaxes resulta eficaz no intento de
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situdrmonos sobre o obxecto da comin reflexion, e abordar o que sen dubida é o
seu aspecto central; “A alma anda nestes inventos porque non lle non abonda / o
que é como é do mundo”. Estd moi claro: son as insuficiencias da realidade en que
estamos (“o que é como é do mudo”) as que pulan en nés cara 4 “invencién” doutra
realidade mdis acorde coas nosas apetencias e mdis na lifa do que nos é realmente
necesario. E a fantasia fornece do que ¢é preciso, toda vez que, por marabilloso
prodixio, estd provista da capacidade de voar en retorno cara atrs, recuperando,
asi, como xa apuntabamos, “as varas infantis de medir o mundo”. Pédese, xa que
logo, “facer pombas con auga e amieiros de pruma” ; e facer, de igual forma, que,
“en vez do carro que polos caminos do monte / baixase cantando, a lia arrastrada /
por un tiro de peixes prateados”. Toda unha realidade esplendorosa, sorprendente
e, desde logo, nova; diferente daquela 6 alcance dos sentidos.

“Pro” o certo ¢, sen embargo, que “estes inventos soio sirven /pra distraer a
alma das stias contas”. Serven, pero “soio”. O achddego ¢ satisfactorio, pero soa-
mente ata certo punto. Vexamos: filasenos de “inventos’; e “inventar” significa,
nunha primeira acepcion, “crear ou atopar unha cousa nova’; e novedade son, no
noso caso, tanto os “amieiros de pluma” coma “a lda arrastrada por un tiro de pei-
xes prateados”. Pero xa os dicionarios consignan, nunha segunda acepcién, que
inventar é “presentar como verdadeiro algo que non o €’; e a adecuacién 6 caso
desta segunda acepcidén reforzarase na presente conxuntura coa utilizacién, mdis
abaixo, dentro do mesmo poema do termo “mentiras” para referirse xustamente
a ese inventos. O certo ¢é sen embargo que ainda tratdndose de mentiras, serven:
serven para “distraer a alma das stias contas”. Distraer ¢ “ facer que alguén aparte
ou desvie a stia atencién de algo que estaba facendo ou pensando”, o cal resulta
algo, certamente moi estimable se o que se fai ou se pensa é algo existencialmente
terrorifico, como sucede no caso da “contas” que a alma bota, segundo o autor do
poema detalla en enumeracién longa e sentida: “tanto de amor e bagoas, dez por
cento / de perdidos amores, e oitenta de soedade”. Sobre esta, a soidade, quere
estenderse Cunqueiro (botando man quizais de moi persoal experiencia). Nor-
malmente imaxinamos a soidade como unha sorte de vagar nun oco ou baleiro,
sen cousa ou, cando menos, sen persoa ningunha préxima 4 lina do noso interés.
Deste xeito ata pode darse o caso de que a soidade poida resultar dalgunha forma
atractiva, algo que, no caso, Cunqueiro quere evitar. Por iso fai da soidade algo
enormemente préximo, unha sorte de oprimente coroza : “que a vistes dspera
como unha camisa de estopa”; unha agoniante segunda pel, da que non pode
haber evasién. E a soidade na orde afectiva e sentimental: “queres pér unha ollada
de seda no mencer / e néna a tés”, facendo descricién do baleiro que lle deixara a
compafeira ausente. E, por todo iso: “vecifo da tristura e do medo / a metade de
ti morto sen enterrar / pra que a outra metade se decate”.
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Cunqueiro méstrasenos moi consciente de que o seu eu afectivo estd mor-
to. Morto sen enterrar; e, asi, estd af, a pleno alcance do eu consciente. Non ¢é
infrecuente que cunqueiro fale de dous ou mdis eus. Dona Inés, por exemplo, en
A noite vai coma un rio, expresa deste xeito a stia escision persoal: “;Como ser eu e
ser outra, ser carne e ser sofio, ser a femia e non embargantes sere de Amadis™. No
poema que comentamos Cunqueiro toma de Calderdn a imaxe con que se refire 4
sta dolorosa escisién persoal. Trdtase dunha pasaxe do auto sacramental, £/ pleto
matrimonial del Cuerpo y del Alma; é a alma 4 que xustifica asi a sta peticién de
divorcio : “Mi tormento es el tormento / del tirano que ligaba / juntos un vivo y
un muerto, / pues que las bascosidades / de sus torpezas, deseos / apetitos, iras,
gulas / y liviandades padezco.”®.

Sendo, pois, as cousas o que son, e non querendo sucumbir ¢ desespero, re-
mata o poema: “Entén disimulando canto, e coas mentiras / figome unha sorrisa
de xardin en festas”. Se mdis arriba se falaba de “distraer”, félase agora de “disimu-
lar”. Ambolos termos estin na mesma lifa de sentido: en efecto, disimular, ocul-
tando ou encubrindo algo que se sente ou padece, é unha forma eficaz de distraer,
¢ dicir, de lograr que a atencién se desvie diso mesmo que doutro xeito teriamos
que sentir e padecer. Axuda nesta distraccién e neste disimulo, facer coas “menti-
ras” todas “un xardin en festas”, por mdis que, no fondo, aquilo que, 6 disimular
se encobre, siga e siga ai. O profesor Anxo Tarrio publicou un precioso ensaio que
leva por titulo Alvaro Cunqueiro ou os disfraces da melancolia”. Disfrazar é, desde
logo, outra ocorrente forma de disimular e, asi, distraer.

IT1. “ESE ALGUEN DE MEU QUE NUNCA VOLVE”

Unha das cuestiéns fundamentais na antropoloxia de Cunqueiro ¢ a que fai
referencia 4 unidade ou pluralidade no eu persoal. Na introducién 6 seu Hamlet,
por exemplo, formilasenos este interrogante: “;Cantos homes son percisos, no
escuro, pra faguer, na luz, un soio home verdadeiro?”®. E, na mesma peza, ponse
en boca do Coro: “Un home ¢ el mesmo e, asemade, unha grea de homes, uns
donos de seu, escravos outros” ([bidem, p. 195). As referencias poderian multipli-
carse. E, en todo caso, moi significativo o que declara, no Orestes, o dramaturgo
Fil6n el Mozo en relacién co drama que estd a escribir sobre o herde: “Mi Orestes
serd variado, porque es el hombre, el ser humano”. E unha constante na obra de
Cunqueiro a constatacidn da pluralidade interna da personalidade, moi en lifia

5 Alvaro Cunqueiro, Obra completa en galego, Galaxia, Vigo, 1991, v. 1, p. 303.

¢ Calderdn de la Barca, El pleito matrimonial del cuerpo y el alma, vrs. 1248-1254.
7 Anxo Tarrio, Avaro Cunqueiro ou os disfraces da melancolia, Galaxia, Vigo, 1989.
8 Obra completa en galego, v. 1, p. 187.
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ademais coa stia apreciacién de que o teatro ¢ espello da vida, ou, o que ven sendo
o mesmo, de que a vida discorre coma nunha funcién de teatro: exercéndose, de
forma sucesiva, diferentes papeis, coma quen representa. O comezo mesmo do
seu ensaio “As mil caras de Shakespeare” introduce Cunqueiro esta expresiva cita.
iAnda, rapaz, represental; A tia nai representou e eu represento tamén! (Leonte,
no Conto de inverno) (Ibidem, p. 193).

A escision esquizoide do eu sigue sendo tema fundamental no poema Ese
alguén de meu que nunca volve, no que agora nos detemos. A dualidade discor-
dante mdrcase aqui ente o eu imaxinativo que, da man da fantasia memorante, da
cun soterioldxico retorno, e aqueloutro eu que, irrecuperablemente ancorado no
presente, fica estdtico nun modo de ser que propiamente é un non-ser, un morrer:

«Ese alguén de meu que nunca volve

4 auga da infancia

sin saber sair do laberinto.

Ese que ¢ outro home que levo

derrubado sobre min

ou como a hedra 90 carballos abraza.

En balde lle digo que hoxe recollen

as coloradas mazis

e que hai que buscar as que caen entre a herba.
Verdadeiramente é como levar un morto
nada apetece e de nada se lembra

preguizoso sombrio. A seu carén vivo

€ o eu que canta e volve

mira de esguello pra énde xaz

e olla como podrecen nel os sofios e os anceios
a mocedade que foi e as sorrisas das mulleres
todo o que foi amado e recibido

todo o que foi e nunca mdis serd.

Pro o eu que vive e anda

resiste e non esquece ren,

despedindose farto de vida

cando a vida de meu e maila stia acaben.

Pro eu resucitarei que soio volven

Os que recordan, companeiros.»

A “auga da infancia”, meta do existencial retorno, aséciasenos de forma inme-
diata coas imaxes, tan queridas de Cunqueiro e non por reiteradas menos poéticas
e suxestivas, do rio que retorna 4 sta fonte. Resulta especialmente significativa a
evocacién que o noso autor fai do “seu rio”, 0 Masma, que pasa polo Mondofiedo
natal: “esta noche mds me place imaginar que el rio mio, silenciosamente, vuelve
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al acuno de las montanas que lo nacen por entre la verde tribu de los alisos y los
sauces, a dejarse cruzar en Masma por los veititrés pasos de piedra, a dejarse moler
como pan en los molinos™. Esta do retorno 4s “augas da infancia”, por parte do
rio, ¢ a prezada metdfora que vale aqui pola volta imaxinativa e vivencial 4 propia
e feliz infancia; xusto aquilo do que esoutro “alguén de meu” non apetece nin fai.

Para referirse a este “alguén de meu”, a quen moi logo acusard de “pregui-
z0so sombrio”, reitérase a imaxe, xa mdis arriba comentada, daquela “metade de
ti morta sen enterrar’: “outro home que eu levo / derrubado sobre min”. E, mdis
adiante: “é como levar un morto”, en efecto, “nada apetece”, non se produce nel
a saida cara a féra de si; e, sobre todo, “de nada se lembra”. En Cunqueiro a lifia
da vida vai, con pleno sentido de continuidade, do apetecer 6 lembrar, porque,
xustamente, s se pode apetecer-lo que se lembra, e se non hai este tampouco
aquel pode ter lugar.

Mudis arriba comentabamos que, tanto no Quixote como na obra de Cun-
queiro (moi dentro, como se sabe, do ronsel cervantino) a fantasia exércese
normalmente en direccién retrospectiva, ¢ dicir, tomando forma dunha certa
resurreccién ou retorno.

Alvaro Cunqueiro, para referirse a unha situacién asf, acufia as expresiéns de
fantasia memorante ou, como tamén dicia, memoria deformante; é dicir, memoria
que reaxusta e reconduce o vivido en anos mozos cara a un presente e un porvir
méxicos, as, e portentosos. “Todo regreso de un hombre a fraca es otra creacién
del mundo” (Ulises, introducién). Non pode, en efecto, haber retorno 6 paraiso
(ftaca, Idade de Ouro, infancia e mocidade primeira) sen que a imaxinacién bote
a andar e, 6 conxuro desa andaina, aparezan, en variedade inesgotable, infinitas
realidades novas, todas conformadas de acordo coas “varas infantis de medir o
mundo”. “Alguien me acusa’, di Cunqueiro, “de ser un escritor en exceso remi-
niscente, pero, la verdad, no voy a ponerme ahora, ya en la segunda navegacién, a
pelear con mi memoria como Jacob con el dngel” (Ibidem, p. 235). A aceptacién
gustosa desta stia condicién perennemente memorante e revivenciadora refirese
o mesmo Cunqueiro cando declara que a sta infancia fora “moi feliz”. Cando lle
preguntan en quen e como lle gustaria reencarnar, non o dubida: “En mi infancia
de Mondonedo. En un Cunqueiro nifio, que no pasara nunca de los veinte afnos”.

Xustamente, son escenas dun delicioso e idilico vivir infantil as que ese “eu
que canta e volve” porfia inutilmente en presentarlle 6 outro, “preguizoso e som-
brio”: “En balde lle digo que hoxe recollen / as coloradas mazdns / e que hai que
buscar as que caen entre a herba”. E asi: “podrecen nel os sofios e os anceios / a
mocedade que foi e as sorrisas das mulleres / todo canto foi e nunca mdis serd”, a

9 Alvaro Cunqueiro, E/ pasajero en Galicia, Tusquets, Barcelona, 1981, p. 297.
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non ser que, claro, a fantasia, que cando se d4, ¢ desde logo “memorante” faga o
portentoso milagre: “despedindose farto de vida / cando a vida de meu e maila sa
acaben”. No entanto, o poema remata mentando, unha vez mdis, o grande tema:
“eu resucitarei que soio volven / os que recordan, compafieiros”.

Este seguir a vivir e a vivir na lembranza do xa ido, aspirando a facer esplen-
dorosamente presente (na representacién e na vida) o xa irremediablemente ido e
ausente, ¢é a clase de saudade na que Alvaro Cunqueiro estd e 4 que nos convida.
Ata poderia dicirse que en Cunqueiro o grande retorno existencial ven da man da
saudade; unha saudade que media, ambivalente, entre a aspiracién e a conciencia
de utopia: a utopia dun retorno, que o é e opera sen de feito poder consumarse:
chegar a selo.

IV. CODA: DICINDO DA SAUDADE

A apelacién que fai Otero Pedrayo 6 “espirito”, 4 “alma’, como protagonis-
ta da grande “fuxida” e mesmo do perenne “patuxar” na lama en que aquela se
obxectiva, estd poniendo de relevo que este bergsoniano aparentemente tan con-
vencido como é Otero Pedrayo estd deixando de selo para pasarse s dominios
do ideal-romanticismo, no que en xeral habitan os seus compafieiros da xeracién
“N6s”; as directrices da dindmica cosmo-bergsoniana atopan, en efecto, acomodo
(por non dicir fundamento) nos principios metafisicos do idealismo romdntico.

Deste xeito, a “evolucién creadora” que dd conta de todo o devir natural
parte, si, da “forza vital” (Otero refirese a ela en ocasiéns como “¢lan vital”, en
denominacién e sentido puramente bergsonianos), pero non pode haber forza
vital que 4 sta vez non sexa proveniente do espirito: o grande Absoluto do ideal-
-romanticismo. E este quen, na sta apertura a extra e no seu transcendemento, é
dicir, na stia grande fuxida de si mesmo, se obxectiva e encarna na “materia lama-
guenta’, pofiendo en marcha o devalar do que provén o mundo natural.

E tamén este mesmo espirito, alma nas cousas, quen, non ben obxectivado
(preso) na realidade das cousas, lonxe de acougar, dd no irrefreable desexo dun
retorno liberador cara a si mesmo; de ai o seu patuxar e patuxar, en irrefreable
inquedanza, na lama das formas. Estas, froito da obxectivacién do espirito na ma-
teria tempo-espacial, serdn levadas a un proceso de transformacién (“decorrer”,
“devalar”) que non remataria se non fose na grande liberacién retornadora 4 que
aspiran, e que, de acadarse, terfa que ser xa mdis ald do tempo. No en tanto, esta
aspiracién, este irrefreable desexo, que prende no espirito obxectivado na cerna das
realidades todas do mundo natural, dirixindoas na sta “fuxida” cara 6 alén da sda
liberacién definitiva, é de caricter saudoso. Para Otero Pedraio e, en xeral, os ho-
mes de “N6s” a saudade comeza por ter unha fonda dimensién ontoldxica: afecta
6 plano do ser, por mdis que sexa no da conciencia onde se recofieza e se formule.
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Cando o noso autor quere aplicar a visién ideal-romdntica da realidade en
xeral 6 caso concreto de Galicia no seu ser e no seu devir histérico adoita trasla-
darse o terreo da arte (realidade paradigmatica xa en Schelling) e onde a conxun-
cién creadora do espirito e as formas faise mdis doadamente perceptible. Asi, os
grandes momentos da historia da nosa arte son interpretados a modo de singula-
res fitos en que algunhas das formas nas que a presencia do espirito resulta mdis
intensa son ceibadas do plano do devir ordinario e postas sub specie aeternitatis,
nun prenuncio claro da liberacién final 4 que todo aspira: “Nun galego, nun cel-
ta — Rendn, James Joice, lamennais, Pondal — o acto puro do espirito mergullase
na intuicién — o dolmen —, procura un alén, quer universalizarse —o romdnico —
mixturado de beleza orxidstica — barroca — sin poder fuxir do desespero de non o
conquerir — saudade romdntica.”*.

A saudade, na stia dimension 6ntica, responde 4 constatacién dunha im-
posibilidade que non xenera sen embargo desestima e inaccién, senén que, pola
contra, sobre-activa o desexo e a busca ansiosa, ainda contra toda esperanza. De ai
que Otero fale de “desespero”; tritase dun esperar contra toda esperanza, facendo
asi e todo intencionalmente presente e mesmo alouminable o irremediablemente
ausente e imposible. O mantemento do degoiro e da actividade refirese Otero
cando fala de “fuxida da saudade criadora” (Zbidem, 1, p. 30).

A saudade en Alvaro Cunqueiro, e sen que na sta obra se negue ou se faga
menosprezo dese seu sentido éntico 6 que nos vimos referindo, ¢ con todo algo
que afecta 6 nivel persoal. E nese nivel onde en efecto se dan tanto a aspiracién e o
degoiro como a busca ansiosa. E, dindose, danse, por certo, cun parecido sentido
de fuxida cara a mdis ald de si e mesmo de retorno, orientado, neste caso, cara 6
edén da infancia propia: a “Idade de Ouro” na vida de cada quen.

Fundamentalmente anamnésica e, xa que logo, tamén de sentido retornante é
a orientacién existencial dos grandes personaxes da narrativa e do teatro de Alvaro
Cunqueiro e isto é, no fondo, o que o define a el mesmo como persoa e como autor.

Tanto no caso de Alonso Quijano coma no dos protagonistas de Cunqueiro
a fantasia activase mercé 6 exercicio da funcién memorante. E non tanto porque
esta forneza a aquela de percepciéns de tempo pasado que logo a fantasia trans-
forme en sentido creador, incorpordndoas 6 molde perceptivo dunha actualidade
condicionada por intenciéns e intereses diferentes dos outrora operantes no su-
xeito. Tratase diso e de moito mdis e méis profundo. O que fundamentalmente se
aspira e se pretende 6 pofier en exercicio a funcién recordatoria ou reminiscente
¢ unha reinstalacién existencial do suxeito nun mundo vivencial e perceptivo que
se deron no pasado biogrifico.

Cunqueiro estd no modelo cervantino. Alonso Quijano, transmutado en Valdo-
vinos ou en Abindarrdez, en Amadis, e, en definitiva, en Don Quijote de la Mancha,

10 Obras selectas, 1, p. 43.
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instdlase a través das stas lecturas, y de forma vivencial, estimativa e perceptiva nun
pasado lendario, orientado 4 sta vez, segundo el cre, cara a unha antigiiidade mito-
l6xica: a ldade de Ouro da humanidade. Como consecuencia, a sta percepcién do
presente acomddase estritamente, como xa consignabamos, ds coordenadas icénicas,
noéticas e estimativas propias do pasado 6 que se acolle.. Pode ser que todo iso sexa
unha sorte de loucura, que en grande medida o aparta de la comunidade humana,
pero resulta, en todo caso, algo que a Alonso Quijano élle existencialmente rendible,
toda vez que dese xeito consigue 6 cabo poner aliciente e dar sentido 4 sta vida, in-
sulsa e anddina ata que esa “metamorfose” remata por producirse.

Retornar 4 infancia ¢, deste xeito, recobrar para o seu emprego no pre-
sente “as varas infantis de medir o mundo”, como expresamente di Cunquei-
ro. A anamnese leva en efecto consigo unha reconstitucién daquelas actitudes y
aptitudes implicadas na ollada infantil sobre a realidade; é dicir, na ollada creativa,
transformadora e méxica. Esa mirada pon a descuberto — insiste Cunqueiro — o
“envés” das cousas: a stia outra dimensién, aquela que, por fortuna, pode situar-
nos na vertente mds compracente e satisfactoria do mundo e da vida; no tnico
mundo, asi, e na tnica vida 4 altura das nosas mellores e mdis ledas expectativas,
moi por féra en todo caso e moi por enriba da suxeicién servil 6 criterio empirico
e “sensato” 6 que se aten de forma submisa o home de ciencia e 6 que en xeral se
prega a idade adulta e supostamente madura. Pédese dese xeito vivir o abraiante
espectdculo do voo das illas, os amieiros de pruma 4 beira do rio, o pesado carro
do pais trocado en tiro de peixes prateados, etc.

“Pro estes inventos soio serven/ pra distraer a alma das stas contas”, disenos.
O termo “Inventos” emprégase no poema en sentido de invencién imaxinativa, e
referido, xa que logo, a algo sen existencia real; algo, por certo, 6 que no mesmo
poema se lle chamard “mentiras” . Pois ben, inventos ou mentiras son algo que, en
todo caso, “serven”; serven, en efecto, ainda que sexa “soio”, isto é, nun limitado
grao e medida. Que o ansiado retorno tefia que producirse de forma cuantitativa e
cualitativamente limitada e que en definitiva non se trate mdis que de “mentiras”
¢ algo que pon en claro tanto a imposibilidade dun retorno efectivo, sen negar por
outra banda, a imperioso necesidade de aspirar a el. E esta aspiracién e este busca
ansiosa do efectivamente imposible permite detectar nesas vivencias un inconfun-
dible cardcter de saudade: unha conxuncién de riqueza e de pobreza que nos fai
lembrar, como xa apuntabamos, a realidade do “eros” platénico, fillo de Poro e de
Penia, a riqueza e a pobreza. Aplicado todo 6 noso caso, estariamos ante a riqueza
daquilo 6 que se aspira e a pobreza do efectivamente logrado: unha riqueza que fai
imposible a pobreza, e unha pobreza que volve irrealizable a verdadeira riqueza.
Eses inventos, que, en realidade, son mentiras son tamén a tnica forma que cabe
de facer dalglin modo presente o realmente ausente, 6 que en verdade seguiremos
por sempre aspirando. O paradoxo deste estar presente estando sen embargo au-
sente é propio da situacién animica que corresponde 4 saudade.
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OS MADREDEUS E A SAUDADE DO FUTURO:
UM ENCONTRO COM AGOSTINHO DA SILVA

ARTUR MANSO

Portugal é um sitio com alma.
Os portugueses sio um povo profundo e com muita alma.

Nick Cave

1. Sabendo que Agostinho da Silva tinha verdadeira aversio pela Saudade
tal como se tornou consensual considerd-la na cultura portuguesa e sendo os
MadreDeus uma das bandas contemporineas portuguesas de maior sucesso em
todo o mundo, com um reportdrio nostélgico e plangente, quais serao, por isso,
as interse¢oes entre ambos? Em meu entender, sao bastantes, porque o conceito
de Saudade em Agostinho deve ser entendido de forma alargada e nao na herme-
néutica do discurso cldssico que a consagrou na literatura e na poesia.

Em ambos os casos aparece a Saudade associada ao Mar (e aos Herdis do
Mar, banda musical fundada por Pedro Ayres Magalhies), ao Horizonte, ao
Amor, a Crianga e ao Futuro. Se mais no houvera para a convivéncia desse lega-
do entre Agostinho e o fundador da banda Pedro Ayres Magalhies, basta lembrar
que um dos companheiros dos tempos de juventude do musico e compositor, foi
Paulo Borges', estudioso da Saudade e de Agostinho que em 1988 compilou e
organizou o volume Dispersos” de Agostinho da Silva. Borges esteve, também, de
uma ou outra maneira ligado a algumas bandas fundadas por Ayres Magalhies.
Séo parcas as referéncias dos seus projetos ao pensamento de Agostinho, ao con-
tririo do que acontece com os Blasted Mechanism, banda portuguesa de rock
alternativo surgida em 1995 que explicitamente refere o legado de Agostinho no
seu reportério, constando em algumas faixas dos seus dlbuns, o pensamento e a
voz de Agostinho da Silva, bem como a imagem em videoclipes por eles editados.

Agostinho ainda estava entre os vivos quando os MadreDeus se tornaram
conhecidos do grande ptblico e nao se conhece nenhuma referéncia sua 4 banda,

! Sobre o assunto ver os volumes: Borges, Paulo, Da saudade como via de libertagio, Matosi-
nhos, Quidnovi, 2008; Borges, Paulo, Presenga ausente. A saudade na cultura e no pensamento
portugués, Lisboa, Ancora, 2019.

2 Cf. Agostinho da Silva, Dispersos, Lisboa, ICALD, 1988.
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mas isso ndo ¢ de estranhar porque ele nio era prédigo em consideragoes sobre
autores e obras contemporaneas. S6 de passagem! O seu presente era aquele que
pudesse ligar os feitos e defeitos passados dos portugueses que para si se deviam
arvorar em mediadores na construgio do futuro de paz e harmonia da humanida-
de porque tanto almejava.

2. Os MadreDeus editaram o primeiro dlbum intitulado Os Dias da Ma-
dreDeus em 1987, mas para esta temdtica poder-se-ia, também, aproveitar, em
contraste, o legado da banda anteriormente fundada no ano de 1981 por Ayres
Magalhaes os Herdis do Mar, nome que é a trasladagio do primeiro verso do Hino
Nacional, A Portuguesa. Numa época em que a memoéria do Estado Novo estava
ainda muito presente, o visual da banda, caracterizado por uma estética naciona-
lista, cujas letras refletiam a glorificagio de um Portugal passado, mesmo que bem
mais distante que o ainda tdo presente Estado Novo, originou vérias polémicas
em torno do grupo, cujas letras e simbologia dos videoclipes mantinham vivo
o interesse por Portugal e os portugueses: do passado, do presente e do futuro,
ou apenas do eterno presente. Ao grupo esteve ligado Paulo Borges que comp6s
letras como Brava Danga dos Herdis:

«Oh Grande tribo, nasces do cio / De bélicas Deusas a beira rio / Brava
Danga dos Herdis / Sagras a vida quando guerreias / A luz macia das luas
cheias / ... / Dos fracos nao reza a hist6ria / Cantemos alta nossa vitéria /
... | Corpos caidos na selva ardente / A terra fértil do sangue quente / ... /
Dos feitos a gléria hd de perdurar / Mesmo se a morte nos apagar.»

E Amantes Furiosos:

«Raga eterna / Almas ardentes / Suplicio feroz / Amor e édio / Morte hon-
rosa / Sacra nobreza / Cruel inocéncia / Chama de triunfo / Paixées vio-
lentas / Amantes furiosos / Fiéis ao romance / (Cruzaremos rotas sem fim)»

Mesmo na fase da juventude, de procura de ideias e de significados para a
identidade de um pais que se desejava pleno, a tentar a unido de todos aqueles que
o constitufam e que se encontravam desirmanados, fruto, ainda, da revolugao de
1974, que de novo pensava que o futuro de Portugal era afastar-se do naciona-
lismo e tradi¢ao milenar para se diluir, definitivamente, num projeto internacio-
nalista, agora numa sociedade sem classes marxista-leninista. Nesta confusio de
identidade surge o clamor Saudade:

«Ao redor desta fogueira (saudade) / Enquanto as armas descansam (sau-
dade) / Deito os meus olhos aos céus (saudade) / Pelas estrelas dos teus
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/ Saudade / Amada / Senhora / Pomba de cristal / ... / Fogo de paixio /
... / Lgrima do céu / ... / Morro de paixio / ... / Peito rasgado de amor
(saudade) / Troa o rufar do tambor (saudade)»

No emaranhado de ideias e de politicas sobre o destino dos povos e o lugar
particular e tinico que cada um deles ocupa a face da terra, os guerreiros da pa-
lavra feita cangdo que desejam ser transportadas de costa a costa pelas ondas do
mar, vao evocar O Inventor:

«& muito dificil dar a entender o que é Portugal / O inventor de Portugal
foi um portugués / A beira da velha Europa fica Portugal / A lingua que
estés a ouvir é o portugués / O marinheiro que foi 4 India era portugués
/ O aviador que foi ao Brasil foi de Portugal / Portugal tem muita gente
muita tradigio / Mas o que tem de mais diferente é o portugués / O vento
sopra, o barco tem medo / As armas, is armas / O capitio nio sabe o se-
gredo / O inventor de Portugal era portugués / Mas nunca escreveu nem
publicou o que é Portugal / E muito provével que a riqueza do mundo
esteja em Portugal / Mas quem nio sabe nem tem certezas é o portugués
/ A volta dos livros nio sabe quem ¢ mas ¢ Portugal / A volta do mundo
atrds da fortuna anda o portugués / E todo o planeta devia telefonar para
Portugal / Para que se saiba no fim de contas quem ¢ portugués...»

3. Os MadreDeus vao romper com o estilo mais roqueiro, beligerante e sen-
timentalista no sentido mais cldssico da Saudade, mantendo a portugalidade no
centro das suas letras: definitivamente passam do material para o imaterial, do
fisico para o espiritual. J4 ndo é o sentimento de conquista fisica, de alargamento
do espaco, a resisténcia ao invasor, que lhes interessa, mas sim a renovagao interior
de cada ser plasmado no espirito da paz que passa a caraterizar os portugueses e
dard titulo ao terceiro dlbum da banda editado em 1994.

Estes rasgos bastariam para revelar a afinidade com o pensamento agostinia-
no, pois o juizo negativo em torno da Saudade por parte de Agostinho, refere-se
apenas 2 tradicdo saudosa estudada e comentada até A exaustdo como um senti-
mento préprio dos portugueses, sempre ligada ao tempo dureo e a decadéncia
da Nagio que se lhe seguiu?, e também ao fado que ganhou estatuto de cangao

% Desta via de andlise mais cldssica e tradicional destacam-se os seguintes volumes: Botelho,
Afonso e Teixeira, Anténio Braz (coord.), Filosofia da Saudade, Lisboa, IN-CM, 1986; Bo-
telho, Afonso, Da saudade ao saudosismo, Lisboa, IFLB, 1990; Costa, Dalila P. da, e Gomes,
Pinharanda, Introducio & saudade, Porto, Lello & Irmao, 1976; Lourenco, Eduardo, Portugal
como Destino Seguido de Mitologia da Saudade, Lisboa, Gradiva, 1999; Lourenco, Eduardo,
O labirinto da saudade, Lisboa, Gradiva, 2001; Teixeira de Pascoaes, Teixeira de, A Saudade ¢
0 Saudosismo — Dispersos ¢ Opiisculos, org. Pinharanda Comes, Lisboa, Assirio e Alvim, 1988;
Vasconcelos, Carolina Michaelis de, A saudade portuguesa, Lisboa, Guimaraes Ed., 1996.
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nacional. Agostinho combate esta via e apresenta uma outra mais alargada ligan-
do a Saudade nio ao passado, mas ao futuro em uma caminhada de esperanga,
nio de reencontro dos portugueses com o Portugal maior de outrora, mas do es-
forgo conjunto de todos para, sendo nada em tudo, edificarem as bases da Parusia
que haverd de acontecer.

O primeiro dlbum Os dias da MadreDeus (1988) marcard o interesse da ban-
da por essa saudade do futuro que se cristaliza em cada momento do presente tal
como aparece em Amanha:

«A vida nao me larga / O mundo nio me foge / A estrada é grande e larga /
E eu levo o albornoz / Caminho 4 luz do dia / Por campos e montanhas / E
bebo a 4gua fria / E a sede no me apanha / E o céu ali ¢ lindo / Azul, e eu
nao resisto / Ao céu, ao céu profundo / Distante / E eu insisto / Caminho
A lua nova / Caminho 2 lua cheia / Caminho 2 lua nova / E a sede nio me
apanha/ .../ Amanha / Amanhi / Amanha...»

Mas a Saudade do futuro também deixa amargura no tempo presente como
é revelador Adeus... E nem voltei:

«Adeus, dissemos / E nada mais de entdo ficou / De asas quebradas / Foi a
ave branca que voou... / Voa l4 alto, que eu morro, / Bem sei, sem voltar /
Cantem as aves do monte / Que eu fui ver o mar... / Ai, nio sei de mim! /
Ai, nao sinto nada! / Ai... E nem voltei...»

Em Existir (1990), segundo dlbum da banda, aparece um dos temas mais
marcantes porque junta o passado ao presente ¢ ao futuro, numa espécie de con-
tinuidade do retorno do eterno como é expresso no tema O Pastor:

«Ai que ninguém volta / Ao que jd deixou / Ninguém larga a grande roda
/ Ninguém sabe onde ¢ que andou / Ai que ninguém lembra / Nem o que
sonhou / E aquele menino canta / A cantiga do pastor / Ao largo ainda arde
/ A barca da fantasia / E o meu sonho acaba tarde / Deixa a alma de vigia
/ Ao largo ainda arde / A barca da fantasia / E o meu sonho acaba tarde /
Acordar ¢ que eu nio queria...»

Para alimentar o continuo é preciso muito mais que a repeti¢io ritmada de
um tempo que nos escapa ou que a sua recomposi¢ao pelos fragmentos que deixa-
ram de representar o todo de onde se desprenderam. Estar aberto ao novo e saber
antecipar os seus constrangimentos, implica ter A vontade de mudar:

«Pobre / De quem nio tem / De quem / ndo tem ninguém / e sonha / que

nunca ¢é tarde / quando encontrar alguém / Leva / a vida inteira / perde a
noite a chorar / e guarda / sem saber onde / a vontade de mudar...»
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Pedro Ayres Magalhies em entrevista ao Observador online 07 agosto de
2021, quando questionado sobre se tem saudades, responde:

«Muitas. Escrevi muitas can¢oes sobre a saudade e até criei um grupo sobre
a saudade, que sio os MadreDeus, porque acho que a saudade ¢ um grande
contributo portugués para a satide mental no mundo. A maneira como
vivemos a saudade deixa-nos ter presente tudo o que é ausente. Na poesia
portuguesa ¢ possivel viver a vida toda com a vida que j4 se viveu, com as
alegrias e os desgostos. Recordo a minha vida com uma alegria fantdstica.»

A Saudade ¢ o tema do seu reportdrio, e as palavras em que a refere, com
essa nostalgia do passado, na verdade nio corresponde ao mais profundo das suas
letras que a ligam ao futuro e se preocupam com esse estar a caminho entre uma
realidade jd ida por um desejo de um mundo a vir, ndo para recuperar o perdido,
mas para encontrar a eternidade. Entre o passado e o futuro, entre o estilo na-
cionalista dos tempos dos Herdis do Mar e as melodias do tempo todo que a voz
meliflua de Teresa Salgueiro eleva a outro patamar, ao lugar do Paraiso, do tempo
uno, do tudo em todos e de todos em todas as coisas, a viver no presente de Por-
tugal, com o conhecimento do passado ¢ o desejo do futuro, refere:

«N2o me parece que tudo tenha piorado em Portugal, embora o pais esteja
a viver a fase da sua histéria mais rica e as pessoas nunca viveram tio bem.
O que estd a acontecer ¢ uma desestruturagio daquilo que podia vir a ser
0 nosso pais. Nao que ache que os portugueses nio devam viajar, mas nio
os queria a emigrar ou a fugir daqui.»

Nao ¢ fdcil viver no pais da Saudade ainda que seja com o futuro no hori-
zonte. Em todo o caso compete que os portugueses saibam dar sentido 4 Sauda-
de, ndo como melancolia mas sim como alegria, ainda que dorida como espelha

O Espirito da Paz (1994). Ai se pensa em T7és ilusoes: Amargura:

«Amargura, descansada e triste / ... / Parece lonjura ou medo? / E quase
certo / que nada existe; / nada estd perto, / nem eu estou triste.»

Talvez a sensagio de que nada exista se deva apenas aos reflexos da luz nas
dguas do mar que ferindo o olhar torna encoberto a realidade mesma. Como se

diz em O Mar

«Nao ¢ nenhum poema / o que vos vou dizer / Nem sei se vale a pena /
tentar-vos descrever / O mar / O mar / E eu aqui fui ficando / s4 para o po-
der ver / E fui envelhecendo / sem nunca o perceber / O mar / O mar...»
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A paz constréi-se ou alcanga-se com os olhos no horizonte e com o centro
em si mesmo. Cada um é um todo que espera ver chegar aquilo que mais procura
como reflete em Vem (Além de toda a solidio):

«Vem / Além de toda a soliddo / perdi a luz do teu viver / Perdi o horizonte
/ Estd bem / Prossegue 14 até quereres / mas vem depois iluminar / um
coragdo que sofre / Pertengo-te / até ao fim do mar / Sou como tu / Da
mesma luz / Do mesmo amar / Por isso vem / Porque te quero / consolar /
Se nio estd bem / Deixa-te andar a navegar...»

Como refere Miguel Torga “o destino destina, o resto ¢ comigo”. E o resto
¢ a vida toda de cada um no entrelagado da angtstia e da alegria, essa mistura
melancélica que se encontra com o Destino:

«Aguas paradas / Claro luar / um quase nada / muito melhor / Nesta via-
gem que comecei / Grave miragem a mim chamei / Se foi meu destino /
contar uma histéria tao breve / ¢ longo o caminho / mas a alma quer / Se
foi meu destino / Cantar com uma voz que me chora / é longo o caminho
/ mas a alma adora...»

A lonjura do caminho dirige-se ao mar infinito que no horizonte se perde
mas nio acaba, continuando por se prolongar em porvires multiplos que nio se
deixam aprisionar como ¢é patente em Ao Longe o Mar:

«Porto calmo de abrigo / De um futuro maior / Ainda nio estd perdido
/ No presente temor / Nio faz muito sentido / J4 ndo esperar o melhor /
Vem da névoa saindo / A promessa anterior / Quando avistei ao longe o
mar / Ali fiquei / Parada a olhar / Sim, eu canto a vontade / Canto o teu
despertar / E abracando a saudade / Canto o tempo a passar / Quando
avistei ao longe o mar / ... / Sem querer deixei-me ali ficar...»

Assim serd o Parafso o lugar para viver e estar em paz, ou ¢ o paraiso que s6
do espirito da paz se pode erguer. Ao espirito da paz segue-se o dlbum O Parai-
s0 (1997) que plasma o ainda niao acontecido, o desejo de plenitude que se vive
como espécie de quimera. Af se diz na faixa que lhe d4 titulo, O Paraiso:

«Subi 4 escada de papeldo / Imaginada / Invocagio / Nao leva a nada /
Nio leva nio / E s6 uma escada de papelio / H4 outra entrada no Paraiso
/ Mais apertada / Mais sim senhor / Foi inventada / Por um anio / E estd
guardada / Por um dragao / Eu s conhego / Esse caminho / Do Paraiso...»

S6 aos simples, como as criangas que sem tempo nem ocupagio brincam
a beira mar como em qualquer outro lugar, construindo castelos de areia que o
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marulhar das ondas alisa de seguida, terdo o caminho facilitado para o paraiso.
Mesmo que o mar se apresente em ondas revoltas, sempre haverd um lugar para
brincar, permanecer e sonhar; A Praia do Mar:

«Corre a menina 2 beira do mar / corre, corre, pela praia fora / que belo
dia que estd, ndo estd / e o primeiro a chegar nio perde / Andam as ondas
a rebentar / e o relégio a marcar horas / a sombra ¢ quente, e quase nio hd
/ e 0 sol a brilhar j4 ferve / Corre a menina 4 beira do mar / corre enquanto
a gaivota voa / vem o menino para a apanhar / e a menina sentindo foge /
Anda o barquinho a navegar / vem do Porto para Lisboa / foge a menina
da beira mar / foge logo quando a maré sobe / ... / E ¢ tio bonita a onda
que vem / como a outra que vejo ao fundo / a espuma branca que cada um
tem / é a vida de todo o mundo...»

Esse lugar mégico, esse porto de abrigo onde todos querem atracar ¢ um lugar
de partilha, de descanso de uma jornada onde o amor se imp6s e uniu o que an-
tes estava separado. encurtando distdncias, tornando o ausente presente para que
todos juntos se encaminhem para igual fim como se deseja, Haja 0 Que Houver:

«Haja o que houver / eu estou aqui / Haja o que houver / espero por ti
/ Volta no vento / O meu amor / volta depressa / por favor / Hi quanto
tempo / ja esqueci / Porque fiquei / Longe de ti / Cada momento ¢ pior /
Volta no vento / Por Favor / Eu sei, eu sei / Quem és para mim / Haja o
que houver / espero por ti...»

4. Aos que conhecem o ultimo epistoldrio policopiado de larga circulagio de
Agostinho, como sejam as folhinhas £ 2 Hora e Uma folhinha de quando em quan-
do, bem como as restantes folhas/cartas policopiadas que escreveu e distribuiu até
a sua morte, ndo lhes podem escapar os pontos de contacto de uns e outros. Nao
s3o de facto muitas as referéncias de Agostinho ao sentimento saudoso que tanto
caracteriza a antropologia, a estética e a ontologia da portugalidade desde, pelo
menos, as aventuras sebastianistas. Mas em Reflexdo a margem da literatura por-
tuguesa (1957), sem se referir diretamente a Saudade j4 ¢ bem nitida a ideia que
esta é sempre do futuro mesmo que as suas raizes estejam num passado ausente e
mal compreendido. Olhar o futuro, é para si dar continuidade ao passado que foi
interrompido, como explicita nesse texto a propédsito de Camées e do Portugal
que visiona, em clara sintonia com o que idealiza e representa:

«Camoes ou Portugal, quando meditam sobre si, 0 que veem nio ¢ nenhu-
ma das realizagbes de ideal que se podem apreender num certo lugar ou
numa certa hora; o que eles veem ¢é aquele mundo contemplado pelas al-
mas quando ainda as nio aprisionou o corpo. O mundo pelo qual Portugal
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e Camoes teriam gostosamente perdido a vida é o mundo nao das existén-
cias, mas das esséncias; com uma condi¢io, a de que nio fossem esséncias
intangiveis, puramente ideais; Portugal ¢ Camoes perdem a vida por um
mundo, sempre de futuro e nunca de passado, um mundo em que final-
mente se conciliassem, se unissem num sé corpo de doutrina Aristdteles e
Platio: em que o ideal fosse, a0 mesmo tempo, do mundo dos sentidos.»

(Reflexdo. .., pp. 53-54)

O modelo do futuro para Agostinho, tem a sua base na Idade Média em
que Portugal era ecuménico verdadeiramente humano porque virado para o todo
e ndo para as partes, interessado na partilha e nio na fragmentagio, causador do
Ser relativizando o ter. E o exemplo do tudo em todos, de todos os viventes ¢ a
totalidade dos lugares.

Quando questionado diretamente sobre a Saudade como acontece em
O império acabou e agora?, longa entrevista dada a Anténia de Sousa em 2000
e também Vida conversdvel, amena cavaqueira com Henryk Siewierski, editado
em versdo completa em 2020 pela Zéfiro, as suas palavras sio de rejeigao total,
juntando os seus argumentos a alguns outros autores que também a combatem.*

Conversas na primeira pessoa, onde ficamos esclarecidos que para si o desa-
fio é o horizonte, a dificuldade, o desejo de ir a um lugar pela primeira vez, quer
para nés, quer para o mundo. O horizonte é onde o Sol, simultaneamente, se poe
para uns e nasce, em lugar oposto, para outros: a emergéncia da luz para o mun-
do, vinda do mar e nele se ocultando, na tentagao enorme do individuo indagar
o que hd do lado de l4.

Agostinho interessa-se pelo Portugal Maior, por aquilo que pode vir e
deve ser na nova ordenacio mundial. O passado, para si, passou e jad nao volta.
A Saudade, o sentimentalismo passadista e lastimoso, a que junta o fado, sio ma-
les que ¢ urgente tratar numa ontologia alargada da portugalidade. E d4 exemplos
concretos: na poesia critica Anténio Nobre que nunca se importou com mar,
tendo preferido alimentar a jd extensa indistria da saudade escolhendo colocar “a
melancolia a prazo no banco e passou a viver dos juros” (cf. O império acabou. ..,
2000, p. 155), ajudando a erigir o fado em can¢io nacional. Propoe-se por isso
combater com todas as forgas, a literatura e poesia sentimentalista, bem como a
industria do fado (cf. ib., p. 156).

Opunha-se ao fado e ndo deixava de fazer comentdrios a corografia que ao
tempo o envolvia espalhada pelas vozes de fadistas, homens e mulheres, vestidos
de negro, como se os seus cantos e os seus trejeitos se achassem nas exéquias fi-

4 Cf. Manso, Artur, “Antissaudosismo”, em Franco, J. E (dir.), Diciondrio dos antis. A cultura
portuguesa em negativo, vol. 2, Lisboa, IN-CM, 2018, pp. 1690-1695.
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nebres de um qualquer ente querido, contando que neste contexto, se trata das
exéquias funebres de Portugal:

«s6 o jeito mole com que o sujeito pega naquela guitarra e as boquinhas
que faz para a sujeita [...] ¢ das piores coisas que tém sucedido a Portugal
essa industria do fado [...] a musica dolente, terrivel, e o palavreado, as
desgracas que sucedem a cada um e que péem em tanto portugués o gosto

do desastrel» (ib., p. 157)

Erigir o fado como cangao nacional ¢ o mesmo que sepultar um Portugal
total que continua bem vivo, embora com rumo pouco definido. Talvez hoje so-
bre o assunto nao tivesse exatamente a mesma opinido, porque quer a corografia,
quer a musicalidade, é bem diferente. Agostinho, com a frontalidade que sempre
o caraterizou, verbalizava assim um sentimento comum a uma boa parte dos
portugueses. Nunca questionou as qualidades, enquanto intérprete, da Amadlia
Rodrigues, na altura, uma grande embaixadora de Portugal por via exclusiva do
fado. Oficio que a tornou conhecida e reconhecida nos quatro cantos do mundo.
E nao deixa de ser curiosa a analogia que faz com o Eusébio, jogador de futebol de
talento extraordindrio. A Amilia era excecional, sim, sem dtivida. Mas acrescenta
que o Eusébio também era, e com ele Portugal nao se enreda na melancolia dos
tempos passados. Entre Amalia e Eusébio, nao hesita em escolher o segundo que
entendia valer “muito mais do que o fado!... Pelo menos dava pontapés direitos e
para um determinado fito!” (ib., p. 157).

Durante o tempo longe da terra onde cresceu e se fez homem, com que a
didspora portuguesa alimenta a Saudade, refere nunca ter tido tamanho senti-
mento, mas sim:

«uma atitude um pouco diferente da maioria dos portugueses que nio tive-
ram essa experiéncia do estrangeiro ou que nela ficaram sempre presos a algu-
ma coisa que toda a gente declara que é fundamental na psicologia portuguesa
e que é a saudade. A saudade, o tema glosado, filoséfico, poético, etc., musical
e toda essa espécie, daqui e da Galiza.» (Vida conversdvel, 2020, p. 126)

Para si, nio faz sentido ter saudades das pessoas e dos lugares que estao na
nossa auséncia, no todo ou em parte, por mais ou menos tempo. Em seu enten-
der o que portugueses e galegos fazem com os discursos em torno da saudade ¢é
confundir os dois sentimentos:

«aqueles de quem gosto, 0s meus amigos, nunca estao ausentes, estio sem-

pre presentes. S6 tem saudades aquele que deixa que haja a auséncia das
pessoas.» (Vida conversdvel, p. 126)
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diluem-se no mar, no horizonte ou no que vird, no espirito da crianga e no amor
césmico. Em ambos hd uma preocupacio em pensar Portugal e o seu destino, no
estabelecimento de uma prética de ser portugués que perdura em todos os tempos
e que a modernidade se envergonha de aceitar. Algo que na formagao musical de
Ayres Magalhies, ird, parece-me, ressoar um pouco mais ao tradicional sentimen-

SoBRE A SAUDADE: IX CorLdqQuio Luso-Garaico

5. O sentimento saudoso de Agostinho e as composi¢des dos MadreDeus

to saudoso como estd presente em Movimento (2001) que diz em A Quimera:

sensivel, com o desejo do inteligivel. O amor ¢ o fio de Ariadne como ¢ evidente

«Quimera / Louca espera / Como eu quisera adivinhar / Se vou ser como era
/ Ser como era / Quando o meu amor chegar / Ah, j4 vi, tanta miséria / Tanta
gente a delirar / Vou ou no ser como era/ Quando o meu amor voltar / Serdo
dias ou anos / Vou ou nio repousar / Esse tempo que eu espero / Tarda tanto
em chegar / Enquanto / Conto os dias / Vou vivendo sempre assim / Tornando
/ A espera louca / j4 te sinto ao pé de mim / Ah, ja vi, tanta saudade / Ser uma
espera sem fim / Que certezas s6 terei / Se estiver ao pé de ti / Serdo dias ou
anos / Vou ou nio repousar / Destes doces enganos / Que me fazem esperar.»

De novo a espera ¢ mediada pelo amor, aqui entre os seres, a diversidade do

em O labirinto parado:

que os conduza a unidade que sentem perdida e desejam encontrar, e por isso

«Perdi-me num labirinto de saudade / Sem ti / A montanha / Dos sitios
que nio mudam / Subi / E ao abismo / Do vertiginoso futuro / Desci /
Procurei para o sol / Procurei para o mar / Mas sem ti / No céu da paisagem
daqui / Afinal no sai / Mas sem ti / No céu da paisagem perdi / A nogio
da viagem / Na pedra j4 mais que branda da memoéria, / Escrevi / Com o
tempo / que o musgo vai levando a crescer / Com o brilho que a esperanca
nos faz / no olhar / Escrevi / Que a saudade é prima afastada do vagar...»

E para que duvidas nio restem aparece grafado em O Segredo do Futuro:

«O segredo do futuro, / é 0 amor / Um amor sublime e puro, / O belo
amor / S6 o amor / Resolve tudo numa esperanca maior / Sem amor /
O que foi grande é j& menor / Sem amor / O que era bom ficou pior/ .../
Eu vejo o tempo a passar muito depressa / E ao longe essa esperanca / Que
sinto apagar / Chamou por mim / Para eu a chamar / A ideia de amor /
Aconteceu / Na estrada da Terra até ao Céu / A ideia de amor nio se perdeu
! E devolveu tudo o que se deu / A chave do futuro ¢ dar de novo amor /
A todo o outro... / O outro que és tu, e ¢ele, e eu, / A sés neste mundo...»

S6 o amor ¢ infinito na constelagio dos seres que desunidos procuram o elo

escreve em Um Amor Infinito (2004):

S
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«Dizem que um amor infinito / J4 ndo hd, / Porque nao pode ser. / Que um
amor, se Divino, / J4 nio h4d / Nem se vai conhecer! / E eu nio acredito: /
Nio sei como eu nio acredito / E peco para ver... / Eu s6 pego para ver, /
Ainda pego para ver... / Um amor infinito / J4 ndo h4; / E impossivel haver!
/ Dizem que um amor / Consentido / J4 ndo hd / Nem se pode entender. /
... | Dizem que um amor infinito / J4 nio h4, / Nem hd tempo a perder. /
Que um amor, um principio / J4 nio h4, / Nem h4 nada a dizer...»

Ver esse amor que nio inicia nem cessa, que se mantém constante em uma
dimensdo outra que os humanos nio alcancam ¢ um contentamento sem fim
como grafa em O Luz da Alegria:

«Eu ouvi um sereno canto / Nas alturas do céu cantar / E as montanhas da
minha terra / Em siléncio a escutar / Eu ouvi um canto sereno / Nas dou-
radas ondas do mar / E nas praias da minha terra / Muita gente a escutar /
O Luz da Alegria / O Alma da Vida! / O Luz da Alegria / S6 te vé quem dd
/ Das montanhas da minha terra / As sagradas praias do mar / Toda a gente
escutando espera / O Divino Cantar...»

A saudade continuard guiada pelo amor, em um registo mais tradicional, de re-
cordagao desse tempo ido e da melancolia de a ele nao poder regressar como ¢é visivel
nessa viagem a bordo das Faluas do Téjo (2005) onde se ecoa o Canto Da Saudade:

«Eu canto a imensa saudade que a cada dia me assalta / Saudade e sabor de
amizade, do teu amor que me falta / Do medo, a incerteza; de ti, 4 solidio
/ E o canto da saudade, o brilho de uma estrela / O canto da saudade que
prende a gente nela / Cantando, regresso  lembranca do saudoso amor
que vivi / Lembrando, desato cantando, cantando as saudades de ti / Do
medo, 3 incerteza; de ti, A solidio / E o canto da saudade, o brilho de uma
estrela / O canto da saudade que traz a gente presa...»

A sintese dos dois procedimentos, aquele que liga o cancioneiro dos Madre-
Deus a saudade agostiniana e aquele que dele se afasta na insisténcia de um tempo
dureo perdido, de um bem maior do qual continuamos desligados ¢ também da
ideia de um Portugal maior povoado de seres excecionais e feitos extraordindrios
que s6 resta o registo nos manuais de histéria e na tradi¢io popular mais ou me-
nos bélica, que gosta mais de recordar a guerra e o terror do que a paz e o amor,
acabava por ser sintese do dlbum Capricho sentimental (2015) que abre com
Existimos no céu:

«A tua presenca / Desta moda imaterial / Acende a luz das pragas / O calor
essencial / Quando a tua voz ausente / Vem e chama / Moras nesse mundo
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/ Em que mora o sentimento / Vens de além de tudo / Acordar por um
momento / Este coracio esquecido / Que te chora / E subimos ao céu /
Mais uma vez / Eu e tu, tu e eu / E dancamos no céu / E sorrimos no céu
/ Ainda mais uma vez / Eu e tu, tu e eu / Existimos no céu / Se um dia
voltares / E nos virmos finalmente / Tudo ird mudar / Tudo ird ser diferente
/ Partiremos tu e eu / Desta terra / Se um dia voltares / Se te vir 2 minha
frente / Vamo-nos amar / E tocar-nos realmente / Juntos a olhar pra o céu
/ Desde a terra...»

A existéncia é um processo evolutivo e construtivo de novos significados a
cada dia que passa. E um movimento que nao cessa de procurar a perfei¢ao, o ple-
no, mas que para tanto tem acessos de incompletude como se refere em A espiral:

«Oigam as 4guas das fontes: / Cantam saudades do mar! / Frescas, as né-
voas nos montes, / Deixam a calma no ar. / Aspiro ao siléncio profundo /
Que vive no ser natural, / E sou testemunha de tudo... / Elevo-me numa
espiral! / E voo por cima das copas / Das drvores que estou a ver, / E deixo
de contar as horas / Do tempo que deixei de ter... / Passeio nos bosques
do outono; / H4 folhas caidas no chao. / Das drvores desnudas, o vento /
Levou toda a sombra do verdo... / Respiro, abrigada do frio, / Memérias
dum tempo estival. / Caminho afastando as folhas, / Cercada das cores
outonais. / E voo entre as estagoes, / De novo numa espiral, / E deixo de
contar as horas... / Do tempo, nem um sinal! / Minutos na vida, sao horas;
/ Os dias sdo anos, também. / Os anos do mundo sdo vidas; / Mas, vidas,
minutos no Além! / E voo no fim das estagdes, / De novo numa espiral, /
E deixo de contar as horas... / Do tempo, nem um sinall»

Seria estulto nio ligar este lamento, também, & prépria portugalidade e ao
emaranhado de contradigoes que se estabelecem nesse entretempo onde passado
e futuro se cruzam num horizonte dificilmente alcan¢ado de um tempo renovado
pela agdo dos portugueses como também proclamava Agostinho. No mesmo re-
gisto Ayres Magalhies escreve em Na Lusitinia:

«Olhem 2 nossa volta: / J4 se ergue outro clamor! / Olhem 2 nossa vol-
ta: / Todos cantam com seu fervor! / Vamos sair, / Vamos cantar / Outra
vez amanha, / Outro canto de esperanca. / Vamos trazer, / Vamos sentir /
Amanha outra vez: / Mais um pouco de esperanca! / Na Lusit4nia, fogo! /
.../Eofumoandanoar/.../ Acendem-se as fogueiras / ... / E os homens
estdo a cantar! / ... / Lai-la-ra lai-lai-la la-ra...»

A for¢a de um povo como aqui se vé na linha daquilo que Agostinho também
afirmava, nio se manifesta no seu espirito guerreiro, bélico, de morte e sangue
derramado, mas de sio convivio onde todos cabem na construcio do entendi-
mento entre os povos, sem primazias de qualquer espécie, em plena celebracio,
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apenas da alegria de viver com os olhos postos no futuro. Em relagio a Portugal
o préprio Agostinho criticava abundantemente, a semelhanga do que acontece
com todos os Hinos nacionais de todos os povos e lugares que os mesmos fossem
cancoes bélicas, elegias ao espirito guerreiro e combativo que triunfou pelas armas
e pelo sangue derramado perante outros seres com os mesmos propdsitos, tendo
sempre por finalidade relevar o espirito de valentia de uns e outros, da afirmacio
da forga, da diminui¢ao do todo em relagio as partes que se digladiam, da afirma-
¢ao do eu individual sobre o bem comum.

Mas o tempo nio alterard a vontade dos homens porque do amor desejado e
do tempo passado, apenas fica em cada um o desejo de mergulhar na eternidade
representada ou redefinida em Aguas passadas:

«Mil sentimentos desaguaram / Ao longo dos tempos, na foz desta alma
/ E mil armadilhas saltadas / Baixou a maré, e nasceu esta calma. / Aguas
passadas nio movem moinhos / E a pedra da mé vai ter de girar; / Sao
terras pisadas que fazem caminhos: / De mdgoas e risos se fazem bons
vinhos! / Aguas paradas nio gastam as margens, / Mas sio como um es-
pelho: refletem imagens... / E as estrelas 14 em cima, / Segredam futuros e
fados e sinas / E dizem que o tempo me traz, / Transparente e certo, uma
boa sorte.»
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Esséncia (2012); Capricho Sentimental (2015).
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A SAUDADEE O
PENSAMENTO DE HEIDEGGER

BeNiTO ARBAIZAR GIL

INTRODUCCION

A orixe desta comunicacién estd no traballo sobre a saudade presentado por
Luis Garcia Soto no XI Simposio Luso-Galaico de Filosofia a finais de xufio do
2023. O interese que suscitou en min o seu traballo levoume a ler outros que el
escribira sobre o tema, e atopei, dese modo, toda unha serie de inspiradoras ideas
e referencias.

O que aqui me propono ¢ tan sé facerme eco dunha serie de pensamentos
suscitados por un tema, “a saudade”, que entendo lévanos ao centro mesmo do
remuifio que move as augas do espirito nos campos da filosofia, a arte e a relixion.
Remito, a todo aquel que busque unha abordaxe mdis completa, documentada e
detallada deste tema, a traballos de Luis Garcia Soto como O labirinto da saudade.'

MORRINA, SAUDADE E SER-NUN-MUNDO

No pendltimo capitulo do mencionado libro, titulado “Ou labirinto d4
saudade 2” vértese unha mirada sintética e retrospectiva sobre o abordado nos
capitulos anteriores e comézase sinalando que entre a palabra galega morrisia e
a palabra saudade (retomada polo galego desde o portugués) hai un estreito pa-
rentesco pero non unha identidade, sendo ddas palabras que, a pesar de que se
parecen moito, non son o mesmo. Morrifia seria unha “ausencia presente” que
pode estar vinculada 4 ausencia punzante dun lugar no que xa non se estd e bétase
de menos; botar de menos a mitido vinculado ao desexo de retorno 4 terra natal
ou ao fogar. Esa morrina, sinala Garcia Soto, confindese coa saudade cando xa
non ¢ morrifia dun lugar concreto na terra, senén da terra en tanto que orixe
cultural, cando xa non se estrafia simplemente a volta material 4 aldea senén
a volta a Galicia, que, como territorio dunha comunidade histérica, encarna o
espirito dunha cultura, algo, polo tanto, que xa non é meramente material senén
que entra no territorio da idealidade. O anhelo que guia esta tltima morrifa, esa
que poderiamos chamar morrinia por excelencia, por elevacion ou espiritualizacion,

! Garcia Soto, Luis, O labirinto da saudade, Brién-Galiza, Laiovento, 2012.
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non ¢ simple anhelo dun lugar xeogréfico no mundo, senén, por dicilo heidegge-
rianamente, dunha forma de ser-no-mundo, ou, mdis precisamente, de ser-nun-
-mundo, xa que non estamos a falar aqui dun tnico universo material, senén do
pluriverso cultural (dunha versién entre moitas outras versiéns do universo).

Comenta Garcia Soto, a modo de ilustracién de como a morrina pode des-
prazarse cara 4 saudade, o caso de alguén que retorna 4 aldea, guiado pola nostal-
xia, pero ese retorno, lonxe de apagar a nostalxia, aviva a stia chama, pois botamos
de menos o pasado que habitou ese lugar precisamente porque, ao volver, verifica-
mos a sta desaparicién (/bid., pp. 125-26). Este exemplo creo que ilustra moi ben
o feito de que a nostalxia que move tanto a morrifia como a saudade é no fondo
nostalxia dun lugar non fisico senén espiritual, de forma que, o mero retorno ao
lugar fisico pode precisamente revelar, cando aquilo que amabamos naquel lugar
desapareceu, a ausencia daquilo mesmo que buscabamos.

Neste contexto morrifia e saudade poderfan visualizarse como dous extre-
mos que tensan o nervio dunha relacién orixinaria co ser, alcanzandose na sauda-
de un distanciamento con respecto ao obxecto que excederfa o vinculo ao obxecto
propio da morrifia. Esta tltima estarfa vinculada a unha materialidade, mentres
que coa saudade penetramos ainda mdis na idealidade. E asi que, mentres que a
morrifia remite sempre a algo que foi no pasado, a saudade pode remitir a algo
que nunca foi, a algo puramente ideal e imaxinado non como sombra de pasa-
do, senén como proxeccién de futuro. De ai que a saudade poida desencadear
un proxecto politico de rexeneracién cultural como o impulsado por Teixeira de
Pascoaes, cuxo saudosismo non sé viu na saudade a esencia da alma portuguesa
sendn o que levaba consigo a promesa mesidnica dunha rexeneracién de Portugal.
A saudade en Teixeira non ¢, como a morrifia, a dor dunha distancia irremisible
que nos separa da orixe, senén o que permite recuperar o nexo vivificador coa ori-
xe. “A distancia entre o Creador e a criatura, o entre nds e Deus”, dinos Teixeira,
“¢ vencida ou iludida pola Saudade.™

De ai que Garcia Soto sinale que na saudade, por moito que poida chegar a
confundirse coa morrifia, hai mdis alegria que nesta dltima, pois hai nela, non sé
un finebre botar en falta, sendn tamén o que eu chamaria un anhelo de resurreccion.
Contrapofendo cara e cruz da mesma moeda, Garcfa Soto dinos que mentres que
a morrifia ¢ mdis material, obxectiva, negativa, triste e pasiva, a saudade, ¢ mdis
ideal, persoal, afirmativa, alegre e activa. Deste modo, a saudade ten unha dimen-
sién de satido como ir ao encontro dunha plenitude que, ainda que ausente, non
esmaga coa sda ausencia, sendn que mobiliza coa sGa promesa. Neste sentido, a
ausencia do obxecto desexado, non ¢ paralizante na saudade, senén mobilizante.

* Teixeira de Pascoaes, A saudade e o saudosismo, Assirio & Alvim, Lisboa, 1988, p. 244.
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Aqui podemos incorporar o vinculo entre a saudade e esa ansia ou Sebnsucht
romdntica, como anhelo de infinitude insita no corazén humano. Anhelo que
move a Frai Agostifio da Cruz (que decfa: “Ah, saudade mina, luz divina”) cara
a plenitude do goce mistico. Ese anhelo, ansia ou Sebnsucht para Bohme estaba
inscrita no corazén mesmo de Deus, como un desacougo que atravesa e mobiliza
4 sda creacion.

SAUDADE, SENTIDO E SER-CON

O caso e que a saudade revela unha ansia ou sede de sentido en ausencia do
cal as mesmas cousas que poderiamos atopar no anhelado lugar ao que retorna-
mos serfan como cunchas baleiras, como significantes mortos aos que xa non ani-
ma ningtn significado vital. Cando iso sucede, cando volvemos onde queriamos e
non atopamos o que queremos, entén aparece a tristeza de descubrir que o pasado
non pode desenterrarse, que o goce pretérito foise para sempre. Por iso, sinala
Garcia Soto que por mdis que falemos dun obxecto anhelado, no caso da saudade:

«non significa que sexa unha cousa e/ou algo independente do suxeito.
Ao contrario, ese obxecto é, con frecuencia, o propio suxeito, a sia expe-
riencia ou, noutro caso, outros suxeitos, persoas individuais ou colectivas.
(...) Na saudade resulta sempre fundamental a rede inter-subxectiva, ate
o punto de podermos simplificar dicindo que ou obxecto é un co-suxeito,
unha persoa individual e/ou colectiva.»®

Se antes sinalaba que o anhelo que guia a mor7i7ia, non é, en Gltima instancia
un simple anhelo dun lugar ou un obxecto no mundo, senén dunha forma de
ser-no-mundo, engadirfa agora que o anhelo da saudade ¢ o anhelo que anuda
os existenciais nomeados na analitica de Heidegger como ser-no-mundo e ser-con.
Ditos existenciais son inseparables, xa que se ben materialmente todos vivimos no
mesmo mundo, culturalmente hai tantos mundos como culturas e a nosa relacién
existencial coa vida ¢ unha relacién culturalmente mediada, de forma que o noso
ser-no-mundo (e a nosa percepcion do ser-4-man) é un ser mancomunado que
abre a significacién do mundo dentro desa tripla estrutura do previo, identificada
por Heidegger como un zer previo, un ver previo e un comprender previo. Ese prete-
ner, prever e precomprender marca a familiaridade que permite ao individuo habitar
a linguaxe como casa do ser, de modo que o mundo se abra ao existir 4 luz dun
significado. Fora dese previo o individuo no é, pois o individuo sempre ¢ dentro
dese previo. Non somos primeiro e despois asocidmonos, nacemos en asociacién e
tan s6 ganduxamos 4 nosa identidade individual dentro desa sociabilidade orixinal.

3 Garcia Soto, Luis, Ob. cit., pp. 127-28.
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Agora ben, por iso mesmo, cando perdemos ese ganduxamento, cando nos
quedamos sen ser-con, queddmonos como sen ser, e experimentamos a dor pun-
zante dunha espida soidade, pois faltindonos o abrigo desa segunda pel que e a
pertenza a un pobo ou cultura, sentimonos xa non un ser asociado ou vinculado
senén disociado, desvinculado e desenraizado.

De ai que a vivencia persoal da saudade non involucre meramente algo indi-
vidual, senén que remite a unha personalidade colectiva. Na saudade, a soidade
desemboca na solidariedade, de forma que se trata dunha experiencia individual
na que o individuo experimenta a stia dimensién comunal. Tal e como di Garcia
Soto, “podemos dicir que a salus do solus é ou socius... e que esa é a chave da sau-
dade” ({bid., p. 131).

Sobre a transformacién de morrifia en saudade dinos Garcia Soto que a
morrifia actia como unha desterritorializacion en tanto que punzante ausencia
da terra, mais na morrifa pode xestarse o impulso reterritorializador da saudade.
A saudade sente a dor dunha ferida pero busca a satdde da rexeneracién. Aludindo
a0 contexto espiritual desa rexeneracién estaria, segundo Michaélis, o vinculo
entre o vocdbulo saudade e a sa/vacio en sentido biblico.? Na saudade danse cita,
pois, soidade e solidariedade, dor e satide, ola e adeus. De af que sobre a base da
saudade poida desenvolverse un proxecto politico como o de Teixeira, isto é, unha
saudade como satdo a un futuro de satde solidaria.

EXISTIR EN SAUDADE

Ramén Pifeiro consideraba a saudade como unha “experiencia inmediata
do ser do home”, tratarfase dun sentimento sen obxecto, “libre de toda relacién
co entendemento e coa vontade”, que concita os dous polos da existencia huma-
na: a soidade orixinal e a transcendencia ontoléxica.” Con respecto a soidade
orixinal da saudade, podemos recordar aqui xa non os existenciais ser-no-mundo
e ser-con, senén o ser-cara-d-morte que en Heidegger singulariza o existir do
individuo. Cada un de nos morre sé, no sentido de que morremos un a un, sen
posible delegacién. Ao mesmo tempo, a morte corta 0 noso ser-no-mundo e o
noso ser-con. Morrer arranca da familiaridade co mundo conecido e compartido.
De ai o vinculo entre a morte e a angustia onde o que o Dasein experimenta &,
xustamente, unha caida da significatividade do mundo que confronta ao indivi-
duo coa nada do ser.

Precisamente a angustia, xunto coa esperanza, ¢ para Torres Queiruga un dos
polos entre os que se sitda o estado de 4nimo da saudade. Na angustia golpéanos

# Michaélis de Vasconcelos, Carolina, A Saudade Portuguesa, Estante, Aveiro, 1990, p. 78.
> Pifieiro, Ramon, Filosofia da saudade, Galaxia, Vigo, 1984, pp. 27-34.
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no mdis intimo o sentimento da ausencia, e na esperanza somos mobilizados por
unha plenitude potencial. En todo caso, e por mdis que poida remitir 4 unha
nostélxica orixe materna, a saudade non ¢ unha invitacién regresiva de volta ao
pasado senén unha posibilidade de apertura cara a un horizonte futuro, serfa
neste sentido, en expresién afortunada empregada por Torres Queiruga, unha
“memoria do futuro”.®

Autores como Paulo Borges” ven na saudade remitencia a unha orixe na que
converxen Oriente e Occidente. Para Borges haberia saudade mundana, propia
do suxeito atrapado no circulo da sta soidade, e saudade auténtica, & que pode
conducir a insatisfaccién da primeira por revelar todo ente como aus-ente, como
presenza dunha ausencia e ausencia dunha presenza. Esa revelacién é a verdadeira
liberdade, a verdadeira Revolucién que fluidificaria todos os seres irradidndose
éticamente. Nestes dous tipos de saudade ecoa a distincidon heideggeriana entre
existencia auténtica e inauténtica.

Recordemos que a existencia inauténtica é a que padece a tirania do u7z ou
do se. Cando un pesa o que se pensa, di o que se di e fai o que se fai, entén un
estd atrapado na tiranfa do #7 ou do se. A existencia inauténtica da por boa a vi-
sion dominante do mundo, sen expoferse a verter unha mirada propia sobre ese
mundo, mira cos ollos dos outros, estando a sta mirada tiranizada pola mirada
socialmente dominante. Con todo esa inautenticidade é, para Heidegger, o punto
de partida de todos nds, pois primeiro absorbemos acriticamente desde a infancia
unha forma de ver o mundo e xacemos existencialmente nesa visién que nos crea
unha sensacién de seguridade.

A angustia ocupa un rol central no paso da existencia inauténtica 4 auténtica
porque para cambiar de casa antes hai que abandonar o lugar que se habitaba. Ese
abandono ¢ feito posible pola angustia. Esta golpea ao Dasein cando o mundo
perde o seu significado, cando a vella casa xa non alberga. Agora ben, sen esa per-
da de significado, sen esa morte do vello mundo, non haberia resignificacién nin
autenticidade posible. A existencia auténtica é unha existencia que se reapropia
das stas posibilidades empufando a sta singularidade. A existencia inauténtica
queda como enterrada no campo de posibilidades ofrecidas pola visién domi-
nante do mundo, pero a existencia auténtica non se limita a xacer nese dominio,
senén que se proxecta creadoramente a partir de el. En realidade, a verdadeira
fidelidade a terra, a verdadeira fidelidade a orixe cultural, non é converter a tradi-
cién nun sepulcro, sendn vivificala creadoramente abrindo novas posibilidades a
partir das posibilidades herdadas.

¢ Torres Queiruga, Andrés, Para unha filosofia da saudade, Fundacién Otero Pedrayo, Trasalba,
Ourense, 2003., pp. 85-88.
7 Garcia Soto, Luis, Ob. cit., pp. 83-90.
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A angustia do ser-cara-d-morte non conduce en Heidegger a unha fatalida-
de, sendn a un destino como proxecto activamente asumido. Certamente sitda a
angustia ao ser humano ante un baleiro de sentido, pero ese baleiro espacia a posi-
bilidade dun movemento creador que ensancha a cultura. E no libre movemento
proxectante que desempdase a tradicién e se lle devolve o seu brillo creador é o
seu poder de dar a luz novas posibilidades.

Ese salto adiante abridor de mundo que encarna o “pro” do proxecto ten un
punto de apoio, a ferra, pero esa terra non ¢ un mero punto de apoio estdtico onde
se estd pasivamente xecto. Nesa terra pédese un quedar enterrado ou alzar o voo,
porque esa terra é un campo de posibilidades, é unha herdanza a xestionar. Xusta-
mente porque esa terra ¢ un campo aberto de posibilidades, non ¢ tan so un chan
sobre o que nos apoiamos, senén, en tanto que matriz de posibilidades inéditas,
un abismo matricial carente de toda fixeza. Esa terra ¢ a terra que alimenta, pero
tamén a terra que aterra, o lugar onde a drbore da cultura ndtrese, pero tamén o
fondo escuro onde as raices da cultura abismanse.

A SAUDADE E O OUTRO INICIO

Por iso Heidegger falaba dun ouzro inicio da filosofia, dun inicio no espanto
mdis perturbador que o inicio na admiracién. O espanto ofrece outro inicio por-
que € un inicio no outro, na alteridade do que altera a orde establecida dando a
luz, desde a escuridade matricial do ser, un novo mundo. Para Heidegger o ser
humano non ¢ ningtin dominus dominador, non dispdn do ser; ao contrario debe
estar disposto a deixar ao ser que sexa, debe estar disposto a acoller os novos froi-
tos da terra e a tarefa do pensar ¢ facilitar esas fructificaciéns como posibilidades
creadoras de mundo.

O desapego (Gelassenbeit) é a disposicién apropiada para facer posible ese
outro comezo. O desapego refirese de forma mdis sosegada ao que o temple da
angustia amentaba en Ser e tempo. Alf era a angustia o encontrarse fundamen-
tal que, “quebrantada ata as entranas a familiaridade cotid,” revelaba o estado
de aberto do Dasein como o estar non en casa (Un-zubause) da inhospitalidade
(Unbeimlichkeit) e como aquilo que, confrontando ao Dasein co seu ser cara d
muerte (Sein zum Tode), arrancao definitivamente de toda familiaridade co un,
reveldndoo como ser finito cara ao fin (Sein zum Ende) (1bid., p. 263). Atravesada
polo non da muerte, a vida do hombre desenvdlvese entre o ain non e o xa non,
e 0 Da-sein es nome dun non todo, un non conxunto avocado 4 nada dunha morte
que non ¢ totalizacidn, sendén cancelacién.’

8 Heidegger, M., Sein und Zeit, en Gesamtausgabe, Band 2, Frankfurt, Klostermann 1975-ss, p. 189.
0 Ibid., § 45, §48 y §50; Wegmarken, en Gesamtausgabe, Band 9, p. 111.
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A angustia, de todos modos, é tamén inseparable do desapego, pois desapega
a0 Dasein do seu letargo no un, permitindolle abrirse a novas posibilidades. Po-
rén, o acento recae, en Gelassenbeit, mdis sobre o deixar ser da doazdn que sobre
o deixar de ser da morte. Se a angustia era temple de acceso 4 existencia propia®®,
no desapego (Gelassenheit) asistese apropiadamente & desocultacién do ser como
Ereignis, isto é, como evento histdrico creador por excelencia.

Do que se trata no desapego (Gelassenheit) é de non interferir a doazén e
ponerse ao seu servizo (GA 16, p. 528). Fronte 4 desazén que impera na angustia,
0 acento pasa a recaer na gratitude, despregddose asi un pensar (Denken) como
agradecer (Danken) (cfr. GA 13, p. 68) e re-memorar (An-denken) que se abre 4
presenza como un presente a0 modo dun agasallo (cfr. GA 4, p. 42) e ao ser como
graza ou sanacién (Hezl) (cfr. GA 9, pp. 351-352; GA 14, p. 27) onde atopamos
novamente a dimension da saudade como saiide.

Pola contra, rexeitar a libre doazén do ser remitindoo a mera calculabilidade,
constitiie para Heidegger a des-graza (Unbeil) ou enfermidade por excelencia da
nosa época (lbid., p. 352), unha época onde a metafisica constimase baixo a figu-
ra da im-posicion (Ge-Stell). En virtude desa im-posicién, todo é crecentemente
imposto, e pode ser deposto ou reposto; todo é emprazado e, precisamente por
iso, susceptible de ser des-prazado e re-emprazado ata o punto en que o obxecto
esvaécese na non obxetualidade das existencias de almacén e a natureza mesma
convértese nun almacén de enerxia.!’ Deste modo, a relacién histérico-cultural
coa terra ¢ méximamente ocultada.

Ge-stell ¢ a consumacién dunha maquinacién (Machenschafi) metafisica que
quere reducir a realidade a manexabilidade. Dita maquinacién, para Heidegger
“domina toda a historia do ser da filosoffa occidental vixente desde Platén ata
Nietzsche”.!” Mentres que o pensar inicial “deixa e arroxa todo o corrente detrds
de si” (Ibid., p. 227), a maquinacién busca acubillo na familiaridade do calculable
(bid., p. 406). Ge-stell é la radicalizacidn de un aferrarse a lo ente, Gelassenbeir é
un soltarse (Sichloslassen).

A saudade consiste, na mina opinidn, precisamente na resolucién dese sol-
tarse creador e sanador. Dese xeito, a saudade devolve 4 cultura a sda satide e a stia
vida, desprendéndose de toda fixacién no establecido e vivificando a historia abrin-
doa a novas posibilidades. Certamente o individuo pode experimentar soidade na
saudade, pero a saudade non o pecha na sta soidade, senén que o confronta coas
raices colectivas do seu ser, xa que o baleiro de sentido que o individuo experimen-
ta, ¢ a insuficiencia dun mundo interpretado que demanda re-interpretacion.

19 Heidegger, M., Wegmarken, pp. 111-15.
" Heidegger, M., Vortrige und Aufsiitze, en Gesamtausgabe, Band 7, pp. 19-22.
12 Heidegger, M., Beitriige zur Philosophie (Vom Ereignis), en Gesamtausgabe, Band 65, p. 127.
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O individuo vese enfrontado na sta angustia coa herdanza dun marco de
significacién que afoga posibilidades existenciais, e, polo tanto, o individuo vese
na obriga de expandilo ou sucumbir 4 asfixia. Agora ben, as posibilidades que
poida abrir un creador, non son creadas da nada. Pédese saltar ao baleiro, pero
non desde o baleiro. O creador salta desde o pasado cara ao futuro, pero salta
desde unha terra cultural e volve a caer nunha terra cultural. Dicia Walt With-
man das ideas que mobilizaban a stia poesia que “nada son se non son tan tias
como mifias.” Quen abre un camifio no bosque non o abre tan s6 para si, queda
aberto para todos, e asi son as posibilidades abertas por un verdadeiro poeta,
politico ou pensador.

Do mesmo xeito que o mellor que pode facer un artista pola arte é non limi-
tarse a ser un imitador, o mellor que un individuo pode facer polo seu pobo é non
limitarse a repetir as consignas establecidas. A maior fidelidade dun individuo
para cos seus paisanos ¢ facer o que fixeron os seus mellores antepasados, evitar a
fosilizacién cultural abrindo novas vias. E dese modo conxtiganse saudade, sai-
de, soidade e sociedade, porque as vias que abre a soidade solidaria do creador,
quedan abertas para todos e, dese xeito, o impulso da saudade pode rexenerar a
saude colectiva.
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ORACAO DA SOLEDADE
DE NUNO DE MONTEMOR

CEsar ToMmE

A linguagem de Nuno de Montemor é verdadeira palavra.'

1. Em diversas zonas da raia beira, continua a ser, relativamente, frequente
a utilizagao dos étimos e seus cognatos — soledade, sodade, suidade — como formas
populares de designagio do sentimento saudoso. O padre Alvares de Almeida —
ou melhor, Nuno de Montemor — elegeu o termo soledade para intitular como
Oragdo da Soledade® a sua prédica que levou a efeito na jd distante data de 17 de
Abril de 1908, na igreja da Misericérdia da cidade da Guarda. Ao longo das vin-
te e duas belas pdginas da Oragdo, Nuno de Montemor esboga a maneira como
compreende onto-teologicamente a saudade.

2. Joaquim Augusto Alvares de Almeida nasceu em Quadrazais, do conce-
lho do Sabugal — Guarda, no dia 16 de Dezembro de 1881. Frequentou os semi-
ndrios Diocesanos da cidade da Guarda, foi ordenado sacerdote, foi presbitero,
padre da paréquia da Bendada — Sabugal e mais tarde de Almeida. Recebeu as
ordens de leitor, acélito, exorcista e ostidrio em 15 de Mar¢o de 1902. Integrou o
exército portugués como capelao, ascendeu a capitao e serviu em Franca a partir
de 11 de Margo de 1922. Nuno de Montemor — o seu pseudénimo literdrio —
serviu de autoria para dezenas de obras, sobretudo, nos campos da poesia, do
romance, conto, drama, novela. O padre capelio — como assim era, popularmen-
te, conhecido em terras beiroas — intitulava-se escritor neo-realista catélico. Dele
disse Pinharanda Gomes:

«Que tem, — perguntar-se-4, agora — Nuno de Montemor a ver com
Mauriac, Green ou Bernanos?

Creio bem que apenas tém a ver no facto de todos serem cristaos e to-
dos acreditarem no poder do amor do homem e nas promessas do Céu a
Terra.»®

' Apud: Pértico, Gomes, Pinharanda, Nuno de Montemor, Lisboa, 1964, p. 20.
2 Montemor, Nuno de, Oragdo da Soledade, Guarda, Typographia do Districto da Guarda, 1908.
3 Apud: Pértico, Pinharanda Gomes, Nuno de Montemor, op. cit., p. 19.
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3. Nuno de Montemor elegeu a mae de Jesus como protagonista, como me-
diadora na oratéria — Oragdo da Soledade — a sua primeira obra, das mais de trinta
que, pelo seu punho, conheceram a luz do dia. E a mée de Jesus que apologiza o
amor como cerne da humanidade, como imo das relagoes entre 0 homem e Deus.
Deus ¢ amor. Jesus emana amor, nio obstante a dor, nio obstante as angustias,
nao obstante o sacrificio, apesar da perfidia dos soldados romanos. Para Nuno de
Montemor, o amor estd presente na cruz. O amor escorre das ldgrimas, do san-
gue, do sofrimento, brota da proximidade aos outros, do préximo, da alteridade.
O amor ¢ 0 amor 2 alteridade. A mie presencia amor quando propala:

«(...) que venha a humanidade sem distin¢ao de povos, confraternizar nesse
impulso; nio haverd confusao de linguas, porque a linguagem do amor é a
mesma em todos os povos. Que venha, que venha a humanidade! (ibidem,
pdg. 20)

Oh! O amor, 0 amor é o remédio infallivel que a pharmacia do céu applica
as desventuras e as convulsoes desesperadas dos vossos filhos; puro e sere-
no, quando elle dimana do vosso seio, enche-nos o coragao de effluvios
ineffaveis, e nos ldbios desmaiados dos que soffrem, afflora o riso lindo da
vida; doce e crystalino, como um lago manso do céu, purifica-nos a lama
da alma e guarnece-nos as feridas do corpo.

Senhora! ¢ este amor que vos pedimos porque o mundo nio o concede.
Pois se elle é tao mau.» (ibidem, p. 22)

O amor — tal como Nuno de Montemor o vé e sente — é intrinseco a saudade.
Deus ama a humanidade. Esta ama-se. Ama-se o préximo como a si mesmo. Ndo
matards é o expoente, é o cume apologético da alteridade montemoriana. Nao
matar é respeitar, ¢ aceitar o outro; é amar o préximo. De tudo isto, d4 nota Nuno
de Montemor, através da palavra e da visdo da sua interlocutora, a mae de Jesus, a
partir das vivéncias e da descri¢ao sofridas (mas tolerantes) da crucificagio.

Leonardo Coimbra diz que o amor é a propria esséncia da realidade. A inter-
dependéncia entre Deus e os homens consolida de modo consistente a comunida-
de. Para o filésofo, o amor surge intimamente ligado a saudade. Saudade e amor,
amor e saudade — unidos — completam-se, ao ponto de se afirmar que o amor é
sempre uma saudade de Deus. Também estas indeléveis (e pré-compreensivas) pre-
sengas leonardinas se sentem, pressentem e avistam na Oragdo da Soledade, media-
das e testemunhadas pela mae de Jesus. Jesus aparece-nos em Nuno de Montemor
— através da mae — como a saudade de Deus ¢ do homem unindo-se num 6sculo.
A presenca do outro no amor, a alteridade como consubstanciagio da interdepen-
déncia divina e humana levam a concluir — com a mie divina — que nio hd Deus
sem almas, nem pode haver almas sem Deus. Por isso é que o amor ¢ a esséncia,
¢ a esséncia da realidade; onde Deus, os homens, a sua interdependéncia que
determina as reciprocas existéncias, a realidade, solidificam a comunidade.
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«No cume do monte, neste dia que é o anniversario da sua soledade, iso-
lada e triste, estd a mulher forte do Evangelho, para quem essa bandeira ¢
uma recordagdo amarga e um penhor de gléria inconfundivel.»*

Também nesta linha de pensamento, entende Samuel Dimas que — como
nio pode haver pleno amor sem que haja relagao pessoal, a qual pressupée, sem-
pre, a alteridade (um dos atributos da saudade) — ¢ imperioso admitir que o amor
pleno inclui a saudade. °

4. A memoria ¢ fulcro perene na descrigao feita pela mae, no Golgota. A sua
presenca ¢ essencial. E a meméria que conserva, que preserva. Sem memdria,
institui-se o nada, o caos, a irrelevincia. A memoéria que Nuno de Montemor
retoma, pela presenca, pelas palavras, pelo pensamento da mae divina permite
a vivificagio dos constituintes da soledade — amor, dor, angustias, crucificacio,
tempo, eternidade, Deus, Filho, Espirito. Tudo se regista, tudo permanece, tudo
se vinca. A memoria permanece eidética ao longo de todo o procedimento e
sentimento saudoso. Assim o esboga Nuno de Montemor, assim o postula Leo-
nardo Coimbra. A memoria como elemento ontoldgico conservativo da realidade
¢ — para Leonardo Coimbra — o principio de que no ser nada se esquece. O ser
edifica-se na memoria, na meméria da facticidade, das coisas, das vivéncias, das
emogoes, das palavras.

Nuno de Montemor reproduziu — a partir da mae sofredora — os passos
moribundos do Filho, os seus padecimentos, as suas dores, as suas ldgrimas ensan-
guentadas. A mae divina mimetizou e memorizou os tempos sofridos do Filho;
reproduziu o tempo antes do tempo, viveu o tempo cronolégico, mas, também,
etéreo do Golgota, pressentiu a eternidade. As lembrangas, as sequéncias do so-
frimento permaneceram intactas na memoria da mae que as experimentou e as
reproduziu, desde o tempo antes do tempo até a perenidade do tempo, até a eter-
nidade. Memoria e tempo ressaltam bem vincados da Oragdo saudosa vivenciados
pela dualidade divina e humana da mae de Jesus. A bonomia dolorosa e tolerante
decorrente do sentido escatolégico da morte do Filho de Deus provocou o surgi-
mento — paradoxalmente sublime — na mae sofrida da saudade de Deus.

5. O tempo de Nuno de Montemor ¢ linear, é continuo; oscila, apenas, em
funcio das factualidades sofridas dos percursos da crucificagio. A mie pressente,
d4-nos nota desta temporalidade que nio ¢ complexa mas evidencia, outrossim,
linearidade desde o antes do tempo até a eternidade escatoldgica judaico-crista.

* Montemor, Nuno de, Oragdo da Soledade, op. cit., p. 20.
> Apud: Teixeira, Anténio Braz, A Filosofia da Saudade, Lisboa, MIL/ DG Edicoes, 2024, p. 134.
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Aqui, o tempo ndo permite — mediante o regresso saudoso ao ancestral — a con-
fluéncia com a saudade. Nao, aqui o sentimento saudoso — tolerante, compreensi-
vo — é a saudade de Deus que chama, que apela, que seduz, que unifica. Aproxima-
mo-nos da saudade de Deus, tal como a vém Samuel Dimas; Pinharanda Gomes,
Leonardo Coimbra. Esta saudade de Deus — apreendida de Nuno de Montemor
— ¢ teoldgica, ¢é escatoldgica, é ontoldgica, é poética.

6. Em a Oragio da Soledade, a mae divina desempenha o papel de media-
dora, de intermedidria entre a divindade e a humanidade. A mae de Jesus é o
testemunho humano que liga Deus Pai a0 mundo do Filho homem. E a mie que,
desta feita, consegue conciliar ambos os mundos, descrevendo, dando testemu-
nho da humanizagio do Filho de Deus, das suas vivéncias, do seu padecimento,
da sua dor, do seu sangue, das suas ldgrimas, congregando trinariamente Pai,
Filho e Espirito.

Esta faceta da mae divina condensa divindade e humanidade, espirito e
matéria, espirito e corpo, procura aproximar diferencas, divergéncias, opostos.
A aproximagio entre os dois mundos — que se iniciou, desta forma — na primeira
obra de Nuno de Montemor prosseguiu vincadamente através da globalidade da
sua obra romanceada, ao longo da qual os opostos, certos opostos se fundem.
Veja-se o caso paradigmdtico de A Hora Vermelha onde coabitam e chegam a con-
ciliar-se comunismo e catolicismo. A pacificacdo social concretiza-se com a morte
dramaticamente simultinea dos dois inimigos figadais — Silvano e Piparra — morte
esta que salvou a crianga Celinha que ambos amavam e que consubstanciava a
ligagdo carinhosa entre os dois mundos adversos. A obra é neo-realista e é catélica,
tal como o autor sempre se intitulou — neo-realista e catdlico. Os dois territdrios
avistam-se e tocam-se, pelas palavras romanceadas do nosso autor.

Nuno de Montemor soube unir, ecleticamente, opostos, aproximando-os
prosaicamente. Conseguiu aproximar ideologias, alguma praxis comunista, com
o misticismo catdlico; soube difundir a espiritualidade crista, colocando-a nos
campos de batalha como padre e capelio que foi, ao servigo da paz e de Deus.
A frente do lactdrio dr. Proenca propalou a fé e realizou ajudas bem pragmiticas,
apoiando necessitados e ajudando a debelar a fome a muitas criancas. A visdo, a
perspectiva, as praticas que o padre escritor foi capaz de concretizar — juntando
dois mundos, aparentemente, afastados — nao se apartam da linha intermedidria,
mediadora, espiritual e humana (até simbdlica) que reconhece, atribui e evidencia
a mée divina, ao longo da sua bela poética oratéria.

7. Diz Marcello Caetano, a propésito de Nuno de Montemor: “Chego

mesmo a pensar que as pginas que escreveu nao passam de transcri¢oes de um
momento ou outro do didlogo mantido em castica linguagem beiroa, desde os
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pincaros da Estrela, com os anjos que em revoada acorriam do Céu a sua invoca-
¢ao de sacerdote e de homem bom, tantas vezes em luta com outros homens por
amor de Deus e da Terra.”.

Nuno de Montemor emana poesia. Os escritos em prosa sio disso demons-
tragio cabal. Romances, contos, dramas, novelas sio discursos criativos, belos
em que a poesia liberta. A racionalidade subjacente aos textos do padre capelio
relaciona os elementos seus constituintes que vimos revelando e que esbocam a
descrita compreensio acerca da soledade, tal como o autor a via, naqueles tempos
longinquos do inicio do século. Estao presentes o amor, o amor ao outro, ao pro-
ximo, a alteridade, a meméria como suporte do ser, a memdria como sucedineo
do tempo, dos tempos, como antecimara da eternidade, a memoria como inte-
gradora do elemento e sentimento saudosos. Nuno de Montemor soube — relacio-
nando este acervo de elementos — esbogar a compreensdo saudosa, conferindo-lhe
uma doce conotagdo poética teoldgica, que se estendeu e expandiu para os textos
romanceados.

Na Oragio da Soledade, o nosso autor dirige o chamamento a mae de Jesus,
atribuindo-lhe o desempenho de intermedidria, de narradora, de participante, de
emissora do sentimento saudoso como agente da saudade de Deus; que constitui o
cerne, que ¢ o sedutor saudoso, para quem se dirige & memdria e para quem quer,
para quem af deseja regressar.

A narrativa evidenciada pela mae divina — a0 mesmo tempo que descreve e
vivencia as dores no monte da crucificagio — retoma a atrac¢io pelo Deus saudo-
so. A saudade é para Nuno de Montemor a saudade de Deus, a atracgao por Deus,
a sua sedugio plena. A saudade de Deus consuma a atracgio humana, por Si.

8. As pedras, as drvores, as dguas beiroas que viram nascer Nuno de Mon-
temor, junto a raia, no final do século XIX, terdo sido as mesmas que acom-
panharam os primevos tempos formativos de Pinharanda Gomes (1939-2019),
no Sabugal — Guarda, nos anos remotos das décadas iniciais do século passado.
Assim como Nuno de Montemor esboca a saudade de Deus como sendo o cerne
do seu entendimento saudoso, também o delineia — consistentemente — o filésofo
de Pensamento e Movimento. Nesta linha de pensamento, intuitivamente, é a sau-
dade de Deus que — teoldgica e ontologicamente — se enceta na Oragdo da Soledade
e prossegue ao sabor das especulagoes saudosas que Pinharanda Gomes veio a
explanar em Saudade ou do Mesmo e do Outro.

Idéntica similitude nio acontece, no que tange ao papel que a meméria
ocupa no raciocinio, de cada um dos pensadores sabugalenses: como vimos, a

¢ Caetano, Marcello, Nuno de Montemor (Testemunbos dos seus Contempordneos), op. cit., p. 27.
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memoria é crucial na compreensao saudosa que Nuno de Montemor dedicou aos
suportes do referido sentimento saudoso; ao invés, Pinharanda Gomes faz incidir
sobre o entendimento ontoldgico — pessoal, individual, subjectivo, em sede sau-
dosa — inflectindo o papel da meméria na edificagio do ser. Embora a saudade
conhega, em Pinharanda Gomes, a sua aproximacao a Deus, embora o filésofo do
Diciondrio de Filosofia Portuguesa confira universalidade ontoldgica ao sentimento
saudoso, todavia, nao reconhece & memdria a importancia que Nuno de Monte-
mor lhe assegura no complexo procedimento saudoso que emana da Oragdo da
Soledade, ulterior e densamente repercutida na sua extensa obra romanceada.

Anténio Telmo (1927-2010) e Eduardo Lourengo (1923-2020) virio a ser
mais dois exemplos, consistentes, deste tronco saudoso raiano e beirdo que se
encetou com Nuno de Montemor.
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CAMOES, A SAUDADE
E O CRISTIANISMO

JorGE TEIXEIRA DA CUNHA

que entendemos propor neste texto é o esbogo de uma teologia da obra

de Camoes. E um propésito desmedido. Nas dimensées deste ensaio,

nao serd possivel ir mais longe do que uma tentativa, quase s6 de cardcter
metddico, de aproximar a experiéncia poética da experiéncia crente do poeta.

Nao ¢ necessdrio dizer que a teologia de Camées tem sido alvo de controvér-
sia. Haveria diversos modos de abordar a questao teoldgica na obra do nosso poeta.

A primeira seria pela via das alusdes mitoldgicas. O significado da utilizagio
massiva e competente do politeismo grego e romano nas obras do poeta nio é o
nosso propésito. Salvo melhor opinido, este importante tema da sua obra nao tem
um sentido teoldgico imediato. Trata-se apenas de um recurso poético, segundo
o gosto renascentista pelo regresso ao classicismo grego e latino. Mesmo que se
possa fazer teologia na base da religido dos antigos gregos e romanos, isso nio é o
ponto de vista do poeta.

Por outro lado, uma apresentagio do seu cristianismo como “dilatacio da fé
e do império”, como justificacdo da guerra de conquista dos outros povos pelas
expedicoes portuguesas, se bem que esteja presente sobretudo na obra épica, nao
deixa de ser uma conclusio proviséria. Nao é, a nosso ver, a tnica forma de abor-
dar a sua obra. O mesmo se diga da inventariacio dos elementos da sua obra onde
é possivel identificar uma exposi¢ao dos temas de teologia espiritual, dogmadtica
ou moral ortodoxa.

Todas as grandes obras literdrias apresentam uma superabundancia de sen-
tidos sobrepostos, nio sendo legitimo abordar apenas um de cada vez. Camées
parece subscrever o espirito medieval da cruzada, parece justificar a ideologia be-
ligerante da defesa da pdtria contra os castelhanos, parece defender a supremacia
do cristianismo sobre as outras religides; nos melhores lugares da sua obra, parece
um crente cristio bem-intencionado e apostado no melhoramento histérico da
crenga crista. No entanto, faz falta uma aproximagio de fundo que dé conta, com
suficiente clareza metddica, de uma teologia, quer dizer de uma experiéncia sub-
jectiva que assegure a coeréncia e o fundamento de todas essas expressoes.

Nas pdginas que seguem, queremos fazer uma dupla incursdo na obra ca-
moniana. Primeiramente, vamos tentar caracterizar a experiéncia poética como
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experiéncia do divino imanente. Em segundo lugar, faremos algumas observagoes
sobre aspectos teolégicos mais marcantes de uma mundividéncia crista patentes
na obra. Deste modo, acreditamos dar um contributo para que a poesia ¢ a teo-
logia sejam aproximadas de maneira eficiente e nao apenas uma inventariagao de
conteddos que possam ser justapostos.

EXPERIENCIA POETICA E EXPERIENCIA RELIGIOSA DE CAMOES

Teologia e poesia sao aproximdveis de vdrios modos. Primeiramente, podem
ser aproximadas a partir da experiéncia do seu criador. Por isso, o que vamos tentar
fazer é a descrigao da experiéncia religiosa crista do poeta Luis de Camées, para
lhe apreender os contornos, enquanto ser investido por uma inspiragio que lhe
vem da sua abertura a realidade, como a descreve a revelacao crista. Ora, para a
cristologia, a realidade plena é a incarnagao de Deus, ou seja, a experiéncia divina e
humana de Jesus Cristo. Nesse ser humano tinico, aconteceu todo o investimento
da energia criadora divina que se fez cosmos e se faz continuamente histéria. Por
muito estranho que seja a compreensio desta tese, todo o cosmos e toda a histéria
estio concentrados na experiéncia humana e divina do Filho de Deus. Serd, por-
tanto, nesse centro incandescente que devemos buscar a origem quer da experién-
cia religiosa quer da experiéncia poética. Esse é o ponto de chegada e o ponto de
partida de toda a criagao, seja anterior, seja posterior a vida de Jesus.

Existe na obra de Camées uma vivéncia poética que podemos referir a esta
experiéncia origindria. J4 a prépria experiéncia poética é mais do que o génio ex-
pressivo: é justamente uma inspiragao que o poeta pede ou invoca, explicitamente
ou implicitamente. A experiéncia religiosa é algo comum a esta inspiragao, mas é
algo mais. E esse “algo mais” que nos interessa para elaborar uma teologia.

Na companhia de Michel Henry (Henry, 2002, 87-99), supomos que a
realidade provém de uma dupla apari¢do. A primeira dessas manifestagoes é a
expressdo da obra “produto”, uma palavra do mundo e sobre 0 mundo; a outra a
experiéncia do autor que que d4 origem a essa expressdo, uma palavra da vida que
¢ anterior ao mundo.

De um modo geral, os conhecimentos que nos sio dados pelos diversos
métodos tém em conta quase s o resultado visivel, a natureza, a obra humana, o
decurso dos acontecimentos. Mas esse conhecimento fica imperfeito se nio tiver
em conta a outra fonte do real, a fonte imanente que d4 ao sujeito o poder de co-
nhecer, de criar, de agir. O primeiro é o conhecimento das coisas transcendentes,
quer dizer, visiveis. O segundo conhecimento é imanente, ¢é invisivel, mas sem ele,
tudo o que se conhece pelo primeiro modo fica incompleto. Usando um texto
muito conhecido de Fernando Pessoa, podemos dizer que o conhecimento trans-
cendente ¢ o trabalho do poeta “que chega a fingir que ¢ dor”; o conhecimento
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imanente ¢ “a dor que deveras sente”. Qual é a “dor que deveras sente” Luis de
Camoes na sua obra?

H4 alguns lugares da obra do poeta onde a pura imanéncia é vivida de modo
origindrio, antes e depois da expressao literdria resultante em forma poética. Vemos
isso, principalmente, na conclusao das Cangées. O caso da Cangio “Junto de um
seco, fero e estéril monte” ¢, a nosso ver, o mais tipico. “Assi vivo; e se alguém te
perguntasse, /Cangio, como nio mouro, / Podes-lhe responder que porque mou-
ro” (Camées, 1963, 314). Estd a vista a similitude desta expressao com outra, qua-
se contemporinea, de Teresa de Avila, a autora espanhola, na qual a grande mistica
cristd reconhece uma férmula preciosa da origem do real descrita justamente como
teologia. Esta experiéncia origindria da realidade é de ordem afectiva, uma doagao
do sujeito antes da histéria e da visibilidade. E uma afirmagio invencivel da vida
subjectiva que precede e potencia a posterior competéncia poética.

Outro aspecto tao interessante como este pode ser encontrado na conclusao da
Cangao “Manda-me o amor que cante docemente”: “Cangio, se quem te ler / Nao
crer dos olhos lindos o que dizes, / (Pelo que em ti se esconde), / — Os sentidos hu-
manos (lhe responde) /Nao podem dos divinos ser juizes, / Sendo um pensamento /
Que a falta supra, a fé do entendimento” (Camées, 1963, 316). O que nos interessa
aqui ¢ a afirmacdo reiterada da imanéncia do vivido afectivo do sujeito, como algo
precedente e fundante da verdade da expressao poética. O autor dd como garantia
da verdade da sua descrigao poética a sua prépria vivéncia, uma vivéncia incondi-
cionada, imerecida, indisponivel, uma vivéncia adjacente a sua prépria identidade
como autor. Ao olhar da teologia, trata-se de uma quase experiéncia religiosa, ou,
dito de outro modo, é uma experiéncia poética que se exprime com os mesmo ter-
mos com que pode exprimir-se a experiéncia religiosa origindria. A imanéncia do
vivido funda e julga a transcendéncia do poético e nao ¢ julgada por ela.

Este fundamento imanente da criagio poética tem uma proximidade com
a dor e o sofrimento. E o caso da Cangio “A instabilidade da fortuna” que se
conclui deste modo: “Cangao, nd-mais, que ji nio sei que digo, / Mas, por que
a dor me seja menos forte, / Diga o pregdo a causa desta morte” (Camées, 1963,
305). Neste caso, a dor ¢ o sentimento origindrio do sujeito, um sujeito que nao
pode deixar de viver, como poeta, a dor de ser o que ¢ e, por isso, canta. Trata-se
de uma palavra totalmente veridica, na qual nao hd diferenca entre o vivido e o
expresso. A teologia vé a experiéncia humana, como frente-a-frente com Deus, de
um modo muito semelhante a este.

De forma um pouco mais platénica, a Can¢io “Com forga desusada’ con-
cluiu-se deste modo igualmente significativo: “Cangao, neste desterro viverds, / Voz
nua e descoberta, / Antes que o tempo em eco te converta’ (Camées, 1963, 308).
E a voz nua e descoberta que mostra, neste caso, a aproximagio entre a experiéncia
afectiva do sujeito vivente a experiéncia religiosa. O tempo serd responsdvel pelo
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envelhecimento dos versos, talvez até pelo seu desaparecimento. Porém, a expe-
riéncia poética ¢ a eternidade, vivida precisamente na fonte da criagéo.

Poderfamos ainda aludir ao desejo, como forma originaria de experiéncia,
tanto da experiéncia de si, humana, como da experiéncia imanente do poeta: “Se
com razoes escuso meu remédio, /Sabe, cangao, que ¢ porque nio vejo; /Enga—
no com palavras o desejo” (Camées, 1963, 110). Neste caso, hd uma dimensao
invisivel e indisponivel da experiéncia, o desejo, compreendido como emogio
origindria da vida subjectiva que estd na base de toda a expressao visivel da criagao
poética. Ora essa é, ousamos afirmar, uma forma muito préxima de descrever a
experiéncia religiosa, tal como a iniciou e partilhou Jesus Cristo.

A obra do poeta é inesgotdvel quanto a expressoes e a matizes. Mas estes nos
bastam para mostrar como Camées é um poeta muito elaborado e coloca a ori-
gem a sua poesia num lugar existencial muito profundo. Esse lugar matricial, que
nao ¢ “lugar”, mas uma metéfora da origem imemorial da subjectividade, ¢ tam-
bém o ponto focal onde Deus vem ao espirito humano. Nao queremos confundir
as coisas e fazer do poeta um autor mistico cristao. A nossa inten¢ao é mostrar
como a experiéncia do poeta Luis de Camaes se situa, segundo o seu proprio tes-
temunho, na origem do real, onde também a teologia encontra a adjacéncia entre
Deus cada ser humano que se recebe (ou pode receber-se) como criatura. E certo
que esta experiéncia religiosa nao ¢ transparente e estd sujeita a obscuridade da
angustia humana, do pecado, de tantos equivocos da histdria pessoal e colectiva
da humanidade. Podemos afirmar com certeza que o génio poético de Camées
andou muito perto da fonte de todas as fontes que, segundo o cristianismo é Deus
que incarnou em Jesus Cristo. Também parece certo afirmar que o Poeta lhe deu o
seu assentimento de fé. Mas isso nio nos ¢ dado saber com o saber deste mundo.

Temos assim concluido uma aproximagio metddica a ligacdo entre teologia
e poesia em Camées. Vamos agora ver alguns pontos em que a sua obra manifesta
elementos teoldgicos mais imediatos.

CAMOES E A TEOLOGIA A LUZ DA PRIMEIRA MODERNIDADE

E inevitdvel olhar para a poesia como um produto, um produto literério,
feito de temas, de narrativas, de recursos, de um estilo, usado com maior ou me-
nor competéncia. Mesmo a expressao dos conceitos cristios (ou de outra religiao)
numa obra literdria é ainda assunto de andlise literdria. Mas este no é o nosso
caminho principal, até por isso nio é competéncia da teologia, mas da literatura.

O ponto de vista teoldgico e religioso estd patente na obra visivel do poeta,
de diversos modos.

A nosso ver, Camdes mostra-se como alguém insculturado na primeira mo-
dernidade, esse tempo caracterizado pela desconfianga dos sentidos humanos
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como fonte de conhecimento. A ciéncia experimental, entdo nascente, deixou
de confiar nos dados dos sentidos (como a ciéncia antiga e medieval) e comecou
a exprimir-se na férmula rigorosa da matemdtica. E o caminho metédico da re-
ducio, empreendido, entre outros, por Galileu, que publicou o seu trabalho nos
“Ensaios”, pouco depois de Camées ter morrido. O nosso épico é um grande ob-
servador dos fenémenos do mundo visivel, na terra e no mar. E, no entanto, essa
forma de acesso ao real é vista com certa desconfianca e nao d4 ao ser humano a
paz na existéncia que procura. O universo, cada vez mais conhecido, deixou de ser
para 0 homem um lugar de habitagdo pacifica e de certeza confidvel, como parece
estar patente na conhecida expressio d’Os Lusiadas. “Onde pode acolher-se um
fraco humano, / Onde terd segura a curta vida, / Que nao se arme e se indigne o
Céu sereno/ Contra um bicho da terra tdo pequeno” (Camées, 1963, 33).

Este caminho tdo moderno de desconfianga prolonga-se, no campo social
e cultural. Atentemos nas observacoes do poeta sobre a vivéncia do religioso do
seu tempo. E conhecido o contetido da sua Carta I, “Ua vossa me deram” que
observa o comportamento religioso das Damas de Lisboa, “altivas como sio umas
beatas de S. Domingos... que nunca lhes escapam as quartas-feiras em Santa Bér-
bara, as sextas em Nossa Senhora do Monte, os sabados em Nossa Senhora da
Graga” (Camoes, 1963, 792). Esta é uma precoce critica mordaz ao comporta-
mento religioso, como haveremos de a encontrar alguns séculos mais tarde na
cultura europeia erudita e popular.

A desconfianca do observador desencantado da variedade do mundo es-
tende-se até sofrer um escondimento de Deus. E o caso patente na conhecida
expressio: “Que parece que dele Deus se esquece”, do soneto “Correm turvas as
dguas deste rio” (Camées, 1963, 118). Note-se que esta ideia de desencantamento
do mundo ainda vem longe na evolugao da cultura europeia. Interessante é que o
mesmo Camoes que se mostra quase medieval nas frequentes expressoes de uma
compreensdo religiosa do real, adverte com grande precocidade a ideia de que
Deus ¢ o mistério precedente, nio sendo o cosmos e a histdria uma cifra fenomé-
nica de um “ntimeno” metafisicamente evidente.

Esta critica do visivel possibilita-nos atribuir a Camoes um sentido para a
sua teoria platénica do conhecimento. Mas ao imaginar um mundo anterior e
superior, ¢ uma busca de certeza que o move, como tinha movido o origindrio
Platdo. E sempre a busca de uma certeza que nio esteja dependente da variedade
do mundo. Alguém dird que o platonismo ¢ a elaboragio teérica de uma ilu-
s20. N6s preferimos aproxima-la da expressao da vivéncia imanente do poeta que
fundamenta, por outro caminho, a certeza e a evidéncia. H4, em Camées, um
impulso para reconhecer que a impressao divina no espirito humano, a f¢, que
recebe Deus como um “tu” e ndo como uma grandeza abstrata, é a fonte segura
de todo o conhecimento.
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A £TICA TEOLOGICA CAMONIANA

Naio é costume pdr em evidéncia uma ética teolégica na obra de Camées.
Mas essa ética revela-se um dado muito importante da obra. Henrique Barrilaro
Ruas escreveu uma pequena obra sobre “Camées e 0 amor” (Ruas, 2003, 11). Nao
se trata ai somente de elencar todos os numerosos lugares em que se trata do amor
humano, do lugar da mulher, dos amores tao magistralmente tratados sobretudo
na lirica. E mais do que isso. Trata-se de ver como toda a obra estd concebida a
maneira platénica a agostiniana. A tese pode ser tomada e ampliada com muita
utilidade na direcgao de uma ética teoldgica. Pelo caminho da virtude, que é for¢a
interior para encontrar o bem e perseverar nele, a ac¢do humana fundamenta-se e
chegar a uma norma moral, na base de dois dados fundamentais. O primeiro é a
distin¢ao entre “uti” e “frui”. No dominio do “uti” (usar) encontram-se as acgoes
relativas a0 manuseamento dos elementos do mundo, onde estiao incluidos os vi-
ventes vegetais e animais. Por outro lado, as relagoes entre o ser humano e Deus, e
dos seres humanos entre si, situam-se no 4mbito do “frui” (fruir). Esta hierarquia
do amor ¢é fundamental para a recta ordenagio da ac¢do humana. Quando ela se
confunde, temos a idolatria e temos a perversao das relagoes humanas.

Em segundo lugar, temos a distin¢io entre o “amor benevolentiae” e 0 “amor
concupiscentiae”. Santo Agostinho estrutura a sua “Cidade de Deus” na base
destas duas formas do “amor”: o amor benevolente, que d4 consisténcia a acgao
boa, aquela que cria e eleva todas as vidas e todas as agremiagdes humanas; o amor
concupiscente, aquele que que é centrado no egoismo humano e apenas pode
construir coisas provisérias na histéria humana e a conduz, mais cedo ou mais
tarde, a perdi¢do e ao nada.

O poema ¢épico regista um conhecimento preciso deste assunto por parte
do poeta. No Canto IX, é dado como sentido da paragem na Ilha dos Amores o
propdsito de “Fazer uma famosa expedi¢io / Contra o mundo revelde, por que
emende / Erros grandes que hd dias nele estao / Amando cousas que nos foram
dadas / Nao pera ser amadas, mas usadas” (Camaes, 1963, 212)). Os erros do
mundo sdo a preferéncia pelo animal fero em vez da formosa gente humana.
E, igualmente, o erro dos “principais” que “ndo tém amor mais que a si somen-
te” (Camoes, 1963, 212), os que amam somente mundos e riqueza, simulando
justica e integridade (Camées, 1963, 212). Enfim, ¢ o olhar desolado do poeta
perante a evidéncia de que ninguém ama o que deve, e que a maioria mal deseja
e se compraz nisso (Camdes, 1963, 213).

A EROTICA, A AMIZADE E A POLITICA EM CAMOES

As relagoes humanas sio um assunto central de uma ética da virtude. Estd
dividido em dois capitulos: a erética que trata do amor entre homem e mulher,
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normalmente do amor conjugal, ¢ a amizade, ou seja, a relagao entre os seres hu-
manos, para 14 das suas diferengas.

A erdtica camoniana, a relagio masculino-feminino, é um dos assuntos mais
versados em Camoes e dos mais estudados. Nos lugares mais significativos da sua
obra, encontramos o erdtico como realizacio excelente do “amor de benevolén-
cia”. O amor erdtico realiza a empatia que aproxima o diferente numa sintese su-
perior como dddiva da bondade incriada. Vejam-se as Endechas de Barbara escra-
va (Camées, 1963, 446 s.), e soneto “Transforma-se o amador na cousa amada”
(Camoes, 1963, 301). Neste sentido, o amor realiza a promogido do ser humano a
sua identidade verdadeira, pois é um nexo que vem de antes do mundo histérico
e dd a viver aquilo que o ser humano, por si s6, ndo tem condi¢oes de causar.
A aproximagio ultrapassa as diferengas e dd-se como triunfo do bem teleolégico
que é outro nome da felicidade. Estes exemplos sdo, a nosso ver melhores do que
a famosa cena da Ilha dos Amores, em que o encontro erdtico parece ser uma re-
compensa para o navegador exausto e nio um encontro gratificante entre amantes
iguais, individualizados, visados na sua identidade inconfundivel.

A amizade camoniana, a filia, pode ser vista, embora de forma menos ocor-
rente e menos evidente, em alguns episédios, como o elogio do Mouro Mongaide,
do Canto IX 4°Os Lusiadas: “O ditoso africano, que a cleméncia / divina assim
tirou da treva, / e tao longe da pdtria achou maneira/ de subir & pétria verdadeira”
(Camées, 1963, 210). Também aqui se verifica um dos significados mais impor-
tantes da viagem de descoberta, a qual, neste sentido, nio se inscreveria na “va co-
bica”, mas na aproximagao dos povos diferentes numa nova comunidade de povos.

Uma palavra ainda sobre a politica, como forma de institucionalizagio da re-
lagao humana para realiza¢do do bem comum. A relagio social e politica, segundo
a justica, e ndo segundo a cobica, estd alguma vez presente. Vejamos este passo do
Canto VII d’Os Lusiadas: “Nao creiais, Ninfas, ndo que fama desse/ a quem o bem
comum e de seu rei/ antepuser seu proprio interesse, / imigo da divina e humana
lei” (...) Nem cuideis que cante/ quem, com hdbito honesto e grave, veio, / por
contentar o rei em oficio novo, / a despir e roubar o pobre povo”. (Camées, 1963,
182). E um passo muito interessante sobre ética politica da virtude e uma critica
feroz a todos os que viveram e vivem as tarefas de servigo publico em beneficio
préprio e nio ao servico do bem de toda a comunidade politica. Aqui se abriria
um espaco para comparar esta reflexdo do nosso poeta com a filosofia ¢ a teologia
politica do seu tempo e ele nao ficaria mal colocado nesse debate.

Do ponto de vista teoldgico, a ética da virtude tem outro nivel de sentido que
d4 pelo nome de “caridade”. Esta dimensio do amor e da amizade é descendente, é
gratuita, ¢ a graca que funda as dimensées da aproximacao dos seres. A “agdpe” divi-
na é a fonte da autenticidade do amor dos amantes, por muito precdria e ameagada
que seja esta vivéncia, como estd tio patente no amor camoniano, na aproximagio
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da amizade que retine os seres humanos, mesmo os mais distantes, que a deriva
da navegacio encontrou. E também a Caridade que d4 4 amizade (filia) a sua co-
loratura de graca sobrenatural e que garante a fundagio e a critica de uma politica
fundada na ética e na lei, mesmo da lei imperfeita da histéria humana.

A partir daqui podemos ter uma l6gica para a saudade platdnica e para a sua
teologia. A sua obra testemunha mais a sua certeza interior do que a sua observa-
¢ao da variedade do mundo.

CONCLUSAO

Esperamos ter mostrado que a aproximagio entre poesia e teologia tem de
comegar antes do texto propriamente dito, sob pena de ficar muito aquém daqui-
lo que se espera dessa aproximagio. Nio se trata de fazer uma leitura teoldgica da
obra literdria, acrescentando um derradeiro degrau & hermenéutica do texto. Esse
caminho ¢ insatisfatdrio, pois terd sempre uma nova etapa e torna-se um processo
sem fim, baseado nos recursos do espirito humano. Ora, o espirito humano nao
pode nunca elevar-se até ao divino, se nao lhe for dado do alto o acesso. Por isso,
propomos partir do texto poético de Camées e observar como a sua fonte, se se
trata de um verdadeiro texto poético, como ¢ o caso, nasce na mesma regiio do
real onde a origem divina dd a realidade a si mesma como criagio. Em certos
textos de Camées, essa origem comum do real divino e da poesia conhece uma
adjacéncia inegdvel.

Dito de outra maneira, a experiéncia poética de Camées encontra-se com a
experiéncia moral e com a experiéncia religiosa, com a préxis, pois o real é ac¢io,
antes de ser palavra, e como origem também da palavra. Por isso, a palavra da
vida é anterior a palavra poética e é fundadora dela. Camées ¢ um genuino poeta,
porque é um origindrio ouvidor do mistério da vida, que é outro nome do misté-
rio de Deus. O seu poder de criar é-lhe dado pela mesma forca que que faz dele
um ser humano, pelo consentimento ao mistério de Cristo, o Verbo incarnado.

Do nosso texto decorre uma dltima observacio sobre a saudade. O que pode
ser a saudade? Nio é uma nostalgia do absoluto, nem uma 4nsia pela plenitude
inscrita no seu ser, sem poder para a atingir. A saudade, vista desde os pressu-
postos que expusemos, ¢ um poder de viver sempre mais aquilo que de que jd se
vive pelo assentimento inicial. E um bem possuido de forma incoativa, desde a
imperfei¢do a caminho da plenitude. Decorre daqui que a saudade é um poder
de viver dado de forma progressiva e cada vez mais plena, aquilo que que funda
e dd a experiéncia inicial. A dor e as ldgrimas sdo a porta do bem jd possuido e
sempre a acrescentar pelo consentimento sem mdcula que o tempo proporciona,
sem ilusao, mas como acrescentamento sempre maior e sempre mais vivido. A Re-
dondilha “Sébolos rios que vao / Por Babilénia me achei /Onde sentado chorei...”
exprime todo um mundo de sabedoria e de iniciagao a saudade.
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E a dor do poeta que lhe d4 a entrada na vida plena que, ndo obstante, j4
experimenta. Toda a saudade ¢ incoativa: vive ji o que vai viver sempre mais. Mas
progride pelo inverso do poder da vontade. Quanto renuncia ao poder mundano,
tem acesso ao poder verdadeiro, esse que, no nosso modo mundano de viver, é
dado pelo sofrimento, pois o sofrimento ¢ a tnica vivéncia histérica que nio
engana o sujeito, mas o introduz na sua pétria. Toda a palavra poética ¢ palavra
da vida que necessita da palavra do mundo para tomar corpo. A obra poética é
sempre acgdo do Verbo que se faz carne. A obra de Camdes apenas é compreen-
sivel a essa sombra, ou a essa luz. “A formusura desta fresca serra (...)/ enfim tudo
0 que a rara natureza/ com tanta variedade nos oferece/ me estd (se nio te vejo)
magoando” (Soneto 103).
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ENTRE SIMBOLISMO E MODERNISMO:
PERSCRUTANDO O TEATRO DA SAUDADE

Jost ALMEIDA

o regressarmosaobrasincontorndveis como Introdugio a Saudade, de Dalila

Pereira da Costa e Pinharanda Gomes, Memdrias das Origens, Saudades

do Futuro, de Anténio Quadros, A Filosofia da Saudade, de Anténio Braz
Teixeira, ou até mesmo aos Ensaios de Estética Portuguesa, de Afonso Botelho,
depardmo-nos com a auséncia de uma andlise mais aprofundada a dimensao
estética da Saudade. Porém, ela acaba sempre por revelar-se nas entrelinhas de
uma qualquer abordagem a este tépico, expressando-se no pensamento e obra dos
seus interlocutores, seja no campo literdrio, poético, filoséfico ou artistico.

Com isto, nio estamos a concluir ou a afirmar que exista uma negligéncia
sobre o estudo tedrico-filoséfico da estética da Saudade, mas apenas a constatar
uma maijor ateng¢io consagrada a outras dimensdes da mesma, tais como, por
exemplo, a linguistica, fenomenoldgica, ontoldgica, psicolégica, metafisica ou
mitoldgica. Na realidade, alguns investigadores como Alberto Antunes de Abreu,
José Carlos Pereira, ou o amigo galego Luis G. Soto, foram abordando, pontual-
mente, a questio estética da Saudade.

Ora, se é verdade que, desde o tempo de D. Duarte, Luis Vaz de Camoes,
Frei Agostinho da Cruz, ou D. Francisco Manuel de Melo, a componente esté-
tica esteve sempre presente nas diversas manifestagoes da Saudade, nao é menos
verdade que a partir do século XIX e durante os primeiros decénios do século
XX, por influéncia do romantismo e do simbolismo, mas também pelo ambiente
de crise que assolava a nossa vida mental — obrigando a um repensar das raizes e
esséncia da cultura portuguesa —, ela comecou a tornar-se mais expressiva e evi-
dente, sobretudo no dominio das artes e das letras.

A Saudade assumia-se assim como a proposta estética para um renascimento
nacional que se impunha. Alberto Antunes de Abreu descreveu este fenémeno
da presenca da estética saudosa como uma «revivéncia épica ou nostdlgica»' pre-
sente em todos os momentos da histéria da cultura portuguesa, mas também na
majestosidade sacra, sublime e soberana das nossas paisagens, ou memorias das

! Abreu, Alberto Antunes de — Arte e Saudade. Em: Teixeira, Anténio Braz [et al.] — Actas do IIT
Coldquio Luso-Galaico Sobre a Saudade. Sintra: Zéfiro, Dezembro de 2008. Pig. 258.
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mesmas, recordando a famigerada “corografia sagrada”, de que nos falava Dalila
Pereira da Costa, ou mitificacio da natureza observavel em Marinus, de Teixeira
de Pascoaes.

De resto, é poeta de Amarante que, em Arte de Ser Portugués, associa a Sau-
dade a um idealismo que nos é préoprio, absorvendo os arquétipos, mitos e mito-
logemas que compoem o ezhos portugués, plasmado na nossa tradigio e expresso
na obra de artistas que encarnam na plenitude o nosso inconsciente colectivo.
Ao nivel da pintura podemos enumerar alguns mestres como Nuno Gongalves,
Vieira Portuense, Alfredo Keil, Francisco Augusto Metrass, Aurélia de Sousa, Co-
lumbano Bordallo Pinheiro, Amadeo de Souza-Cardoso, Almada Negreiros, ou
o singular Anténio Carneiro, considerado por Teixeira de Pascoaes o pintor mais
emblemitico da estética saudosista, mantendo uma estreita colaboracio com a
revista A Aguia e o movimento da Renascenga Portuguesa.

Contudo, foi provavelmente da escultura que resultou a mais alta manifes-
tacdo artistica da Saudade. Referimo-nos a célebre escultura O Desterrado, a obra-
-prima de Soares dos Reis, na qual Teixeira de Pascoaes vislumbrou, com olhos
de profeta pagdo, a expressio religiosa e metafisica da Saudade. Para além deste
mestre portuense, importa ainda citar outros dois importantes nomes do campo
da escultura. Referimo-nos aos irmios José e Antdnio Teixeira Lopes. Dois irre-
preensiveis escultores cujos trabalhos ressalvam aquela mesma serenidade tensa
que tao bem representa a Saudade.

A riqueza simbdlica e cenografica da arquitectura romantica de Sintra, en-
volta pelos mistérios da serra e os seus enigmdticos nevoeiros, ajudaram a aproxi-
mar-nos dos grandes mitos nacionais recuperados a partir do século XIX, sempre
tao marcados pela Saudade e 0 nosso messianismo sebastianista. No entanto, foi a
Norte, entre a mescla da soturnidade medieval e o barroco psicolégico da cidade
Porto, que desaguaram grande parte destes artistas, mas também poetas, escrito-
res e pensadores com importantes vinculos 4 Saudade.

As colecgdes de pintura e escultura do Museu Nacional Soares dos Reis
conduzem-nos através de dois séculos de arte portuguesa, abrindo uma janela
de oportunidade para quem deseja mergulhar no fundo atdvico da alma lusiada
através da sublimacio da Saudade. Uma visita atenta permite-nos contemplar o
que consideramos ser a sintese estética da Saudade ao nivel das belas-artes. Nesse
sentido, aquele museu portuense é um importante repositério do mais puro es-
pirito nacional.

Nas paginas de O Labirinto da Saudade, livro publicado em Portugal com o
titulo Meditagio sobre a Saudade, Luis G. Soto proporciona-nos uma série de re-
flexdes estéticas irrepreensiveis, resultantes da sua prépria experiéncia pessoal, co-
lhida ao longo de décadas de viagens e deambulagdes entre a Galiza e o Norte de
Portugal. Nessa obra, nio faltam as leituras estético-filoséficas sobre algum desse

%’ 82



I — Da Saudade: Autores e Temas

patriménio conservado no Porto, bem como o contraponto com as revelagoes
teldricas experienciadas em regioes localizadas entre o Douro e o Vale do TAmega.
Lé-lo, serd a melhor forma de comprovar o que, aqui, acabamos de postular.

Ainda antes de prosseguirmos para o campo literdrio, entrando consequen-
temente no campo da dramaturgia, importa fazermos uma breve referéncia a um
campo artistico que ¢ muitas vezes esquecido, ou negligenciado, tanto pelos fil6-
sofos, como pelos historiadores de arte. Referimo-nos a musica que, para além de
uma forma de arte, é também uma forma de linguagem. Através dela, a Saudade
tem conseguido expressar-se e revelar-se nas suas incontdveis formas e dimensoes.
Da musica antiga, proveniente dos nossos jograis e trovadores medievais, onde se
inclui o nosso Rei D. Dinis, passando pela idade de ouro da polifonia portugue-
sa, o barroco, os nossos compositores romanticos, de Alfredo Keil a Vianna da
Motta ou Oscar da Silva — falecido na mesma Leca da Palmeira de Anténio No-
bre —, chegando até a modernistas como Ruy Coelho, o compositor do grupo de
Orpheu, ou Anténio Carneyro, filho do pintor Anténio Carneiro, a presenga da
Saudade tem assumido um lugar de destaque, seja pelas atmosferas inspiradoras
de paisagens sonoras, poética, musicalidade, ou temdticas.

A experiéncia estética da Saudade nio se circunscreve aos meios cultos e
eruditos, nem se trata de uma mera abstrac¢do cultural extravagante e muito me-
nos burguesa. Seja nas artes ou nas letras, existe sempre uma expressio popular
da Saudade, ou nio estivesse ela intimamente associada ao nosso folclore, aqui
entendido numa perspectiva vilkisch. Assim, aproveitamos para chamar a aten¢ao
para esse outro lado, ligado a natureza popular das nossas dangas e cantares tradi-
cionais, ao fado — que por si s6 mereceria um artigo que lhe fosse integralmente
dedicado —, 2 morna cabo-verdiana, para enumerar uma contribuigao do espago
luséfono, mas também a musica pop feita em Portugal, onde nao podemos esque-
cer os contributos inovadores de algumas bandas histéricas da década de 1980,
como os Herdis do Mar, ou os Sétima Legiao.

Nio querendo alongar-nos por entre os dominios da Histdria da Literatura
Portuguesa, para explicar o ciclo poético-literdrio da Saudade, tao bem sintetiza-
do em obras como Histéria da Literatura Portuguesa, de Antdénio José Saraiva e
Oscar Lopes, ou As Literaturas em Lingua Portuguesa (Das origens aos nossos dias),
de José Carlos Seabra Pereira, importa apenas fazer um breve reparo, antes de
passarmos 2 andlise daquilo a que aqui chamamos de Teatro da Saudade. O na-
cionalismo do século XIX e de inicios do século XX conflui no saudosismo através
de duas vertentes distintas. Uma de natureza positivista e republicana, encabegada
por Teéfilo Braga, outra idealista e mondrquica, na qual se destacava Alberto de
Oliveira. Se por um lado podemos afirmar que no seio da Renascenga Portuguesa
de Teixeira de Pascoaes, Leonardo Coimbra, Jaime Cortesdo e Alvaro Pinto coe-
xistiram republicanos e mondrquicos, nao podemos deixar de apontar essa mesma
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razdo como uma das causas para a série de dissidéncias que se verificaram nesse
movimento, sendo as mais famosas as de Raul Proenca e Antdnio Sérgio, ambos
fundadores da Seara Nova, uma publicagio de gosto mais positivista e socialista.

Relativamente aos inicios do século XX, ndo podemos ignorar trés impor-
tantes grupos, cada um dos quais fruto daquela época. Os saudosistas d’A Aguia
e da Renascenca Portuguesa, os modernistas d’Orpheu e os tradicionalistas do
Integralismo Lusitano, com um gosto particular pelo classicismo e por um cer-
to ruralismo de sabor romantico. Todos eles se preocupavam em responder a
profunda crise que se abatera sobre Portugal, voltando-se para a redescoberta da
nossa tradi¢do e do nosso ethos, através de diferentes propostas estéticas. Era o
simbolismo que, pela sua natureza, conseguia estabelecer pontes ou contamina-
¢oes entre os trés movimentos. E neste contexto de encruzilhada estética que o
Teatro da Saudade vai acabar por manifestar-se, ou nao fosse ele integrar-se no
patriménio poético-literdrio nacional. Desta maneira, através da sintese histdrica
do teatro portugués de inicios do século XX, ficamos também a perceber um
pouco sobre o panorama literdrio nacional daquele periodo.

Duarte Ivo Cruz definiu da seguinte forma o desenvolvimento do teatro
portugués durante o século passado: «a evolugio do teatro do século XX desdobra-se
ao longo de duas grandes linhas de suporte. A primeira, dominante e mais homogénea,
mergulha na tradigio do teatro “de actualidade” e vivifica-o dentro de uma estética
realista-naturalista mais ou menos rigorosa. A Segunda, mergulha numa difusa tradi-
¢do poética, actualiza-a através do Simbolismo e prolonga-se até ao final do século, em
manifestagoes algo dispersas e algo incoerentes de poéticas diversas e heterogéneas.»*
Segundo o autor, estas linhas sdo intersectadas de forma irregular por vdrios mo-
dernismos difusos, pontuais e desconexos, tornando-se por vezes dificil classificd-
-las do ponto de vista do estilo ou género estético. Na auséncia de uma escola,
num sentido de recepgio e continuidade estética, Duarte Ivo Cruz realga o génio
individual de algumas individualidades, responsdveis por expressoes de grande
qualidade. E neste aparente caos, entre uma amélgama de sensibilidades estéticas
que a Saudade emerge, como um Outono camuflado de Primavera, revelando-se
aos olhos de quem a conhece, ou sabe reconhecer.

A Saudade, pela sua natureza profética, mitica, simbdlica, idealista e etérea,
pode assumir diferentes formas. Como lembranca passada de algo ou de alguém,
ausente e desejado, que se espera reaver ou reencontrar, mas também como reve-
lagio de uma lealdade inquebrantdvel perante aquilo que se perdeu para sempre,
assumindo a derradeira e superior forma de amor. A Saudade tem ainda o seu lado
futurante, sendo nessa perspectiva que ela é cultuada pelo saudosismo, realcando

% Cruz, Duarte Ivo — Histdria do Teatro Portugués. Lisboa, Ed. Verbo, Maio de 2001. P4g. 189.
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a sua dimensao redentorista e reintegradora que aponta, desde logo, para o regres-
so do homem ao Paraiso perdido. Estando o simbdlico associado ao dominio do
sagrado e sendo a razio estética a faculdade de ler os simbolos, compreender-se-4
esta forte ligagdo entre a Saudade e o Simbolismo, em particular no campo do
teatro e da escrita dramatdrgica.

Entre A Aguia e Orphen, passando mais tarde pela Presenga, existiam intimeros
caminhos que se entrecruzavam. Quem os percorreu acabou, inevitavelmente, por
beber de vérias fontes, absorvendo dali diversas influéncias. Conforme escreveu
Luiz Francisco Rebello: «Raros foram os poetas simbolistas que resistiram a solicitagio
do teatro»’. Esta observagao, embora enderecada a nomes estrangeiros como Clau-
del, Yeats, Maeterlinck, Verhaeren, Tagore, Blok, Hofmannstahl, Albert Samain,
ou o excéntrico Joséphin Péladan, ajuda-nos a compreender o contributo de figu-
ras como D. Jodo da CAmara — autor da peca seminal O Pintano —, mas sobretudo
Eugénio de Castro — criador de Belkiss, Sagramor, Os Olhos da Ilusio, O Rei Galaor,
O Anel de Policrates e O Filho Prédigo —, ou Guerra Junqueiro — cuja notdvel obra
poética de sabor nacionalista, Pd#ria, acabaria por marcar o Teatro da Saudade.

Tanto Luiz Francisco Rebello como Duarte Ivo Cruz concordaram que, em
Portugal, o Simbolismo gerou uma desinéncia especificamente nossa, ligada a
Saudade. Segundo eles, o saudosismo ¢ uma modalidade ou variante portuguesa
do Simbolismo, uma vez que as temdticas e suas determinantes mergulham na
nossa Histéria, cultura, tradi¢io e mentalidade, revelando uma sensibilidade que
nos é prépria e caracteriza. Independentemente de acompanhar o movimento
europeu, podendo-se confundir com ele em vérios aspectos, o Teatro da Saudade
apresenta aspectos proprios, tinicos até, que nio tém sido devidamente compreen-
didos e valorizados. A presenga obsidiante da morte, a lealdade imaculada na qual
assenta a ideia de uma imortalidade do amor, bem com a ideia esperangosa de um
regresso restaurador ou reintegrador, sio disso um claro exemplo, colocando esta
forma de expressiao dramdtica bastante préxima da fungao primordial do teatro.

Publicado em 1896, Pitria, de Guerra Junqueiro, reflecte precisamente isso.
Conforme referimos, esse longo, belo e violento poema dramdtico ¢ uma das
obras fundacionais do Teatro da Saudade, revelando-se inovador do ponto de
vista estético das letras nacionais. Esse texto marca o posicionamento politico-
-ideolégico do seu autor, revelando uma reacgio ao “Ultimato Inglés” de 11 de
Janeiro de 1890.

Oscar Lopes considerou essa obra uma composicio que aliava o pessimis-
mo ao saudosismo, estabelecendo um elo entre a Geracao de 70 e 0 movimento

3 Rebello, Luiz Francisco — O teatro simbolista e modernista (1890-1939). Lisboa: Instituto de
Cultura Portuguesa, Setembro de 1979. Pég. 19.
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saudosista de inicios do século XX. Luiz Francisco Rebello, no seu Zeatro Simbo-
lista ¢ Modernista, defendeu que «talvez néo seja inteiramente errado considerar a
corrente estética e ideoldgica que por esta designagio ficou conbecida como um ramo
lusiada da drvore simbolista» (ibid., pp. 35), estabelecendo dessa maneira uma das
raizes do saudosismo. Tal nao serd de estranhar, ou nio tivesse sido Guerra Jun-
queiro, juntamente com Sampaio Bruno, uma das principais figuras de referéncia
para toda a geragao ligada 2 Renascenga Portuguesa e i revista A Aguia.

O poema dramdtico D. Carlos, de Teixeira de Pascoaes, estabelece uma cone-
x40 estética e um contraponto ideolégico com Pitria. «Os dois textos giram a volta
da figura do rei, violentamente condenado por Junqueiro, mitificado e encomiado por
Pascoaes».* Se o saudosismo presente em Guerra Junqueiro se revelou redentor
para Teixeira de Pascoaes, 0 mesmo nio poderd ser dito a propdsito do seu pessi-
mismo nacional, responsdvel por desbravar caminho para trabalhos decadentistas
e desvirtuados como O Indesejado, de Jorge de Sena, ou El-Rei D. Sebastido de
José Régio.

Para Duarte Ivo Cruz, D. Carlos seria o um dos raros casos de expressio sau-
dosista no teatro, para nao dizer o tnico. Esta posi¢io parece-nos hiperbolizada se
tivermos em conta, por exemplo, a tradi¢io do teatro portugués, ou a natureza de
muitas das pegas que herdamos dos nossos grandes dramaturgos, anteriores a Al-
meida Garrett e Alexandre Herculano e posteriores a Pascoaes. Todavia, somos obri-
gados a concordar com a importancia dada por esse investigador & pea em questao.

Ainda a propésito do legado dramatirgico pascoalino, existem duas obras
que so frequentemente esquecidas ou desconsideradas do ponto de vista teatral,
sendo que ambas retinem aspectos que nos parecem cruciais para a sustentacao da
nossa tese. Referimo-nos a Jesus Cristo em Lisboa, de 1926 — escrito em co-autoria
com Raul Brandio —, e o incontorndvel Mardnus, publicado em 1911. O primei-
ro, com reminiscéncias claras da Pdtria de Junqueiro, condena o fariseismo so-
cial e a cegueira politica durante um determinado momento da vida portuguesa,
aparecendo Lisboa identificada com Péncio Pilatos. Jesus Cristo em Lisboa foge ao
cAnone simbolista e saudosista, na medida em que se trata de uma tragicomédia.
O segundo, oferecido pelo vate amarantino a Galiza, terra irma de Portugal, é um
hino a Saudade sublimada. Um longo poema narrativo que alimenta a mitologia
noética da Saudade, através da personificacio etérea da Serra do Marao no mis-
terioso e errante Mranus. A ac¢do acompanhando-o no amor por Eleonor e nos
encontros extraordindrios que estabelece com a Saudade, uma Pastora, Dom Qui-
xote e um Bruxo. Apesar da sua natureza poético-narrativa, Marinus afoita-nos a
pensi-lo do ponto de vista da representagao teatral. Apesar de nio integrar o leque

4 Cruz, Duarte Ivo — Historia do Teatro Portugués. .. Pig. 234.
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de obras consideradas pelos grandes estudiosos do teatro portugués, este texto
foi jé trabalhado do ponto da vista da adaptagao dramatdrgica e levado a cena
pela Filandorra — Companhia de Teatro do Nordeste, num espectdculo baptizado
como Marinus... a livica aventura da alma solitdria de Pascoaes.

Quem inicialmente admirou o génio teltrico-saudosista de Pascoaes foi
Fernando Pessoa, a figura de proa do modernismo portugués. Comegando por
colaborar n'A Aguia, acabaria, mais tarde, por incompatibilizar-se com Teixeira
de Pascoaes. Curiosamente, o motivo dessa ruptura teria estado na recusa da pu-
blicacio do seu conhecido “drama estdtico”, O Marinheiro, nas paginas daquela
revista. Ao que parece, o motivo dessa recusa por parte do drgio oficial da Re-
nascenca Portuguesa prendeu-se com motivos de ordem estética. A proposta de
teatro modernista de Fernando Pessoa, mais cosmopolita e disruptiva face a velha
tradicdo do teatro portugués e europeu, nao parece ter convencido o gosto mais
ruralista e teldrico do “Velho da Montanha”.

N’ O Marinbeiro, peca onde a Saudade transparece de forma onirica e simbé-
lica, Fernando Pessoa reflecte acerca da morte, o tempo ¢ a memoria, relacionan-
do-os com o “ndo-ser” e a questdo da auséncia. Temas intimamente relacionados
com a Saudade e o espirito saudoso. Este “drama estdtico” expressa bem a solugao
de vanguarda proposta por Fernando Pessoa para a frente modernista da Sauda-
de. A peca acabaria por ser publicada apenas dois anos depois de ter sido escrita,
em 1915, na revista Orphen, onde pontificavam as principais figuras do primeiro
modernismo portugués. Dessas, importa destacar trés que também contribuiram
para o impulsionamento da vanguarda do Teatro da Saudade. O poeta, escritor,
dramaturgo, bailarino e poliartista José de Almada Negtreiros, o poeta e drama-
turgo Armando Cortes-Rodrigues ¢ um dos homens que colocou Portugal da
modernidade, revolucionando toda a arte e cultura portuguesa, Anténio Ferro,
também ele poeta e dramaturgo.

Mas, recentrando a atengdo no autor de Mensagem, recordamos que em carta
dirigida a Joao Gaspar Simoes, datada de 11 de Dezembro de 1931, Fernando Pessoa
descreveu-se, escrevendo: «O ponto central da minba personalidade como artista é que
sou um poeta dramdtico; tenho continuamente, em tudo quanto escrevo, a exaltagio in-
tima do poeta e a despersonalizagio do dramaturgo»> Nao querendo entrar na questao
simblica ou faustiana do fendmeno heteronimico pessoano, convém reflectirmos
acerca das palavras que o poeta dirigiu a Jodo Gaspar Simées sobre si mesmo. Fernan-
do Pessoa entendia o mundo e a existéncia humana como um grande teatro césmico.
Uma metdfora para a propria Saudade, na qual, de resto, fundava as suas proprias
teorias em torno de questoes como o Sebastianismo, ou messianismo portugués.

> Pessoa, Fernando — Correspondéncia (1923-1935). Lisboa, Assirio & Alvim, 1999. Pdg. 255.
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Essa importincia atribuida ao teatro reflecte-se no seu espélio, onde é pos-
sivel localizar-se outras pegas para além d’O Marinheiro. S6 entre teatro inédito e
incompleto, reuniram-se, aproximadamente, trés dezenas de titulos, compreen-
dendo diversas épocas e concepgoes. Entre eles, as obras produzidas em idade
adulta sao, sem duvida, aquelas que podemos considerar esteticamente mais apri-
moradas e diversificadas. Ainda assim, quase todas acabam por sucumbir 2 tenta-
¢ao simbolista, podendo muitas delas inscrever-se no Teatro da Saudade.

Sendo a sua vida e obra tdo marcada pela tradigio faustiana, nao devemos
estranhar que entre os seus esbocos inacabados de dramaturgia encontremos di-
versas tentativas de criagio de um Fausto portugués, tal como ensaiara anterior-
mente Eugénio de Castro, na peca Sagramor. Tanto na denominagio escolhida
para O Marinheiro — “drama estdtico” —, como para o seu mais famoso Fausto
— tragédia subjectiva —, Fernando Pessoa revelou «uma identificacio com a estética
do simbolismo, confirmada pela prdtica inexisténcia de uma acgio de personagens
individualizadas e pelo corte radical com a realidade, & qual se vai sobrepondo, até
acabar por anuld-la, uma realidade “outra” que é pura criacdo do espirito».®

Ligado 4 origem da revista A Aguia e do movimento da Renascenga Portu-
guesa, Jaime Cortesdo foi uma das figuras mais influentes do século XX portu-
gués. Médico de formagcio, foi na historiografia que encontrou a paixio que o
redimiu das desilusées do combate politico. Contudo, na sua imponente obra
nio figuram apenas os inestimdveis contributos deixados para a Histéria de Por-
tugal, tendo sido também um notédvel poeta, contista e dramaturgo. Apesar de o
teatro constituir uma parte comparativamente mais pequena e secunddria da sua
obra, nio deixa de assumir uma certa importincia para o contexto que estamos a
tratar, sendo ainda relevante recordar o seu estudo O Teatro e a Educagio Popular,
publicado em 1922.

No campo da escrita dramatirgica, Jaime Cortesao era aquilo a que pode-
riamos chamar de homem de intersecgoes estéticas, nio podendo ser integrado
por inteiro dentro de uma sé corrente. Nao obstante, parece-nos inegdvel o con-
tributo que deu para o Teatro da Saudade. Sao trés os seus principais textos dra-
matirgicos, todos eles escritos entre 1916 e 1921: Infante de Sagres, Egas Moniz e
Adio e Eva. Os dois primeiros realcam o perfil de historiador que cedo comecara
a manifestar, mostrando um aprimorado rigor pelo detalhe histérico. Apesar de se
integrarem na tradigao do teatro histérico em verso, receberam uma clara influén-
cia simbolista, em particular no modo como a linguagem foi tratada.

Por seu lado, Addo e Eva merece uma outra leitura. Primeiro por tratar-se
de uma peca de sabor realista e depois pelo modo como ela reflecte 0 ambiente

¢ Rebello, Luiz Francisco — O teatro simbolista ¢ modernista (1890-1939)... Pag. 50.
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politico da época em que foi escrita, trazendo a revolugio e a sua violéncia para
o saldo. Neste texto, Jaime Cortesdo consegue construir uma imagem sensivel
a partir da sua prdpria realidade interior, expressando através de simbolos um
discurso préprio da utopia social, no qual a contraposicio do franciscanismo ao
capitalismo aspira um novo tipo de redencio e “regresso ao Paraiso”. Presente em
toda a obra deste autor, é esse mesmo franciscanismo que o aproxima do coragio
da Saudade.

Afonso Lopes Vieira foi outra figura ligada a estética saudosista com um
percurso de vida, no minimo assinaldvel. Tal como Alfredo Pimenta ¢ Homem
Christo-Filho, comegou por militar no campo anarquista antes de ingressar nas fi-
leiras nacionalistas e mondrquicas. A sua estética deixava-o com um pé na Renas-
cenca Portuguesa e outro no Integralismo Lusitano. A sua admirdvel poesia, em
alguns casos proxima daquela de Guilherme de Faria, assim como os seus contos,
mais proximos de um Jaime Cortesio, eram evocativos da mitologia portuguesa
e europeia. Tais elementos, aliados 4 atencdo prestada a Histdria de Portugal,
reflectem-se no contributo classicista de tendéncia simbolizante que deixou para
o teatro portugués.

Duarte Ivo Cruz, na sua Histéria do Teatro Portugués, chega a considera-lo
«o mais directo continuador da estética saudosistay’, atribuindo-lhe uma «notabilis-
sima ac¢do de restauro» (ibid.), nomeadamente, através da chamada “Campanha
Vicentina”. Através desta, Afonso Lopes Vieira, resgatou o teatro de Gil Vicente
de um relativo esquecimento, estudando-o, divulgando-o, mas também revendo-
-0 e reescrevendo-o, com o escopo de o actualizar para criangas e jovens.

Por ultimo, resta-nos evocar o Anténio Patricio, poeta e contista portuense,
militar e diplomata. Um homem com tremenda responsabilidade face ao que de
mais surpreendente se criou em Portugal, ao nivel dramatirgico, durante a primei-
ra metade do século XX. Tendo iniciado a sua produgio antes de Fernando Pessoa,
logo a seguir a D. Joao da Cimara e Eugénio de Castro, Anténio Patricio marcou a
sintese entre simbolismo e um proto-modernismo que nos recorda Raul Brandio,
revelando-se o derradeiro intérprete da dramaturgia simbélico-saudosista.

As suas pegas retinem aspectos raros entre nds. Desde logo uma preponde-
rincia dramatirgica, qualidade artistica, coeréncia e fidelidade artistica. Ao nivel
dos contetdos temdticos, tratou como poucos a nossa Histdria, os mitos nacionais
e outros tracos especificos da nossa cultura, prestando-lhes uma reveréncia mistica
que apenas enobreceu o seu trabalho. Por exemplo, numa das suas pegas inacaba-
das, Rei de Sempre — Tragédia Nossa, Antdnio Patricio destaca a presenga simbdlica
de D. Sebastido — o rei perdido no labirinto de Alcdcer Quibir —, através de uma

7 Cruz, Duarte Ivo — Histéria do Teatro Portugués... Pég. 236.
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saudade que perpassa e enche a alma de todos os portugueses que ainda acreditam
e esperam pelo seu regresso. Contrariamente a José Régio, cuja dramaturgia so-
fre também a influéncia do simbolismo, Anténio Patricio demonstra um cuidado
delicado e leal face ao simbolismo de D. Sebastido. Por sua vez, na peca El-Rei
Sebastido, adaptada ao cinema pelo mestre Manoel de Oliveira, José Régio parece
acusar as mds influéncias de Anténio Sérgio e Aquilino Ribeiro, tratando o monar-
ca portugués como um louco e obcecado. Ainda que inconscientemente, esse gesto
irreflectido cria um nevoeiro desarmonioso em torno do cais ancoradouro da mi-
tologia saudosa do messianismo portugués. Por seu lado, como tao bem observou
Manuel Tanger Corréa, Anténio Patricio viu em D. Sebastido «um politico de génio,
um Albuquerque jovem possuido de um imperialismo mais vidvel. Sonhador sim, mas
também pleno de genialidade: a transformagdo do Mediterrdneo em Tejo maior»®.

Apesar da sua curta obra dramattrgica e muitas vezes inacabada, o contri-
buto de Anténio Patricio para o teatro portugués estd muito aquém do reconhe-
cimento que lhe é devido. Se pensarmos no contexto do Teatro da Saudade essa
divida para com ele torna-se ainda mais inflacionada. Isolado no seu universo
criativo, «alheio a todo e qualquer tipo de escola’, debrugou-se sobre temas e as-
pectos basilares da nossa Saudade, repensando-os para a representacio simbdlica
num proscénio que mais nio ¢ do que um pértico de gléria para a nossa cultura
e identidade. Luiz Francisco Rebello chega mesmo a considerar Anténio Patri-
cio «o grande, para néo dizer o tinico, autor dramdtico que em Portugal a estética
simbolista produziu» (ibid.), considerando os trabalhos de Eugénio de Castro,
Teixeira de Pascoaes, ou Fernando Pessoa, perto dos seus, meros esbogos dramd-
ticos tangenciais.

O seu teatro, moderno na forma como repensava a tradi¢io, estd profunda-
mente marcado pela espera, bem como pela dualidade intensa entre a morte e o
amor. A forma como abordava a morte ¢ o sobrenatural que lhe estd associado era
particularmente intrigante, determinando a marca, acgdo e psicologia de vdrias
obras que surgem orientadas num flagrante sentido transcendental. Estes temas
eram-lhe bastante caros e essenciais aos fins estético-criativos que perseguia ten-
do, por isso, gragas a0 modo como os abordou, conquistando figuras impares da
Filosofia Portuguesa, como Afonso Botelho, autor da 7eoria do Amor e da Morte.
Pegas como Pedro o Cru, referente ao mito eterno de Pedro e Inés, ou Dinis e Isa-
bel, onde a ténica reside no amor, sao grandes provas disso.

Outros trabalhos como o seu icénico O Fim, onde uma figura enigmdti-
ca emerge, perante o colapso da sociedade e das institui¢oes, simbolizando «

8 Corréa, Manuel Tanger — Antdnio Patricio (Poeta Trdgico). Lisboa: Ocidente, 1960. Pdg. 54.
? Rebello, Luiz Francisco — O teatro simbolista ¢ modernista (1890-1939)... Pag. 40.
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esperanga do povo andnimo em alguma coisa que nio descortina bem»'°, ou o in-
completo A Paixdo do Mestre Afonso Domingues, no qual o construtor da Sala do
Capitulo do Mosteiro de Santa Maria da Vitéria enfrenta os seus proprios fantas-
mas e demonios, sdo bem reveladores da criatividade e riqueza poético-linguistica
do seu trabalho. A redengio saudosa de Antdnio Patricio estd ainda presente em
Judas. Um surpreendente didlogo de fundo religioso, entre Judas e a Sombra de
Jesus, com esta a procurar convencer o primeiro do seu amor por ele, bem como
da sua possibilidade de salvagao.

A obra dramatirgica de Anténio Patricio, destaca-se de todas as outras
que fomos anteriormente referindo. Como tio bem explicitou Manuel Tanger
Corréa: «latricio é claro exemplo do verdadeiro poeta trdgico». Ele revelou através
da sua obra a revisitagdo dramdtica e ritual da nossa esséncia, aguardando-se agora
que ela seja redescoberta.

Em resumo, podemos concluir que o simbolismo e o modernismo, unidos
pela experimentagio e criagao de algo novo no campo da dramaturgia, estiveram
na origem de belissimos textos, mesmo que alguns se demostrem irrepresentdveis
ou extremamente dificeis de levar a cena, sem que isso lhes retire valor ou im-
porténcia literdria. Nascido desta reunido de sensibilidades e da imersao directa
na nossa tradi¢do e espiritualidade pdtria, o Teatro da Saudade revela-se, absolu-
tamente, revoluciondrio do ponto de vista da literatura e da poesia portuguesa,
com uma forga, hoje, sopitada, mas potencialmente pujante. Situado para 14 dos
formalismos estéticos, ele define-se pela integracio e supervivéncia dos simbolos
e mistérios da patriosofia.

O Teatro da Saudade prioriza o texto literdrio em detrimento da acgao, mas
as suas potencialidades performativas existem, adormecidas, a espera de uma de-
socultagio. Ele recupera a natureza primordial do teatro e da tragédia, segundo
as concepgoes do filésofo Eudoro de Sousa, religando a alma portuguesa, através
do nosso inconsciente colectivo, aos mistérios tetirgicos e teltricos da Saudade.
Nesse sentido, toda a arte é um ritual e o Teatro da Saudade nio ¢ excepgio.
Importa-nos, por isso, fazé-lo acontecer, para que possamos redespertar para os
arcanos sapienciais da nossa tradigao, através de uma criatividade mdgica e opera-
tiva. Afinal, conforme escreveu Afonso Botelho: «4 Saudade desperta e completa-se
somente na nitidez da realidade, cabendo-lhe a ela e nio ao movimento objectivo da
natureza metamorfosear o real no irreal até que seja efectivamente possivel o encontro
entre o desejo e a lembranga»".

1 Corréa, Manuel Tanger — Antdnio Patricio (Poeta Trdgico)... Pég. 37.
! Botelho, Afonso — Ensaios de Estética Portuguesa. Lisboa: Verbo, Abril de 1990. P4g. 11.
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A SAUDADE DA EXISTENCIA
EM EDUARDO PONDAL!

Luis G. Soro

PRELIMINARES, COORDENADAS

Antes de entrar em matéria (Soto 2019, em especial, pp. 123-145), quereria
esclarecer que emprego o rétulo “saudade da existéncia” como denominagio de
um tipo de saudade que aparece no livio Queixumes dos pinos (QP) de Eduardo
Pondal, publicado na Corunha em 1886 (Pondal 2016).2

Nao estou, pois, a ligar a saudade, nem essa saudade da existéncia, com o
existencialismo, como por outra parte tem sido habitual, nomeadamente com o
pensamento de Heidegger e também, em alguma medida, de Sartre. E também
nio estou a referir-me a saudade metafisica na linha de Pifieiro (1984) e de Torres
Queiruga (2003). Falarei de uma saudade empirica, a que aparece numa obra
literdria, QP, na qual, sem descartarmos influéncias (Carballo 2020, pp. 313-333)
e nomeadamente de Camées (Carvalho 1992, pp. 69-71), Pondal explora e in-
corpora o acervo popular iletrado galego, o seu potencial contido na lingua e a
cultura galegas.

A saudade ¢ objeto de um tratamento extenso e intenso e uma elaboracio
cuidadosa e pormenorizada em QP. Assim, sem esquecer as formulagées impli-
citas, ndo estd demais lembrar as presengas explicitas, indicando o niimero do
poema: suidades (1, 5, 13, 14, 18, 21, 31, 63, 65, 90), suidoso (90), suidosos
(30, 78), saudosa (25), saudosos (20), melancolia (35, 39), melancélico (16, 30),
nostalgia (18).?

Ora, em QP, o que ¢ a saudade? Como ¢ que aparece? Como um sentimento
€, 20 mesmo tempo, como uma mensagem. E um sentimento, sentir algo, que se
verte em pensamento: pensar em algo ou, mormente, alguém. Este pensamento
engloba, no presente, passado e futuro: compreende recordo e propésito, lem-
branga e desejo.

' THUS, USC. Projeto Investigacio. PID2022-142980NB-100.

2 Também: Pondal 1995. Em portugués: Pondal 1996.

3 O ndmero corresponde A posi¢io do poema na edigio original (Pondal 2016). E uma nume-
ragdo habitual (Pondal 1995), que também aparece em portugués, mas em niimeros romanos

(Pondal 1996).
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A saudade vincula um sujeito, normalmente um individuo, com algum
objeto, normalmente outro sujeito, individual ou coletivo. Esse outro sujeito, o
objeto, funciona como um co-sujeito: quem conhece a saudade dirige uma men-
sagem, pelo menos virtual, ao objeto, cabendo esperar uma resposta.

Em QP, sentem saudades case sempre individuos, homens ou mulheres: um
bergantindn, calquer bergantifidn, um bardo, uma bergantind, Gundar, Rentar,
uma fada, um estudante, uma emigrante, Lugar, Maymendos, um caminhante,
etc.* Excecionalmente, também a natureza, como um cabo ou, exemplarmente,
as andorinhas.

As saudades, experimentadas por individuos, tém por objeto outros indi-
viduos ora formando sujeitos coletivos, como a terra ou a pétria, ora tomados
como sujeitos singulares, um outro, como o amor, ou si préprio como existente
ou existéncia. O espago e o tempo, como dimensoes bésicas para a existéncia e
desenvolvimento da subjetividade e das coletividades, fazem parte de todas essas
saudades.

Vamos, pois, agora, ao nosso tema: a saudade da existéncia

SAUDADES INDEFINIDAS: SAUDADE DA PATRIA E MAIS:
SAUDADE DA EXISTENCIA

As “mil suidades fundas” (5)°, que conhecem os “bardos” (5), possuem va-
rias raizes e apontam em vdrias diregoes. Umas sdo as relativas a terra e/ou pdtria.
Mas had outras. Achamo-las em formulagao explicita em alguns poemas (16, 35,
39, 63, 65) e em forma implicita noutros poemas, ora relacionados com esses (16,
35, 39, 63, 65) ora relacionados com os outros acerca da saudade (1, etc.).

Estas outras saudades sao, mormente, atribuidas aos bardos. Mas, como a
saudade da terra e/ou da pétria, podem ser experimentadas por qualquer outro
sujeito, sem o rol e/ou o status dos bardos. Sao saudades essenciais-existenciais.

No poema (5), a saudade que padece o bardo, “mil suidades fundas”, per-
manece indefinida. No especto volitivo, desiderativo e propositivo, estas “suida-
des” parecem ter por objeto a pdtria: “pensamentos insones, turbulenta ambicio,
propdsitos de ferro” (5). Mas, no aspeto cognitivo, recordatério ou memorial, o
objeto parece o préprio sujeito, o eu voltado sobre si, a indefini¢io, a defini¢ao
quicd impossivel, da sua identidade e entidade: “escuro enigma eu sao” (5).

O bardo nio consegue resolver a impressdo confusa, entre o “medo” e a
“compaixao”, que causa a uma “singela rapazita’. Esta nio alcanga a coloci-lo,

* Deixo em galego os nomes de pessoas, os gentilicios e os préprios de lugares.
> Adapto, para portugués, o original galego. Na verdade, sdo muito pequenas adaptagées: por
exemplo, “fondas” > “fundas”.
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nao lhe acha posto nem sitio, na sociedade e associa-o com formas e agoes da
natureza: “parece um pino leixado do vento, parece deitado do mar de Nif6ns”
(5). Para ela, o bardo nao possui identidade, nem pessoal nem social: ¢, ao sumo,
identificdvel como um marginal da sociedade (“malvado”, “minguado’, i.e., lou-
co, “ladrao”) ou como uma emergéncia da natureza (“um pino leixado do vento”
e “deitado do mar”).

E o bardo nio consegue resolver essa incégnita, porque, de facto, ndo cum-
pre nenhum rol nem possui nenhum status: “sonha” e “vaga”. Essa é a “condigao”
dos bardos: serem “sonhadores e vagos” (5). Portanto, sem trabalho e sem pro-
priedade, nao ¢ ninguém, nao ¢ nada: nem faz nada (valioso) nem possui nada
(valioso). Por isso, e em consequéncia, a sua palavra, dita (e talvez escrita), nao
vale nada. Dali, a incomunica¢io com a “singela rapazita” (5).

O bardo, que se apresenta como “jeroglifico ousado”, nio resolve o seu
“enigma’, nem ante a “rapazita’, nem ante si préprio. A ignorancia e a impotén-
cia sao-lhe consubstanciais: “ignoto a mim mesmo”, “nao me” conheco, “vagante
vou”, “o meu abandono” (5). Tem consciéncia da ignorancia de si e a impoténcia
de seu: é “sapiente” (5). E tem vontade contra a ignoréncia de si e a impoténcia
de seu: “pensamentos”, “propésitos” (5).

As “mil suidades fundas” guardam relagio com a consciéncia dessa igno-
rincia e essa impoténcia, e a vontade de as enfrentar. De as superar? Impossivel,
porque se trata da ignorincia e a impoténcia, do individuo e o ser humano, a
respeito da natureza. A natureza? Sim, pois é a natureza o que conforma, para a
“rapazita’, para as “boas gentes” e até para si préprio, a imagem e a entidade do
bardo: “pino leixado do vento”, “deitado do mar” (5). Anotemos & margem que,
em QP, a natureza ¢ substincia perecivel e corrosiva, sustentdculo inquietante:
“Nao pregunteis por que causa, o fero mar desfigura, com o eterno e duro com-
bate, de Nariga a ruda ponta” (87). Ora bem, voltando ao poema (5), trata-se
simplesmente de se defender, a si préprio, em relagio e associa¢do com os demais.

O “jeroglifico ousado” nao ¢ apenas uma expressio de si, mas também uma
proposta (de interpretagao e aplicacdo) feita aos outros: a “rapazita’, as “boas gen-
tes” (5). Ora, essa relagio e associa¢io nao é necessariamente politica, nem pressu-
poe o contexto politico: pode ser s6 ética e esta dar-se em contextos adversos. Por
outras palavras, a saida, a diregio a que aponta esta saudade essencial-existencial,
ndo € s6 a terra ou a patria.

SAUDADE DO FUTURO:
VIDA INSIGNIFICANTE, SENTIDO ESCATOLOGICO

A experiéncia da clausura do presente, pode levar a uma procura de uma
projecio escatoldgica, que transcenda a morte, no porvir: eis a saudade do futuro.
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No poema (16) assiste-se aos tltimos passos e o falecimento de um bardo.
Que ¢ um bardo, indica-o o “melancélico instrumento”, “amigo e soador™, de
que se acompanha (16). Mas, poderia tratar de um individuo marginal, margi-
nado e fugitivo pela sua “terra”’, “esquiva e dura’, e pelo seu tempo, um século
“escuro”, uma idade “de ferro” (16).

O interessante ¢ a perspetiva de quem, como o escritor e quem ler QP con-
templa o acontecimento, o decesso, e conclui: “e cruza acaso um homem passageiro,
e o sepulta, e pranto no lhe nega” (16). Sepultura e pranto: o insignificante adquire
sentido, para “um homem passageiro”. Uma vida nio significativa, que nao tem
inser¢do na sua “terra’ nem no seu século, adquire sentido na morte: “na grande
ruina’, o morto, ¢ semelhante a “luzeiro apagado” (16). Essa luz, invisivel (ou qui¢d
insuportdvel) em vida, ¢ percetivel no morto: no rasto deixado ao se extinguir.

Assim ¢ satisfeito, no memorial e pela meméria, o voto de permanéncia e o
desejo de sentido formulados por Gundar (14) e outro “cantor” (58). Se adotar-
mos a perspetiva destes, de Gundar (14) e do “cantor” (58), atribuivel também
a0 “gladiador moribundo” e a seguir “luzeiro apagado” (16), descobrimos outra
saudade: a saudade do futuro.

SAUDADE DO FUTURO: A VIDA DOS OUTROS, A HISTORIA

A saudade do futuro pode solapar-se com a saudade da pdtria, pois a aposta
pessoal pode ser no futuro da pdtria. Assim acontece com Gundar (14) e o “can-
tor” (58): a sua vida sem eles, depois de mortos, ¢ o hipotético futuro da pétria.

Esse horizonte pode, mas nao deve, ocultar a perspetiva que abre a previsao
da morte: a vida (futura) sem si (sem o morto). Esta perspetiva, por nao aparecer
ligada ao destino pétrio, é percetivel no “sublime e vago” (16), mais do que em
Gundar e no “cantor”. Eis a saudade do futuro: pressentir e pensar a auséncia de
si no futuro, almejar e pensar uma presenca, uma inscri¢ao, no futuro, na vida
nao de si, mas dos outros. Compreende um duplo movimento: viver a morte,
por antecipado, no presente; projetar o presente, a vida, no futuro. Esta saudade
nasce de descobrir — experimentar — a clausura do presente e leva a procurar
uma proje¢do escatoldgica no futuro.

Essa projecao pode ser imediata, nimia e breve: o “pranto” (16), talvez reno-
vado por outros em vista da sepultura. Ou pode ser a “meméria”, préxima e dos
préximos, como o “marinheiro” (58), ou prolongada e extensa, dos “homens” (14).
Essas projecoes, as saudades do futuro, tentam resolver dois dramas presentes: a
insignificAncia e a insubstancialidade de si. A solu¢do vislumbrada é a obtencgdo de
sentido, na vida futura de outros, apesar do desaparecimento de si. E, imaginria e
hipoteticamente, resolvida a insignificincia, mas é confirmada a insubstancialidade.

6 “Soador”: derivado de “soar”: que soa.
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SAUDADE DO FUTURO: A VIDA DA NATUREZA

Além da pegada (16) e a inscri¢io (58) na cultura ou na histéria (14), é
contemplada a repercussio na natureza, nomeadamente nas andorinhas. Estas
sd0, lembremos, aves saudosas, portadoras de saudades de amor (19) e da pdtria
(19, 23) que lembram a quem as vir ou as ouvir e que elas mesmas sofrem. Numa
série de poemas (7, 63, 69, 88), ¢ registada — prevista, antecipada — a visita
estacional das andorinhas apés a morte do bardo: a sua chegada (7), a percegao

a auséncia e as “suidades” , a constatacdo do desaparecimento (69, ea
d dades” (63 tat do d to (69, 88
« . »

partida” (88).

Cumprindo os seus ciclos migratérios, “como costumam” (7, 88) e “qual
» 7 . <« . b2l « .

sempre soem” (63), as amdveis “e doces andorinhas” (7), as “leves e graciosas va-
gamundas” (63), as “peregrinas” (88), desde as “africanas praias” (7, 88) ou desde
as “quentes praias” (63), “retornardo” (7, 63) e “perguntario” (69) pelo “bardo”
(7, 63) dos “servos e hilotas” (69).

Primeiro, os “corutos” (e os pinheiros), “sabedores dos seus destinos’, i.e.,
da morte do bardo, “nada dirao” (7). Depois, as andorinhas, “indo e voltando,
voltas darao” e, “qual quem doces suidades sente”, “do instrumento nos formosos
cornos’, i.e., na harpa do bardo, “se pousarao” (63). As andorinhas acham a faltar
o0 “bardo” e o seu canto, identificados ambos pelo “instrumento” musical com que

. « . b2 « »

se acompanhava e que o acompanhava. A seguir, “as brisas” da “Barra”, fazendo
soar o instrumento do bardo, “responderdo” : “com um profundo e comprido
gemido suspirando nas cordas de ferro” (69). E confirmada a auséncia do bardo,
procurado pelas andorinhas, a olhar desde o alto, no “doce eido” e no “lar escuro”
(69). Finalmente, é comprovado o cardcter definitivo da auséncia registada: as
“peregrinas”, que ao “lar amado virao um dia”, “verdo a casa” morando-a “gentes
estranhas, hirtas e esquivas” (88). E entdo, “com pungidas lembrangas”, elas “em-
preendero triste partida” (88).

A auséncia do bardo e a sua acdo, o canto, é notada pelas andorinhas.
As hipotéticas “suidades”, em data futura, destas “vagamundas” (63) sdo a res-
posta a saudade do futuro, no momento presente, do bardo. Essa antecipagio,
desses acontecimentos e dessas “suidades”, é a forma de viver no tempo presente
0 que nao serd vivido, o que nio poderd ser vivido, na época futura. E ¢ também
a forma de inscrever, ou a0 menos atirar, um rasto ou um resto de si no futuro:
na vida sem si e dos outros. Mas, agora, trata-se da vida da natureza. A inscri¢io,
de havé-la, é em negativo: uma des-inscrigao. O cantor e o canto que recolhe e
traduz os queixumes dos pinheiros (91), e também o cantar e o voar das ando-
rinhas (19, 23), retornam a natureza: passam a fazer parte do pio e o voo das
andorinhas. A pessoa e a obra do bardo, deixam alguma pegada no “doce eido”

<« » 7 « » « . . b2l
e o “lar escuro” (69), até na “casa’ (88), nas “gentes estranhas, hirtas e esquivas
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(88)? Nao o parece. Persiste apenas a natureza e nela, nas voltas e cantos das an-
dorinhas, perde-se o rasto humano. Eventualmente, essas voltas e cantos poderio
ser percebidos e interpretados por algum ser humano.

SAUDADE DO NADA: ANULACAO, DISSOLUGAO

A saudade do futuro é uma maneira de viver no presente o tempo que es-
casseia ou de que se carece no futuro e prolongi-lo fazendo projegdes no futuro.
Mas, quando o futuro nio ¢ a vida dos outros, sendo a vida da natureza, como
achamos na série de poemas sobre a auséncia e desapari¢ao do “bardo” sentida
pelas “andorinhas” (7, 63, 69, 88), a saudade do futuro guarda semelhanga com
a saudade do nada (64).

Na projecio e inscri¢ao na cultura (16) e na histdria (14, 58), hd uma persis-
téncia dos restos, a sepultura (14, 16, 58), e do rasto, mais ou menos reconhecivel
na “memdria” (14), pelo “pranto” (16) ou pelo “marinheiro” (58). No entanto, na
inscrigio na natureza, na histéria natural das drvores e nomeadamente das aves,
d4-se uma dissolugio: a auséncia torna-se desaparicio. Ou seja, esquecimento.
A consciéncia desse esquecimento futuro poderia dar lugar a uma vontade de
esquecimento de si: eis a saudade do nada. O esquecimento futuro retira sentido
aos trabalhos presentes, mas, com isso, também poderia libertar deles. De facto,
a dureza do “trabalho” ¢ 0 “caminho” torna desejével, e desejado, o “olvido” de si
mesmo (14). Este desejo é bem patente no poema (64).

Como no poema (14), no (64) a demanda de anula¢io surge como paliativo
do sofrimento. Um sujeito, em primeira pessoa, solicita a sua anulagio como
pessoa a um “ser oculto e imortal”, que deu “som aos pinos”, “cores” 3 manhi e o
“roldar” aos “ventos” (64). Este “ser oculto e imortal”, qualificado também como
“radioso e forte”, poderia referir-se a Deus ou 4 natureza. Parece mais a natureza,
pelo contido do pedido, que ndo é um acesso a transcendéncia, senio uma dis-
solugdo na imanéncia, do sujeito “eu” na natureza: “converte-me” numa “cousa’
insensivel, “num facho”, “funde-me qual penedo no profundo do mar” (64). Por
outra parte, de modo similar, o “fulgente Sirius”, um astro, é qualificado como
“radioso e imortal” (66). A interpelada parece, pois, a natureza.

O pedido ¢ a libertagao do “trabalho”, consistente em “nao poder olvidar”
(64). Pela sua vez, a libertacio consistiria em nio poder “recordar”, anular este
“trabalho”, a tarefa de lembrar, em direcio ao passado e ao futuro: “varre-me
da memoria este sonhar audaz”, “arranca-me da alma o imaginar lancal” (64).”
Trata-se, pois, de um desejo de anulagio da consciéncia e da vontade: uma disso-
lugio (“funde-me”) na natureza. O pedido nao é uma fusio com a natureza, nem

7 Langal: derivado de lanca.
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em concreto (“esta praia’) nem em geral. E uma dissolugio na natureza ou, mas
exatamente, no ignoto ¢ o indiferente: “leva-me” nas “asas” de um furacio, “lon-
ge, muito longe desta praia” (64). O desejado pelo sujeito é a sua anulagido como
tal, como ente dotado de consciéncia e vontade: uma remissao, ou um retorno,
a0 nio consciente e ao nao volente.

Saudade do nada... ou saudade do ser? Saudade de ser na natureza, que para
o sujeito humano, um “eu” consciente e desejante, é nio ser nada.

SAUDADE DO SER: ESPERAR OUTRA VIDA?

Ora bem, habitualmente em QP, a saudade vai, nio no sentido do nada, mas
no sentido do ser: de recuperar, conservar e potenciar o ser, seja na saudade do
futuro ou na saudade do passado. E, hd uma saudade do ser, em absoluto? Talvez.
E sugerida numa ocasido, a propésito da “fada garrida de leves asas” (51).

A “fada garrida” é qualificada como “celeste reminiscéncia” e “pressigio de
outra existéncia” (51). Reminiscéncia “de outra vida que passei j&~ e pressdgio de
outra existéncia “q’ ainda vird” (51). Saudade do céu? Talvez.

Mas, talvez ndo. Ambas as qualificagoes, a reminiscéncia e o pressdgio, sio
postas em suspenso, em ambos os casos, por “qui¢cd” (51). Essas outra vida e outra
existéncia parecem, ademais, outras possiveis da pdtria, que a fada evoca, e do
amor, que a fada motiva. De facto, o desfecho almejado é um rapto amoroso, a
maos da fada: “detém um pouco, na escura terra, o teu gracioso passo fugaz” e
“m’ apertando, dos teus garridos, graciosos” véus “de ledo tule, nos perderemos,
da cintura® colhidos, dos pétrios céus no brando azul” (51). Indica este desejo um
lugar e um tempo além do espago e da temporalidade? Parece, mais, o nao-lugar
e 0 ndo-tempo que o amor pode instaurar nos espagos e as duragdes humanas.

SAUDADE DO PASSADO: GRAVAR NOMES

A saudade do passado, como a do futuro, apresenta-se solapada com a da
patria. Além dos poemas comentados, relativos a saudade da pétria, hd algumas
mengodes implicitas interessantes, como as lembrangas de Lugar (37) e de May-
mendos (43). As de Lugar sio mais naturalistas; as de Maymendos, mais hist6ri-
cas. Diferente, mas destacdvel como exemplar de saudade do passado, é o “canto”
da “fada Rouriz” (26).

Ao “pé dos valados q" hd nos Casds de Nemifa”, “cantava a fada Rouriz cousas
do tempo passado” (26). Desta vez, o tempo passado ¢ o da adolescéncia de Pondal
(“Pon...al”) e o dos “rapazetes rebertes”,” os seus colegas, outrora em Nemina.

8 Pondal diz “van”, que ¢ a “cintura”.
9 « » L« »
Rapazetes “rebertes”: meninos “travessos”.
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Rouriz contrapée passado e presente: as criangas que “sofam alegrar” Ne-
mifa, e “estes lugares ¢’ agora” estio “tristes”; os “rapazetes” “tao livres com’ os
corvos”, e “estes lugares q’ agora” estdo “sds” (26). Rouriz reafirma a lembranga,
“nunca se mesquecerdo” ¢ “nunca me sairdo da memoria’, e promete gravar, “hei
de gravar”, os seus “nomes” nas “c’lunas do meu p’licio, que baixo da terra estd”
(26). Como um adolescente nas drvores ou nas paredes, grava os “nomes” nas
colunas do seu paldcio: “baixo da terra”, o que indica a sua invisibilidade e a sua
manifestagio pelo canto. Os nomes ficam como indicio, invisivel, do que Rouriz
rememora e salienta: a alegria e a liberdade.

SAUDADE DO PASSADO: RECORDAR O PASSADO, REJEITAR O FUTURO

No poema (37), Lugar, um “bardo”, “depois de comprida auséncia” voltou
20 “ninho” “nativo” e dialoga com os “castanhos de Dormed”, semelhantes aos
“celtas nossos antigos”.

A margem dessa referéncia histérica, Lugar compara a sua existéncia com a
dos “castanhos” em termos naturalistas. Foram iguais no passado, “quando juntos
nos criamos’: a “vossa ainda curta sombra n’ era grande, que menino dava eu
tanta como vds” (37). Sao semelhantes no presente, “depois do bom tempo ido,
juntos voltamos a ver-nos’: na “nossa velhice” (37). E serio diferentes no futuro,
aguardam diferente “destino”: as drvores, com o “novo estio”, “voltard” o “nobre
esplendor perdido”; no entanto, a “cabega do bardo”, com a “alegre Primavera”,
“nao volta o verdor antigo”, “nem retorna” ao “coragio o doce amor” ido (37).

Para Lugar, o que houve no passado, e jd nio hd no presente, o “verdor” e o
“amor”, nio é recuperdvel no futuro. Este mesmo, o futuro, é um tempo duas vezes
perdido: por precédrio (sem “amor”, com “pesar”) e por escasso (ja na “velhice”, sem
novo “verdor”). Rejeicao do futuro e saudade do passado: os bens perdidos, o “ver-
dor antigo” e o amor ido, que no podem ser repostos, sé lembrados, no presente.

SAUDADE DO PASSADO: CONSERVAR O PASSADO, APOSTAR NO FUTURO

No poema (43), a “doce Maymendos”!® contempla, “desde longe”, e canta,
p y p g

a0 “som d’ harpa”, o “Castro Nemenzo”, “amigo dos celtas” e semelhante a “um
» .~ « » - . . « - .

celta”. A visdo do “castro” produz una sensagao indefinida: “eu nio sei por que na

alma o que sinto no compreendo” (43). Talvez se trate da interpelacio subjetiva,

a pegada no sujeito, causada pela emergéncia da histéria, pela presenca do castro.
Perante a irrupgao do passado, a “formosura” do castro, Maymendos aposta

no futuro: que o “tempo” respeite essa “formosura’ e que o castro conserve o selo

10 “Maymendos” seria uma mulher bardo.
!
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“dos fortes” e seja “doce lembranga” (43). Deverd funcionar como operador de
reconhecimento histérico e ensamblagem de passado, presente e futuro: “aqueles
que ainda virdo” povoar o “nosso eido” “chamario”, entdo, “passado tempo anti-
go” aquilo que agora ¢ “o nosso tempo’, i.e., o tempo antigo, a idade dos castros,
e o tempo passado, a época de Maymendos (43). A saudade do passado vira em
saudade do futuro: conservagio do passado e recolocagio no futuro.

SAUDADE INDEFINIDA:
SAUDADE DA TERRA E MAIS: SAUDADE DA EXISTENCIA

No poema (21), uma mulher ilustra a saudade da terra (Soto, 2019, pp.
160-164). Desta vez, ndo hd transi¢io a saudade da pétria (comoem 12 e 18) oua
saudade do amor (18). Mas agora a saudade da terra emerge com outra: uma sau-
dade indefinida: “no sei se sinto suidades” (21). Mas, aginha se esclarece: a reagao
ante o “rio Langiielle”, expressa por uma mulher, é saudade da “terra”, Troitosen-
de, de onde ela procede, onde “my’ eu criara” (21). E onde ela, agora mulher, deseja
retornar: pede aos ares de “Troitosende”: “levad’ esta filha vossa”, levai-a de “esta
terra estranha” (21). Como se produziu esse estranhamento, essa deslocalizacio,
esse desterro? Desta vez, nio é indicada a causa (casamento em 12 ou trabalho em
18), mas cabe supor que é outra vez a necessidade. E o deslocamento, a partida
havida e o retorno desejado, é dentro da Galiza: Langiielle-Troitosende.

O poema (21) regista o parlamento, os reproches, que uma “filha” de Troito-
sende dirige ao “rio Langiielle”. Estes reproches recolhem o mal-estar dela e o seu
desejo de retorno a Troitosende, cujos ares invoca. Este desejo surge por contraste
e por oposicio a rejeicio que lhe causa o rio Langiielle, “feio filho” das brétemas
e “das urzes desleiradas” (21)."" O rio nao funciona como um espelho, uma su-
perficie refletidora que devolveria a imagem da mulher, senio como uma sorte de
tela, uma superficie em que aparece uma imagem rejeitante: quando se olha para
o rio, este “pde md cara” (21). Nao permite a identificacio, senio que produz um
estranhamento: a sensagio e a consciéncia de estar “demais” (21).

Mas, além de rejeitar, o rio furta-se ao olhar: “pareces, Langiielle, um lobo,
que, por ndo ver gente, escapa’ (21). Significativamente, o rio nio nega a sua
dgua, mas “uma sede d’dgua” (21): ou seja, ndo propicia a sede, ndo desperta o
desejo de beber. A paisagem ¢ de solidao: montanha, brétema, “urzes desleiradas”
(e “altas”), sem outra vegetagdo, sem “flores”, e sem quase animais, umas “ribeiras”
“bem s6s”, onde no “meio do verdo s6 se vé pousada a gar¢a” (21). Em suma, o
rio produz um estranhamento que é um confinamento na solidao, numa dupla
solidao: a solidao de si, na solidao circundante.

1 “Desleiradas”: em terreno ermo, solitdrio, inculto.
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A solidio circundante confina, nio porque encerre ela mesma, senao porque
reenvia a mulher, a “filha” de “Troitosende”, a si prépria e exerce sobre ela uma re-
jeigao, traduzida na consciéncia de “estar demais” (cf. Sartre 1974, p. 181). O rio
Langiielle, essa paisagem, essa terra, ¢ limitante, porque nao permite a projegao, a
expansio ou realizacio do sujeito. Torna a “filha” de “Troitosende” consciente de
si e, 20 mesmo tempo, anula a sua agdo: s6 “sei que estou demais” (21). A auto-
consciéncia é acompanhada por uma vontade de fuga, de regresso: a sua “terra’, a
Troitosende. A autoconsciéncia leva ao reconhecimento do passado (onde “m’ eu
criara”) como op¢ao de futuro (“os rios da minha terra”) e rejei¢ao do presente, o
rio Langiielle: “feio filho” das brétemas “e das urzes desleiradas!” (21).

Pode ser essa vontade de regresso a “terra” uma regressao ao passado? Poderia
ser e estar motivada pelo desassossego produzido pela autoconsciéncia: “estou de-
mais”. No entanto, pode tratar-se também de uma reagio nio regressiva. Como
nao ¢ uma resposta regressiva a da bergantind (12) nem a de Rentar (18). Nesta, a
vontade reafirmada de “nao esquecimento” pode ter outros frutos que o regresso.
E também nio sdo regressivas as hipotéticas reagoes do “bom bergantifidn” (1) e o
“sonoroso” (90): a recuperagao do passado seria “sinal” (1, 90) para a agdo presente.

Nesta outra situagdo, no poema (21), no contexto da solidao, revela-se a
insignificAncia e a vulnerabilidade do sujeito: a mulher fica reduzida a conscién-
cia de si, da sua prépria solidio, e vontade de restabelecer a sua sociedade, como
“filha” de “Troitosende”. A saudade da terra vem em auxilio de outra saudade:
a saudade da existéncia, a consciéncia da insignificincia e a fragilidade de si e a
vontade de superar essa anulagio e mitigar a vulnerabilidade restabelecendo, ou
fazendo, nexos com os outros. Note-se que o poema (18) também regista um
estado de fragilidade: a doenga, a convalescenca, de Rentar. Mas ai nao é posta a
saudade da existéncia.

A saudade da existéncia surge, aqui (21), como uma experiéncia da ausén-
cia de si prépria numa vacuidade circundante, a solidio exterior. Neste caso, essa
auséncia de si parece ligada, exclusivamente ou quase, & experiéncia da solidao
exterior, a “terra estranha’. A reducio de si a autoconsciéncia, e esta a conscién-
cia da auséncia, implica experiéncia da insignificAncia e a fragilidade, mas nio de
nulidade ou anulagio (nem hipotéticas). O que sofre a filha de Troitosende é uma
experiéncia da exclusdo, préxima da anulagio, porque a exclusio é operada pela
vacuidade circundante. Contudo, é uma exclusio remedidvel pela presenca, a re-
-inclusio na “terra” de Troitosende, mesmo s6 ¢ j4 pela representacio, a experimen-
tagio e manifestagao, do desejo de retorno: ares de Troitosende, “levad’ esta filha
vossa” (21). A consciéncia de si transforma-se em vontade de seu: o “sei que estou
demais” (aqui, ante o Langiielle) em querer estar algures (14, em Troitosende).

De uma maneira explicita, neste poema (21), a saudade surge como uma
reagio 2 soliddo. Nos outros (12, 18), podia subentender-se a existéncia de uma
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soliddo entre gente, apesar do casamento (12) e da convivéncia (18). Mas, a sau-
dade surgia, na bergantind (12) e em Rentar (18), por estarem ausentes da “terra”.
A “filha” de Troitosende também estd ausente da sua “terra” : porém, experimenta
as “suidades” ao perceber a sua presenca, “estou demais”, na solidio circundante: a
intempérie, a vacuidade. Note-se que ¢ uma presenga, estar demais, que prefigura
auséncia: ndo estar. A “filha” inverte essa auséncia em presenca desejada e futura:
regresso a Troitosende. A saudade afasta da solidio e leva-a em pds da sociedade.
Mas ela, essa mulher, na consciéncia da solidao e a vacuidade, também podia ter
transitado de si ao nada, a sua propria soliddo e vacuidade: exatamente, a insigni-
ficAncia e A anulacio.

A MODO DE CONCLUSAO

Afinal, depois deste percurso pela saudade da existéncia, encontramos as
temdticas descartadas no inicio e mais: a possivel vinculagio desta saudade com
o existencialismo, de facto citamos Sartre (1974), e com as saudades metafisicas
nos termos de Pificiro (1984) e de Torres Queiruga (2003) e, ainda, além (Braz
Teixeira 2024). E apenas uma mostra da complexidade que desvenda e desata esta
reflexdo sobre a saudade da existéncia (e algo mais) através de QP (Pondal 2016).

Por isso, ao chegarmos aqui, antes que concluir, o que procederia ¢ conti-
nuar (Soto 2024).
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PASCOAES REVISITADO:
A SAUDADE COMO LIMINARIDADE

Luisa BORGES

reflexdo que venho propor hoje é uma revisitagio a Pascoaes. Uma

revisitagao sob a égide ou a inspiracio do pequeno opusculo de Dalila

Pereira da Costa intitulado Pascoaes: d’As Sombras & Senhora da Noite (Atrio,
1992), ensaio que se ocupa, principalmente desses dois livros. Tendo presente a
ressalva de Pinharanda Gomes, de que hd um Pascoaes para cada leitor, desse
ensaio reteremos apenas alguns vértices de andlise, considerados como pontos de
partida para esta nossa partilha reflexiva. O nosso pré-conceito inicial, nao obstante,
firmado, nos préprios textos de Pascoaes, ¢ este: afirmar, nao, tao s6, a actualidade
do pensamento de Pascoaes, como a necessidade da sua urgente revisitagao.

Comegamos por elencar algumas das constatacoes de Dalila Pereira da Costa,
naturalmente, as que mais convém ao caminho da nossa reflexdo. Segundo a au-
tora, nos hinos do volume As Sombras, se estruturaria uma dupla heranca, a saber:
a heranga nérdico-celta e, portanto, acrescentariamos nés, de uma espiritualidade
e de uma filosofia atlantica; e uma heran¢a mediterranico-platénica. O cotejo de
natureza escatolégica, ontoldgica e teolégica ou mesmo teleoldgica dos arquétipos
aportados pela heranca celta estruturar-se-ia em torno da figura espacio-temporal
da espiral, preconizando diferentes itinerdrios de queda e de ascensio, cténicos,
de uma parte e transhumanos, de outra. Estes caminhos onto-escatolégicos, se
bem que imbuidos da teoria dita da participagdo platénica, nas suas actualizagoes
gnosticas e maniqueias — ou por causa disso mesmo —, afastar-se-iam, com deter-
minacio e intensidade dramdtica, de uma ortodoxia cristica, crente numa tnica
vida terrena ou manifestagio e, assim sendo, numa sé oportunidade salvifica: nas
textuais palavras da filésofa, “sem a vera ressurrei¢ao da carne”'.

Retomando a expressio burilada por Pessoa, também a Autora inscreve
Pascoaes no projecto da criacdo de uma religido futura portuguesa, autéctone e
universal, como um panteismo transcendentalista. Projeto que a reemergéncia de
diferentes expressoes de religiosidade dita paga, bem como o despertar, por vezes
radical, de uma consciéncia ecoldgica, parecem hoje confirmar, particularmen-
te, nas geragdes mais novas. Interessa aqui sublinhar e meditar que tanto Pessoa

! Dalila Pereira da Costa (1992), Pascoaes: D’As Sombras & Senhora da Noite, Atrio, Lisboa, p-17.
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como Pascoaes sdo criticos mordazes de uma ideia ou heranga politica e espiritual
romana, tanto paga (em Pessoa) quanto Catdlica (tanto em Pessoa quanto em
Pascoaes), nas suas aspira¢oes imperiais de tipo material e econémico.

A fil6sofa sublinha a presenga de “um sincretismo religioso” (#6id., p. 15) em
As Sombras de Pascoaes, 2 imagem e semelhanca de uma outra “época de transi-
40, o fim da Antiguidade”, precisamente quando teriam, emergido, de dentro do
préprio cristianismo, multiplas heresias, como o gnosticismo, justamente como
formas de reequacionar e solucionar, pelo “dualismo maniqueista’, o problema
“teodiceico do Mal”, isto é, da persisténcia do mal e da continuidade do préprio
mundo, palco operativo desse Mal, na auséncia de um Apocalipse redentor.

Duas coisas a reter, aqui. A primeira. O sincretismo de Pascoaes nio ¢ uma
forma de aculturacio onde se diluem se enterram ou sobre que se edificam edi-
ficios hegemoénicos. Para empregar uma imagem analdgica, tio recorrente nas
nossas paisagens geograficas: nao se trata de aproveitar as pedras pagas dolménicas
para a edificagio de capelas cristas. N’As Sombras, como em muitos outros textos,
respiram, lado a lado, cosmogonias e narrativas miticas tio aparentemente diver-
sas, como as egipcias, as gregas, as judaicas ou as célticas.

A segunda. Na obra de Pascoaes e, no complexo seio desta, o livro As Som-
bras, parece iluminar, com particular intensidade, uma clareira de sentidos.
H4 um espago que ¢ um tempo, sem tempo e ambos, tempo e espaco se fazem
lugar. Um sitio que se abre como uma chama ou uma brecha, ou (na textualida-
de da 12 edigao de 1907, a pdginas 28), nas “largas fendas do som” do chamado
tempo comum: trata-se de um lugar de transitoriedade ou de liminaridade que
aqui se presentifica. Pois, se este é um livro de Sombras, ¢ de uma sombra a sua
autoria, pois uma Sombra tem sede de luz, mais exactamente, nas palavras de Pas-
coaes “fome e sedes”, a perspectiva é a autobiogréfica, como a da escrita do didrio
de um Livro das Sombras, uma prética que hoje sabemos caracteristica de grupos
neo-pagios de inspiragio gardneriana®. Mas esta ¢ apenas uma coincidéncia sig-
nificativa, no intencional e o que daqui importa reter é a riqueza da irradiagio
da particular operatividade do sincretismo da obra de Pascoaes e a sua sublinhada
contemporaneidade ou pés modernidade.

O espaco de liminaridade, epifinico liminar, passe a redundéncia, que as
Sombras revelam, mais do que rasgando, um espago, entreabrindo as dobras do
tempo, como um ténue raio de luz dissipando cortinas de nevoeiro ou as trevas,
¢ um lugar para a supervivéncia de um sincretismo onde, como acima referimos,

2 Gerald Brosseau Gardner (1884-1964) impulsionador do movimento da Wicca (ou da bru-
xaria) moderna, os seus textos foram compilados no volume Livro das Sombras, entre nés
mais recentemente, divulgado pela Zéfiro, com o titulo O Livro das Sombras de Gardner, ed.
Madras, 2022.
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respiram, inspiram e expiram, como os batimentos de um coragio — metifora
cara a Pascoaes —, ombreando, as cosmogonias e as personas de uma escatologia
egipcia, grega ou judaica. Todas a par de uma escatologia que se centra, nio numa
ortodoxia crista, mas numa heterodoxia que, nio as supera, mas antes as prolonga
e reactualiza, num processo de eterno retorno, que parecendo o mesmo, se vai,
constantemente transmutando ou metamorfoseando num outro de si mesmo. Pa-
recendo, desse modo, centrar-se numa espécie de trindade onde se relacionam as
figuras de Jesus, com uma Grande mae primordial e primeva na sua dupla acep-
¢ao de Maria 7heotdkos ou miae de Deus (de natureza espiritual) que é também
Maria natural de Nazaré e Maria de Magdala (de natureza carnal), porventura
reconciliando, as controvérsias do Concilio de Efeso (de 431).

Neste contexto, a Saudade Portuguesa nao poderia ser apenas um mero #5720
literdrio ou um projecto politico revivalista, ainda que utopicamente projectado
no futuro. Sabemos como no volume Os Poetas Lusiadas (1919) o projecto sebas-
tianista é duramente criticado por Pascoaes e enquadrado num periodo de deca-
dentismo. E aqui, nestes dois pontos, divergem Pascoaes e Pessoa. Faltaria a um
Saudosismo de escola e ao mito sebastianista, como, porventura, a um projecto de
um Ve Império, ainda que da Lingua ou da Cultura, um Ethos que s6 a Saudade,
como rosto feminino ou materno de Deus, poderia aportar e que se cumpriria
num modo genésico e ontoldgico de habitar o mundo®. Este sentido genésico da
Saudade encontrar-se-ia claramente revelado nos poemas de As Sombras.

Neste livro, como alids em outros grandes poemas de versos longos caudalo-
sos e ardentes, de natureza genésica e teogdnica, como A Senhora da Noite e Ma-
ranus, da matéria da palavra poética como casa de ser, irmanada ao pétio do Solar
de Pascoaes, homologada, de igual modo, a prépria biografia de Pascoaes, desse
barro ou dessa terra primordial, brota ou jaz, o que é 0 mesmo, uma heranca pré
e proto histérica, assim descrita, na primeira edi¢ao de As Sombras de 1907 (da
Livraria Ferreira, Lisboa, a paginas 40-41):

«Velhinho pateo a olhar o Oriente,

Tal como um templo Celta, onde as ortigas,
N’um {mpeto de vida consciente,

Nascem da prépria pedra que, apesar

De ter sido cortada e trabalhada
Pelo ferro que a morde e esterelisa
E a deixa, tanta vez, incendiada,

? Sobre esta interpretagdo, ». Luisa Borges (2005), O Lugar de Pascoaes, Epifanias da Saudade
Revelada, Caixotim, Porto.
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Conserva ainda no peito claras seivas;

Intimas, fundas seivas virginaes

Que o sol commove e aquece, até que affloram
Em brandas, tenras hastes vegetaes;

Almas de aroma e corpos de verdura. ..

E sao a propria pedra enternecida,

Vergando sob o péso d’'uma abelha...»

(sic)

A par dos arquétipos teogénicos do Caos, do Erebro, da Negra Noite, das
Aguas biblicas revoltas na espuma indomdvel do mar ou do Vento do Espirito,
nao faltam as costas das Ilhas encantadas a que elas aportam. Mégica presenca do
lugar liminar do bérbaro Sidh ou do paradoxal sitio de presengas de Sombra e de
Luz que sempre em Pascoaes ressoam como aquele verso em que se diz, numa
evocacio, que a Noite é Mie do Dia. Aquele crepisculo onde e quando “o tempo
é noite; o espaco ¢ noite; a luz / E noite; o som é noite™.

Existe uma particular forma de sincretismo que é um animismo — invertido
— onde o ethos consiste em ser o poeta a voz das cousas e, nesse processo, ser essas
mesmas coisas ou entidades criativas e criadoras de vida, num processo identitd-
rio que ¢é uma existéncia, num momento ou movimento maternal partenogénico
onde inconsciéncia e consciéncia se indistinguem. Sendo apenas ou simplesmente
vida, doa¢do de vida, numa supervivéncia amorosa ou livre.

A Saudade como ethos é, pois, simultinea e indistintamente, continente e
contetido. A Saudade ¢ esse modo ontoldgico do ser que a metifora vegetal e
verde diz, seja ela a aparentemente frégil e inofensiva, ortiga ou a drvore, irma do
poeta, a quem dedica o poema. Trata-se de estabelecer uma linhagem vegetal e
feminina, a0 modo das linhagens arcaicas e primitivas proto-histdricas: sangue e
seiva, ocre’ e verde identificam-se.

A Saudade ¢ espaco, paisagem e clima e tempo ou liminaridade, identitd-
ria e indistintamente. Na roda ciclica das estacoes do ano os grandes livros de
As Sombras (1907), da Senhora da Noite (1909) ou de Mardnus (1911) descrevem
e inscrevem uma concep¢do muito primitiva dual da climatologia portuguesa
ou peninsular: a metade sombria ou Outonal do ano e a metade luminosa ou
Primaveril, onde os tempos liminares do entardecer, do creptsculo e da aurora,
necessariamente brumosos, assumem protagonismo ontolégico e cénico. Trata-se

# Teixeira de Pascoaes (s/d 1967), Obras Completas, III, As Sombras (4 ed), ed critica, int. e
aparato critico por Jacinto do Prado Coelho, Bertrand, Lisboa, pp. 126-127. E neste ponto
acordam as virias edicoes.

> Acerca deste ponto »., J.L. Cardoso (2002), Pré-Histéria de Portugal, Verbo; Gabriela Morais,
Fernanda Frazao (2011), Contributos Portugueses para o Estudo do Culto das Cabegas, Apenas Livros.
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de tempos equinociais que antecedem e possibilitam lugares de liminaridade ou
de sitios para o acontecer primevo de vida ou de poesia. O préprio poeta se ins-
creve nesta genealogia, mitificando o tempo autobiogrifico do seu nascimento
cerca dos inicios de Novembro, como ¢ alids sabido® o tempo liminar dito pagao
do Samabhin, cristianizado pelas festividades de Todos os Santos. E a si mesmo se
nomeia como 7eixo, ou Arbusto, reclamando para si a inscrigao numa linhagem
sacerdotal paga que serd reconhecida por pares como Philéas Lebesgue (o amigo
epistolar’ e Grande Druida das Gdlias) e que Pascoaes identificard com o francis-
canismo. Nesta linha, os poemas que atrés referimos abrem com o tempo genésico
e inaugural da Noite, como Aquela entidade, Musa, Deusa, Terra Miithir [Mae]
de onde emergird o Dia, num complicado processo de metonimias, de sinestesias,
de anamorfoses e de sincréticos animismos. As Sombras sio um dos textos (mais
genuinos, inspirados e cadticos, se tivermos em conta a 1° edi¢do) onde, porven-
tura, este processo torrencial é mais visivel, pois opera como uma longuissima
evocacio de uma Noite erma de Samahim, o arquétipo de todas as liminaridades.
Neste bailado xaméanico sdo convocadas, invocadas, evocadas todas as Sombras
num complexo processo ritualistico que os titulos dos poemas, seja na primeira
edi¢io deste livro, seja nas edicoes revistas seguintes, continuam a atestar. Af nao
faltam: o apelo aos ancestrais, aos antepassados préprios e milenares, de Pascoaes,
da cultura portuguesa, peninsular, europeia e universal; a evocagio dos elementais
como o fogo (as constelagoes fundamentais dos antigos cacadores e pastores pe-
ninsulares — os pegureiros — como o Sete Estrelo, o Dragao, ou o Touro), a dgua
dos rios e dos mares (a evocagio peldgica), o ar como vento outonal (identificado
como o cavaleiro — ou Zéfiro, acrescentariamos nés)... Mas também a evocacio e
o apelo a Deus, sombra do mundo, no poema “A Sombra de Deus”, sendo mundo
e natureza a sua face epifanica.

Enfim, os poemas sao um caudal torrencial e intenso de metéforas, feito de “Som-
bras do outono e luz das primaveras”, nas palavras do poeta (em a “A Sombra do Vento”).

¢ Cf. Jorge Coutinho (1995), O Pensamento de Teixeira de Pascoaes. Estudo Hermenéutico e Cri-
tico, pref. de Licio Craveiro da Silva, Publicacbes da Faculdade de Filosofia da Universidade
Catélica Portuguesa, Braga, p. 26, n. 5. Vejam-se estas significativas passagens que Pascoaes
escreve no Livro de Memdrias de 1928: “A tarde em que nasci como um heréi, nimbou duma
auréola triste a minha infincia e entranhou-se, em mim, para sempre. E um sentimento in-
definido, uma saudade: esta sombra negra que me rasteja aos pés, sobre o cascalho da Via
Dolorosa’; ou ainda, “Divago entre sepulcros (...) Sou a terra onde as drvores deitam fundas
raizes que s6 o machado pode derrubar (...) Sou os outros (...) Transfiguro-me e tudo se
transfigura”. Pascoaes (1928), Livro de Memdrias, Atlantida Editora, Coimbra pp. 33 e 29.

7 Acerca da amizade entre Pascoaes e Lebesgue, v., por exemplo, Luisa Borges (2017) “A Foz
como Lugar de Encontro: Philéas Lebesgue & Teixeira de Pascoaes”, in A Revista da Tradi¢do
Lusitana 3.
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Terminamos com uma interrogagdo. Serdo estas evocagoes préprias de um
antropocentrismo (na linha do pensamento temerdrio e heterodoxo de algum do pen-
samento portugués), como sugere Dalila Pereira da Costa, onde a semelhanga de
outras Sombras nomeadas ou invocadas, Deus surge como uma criatura emanada
do préprio homem, neste seu processo criador e criativo ontolégico de linguagem
e de poesia?

Neste momento, particularmente dramdtico do nosso ethos ou do nosso
modo de habitar ou de criar o mundo — referimo-nos aqui as ameacas bélicas e
ambientais que estdo na ordem do dia — teremos nés o mundo — sombrio e lu-
minoso — e Deus ou o Satd que merecemos? Fica a pergunta, ciente do passado,
saudosa, do futuro.



DO LIRISMO SAUDOSO!

ManNUEL CANDIDO PIMENTEL

1. FREQUENCIA LIRICA DO PENSAR

Duarte Nunes de Ledo, na sua Origem da Lingua Portuguesa, deixou-nos
uma defini¢io da saudade: «[...] lembranca de alguma cousa com desejo dela.»
— assim apontando para duas principais caracteristicas do sentimento saudoso, a
lembranga e o desejo. Deu-nos, na simplicidade aparente da sua frase, uma acegao
ontonoética de saudade, de influéncia platdnica, onde acorda a frequéncia lirica
do pensar.

Naio assumo neste texto o lirismo num sentido puramente literdrio ao rela-
ciond-lo com o «saudoso» da saudade como movimento poiético do pensar para
pensar o que ndo pode deixar de merecer pensar-se, que desperta pela coita sau-
dosa, o modo do pensamento em saudade viger no ser, sentindo-o e pesando-o,
simultaneamente. Mais do que té-lo por metifora cordial, acudimos ao lirismo
saudoso como o que estd além de toda a lirica e além de todo o saudosismo, que
sobe ao ponto sem cardealidade e a referéncia do ser em seu mistério ou em acla-
racdo de mistério, que sempre serd o enigma do ser como experiéncia cognitiva do
que muito além do pensamento nos insitua.

O lirismo de que aqui falo é o lirismo do insitudvel de quem (sujeito) ou do
que (objeto) vem ao cuidado do pensar, a adveniéncia do enigma para o mistério
ou do mistério para a visio que o pensamento nao mais suporta. Se ver ¢ visar, o
que estd para ld da visao e do ver nao se visa nem se vé, mas s6 se pensa e sente,
pelo que o lirismo em modo de saudade, anterior e fundador de todo o lirismo, da
poesia a metafisica, é o pensar enquanto movimento que nos leva ao ser sentindo-
-0, movimento nio especulante, embora ainda judicativo por congracar o ato
essente, que pensa, com o ato que sente.

A necessidade de pensar a saudade no seu lirismo puro nos leva o préprio
pensamento da saudade que convoca a experiéncia noética do pensar sentindo.

! Dedico este ensaio a Teresa Dugos-Pimentel, cuja meméria é sempre em mim dolorida e sau-
dosa, ao Prof. Doutor Anténio Braz Teixeira, com quem hd muito converso sobre a saudade, e
a Paula Cristina Branco, que me lembrou o mote de Duarte Nunes de Ledo.

2 «[...] lébranca de algtia cousa com desejo della.» (Duarte Nunes de Lido, Origem da Lingoa
Portuguesa, Lisboa, Impresso por Pedro Crasbeec, 1606, p. 125)
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A esse nivel que suporta o insuportdvel s6 o pensamento em modo de lirismo
podera inteligir-e-comover-se com as paisagens do ser, vivendo-as na intimidade
do moradio do ser que ¢, foi e serd o domicilio mesmo do pensar. Se o lirismo
saudoso ¢ a experiéncia primeira de todo o lirismo, se a saudade ¢ insita ao ser e
ao estar do pensamento norteado como barca a luz do ser — ainda que por vezes
a receba em treva e nela se destine a permanecer —, s6 pelo lirismo da saudade é
que pode o pensamento situar-se no insitudvel, pelo que as culturas e linguas que
desconhecem a experiéncia da saudade s6 podem sentir como dificuldade o acesso
ao ser pelo sentimento, ora suspendendo o cogito saudoso na vivéncia psicoldgica,
ora restringindo-o a fenomenoldgica, ora produzindo antropologias sem alma e
mistério, ora estanciando nos bragos frios da razio e da positividade agndstica.

Se sentem e pressentem o mistério do que ndo é humano, mas que fala a
todas as poténcias da nossa alma, ressentem-se da incapacidade natural da cultura
e da lingua para a nominagio de tal experiéncia, que traduzem como «abismo»,
ideia insuficiente que condena o sujeito contemporineo a fragmentacio, ao de-
sapossamento pela alienacio, a dispersdo e a negacdo. O abismo do ser propoe
um fundamento sem fundamento, o que contraria a tendéncia insita do pensar
para o fundamento. A saudade, se é uma experiéncia de fundamento, descobre e
precavé-se da solidao essencial do abismo para reorientar o ser humano para uma
linguagem que ¢ capaz de demonstrar a origem original do pensar como pensar
do ser. Neste sentido, a cultura e a lingua portuguesas guardam na tradi¢ao que é
a sua uma original verdade que por muitos séculos cumprird se pense, a do mis-
tério mesmo do fundamento ser fundamento e da convivéncia original do cogito
saudoso com a alegria e a graca das primaveras.

Sem a saudade, o acesso ao ser ¢ uma experiéncia para a qual no hd nomina-
a0 e, como tal, é de sua natureza permanecer inominada. Trata-se da inominagao
do que s6 ¢é possivel achar-se pela saudade como experiéncia original do ser e
originante de sentido. E assim que, em sua pureza, o pensamento de saudade per-
manece na tradi¢io portuguesa fundamentalmente ligado a descoberta, que evoca
a dialética da revelagio e do ocultamento, pois que o ser e o estar do pensamento
na radicalidade primordial do ser experiencia-o liricamente como o que por seu
mistério inapagdvel se revela e se oculta. Pela saudade, o ser nunca inteiramente
se d4, embora o seu dar-se seja dddiva ou doagdo. E assim como ¢ apandgio da
dddiva aceitar-se ou recusar-se, ela serd sempre descoberta perene, numa espécie
de oceano onde a nau corre para infinitas indias.

2. A COITA DA SAUDADE NO MORADIO DO SER

Lembranga de alguma cousa com desejo dela. Eis, entao, a saudade na 6tima de-
finicao de Duarte Nunes de Leao. Ela contém a sintese de uma noética: a saudade
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¢ lembranga; nunca, porém simples lembranga, mas desejo de alguma cousa que a
lembranca lembra. Nunes de Ledo esteve aqui muito préximo de medir a saudade
pela anamnese platdnica, apontando-nos a matriz desejante da prépria saudade, o
que nos traz ao terreiro do que na saudade se oculta como pensamento timonado
para a luz do ser e se entremostra como via original do seu acesso.

Nio aceito aqui a visdo pré-corporal da ideia; mas entendo na anamnese a
natividade do pensamento embebido no ser; em verdade, é a estrutura mesma do
ato que interroga, conhece ¢ ama, a disposi¢io nata do pensar que o dirige ao ser
ou, 0 que é 0 mesmo, a marca da sua embebéncia, a mais funda. A saudade como
reminiscéncia é participa¢io do pensar na gratuitidade da presenca do ser.

Se nos interrogarmos agora sobre a valéncia da anamnese como a tonalida-
de mesma do ato que pensa e em trinsito pensa intensa e extensivamente o ser,
cedo notamos que a saudade, enquanto ¢ ela desejo da reminiscéncia, revela-nos
no cogito o «saudoso» como o que algo a si patenteia e a ele se torna patente e
de que padece. Ora padecer ¢ sofrer algo ou de algo, ser atingido por, ser vitima
de, manter-se com perseveranga em tal o tal estado’. Atente-se a0 pensamento
como padecente, de certo modo vitima daquele ou daquilo por que padece e que
se mantém na embebéncia do ser, sofrendo-a passivamente ou a ela reagindo por
excesso de sua agio como movimento lirico em andamento. E por esta via que
o pensar saudoso e senciente atinge as comogoes da dor, do medo, do nojo, da
angustia, do desespero, da alegria, da efusdo lirica e da graga, pelo que se o corpo
sentimental da saudade é sempre antitético no que respeita a carga de afetividade,
a saudade em si, ou anamnese, é 0 oceano que banha as ilhas da comogao, que
a elas nao se reduz, mas que na relagiao com elas lhes ¢é anterior, nunca tético ou
sintético... mas pré-tético. Cumpre por aqui a mais alta auscultagao do ser pelo
pensar saudoso que, deste modo, vai do pensado para o pensante e deste para o
que no pensar se pensa. E um ato de recondugio do fragmentado 3 unidade, da
perdi¢do a salvagdo, do multiplo ao uno. E é também a anamnese saudosa o trilho
que da sofia nos leva a teosofia.

Vimos de ver como o estado padecente do pensar saudoso ¢, para a sua
verdade, a sua coita, donde a coita como viver em grio cuidado, tal como Jodo
Garcia de Guilhade, que dizia que «sofrendo coita», sempre serviu a «boa dona»
por que «trobava»®, E este permanecer na coita que convém assinalar, pois que
ainda sofrendo a indiferenca do ser, permanece sempre o pensar em coita, con-
versando a «conversa» do ser, dele saudosa e liricamente cuidando. O viver em
coita ¢ de permanente estado, e assim o € a coita da saudade para o pensamento

3 José Pedro Machado, IV, p. 277.
* «A béa dona por que eu trobava,/ e que nom dava nulha rem por mi,/ pero s'ela de mi rem
nom pagava,/ sofrendo coita sempre a servi [...].» (Cancioneiro da Ajuda — A 232)
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do ser, nao havendo incoincidéncia entre o sofrer o ser e o cuidar do ser em coita.
A anamnese estruturante da saudade cobre estes dois modos do sofrer e do cui-
dar, aproximando-os. De facto, estar em coita ¢ cuidar do que se coita. O coitado
porque sofre a coita ndo estd irremediavelmente lan¢ado na coita, ja que o destino
do pensar é para cuidar do que ele coita ou do que estd a coitar. Neste sentido, hd
uma vigente proximidade do coitado ao cuidado, que nos faz dizer que, para o
coitado, é um e 0 mesmo o objeto do cuidado.

Se é possivel mundanamente entender o objeto como o que estd diante ou
em frente, o ser nao merece esta defini¢io de objeto, nao é simples objeto entre
objetos, embora a saudade o vise como tal por necessidade cognitiva, sendo essa
uma tarefa do cognoscente para a obra do conhecimento. Mas o ser que se mani-
festa no pensar tanto aceita como recusa a nogao de objeto, porque, em verdade,
nao é um objeto qualquer. Se o ser se objetiva, ele é, porém, sempre um excesso
sobre o objetivado, um sempre mais além do objeto, merecendo a nogio de sujei-
to por analogia, noesis mais do que noema. E deste modo que o objeto, qualquer
que seja, ¢ sempre um ndcleo parcial de relagoes que se afundam na indefini¢ao
do ser e por esta mantém familiaridade com o mistério e o infinito.

§3. CUIDAR, CURAR E DESEJAR COMO VIRTUDES DA SAUDADE

O mesmo para o cuidado saudoso em coita de cuidar, porque o «objeto»
que € o ser é polo e polariza¢io do e para o pensamento que para ele se dirige ¢ o
atrai. Nao esquecamos a licao: a saudade é lembranga de alguma cousa com desejo
dela. Ora, cuidar do ser é ter saudade, assim como ter saudade ¢ desejar em coita
a cura da propria subjetividade. Singularmente se dird que a cura, a que precede
o ato de medicar e o medicamento, conserva este deslocamento ora para o ser,
de que cuida, ora para a subjetividade, que merece ser curada. A saudade do ser é
estado que incumbe o sujeito a permanecer em saudade, mas nao ¢é irremedidvel
tal permanéncia, porque a saudade do ser é sempre dinimica ou ativa, mesmo
desejante: prop6e ao pensamento a viagem ilimitada para a fonte das origens que
¢ a da dgua que cura, revitaliza e salva.

Existe uma soteriologia da saudade? Assim como o ato que cura redime,
assim para a saudade do ser empreende o pensar o caminho da sua mesma reden-
¢40, que ¢ o de unir o finito com o infinito, a carne com a alma, o sexo com o
espirito, o multiplo com o uno. Af também estdo as sempre possiveis ressurreigcoes
do pensamento, o seu resgaste da fragmentagio, da dispersio, da dor, do medo,
do nojo, da angustia e do desespero. A marca de expetacio da saudade estd na
diregao do pensamento para o porvir. Sempre na atitude expetante da saudade
faz o pensar a sua morada estendendo os seus fundamentos de arquitetura ao
moradio do ser.
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Nio ¢ despiciendo aclarar mais ainda o sentido da saudade como lembranga
de alguma cousa com desejo dela, atraindo o olhar para a puridade do desejo, que
sempre existe na coita saudosa e que apela para a cura da subjetividade atraida
pela plenitude. Como a plenitude nio se dd verdadeiramente no tempo da sauda-
de, para a qual nio é mais do que um vetor, uma seta apontando sempre um mais
além, s6 se pode falar temporalmente em plenificacio da saudade. O desejo do ser
¢, na saudade, o desejo de plenitude, que s6 se dard fora do tempo, na pdtria que
os olhos da carne s6 adivinham.

Cumpra a saudade o desejo de plenitude, mas da plenitude alcancada no
niao-tempo nio se segue a aniquila¢do da saudade, que se suporia ignaramente
destruida pela ascensio a plenitude. Resultaria desta hipdtese a ideia de que a
saudade ¢ o sentimento da deficiéncia dos seres que, ultrapassada no nao-tempo,
deixaria de ter lugar ou de simplesmente ser. No entanto, se a saudade ¢ o senti-
mento da plenitude do ser ou do embebimento do cogizo no moradio do ser, serd,
no tempo e no nio-tempo, a férmula ontolégica da permanéncia do ser no ser e
do insofismdvel desejo de querer permanecer no ser.

Ter saudade do ser ¢ desejar permanecer nas imediagoes do seu moradio.
Ter saudades do ser é crescer no desejo de o buscar em multiplas partes e origens.
Ter saudades de alguém ¢é pressentir no tempo os estremecimentos da plenitude.
Assim brota na vida a fonte de eternas dguas que no eterno saciard as sedes. Af,
no lugar mesmo do pensar em sua coita saudosa, a voz metafisica do desejo do ser
solicita-nos para a gratuitidade da sua dddiva. E é ai que o pensar ¢ puro lirismo
e saudade pura. Em verdade, também oragio.
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REFLEXAO SOBRE A POLICRISE CONTEMPORANEA
E A ALTERNATIVA DA PRATICA CONTEMPLATIVA

PAurLo BORGEs

O CRESCENTE MAL-ESTAR NA CIVILIZACAO,
A EPIDEMIA DA DEPRESSAO E A MELANCOLIA

Passado quase um século, o diagnéstico feito por Sigmund Freud, sobre
O Mal-Estar na Civilizagio (Das Unbehagen in der Kultur, 1930), torna-se cada
vez mais evidente na policrise contemporanea. Se Freud constata que o imenso
progresso tecnocientifico, de que os seus contemporineos tanto se orgulhavam,
por haver estabelecido um inédito “controle sobre a natureza”, “nao aumentou a
quantidade de satisfagao prazerosa que poderiam esperar da vida e ndo os tornou
!, isto é hoje cada vez mais dramaticamente patente no exponencial
aumento do mal-estar psicoldgico, existencial e social a escala da civilizagio glo-
bal, com incidéncia mais marcante no ber¢o europeu-ocidental desta globalizagao
e no dominio da satide mental. Joke Hermsen, filésofa neerlandesa contempo-
rinea, recorda que cerca da quatrocentos milhées de pessoas em todo o mundo
“padecem de transtornos de ansiedade e de estados de espirito sombrios, que se
combatem com quantidades industriais de antidepressivos”, cujo consumo qua-
driplicou nos tltimos 25 anos, em boa parte devido a pressdo da industria farma-
céutica sobre a classe médica, embora se constate a sua ineficiéncia nos quadros
depressivos leves e moderados (Joke, 17-18). No que respeita a Portugal, os dados
de 2025 apontam a quase duplicagio do consumo de antidepressivos na tltima
década, sendo por dia vendidas em média 33 mil embalagens. Segundo a Infar-
med foram prescritas em 2024 12 milhées de caixas, o valor mais alto de sempre,
correspondendo a um crescimento de 80% entre 2013 e 2023. Em termos relati-
vos, Portugal ¢ o quarto pais da OCDE onde o consumo de antidepressivos mais
cresceu desde 2015, ¢ o segundo pais com mais casos psiquidtricos e o quinto com
mais depressées da Unido Europeia, estimando-se que 12% da populagio sofra
de depressio crénica.

mais felizes”

! Sigmund Freud, O Mal-Estar na Civilizacdo, tradugao de José Octdvio de Aguiar Abreu, Rio
de Janeiro, Imago Editora, 1997, p.39.

115 ‘@



SoBRE A SAUDADE: IX CorLdqQuio Luso-Garaico

H4 uma verdadeira “epidemia das depressées”, titulo do livro de Tru-
dy Dehue, catedrdtica de Psicologia e Filosofia da Ciéncia da Universidade de
Groningen, mas, como nota oportunamente Joke Hermsen, o que o século XX
designou de modo simplista como “depressdo” corresponde na verdade ao comple-
xo e ambivalente “conjunto de sentimentos e estados de espirito” tradicionalmente
associados a melancolia. A chamada depressio, definida no Manual de Diagnéstico
e Estatistica de Perturbagoes Mentais da Associagaio Americana de Psiquiatria como
“um estado de espirito sombrio que se manifesta em forma de sentimentos de
tristeza, vazio e desespero”, é em boa parte uma expressio medicalizada e medica-
mentada da melancolia, que se estd a converter, em muitos paises, na “principal
causa de sofrimento psiquico, isolamento social e incapacidade laboral™. A me-
dicamenta¢io massiva da depressdo, a par da pressio da inddstria farmacéutica,
deve-se também 2 cultura neoliberal da produtividade e rentabilidade a todo o
custo (/bid., pp.18-19), indutora da “sociedade do cansago™, que sabota os seus
préprios objectivos ao gerar cada vez mais sujeitos inoperativos por procurar um
rdpido tratamento dos sintomas sem ponderar as suas causas profundas®. Isto per-
mite relacionar capitalismo com pulsao de morte, vislumbrando na obsessao do
crescimento econdémico ilimitado uma doenca terminal da civilizacao’.

A MELANCOLIA DEPRESSIVA E A DIVINA MELANCOLIA

Importa assim, para pensar a crise presente e discernir alternativas préticas,
enquadrar a epidemia da depressao na mais ampla fenomenologia do espirito
melancélico, fazendo-o também mediante um olhar a partir da cultura galaico-
-portuguesa e da dimensao simultaneamente particular e universal da experién-
cia da saudade. E um sinal dos tempos que predomine a leitura depressiva da
melancolia, patente no filme Melancolia (2011), de Lars von Trier, ele préprio
sujeito a profunda depressao durante as filmagens e que declara nada haver feito

2 Joke J. Hermsen, Melancolia em Tempos de Perturbacdo, traducio de Maria Anténia Vascon-
celos, revisio de Raquel Mouta, Lisboa, Quetzal Editores, 2022, p.18.

3 Cf. Byung-Chul Han, A Sociedade do Cansago, tradugio de Gilda Lopes Encarnagio, Lisboa,
Reldgio D’Agua Editores, 2014.

*Joke J. Hermsen, Melancolia em Tempos de Perturbacdo, pp.18-19.

> “Aquilo a que hoje chamamos crescimento é, na realidade, uma proliferacio carcinomatosa,
desprovida de objectivo. Atualmente assistimos a uma euforia de produgio e crescimento que
faz lembrar um delirio de morte. Simula uma vitalidade que oculta a aproximacio de uma
catdstrofe mortal. A produgio assemelha-se cada vez mais a uma destruicio” — Byung-Chul
Han, Capitalismo ¢ Pulsio de Morte, tradugio de Ana Falcio Bastos, Lisboa, Relégio D’Agua
Editores 2023, p.9.
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com o filme sendo “espreitar o profundo abismo do Romantismo alemao™. Esta
¢ a tendéncia que também se expressa no ensaio de Freud Luto e Melancolia, que
caracteriza a melancolia, em termos psiquicos, como “uma depressio profunda-
mente dolorosa, uma suspensio do interesse pelo mundo exterior, a perda da
capacidade de amar, a inibigao de toda a actividade e a diminui¢io do sentimen-
to de estima de si que se manifesta em auto-censuras e auto-injdrias e vai até a
expectativa delirante do castigo™. Tal como o luto, a melancolia ¢ “uma reacgio a
perda de um objecto amado”, com a diferenga de que o doente melancélico “ndo
pode apreender conscientemente o que perdeu” (/bid., p.149). Na leitura freu-
diana, o que o melancélico na verdade perdeu é a si mesmo (/bid., p.152), o que
gera um estar De Luto por Existir, sugestivo titulo do livro de Ricardina Guerreiro
sobre a melancolia de Bernardo Soares a luz de Walter Benjamin®.

A interpretagio fisioldgica e patoldgica da melancolia predomina na tradicio
da medicina ocidental, que lhe d4 0 nome do humor, a bilis negra (mélaina kolé),
em cujo desequilibrio consiste, segundo Hipécrates’, embora os seus sintomas
sejam principalmente desregulagoes mentais que a aproximam ou identificam
com a loucura, como d4 conta a volumosa obra Anatomia da Melancolia (1621),
de Robert Burton'. Esta redugio fisicalista da fenomenologia melancélica con-
trasta com o tratamento do tema na teologia e na filosofia, embora nestas ainda
predomine a leitura patoldgica: a melancolia, reporta o mesmo Burton, pode
ter causas sobrenaturais a par das naturais, como Deus e os espiritos, angélicos
ou demoniacos (cf. 1bid., pp.183-206). H4, todavia, claras excep¢oes a leitura
meramente fisiolégica-patolégica. E o caso de Aristételes, a quem foi atribuido o
célebre Problema XXX, que o abre com a interrogagio que ressoard através dos sé-
culos: “Por que razao todos aqueles que foram seres humanos de excepgio, no que
respeita a filosofia, a ciéncia do Estado, 4 poesia ou as artes, sio manifestamente
melancélicos e alguns mesmo ao ponto de serem tomados por males originados
pela bilis negra?”!'. Arist6teles, ou um membro da sua escola, como Teofrasto,
parece autonomizar a melancolia da causa fisiolégica que lhe confere o nome e

¢ Cf. Joke J. Hermsen, Melancolia em Tempos de Perturbagcdo, p.20.

7 Sigmund Freud, “Deuil et mélancolie”, in Métapsychologie, traducio do alemao, revista e
corrigida, por Jean Laplanche e J.-B. Pontalis, Paris, Gallimard, 2006, pp.146-147.

8 Ricardina Guerreiro, De Luto por Existir. A melancolia de Bernardo Soares & luz de Walter
Benjamin, preficio de Joio Barrento, Lisboa, Assirio & Alvim, 2004.

° Cf. Ldszl6 F. Foldenyi, Melancolia, tradugao de Adan Kovacsics, Barcelona, Galaxia Guten-
berg/Circulo de Lectores, pp.17-19.

12 Cf. Robert Burton, Anatomia de la Melancolia. I, preficio de Jean Starobinski, tradugio
de Ana Sdez Hidalgo, Madrid, Asociacién Espafola de Neoropsiquiatria, 2003, pp.172-180.

1 Aristételes, LHomme de Génie et la Mélancolie, tradugio, apresentacio e notas de J. Pigeaud,
Paris, Editions Rivages, 1991, p.83.
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centra-se na fenomenologia da excepcionalidade, usando a palavra perittof, de
perissds, “que ultrapassa a norma”, com o sentido de “excessivo, extraordindrio,
abundante, supérfluo”™'%.

No final da Idade Média a melancolia deixa de constituir um temperamento
patoldgico fixo para poder designar um estado tempordrio de “tristeza sem causa”"?,
ressurgindo j4 na Idade Moderna, como num poema de Tscherning, de 1655, asso-
ciada a um “espirito celeste” que inflama “subitamente os coragoes”, fazendo com
que “saiam de si mesmos e busquem uma via / Mais do que terrestre” (Tscherning,
in /bid., p.362). Na Espanha de Cervantes e na Inglaterra de Shakespeare e John
Donne o espirito cémico e melancélico nutrem-se ambos, com simultineos prazer
e dor, do sentimento da contradi¢o entre finito e infinito, tempo e eternidade (cf.
1bid., pp.377-380), o que resultard na exploragio poética, sobretudo romantica, da
ambivaléncia da melancolia — Keats, na “Ode 2 Melancolia”, diz que “Ela habita
com a Beleza — Beleza que deve morrer” (Keats, in /bid., p.382)— que possibilitard
também distinguir entre a “depressio mérbida” da “melancolia negra” e a “melan-
colia branca” a que se refere Goethe quando escreve: “Bem-aventurado aquele que
ao mundo se fecha sem 6dio” (Goethe, in bid., p.384).

A mediagio para este desfecho é operada pelo humanismo renascentista ita-
liano, particularmente por Marsilio Ficino, que assimila a melancolia aristotéli-
ca ao divino furor platénico, recuperando a concepgao neoplatdnica de Saturno
como o mais elevado dos planetas que confere as faculdades mais nobres a alma,
guiando o espirito “para a contemplacio das verdades mais ocultas e mais profun-
das” (cf. 1bid., pp.399 e 411-414). Segundo Ficino, Saturno mostra-se favordvel
a “mente contemplativa’, sendo inimigo da vida vulgar ¢ comum, que deixa a
protecgao de Jupiter, assegurando a “vida divina”, “celeste e eterna” aqueles que,
como ele, renunciam ao poder e a vida olimpica pela sabedoria e por uma exis-
téncia partilhada “entre a mais alta esfera celeste e as mais profundas entranhas da
terra’. No plano das faculdades humanas, se a “imaginatio” tende para Marte ou
para o Sol ¢ a “ratio” para Jupiter, a “mens contemplatrix”, intuitiva, que trans-
cende o raciocinio discursivo, tende para Saturno'.

Por contraste com a sua patologizacio, a melancolia é assim literdria e filo-
soficamente tematizada sob o signo da ambivaléncia, como uma disposi¢io tanto
fisica quanto mental e como um desvio da norma que tanto pode ser negativo e
patoldgico como positivo e libertador. O melancdlico, escreve Walkington, em

12]. Pigeaud, in AristSteles, LHomme de Génie et la Mélancolie, p.108, nota 2.

3 Cf. Raymond Klibansky, Erwin Panofsky e Fritz Saxl, Saturne et la Mélancolie, traduzido
do inglés e de outras linguas por Fabienne Durand-Bogaert e Louis Evrard, Paris, Gallimard,
1989, pp.351-352.

14 Cf. Marsilio Ficino, De vita triplici, in Ibid., pp.429-430 e 543.
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1607, é “’aut Deus aut Daemon”, anjo do céu ou deménio do inferno; pois, seja
quem for em quem este humor predomine, a alma é ou transportada para um
Eliseu e um paraiso de beatitude pela contemplagio celeste, ou relegada num
purgatdrio terrivel e infernal pela ruminagio cinica” (T. Walkington, in /bid.,
p-399, nota 23).

A melancolia pode deste modo assinalar um desajuste positivo ou fecun-
do, que abre ou manifesta possibilidades de experiéncia mais amplas do que as
consagradas como norma da vida convencional. Embora numa vertente avulte
a conotagio negativa dos seus avatares, desde a acédia medieval até & Schwer-
mut germanica, passando pela conotagio astroldgica com a influéncia sombria de
Saturno (cf. fbid., pp.201-347), a verdade é que o peso (Schwer) deste espirito,
humor ou temperamento (muz) pode indicar uma gravidade nao redutivel ao
carregar os fardos “mais pesados que existam no mundo”, como acontece com o
espirito na sua metamorfose como camelo, em Nietzsche®, ou a “pesanteur” que
Simone Weil contrasta com a ligeireza da “graga”'®, mas que procede da gravitacao
do espirito para o que é profundo e abissal, resgatando-se da superficialidade ime-
diata do mundo convencional e aparente em demanda do sublime e do longin-
quo. E porventura isso que se pode surpreender no olhar do Anjo da Melancolia
de Albrecht Diirer, que se evade do compasso que segura com lassiddo nas maos, e
dos demais instrumentos de conta, peso e medida que o rodeiam (quadro, balan-
¢a, ampulheta, etc.), para a luz que, embora crepuscular, ainda irradia no distante
horizonte maritimo'’. Segundo Klibansky, Panofsky e Saxl, a fonte principal de
Melencolia I de Diirer, provavelmente a primeira de uma escala ascensional, que
iria da “melancholia imaginativa” a “rationalis” e & “mentalis” ou do intelecto con-
templativo'®, seria a Occulta Philosophia de Agrippa von Nettesheim (que funde
a influéncia de Ficino com outras fontes; cf. /bid., pp.557 e 567-568), onde se
considera que a “vacatio animace”, a liberdade ou desocupagio da alma, a torna
receptiva as influéncias espirituais que podem assumir a forma de “sonhos veridi-
cos”, elevacoes por via do “raptus” contemplativo e iluminagoes pelo “furor” que,
evocando o Fedro de Platao, pode vir das Musas, de Dioniso, de Apolo, de Vénus
ou mesmo da “melancolia”. Diz Agrippa que a causa deste “furor” iluminativo é o
“humor melancholicus”, nao o da bilis negra, que provoca a loucura e a influéncia

15 Friedrich Nietzsche, Assim Falava Zaratustra, traducio de Alfredo Margarido, Lisboa, Gui-
maraes Editores, 1964, p.29.

16 Cf. Simone Weil, La Pesanteur et la Gréce, République des Lettres, 2024.

17 Exploramos aqui uma perspectiva diferente, complementar daquela que expusemos em Pau-
lo Borges, Meditagio, a Liberdade Silenciosa. Da mindfulness ao despertar da consciéncia, s.l.,
Edi¢oes Mahatma, 2017, pp.69-70.

'8 Cf. Raymond Klibansky, Erwin Panofsky e Fritz Saxl, Saturne et la Mélancolie, p.547.
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dos espiritos malignos, mas sim o da “candida bilis naturalis”, a “bilis branca
natural”, sobretudo quando se associa a influéncia de Saturno, o “mestre da con-
templagio secreta’, que remove a alma dos “assuntos publicos” para a genialidade
que converte os melancélicos em seres mais divinos que humanos®.

E este sentido de uma divina melancolia que avulta na fecunda leitura de
Romano Guardini, que vé na “grande tristezza” de Dante, congénita a prépria
existéncia, bem como no desejo intenso de retiro e siléncio, nio apenas “o temor
do encontro com a realidade que fere”, mas sobretudo “a gravitagao intima da
alma para o grande centro, o impulso para a interioridade e a profundidade”, pa-
tente na “aspiragio dos grandes melancélicos para a noite e as “Maes™ (expressao
presente no Fausto, de Goethe). Segundo Guardini, “a melancolia ¢ uma relagio
com os fundamentos obscuros do ser”, que se combina com a luz no “mistério do
essencial”, manifestando-se também na “afinidade com o espago infinito, com o
vazio das vastas extensées”. E o melancélico que mantém “as relagoes mais pro-
fundas com a plenitude da existéncia’, na ambiguidade de um esvaziamento do
contetido das formas e da substancialidade das coisas que pode tender ao absurdo
do desespero. No seu intimo, a melancolia é “nostalgia do amor”, em todas as
formas e graus, da mais elementar sensualidade ao “supremo amor do espirito”.
Impulso fundamentalmente erético, a melancolia ¢ abertura sem defesas ao ou-
tro, que em tltima instincia é “nostalgia do eterno, do infinito, do absoluto” que,
movida pela insatisfacdo com a finitude, é simultaneamente “desejo de realizagio”
e de “aniquilamento” da forma de existéncia meramente “terrena e humana”, a
fim de que o “Uno seja tudo em tudo”. Na leitura de Guardini a melancolia
revela que “vivemos lado a lado com Deus”, sendo “chamados” e “convidados
a acolhé-lo na nossa existéncia” (cf. /bid., p.67), embora a seu ver a melancolia
enferme de uma “impaciéncia’ e “exigéncia de imediato que nao vé as instancias
intermedidrias” e se precipita num “caminho extravagante” (cf. [bid., pp.63-64).
Esta leitura da melancolia evoca o sentido do Eros em Byung-Chul Han (signi-
ficativamente numa secgio intitulada “Melancolia”), enquanto descentramento
radical do eu para o outro, inerente ao amor, a cuja “agonia” assistimos, dada “a
erosdo do outro, que tem lugar em todos os 4mbitos da vida e estd ligada a um
excessivo e ensimesmado narcisismo do mesmo”*.

19 Cf. Agrippa von Nettesheim, Occulta Philosophia, in 1bid., p.561-563.

2 Cf. Romano Guardini, De la mélancolie, traduzido do alemao por Jeanne Ancelet-Hustache,
Paris, Editions du Seuil, 1953, pp.54-59.

2! Cf. Byung-Chul Han, A Agonia de Eros, tradugio de Miguel Serras Pereira, Lisboa, Reldgio
D’Agua Editores, 2014, p.9.
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A MELANCOLIA, A SAUDADE E O “FUNDO SILENCIOSO” OU
“SILENCIADO” DA CULTURA PORTUGUESA: A FUSAO COM
O REAL EM ALTERNATIVA AO HUMANO-"“CONCHA”

Cremos que a cultura portuguesa (ou galaico-portuguesa, como preferimos),
entre outras, é marcada por um particular sentimento do contraste entre finito e
infinito, entre os condicionamentos comuns da mente, da vida e da existéncia e
o incondicionado fundo sem fundo que os transcende e onde se manifestam, o
que se traduz numa subliminal aspiragio erdtica a uma transcensio que suscita
uma desadaptacio dos imperativos do mundo convencional, hoje sobretudo do
globalizado modelo europeu-ocidental do trabalho, da produgio, do consumo e
da distracdo centrado no paradigma da modernidade, a suposta separagao entre
o sujeito egolégico e o mundo natural, onde radica o desconforto a seu respeito
e o projecto de o dominar® e hiper-rentabilizar como fonte de recursos para um
desejado, mas impossivel, crescimento econémico infinito, o que estd na raiz da
sexta destrui¢do massiva da biodiversidade, desta vez por causas humanas, no An-
tropoceno. Considerando a melancolia na sua vertente de impulso erético para o
infinito, surpreendemos um profundo ténus melancélico na cultura portuguesa,
desde o erotismo das cantigas de amigo, onde se celebra a perda do “sen”, da razao
e de si, na extdtica coita amorosa®, até ao refluxo mistico do “eu limitado” para se
dissolver no “absoluto” do “seu centro verdadeiro”, transitando “do ser para o nao-
-ser” como “plenitude e perfeigio do ser”, em Antero de Quental®, e a0 mergulho
no abismo de nio ser nada nem ninguém, e por isso ser tudo e todas as coisas, na
poesia de Pascoaes e Pessoa”, entre outros. Afim ao complexo que levou Miguel
de Unamuno a afirmar que “o culto da dor parece ser um dos sentimentos mais
caracteristicos deste melancdlico e saudoso Portugal”*, designando-nos como “um

22 Cf. Rémi Brague, Le Régne de ['Homme. Genése et échec du projet moderne, Paris, Gallimard, 2015.
» Cf. Paulo Borges, “Ai eu, coitada! — como vivo/ en gran cuidado — por meu amigo/ que ei
alongado!”. Coita amorosa, descentramento e saudade nos Cancioneiros”, in AAVYV, Viagens
da Saudade, coordenagio de Maria Celeste Natdrio, Paulo Borges e Luis Léia, organizagio de
Claudia Souza, Nuno Ribeiro e Rodrigo Aratjo, Porto, Faculdade de Letras da Universidade
do Porto, 2019, pp.341-359; “Ver a divindade nos olhos da amada: o erotismo trovadoresco e
camoniano entre o erotismo platénico e tintrico”, in AAVV, Portugal-Goa: os Orientes e os Oci-
dentes / the East(s) and the West(s), organizacao de Maria Celeste Natdrio, Renato Epifinio, Maria
Luisa Malato e Paulo Borges, Faculdade de Letras da Universidade do Porto, 2020, pp.215-244.
2 Antero de Quental, Tendéncias Gerais da Filosofia na Segunda Metade do Século XIX, in
Filosofia, organizagio, introdugio e notas de Joel Serrdo, Lisboa, Universidade dos Agores /
Editorial Comunicagio, 1989, p.165.

» Cf. Paulo Borges, “Ser sem eu. Fernando Pessoa e a tradigio mistico-contemplativa”, estudo/
posficio em Fernando Pessoa. Envelopes Filoséficos: Filosofia ¢ Heteronimia, organizagio de Ma-
ria Celeste Natdrio, Paulo Borges, Nuno Ribeiro e Cldudia Souza, Porto, Instituto de Filosofia,
Faculdade de Letras da Universidade do Porto, 2023, pp.149-189.

26 Miguel de Unamuno, Por Tierras de Portugaly de Esparia, Madrid, Espasa-Calpe, 1964, p.11.
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povo de suicidas, talvez um povo suicida”, para o qual a vida nio possui “sentido
transcendente” (/bid., p.80) — corrigido por Pascoaes que, partindo da mesma
constatagdo do fundo elegiaco da saudade, declarou que “Somos um Povo suicida
por amor de Deus™ —, esta melancolia refina-se por vezes numa aspiragiao mais
consciente daquilo a que aspira, assumindo a feicdo libertadora e salvifica da sau-
dade, que Eduardo Lourengo considera, na sua formulagio em Pascoaes, como “a
quinta-esséncia do erotismo”*. Se na melancolia, como sustenta Freud, o sujeito
padece a dor de uma perda indefinida, sendo a si mesmo que perdeu sem o saber,
na saudade o sujeito mantém o vinculo a uma plenitude e um bem que, embora
presentes como ausentes, sente que pode recuperar e reintegrar ou a que pode
aceder”. E o que se expressa na teoria de D. Francisco Manuel de Melo, em que,
neste caso enfatizando o seu movimento para uma alteridade transcendente, a
saudade se considera: “[...] legitimo argumento da imortalidade de nosso espirito,
por aquela muda ilagio que sempre nos estd fazendo interiormente, de que fora de
n6s hd outra coisa melhor que nés mesmos, com que nos desejamos unir; sendo
esta tal a mais subida das saudades humanas, como se disséssemos: um desejo vivo,
uma reminiscéncia for¢osa, com que apetecemos espiritualmente o que nio have-
mos visto jamais, nem ainda ouvido, e temporalmente, o que estd de nés remoto e
incerto, mas um e outro fim, sempre debaixo das premissas de bom e deleitdvel ™.

Eduardo Lourenco radica a identidade da cultura portuguesa no “fundo
silencioso” ou “silenciado” que vé como “o magma obscuro de herangas e ritos
milendrios” onde, sem sermos cientes disso, se enraizam as suas “manifestacoes
visiveis e claras”. Fundo recoberto e tornado “invisivel” pelo que se lhe acrescenta,
a propria histéria de Portugal no seu multissecular didlogo e troca ecuménica com
as culturas europeias e planetdrias, a sua “pulsio central” seria a “vocagdo lirica”,
vista como expressio “do que o homem ¢ como sujeito extasiado diante da beleza
do mundo ou nostélgico dela”. O “mais constante e fundo” da nossa cultura, a
“origem, a0 mesmo tempo real e inacessivel”, onde reside o “segredo”, “mistério”
e “fonte” de todas as suas expressoes, “ndo seria mais do que a modulagio desse
sentimento intenso de fusdo com o mundo, ou melhor, com a natureza, acompa-
nhado de nio menos intensa consciéncia da sua precariedade, alegria na tristeza,

¥ Teixeira de Pascoaes, Os Poetas Lusiadas, com reflex6es sobre Teixeira de Pascoaes por Joa-
quim de Carvalho reflectidas por Mério Cesariny, Lisboa, Assirio & Alvim, 1987, p.167.
Sobre a dimensio de tristeza elegiaca da saudade lusiada, cf. /bid., pp.159-161 e 164.

28 Eduardo Lourenco, “Preficio”, in Teixeira de Pascoaes, Marinus, Lisboa, Assirio & Alvim,
1990, p.XII.

¥ Cf. Paulo Borges, Presenca Ausente. A Saudade na Cultura e no Pensamento Portugueses. Nova
Teoria da Saudade, Lisboa, Ancora Editora, 2019.

3 D. Francisco Manuel de Melo, Epandforas de Viria Histéria Portuguesa. Epandfora Amorosa
11 (1660), in AAVYV, Filosofia da Saudade, selecgio e organizagio e Afonso Botelho e Anténio
Braz Teixeira, Lisboa, Imprensa Nacional — Casa da Moeda, 1986, p.20.
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tristeza na alegria”, o que nio ¢ sendo “uma modulagio daquela particular maneira
de sentir a vida que os Portugueses resumem na palavra-mito da sua cultura, a
saudade”. Desde os cancioneiros medievais aos poetas contemporaneos, Lourenco
surpreende o “enigma” de uma “aura de melancolia que desrealiza o mundo por ex-
cesso de amor”, “temperada ou paradoxalmente exacerbada por “um gosto absurdo
de sofrer”, que nio releva, todavia, do trégico, pois o “sentimento doloroso da
existéncia’, jd notado por Unamuno e assumido por Pascoaes, impregna-se de uma
“dogura” e “resignagio” de influéncia crista®' (Almeida Garrett define a saudade,
no poema Camodes, como “Delicioso pungir de acerbo espinho”). Seja como for,
trata-se de sondar nesta melancolia saudosa a “origem” ou “inconsciente” da “vida
profunda de uma cultura” que, estando acima das leis das transformagées politicas,
econdémicas e sociais, ¢ a0 mesmo tempo o lugar de um “combate [...] para inven-
tar uma nova figura” para essa mesma sociedade, na sua presente interpelagio pelo
futuro (Zbid., p.42). Notamos que, nesta visao, o fundo da vocagio lirica e saudosa
da cultura portuguesa, onde radicam as suas possibilidades futurantes, ¢ o éxtase
ante a “beleza do mundo” natural, o “sentimento intenso” de “fusio” com ele ou a
“nostalgia” disso e nio tanto a saudade metafisica de um Deus transcendente (no
sentido de exterior a0 mundo) ou a saudade dntica de entes e lugares particulares.

Se este “fundo silencioso” ou “silenciado”, inefdvel e apofitico ou encoberto
(talvez uma coisa e outra) da cultura portuguesa é uma intensa fusao com o real,
seja ele a natureza, como em Eduardo Lourenco e, antes dele, Agostinho da Sil-

32 33

va® —, seja ele, simultaneamente, a natureza e a divindade, como em Pascoaes®,

1 Cf. Eduardo Lourenco, “Portugal como cultura”, in A Nau de learo seguido de Imagem e
Miragem da Lusofonia, Lisboa, Gradiva, 2004, pp.37-40.

32 Agostinho da Silva vislumbra no povo portugués um “mal conhecido” “substrato de inquie-
tagdo religiosa” que remonta as “raizes do priscilianismo” e se mostra “na Demanda do Graal
ou na poesia dos Cancioneiros”, patente num “anseio de fusio com a natureza, de reconciliagio
com a planta e o animal”, superativo de “critérios religiosos que sancionam afinal um estado de
ex-comunhio” — Agostinho da Silva, “Algumas consideragoes sobre o culto popular do Espirito
Santo”, in Ensaios sobre Cultura ¢ Literatura Portuguesa e Brasileira. I, organizagio e introdugio
de Paulo Borges, Lisboa, Ancora Editora, 2000, p-325. Agostinho da Silva considera alids que a
original experiéncia humana é a de uma “completa comunhao” com a “Natureza”, sem distin-
4o alguma “entre si préprios e o mundo que os rodeava’, o que estaria na origem das narrativas
acerca da Idade de Ouro ou do Paraiso e se verificaria ainda em vérios dos povos ditos “primi-
tivos”. Segundo o pensador portugués, o “progresso futuro” da “vida religiosa”, realizando “o
sonho mistico de um misticismo universal”, seria o regresso a essa experiéncia, pois “s6 haverd
paz para a consciéncia humana quando nio existir distingdo alguma entre o “eu” e o “outro””
— Agostinho da Silva, “A Comédia Latina”, in Estudos sobre Cultura Cldssica, organizagio e in-
trodugio de Paulo Borges, Lisboa, Ancora Editora, 2002, pp-301-302 ¢ 304-306.

3 “Nenhum Povo tem, como o Portugués, uma sensibilidade tdo intima, tdo nascida da terra
e das almas que ela criou. Dai a originalidade do nosso Lirismo. Exprimindo o amor de que
falam Cervantes ¢ Lope de Vega, hd nele também um sentimento profundo da Natureza e

» «
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acompanhada da consciéncia da sua precariedade e perda, a filosofia da cultura
convoca a filosofia da espiritualidade e a drea emergente dos estudos contempla-
tivos para ponderar a experiéncia ¢ a disrup¢io de um estado sem sujeito nem
objecto ou experiéncia nio-dual, onde se transcende ou dissolve a consciéncia
egoldgica, afim ao que as tradigoes teistas desigham como unido mistica (quan-
do referido a Deus) e as tradi¢des asidticas, hoje reinterpretadas pelas ciéncias
contemplativas, como consciéncia pura, sem contetdos, referéncias e intencio-
nalidade relacional®. Sendo desafiante, mas admissivel, considerar a possibili-
dade de uma experiéncia deste tipo no 4mago arcaico de uma cultura, como
uma experiéncia colectiva e nio apenas individual®, a sua presenca-auséncia na
origem do devir histérico-cultural portugués pode ajudar a compreender muitas
das suas manifestacoes e a aura melancélico-saudosa de que se revestem. Trata-se
no fundo de assumir como a fenomenologia das culturas manifesta 0 modo como
as comunidades se relacionam, em termos cognitivos e afectivos, com a realidade
profunda e integral, césmica e ndo meramente humana.

De acordo com a nossa teoria dos dois aspectos da saudade, o do seu sentido
etimoldgico como sanidade integral, sem dualidade e ruptura, e o da sua experién-
cia como unido na cisdo, presenc¢a na auséncia e memoria-desejo®®, bem como da
saudade como vinculo e reversio da consciéncia dos viventes ao fundo infinito,
eterno e englobante de tudo (cf. 7bid., pp.291 e 295-298) e da suydade como
experiéncia directa do espaco aberto, informe e ilimitado do “sy abyssal” em vez
da suposigao conceptual do “eu” enquanto entidade definida, isolada e separada
do nio-eu (cf. 1bid., pp.309-311), o subliminal impulso melancélico-saudoso da

a visio saudosa de Deus. E a mistica atitude da Saudade, rezando a melancolia de todas as
cousas que esperam regressar a Luz divina da sua infincia...” — Teixeira de Pascoaes, Os Poetas
Lustadas, p.48.

3 Cf. AAVV, The Problem of Pure Consciousness. Mysticism and Philosophy, editado por Robert
K. C. Forman, New York, Oxford University Press, 1997; Thomas Metzinger, Being No One.
The Self-Model Theory of Subjectivity, Cambridge/London, The MIT Press, 2004; Id., The Ego
Tunnel. The Science of the Mind and the Myth of the Self, New York, Basic Books, 2010; /4.,
The Elephant and the Blind. The Experience of Pure Consciousness: Philosophy, Science, and 500+
Experiential Reports, Cambridge/London, The MIT Press, 2024; David B. Yaden e Andrew
B. Newberg, The Varieties of Spiritual Experience. 21st Century Research and Perspectives, New
York, Oxford University Press, 2022, pp.224-247.

3 Cf. as consideragoes sobre as diferencas entre 0 modo de consciéncia dos povos némadas e
cagadores-colectores, mais “difusa”, “periférica” e “horizontal”, e o dos povos das civilizacdes
agricolas e sedentdrias, onde hd mais uma “visao do mundo” do que um “mundo” e que tende
a ser mais absorvida num sagrado “vertical” — Morris Berman, Wandering God. A Study in
Nomadic Spirituality, New York, State University of New York, 2000, pp.3-4.

36 Cf. Paulo Borges, Presenca Ausente. A Saudade na Cultura ¢ no Pensamento Portugueses. Nova
Teoria da Saudade, p.279.
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cultura portuguesa ou galaico-portuguesa — também na sua vertente luséfona —
pode configurar o sauddvel desajuste dos imperativos superficiais do que Byung-
-Chul Han diagnostica como “sociedade do cansaco” que, todavia, se pode feno-
menalizar como uma particular vulnerabilidade que, a luz do paradigma médico
oficial, se diagnostica e patologiza como depressao. O crescimento exponencial
da depressio e da falta de satide mental a escala global, em particular no mundo
europeu-ocidental, bem como a sua forte incidéncia na sociedade portuguesa, po-
deriam a esta luz, e entre outras causas e condigoes de um fenémeno complexo,
ser também interpretadas como manifestagdes do sentimento de uma perda — nao
tanto ou apenas de si, como o pensa Freud —, mas da referida realidade profunda
e incondicionada, bem como da emergéncia espiritual inerente a crise da sua me-
moria e busca®®, que o modelo social e cultural dominante, particularmente na ex-
tremagao neoliberal do crescimento econémico e da rentabilidade a todo o custo,
reprime e abafa. O que pode estar em causa, neste impulso melancélico-saudoso
da cultura galaico-portuguesa, é uma alternativa positiva a perda ou (auto)furto de
uma identidade ontocosmoldgica mais profunda, referida entre outros por Emer-
son ao declarar que “O ser humano ¢ o ano de si mesmo”, pois trocou a origi-
nal imersao no fluxo cdsmico do espirito e da natureza pelo encolhimento numa
minutscula “gota” enclausurada na “enorme concha” que criou para si préprio®
(note-se a afinidade com a referéncia de Leonardo Coimbra a “concha, formada
dos seus hébitos”, em que vive 0 “homem comum”, em contraste com as “almas
veridicas” que se nutrem apenas do “absoluto”, entendido como “a substancia, as
relagdes totais das coisas, o que ¢, para além do que aparece™).

A CONTEMPORANEA ALIENACAO TECNO-EGOLOGICA

Se o erotismo melancélico, na sua orientagao mais libertadora, de que a sau-
dade galaico-portuguesa e luséfona é por vezes uma expressao privilegiada, visa
uma reorientagio contemplativa da experiéncia e da consciéncia humana para
o infinito e a totalidade, correspondendo também s solicitagdes e influéncias
espirituais ou divinas nesse sentido, recordemos que, de acordo com a referida
visdo de Agrippa de Nettesheim, isso supoe a “vacatio animae”, a desocupagio e
liberdade da alma, sendo precisamente isso que hoje em dia cada vez mais mingua

% Cf. Byung-Chul Han, A Sociedade do Cansago, ed. cit.

38 Cf. Stanislav Grof, Psicologia do Futuro. Licoes da Investigagio Moderna sobre a Consciéncia,
traducio de Selena Cruz, revisio de Luis Torres Fontes, Porto, Via Optima, 2007, pp-155-196.
3 Ralph Waldo Emerson, Nature, in The Essential Writings of Ralph Waldo Emerson, editado
por Brooks Atkinson, introdugio de Mary Oliver, New York, 7he Modern Library, 2000, p.37.
“ Leonardo Coimbra, A Alegria, a Dor ¢ a Graga, in Obras, 1, seleccio, coordenagio e revisio
pelo Professor Sant’Anna Dionisio, Porto, Lello & Irmao — Editores, 1983, p.399.
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no crescimento unilateral da vida activa que, sem o tradicional enraizamento na
vida contemplativa’, a degrada numa sobrevivéncia (ou subvivéncia) agitada
e frenética, onde os sujeitos ndo s6 se auto-escravizam numa auto-exploragio
permanente que os conduz ao burnout?, como preenchem todos os espacos de
tempo disponivel na autosabotagem da sua inconsciente insatisfacio e busca espi-
ritual no mergulho incessante nos recursos tecnoldgicos dos smartphones, redes
sociais e mundo virtual que lhes fragmenta e diminui cada vez mais a capacidade
de atengio a si, aos outros e a0 mundo natural®.

Como mero exemplo, um norte-americano passa em média 3 horas e 15
minutos nos telemdveis, tocando neles 2617 vezes ao longo do dia, a interrupgao
constante da actividade com a recepgio de emails e chamadas telefénicas causa
uma queda média de 10 pontos no QI, o dobro do que acontece quando se
fuma cannabis, o multitasking diminui a criatividade, a hiper-distra¢io corréi a
memoria e a aceleragio do fluxo de informagio sacrifica a profundidade do seu
processamento®. A capacidade de manutencio da atengio num foco, na actual
geragao de Millenials, que nasceram em “conexio permanente” e “cresceram com
um écran tdctil na ponta dos dedos”, é de 9 segundos, apenas mais um do que
o tempo-limite de concentragio dos peixinhos vermelhos dos aqudrios®. A adi-
¢ao tecnoldgica é galopante, bem como os lucros do “negécio de nos manter
agarrados™. Os prejuizos aditivos da tecnologia sio bem conhecidos dos seus
grandes criadores, que em publico muito a elogiam e promovem, mas que em
privado restringem o seu uso pelos filhos, como, entre muitos exemplos, acontece
com Steve Jobs que, apds apresentar o iPad, em Janeiro de 2010, como um dispo-
sitivo “extraordindrio” e de “sonho”, proporcionador de “uma experiéncia incri-
vel”, assumindo-se convicto de que todos o deveriam possuir, no final do mesmo
ano confessa ao jornalista Nick Bilton, do New York Times, que os seus filhos
nunca usaram o iPad, assumindo a limita¢do do acesso das criangas a tecnologia
na sua casa (/bid., pp.1-2). O que pensar de quem enriquece vendendo as pessoas,

“ Cf. Byung-Chul Han, Vita Contemplativa. Ou sobre a Inatividade, traducio de Ana Falcao
Bastos, Lisboa, Relégio D’Agua, 20235 O Aroma do Tempo. Um Ensaio Filosdfico sobre a Arte da
Demora, tradugio de Miguel Serras Pereira, Lisboa, Relégio D’Agua, 2016.

2 Cf. 1d., A Sociedade do Cansaco, ed. cit.

 Cf. Id., No Enxame. Reflexies sobre o Digital, tradugio de Miguel Serras Pereira, Lisboa, Relégio
D’Agua, 2016; Infocracia, tradugao de Ana Falcio Bastos, Lisboa, Relégio D’Agua, 2022.

“ Johann Hari, Stolen Focus. Why You Can’t Pay Attention, London, Bloomsbury Publishing,
2023, pp.18, 30 e 35-38.

® Bruno Patino, La Civilisation du Poisson Rouge. Petit traité sur le marché de l'attention, Paris,
Graset, 2023, pp.13-15.

 Cf. Adam Alter, Irresistible. The Rise of Addictive Technology and the Business of Keeping Us
Hooked, New York, Penguin Books, 2018.
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incluindo aos filhos dos outros, o que criou e tanto promove, mas que nao per-
mite que os seus proprios filhos usem, por ser o primeiro a conhecer o seu poder
altamente nefasto?

Acerca do estado de adi¢do mental e emocional hoje generalizado na civili-
zagao global, demos a palavra a Bruno Patino: “[...] os algoritmos propoem-nos,
por via das redes e das plataformas, a dose de droga quotidiana que nos instala na
rotina da vida numérica: o tempo cortado, a atengio sumida, a ragio de dopami-
na que excita, a recompensa to irriséria quao aditiva de um like, de uma partilha,
de um emoji em forma de coragio ou de um nimero de vistos que se some™.

Tudo isto leva a uma “vida espectral” na artificializagao da inteligéncia e
na “pixelizagdo crescente das nossas existéncias™®, nio sé fabricando em massa
“cretinos digitais™ como reconfigurando a infincia, em particular da geragao Z,
nascida depois de 1995, de modo a provocar uma auténtica “epidemia de doenga
mental” e ansiedade pela catastréfica remogao da energia e da atencio das criangas
do mundo fisico para o virtual®.

Com efeito, em vez de uma mente aberta ou de uma alma disponivel (vacan-
te), como na proposta tradicional do ofium contemplativo, como alternativa ao
neg-otium (veja-se o contraste entre a “folganca” e “vagar” da vida retirada, solitdria
e contemplativa no ermo, no seio da natureza, e a vida urbana “dos cuidados e
negécios do mundo” no Bosco Deleitoso, talvez a primeira obra de espiritualidade
escrita em portugués’’), as mentes humanas sio cada vez mais arrastadas, como
folhas secas num vendaval, pelos 60 a 80000 pensamentos didrios, quase um por
segundo, que na esmagadora maioria (entre 80 a 90%) sio involuntdrios, negati-
vos ou intteis e repetitivos, no incessante ruminar do modo de funcionamento por
omissio do cérebro (“default mode network”) em torno de trés nogoes — eu, mim
e meu —, como mostra a neurociéncia contemporanea. Como escrevem Richard
Davidson e Daniel Coleman: “Em resumo, a nossa mente divaga sobretudo acerca
de algo sobre nés proprios — os meus pensamentos, as minhas emogoes, as minhas

# Bruno Patino, Submersion, Paris, Bernard Grasset, 2023, p.22.

48 Fric Sadin, La Vie Spectrale. Penser ['ére du métavers et des IA génératives, Paris, Grasset, 2023.
¥ Cf. Michel Desmurget. La Fabrique du Crétin Digital. Les dangers des écrans pour nos enfants,
Paris, Editions du Seuil, 2020; Faites-les lire! Pour em finir avec le crétin digital, Paris, Editions
du Seuil, 2024.

> Jonathan Haidt, A Geragio Ansiosa. Como a Grande Reconfiguracdo da Infincia Estd a Provo-
car uma Epidemia de Doenca Mental, tradugio de Diogo Freitas da Costa, Alfragide, Publica-
¢oes Dom Quixote, 2024, 42 edicio.

3! Anénimo do século XV, Bosco Deleitoso, edigao e notas de José Adriano de Freitas Carvalho,
Luis de S4 Fardilha e Maria de Lurdes Correia Fernandes, noticias de apresentagio de José
Adriano de Freitas Carvalho, preficio de José Francisco Meirinhos, V. N. Famalicio, Edi¢6es
Huamus, 2022, pp.27-53.
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relagoes, quem gostou das minhas novas publicagoes na minba pdgina do Facebook —,
todas as mindcias da nossa histdria de vida. Ao enquadrar cada acontecimento na
forma como produz efeito sobre nés, o modo-padrio torna cada um de nés no
centro do universo, tal como o conhecemos. Esses devaneios tecem conjuntamente
o nosso sentimento do “eu” a partir de memorias fragmentdrias, esperancas, so-
nhos, planos, etc., em torno do “eu”, do “mim” e do “meu”. O nosso modo-padrio
reescreve continuamente um filme em que cada um de nés é o protagonista, repe-
tindo uma e outra vez as nossas cenas preferidas ou mais perturbadoras™>.

A investigagdo neurocientifica confirma a mensagem fundamental das tra-
di¢oes de sabedoria da humanidade, de que a inflagio da ideia e sentimento de
um “eu” separado dos outros, do mundo e da realidade global conduz a confusio,
sofrimento e conflito internos e externos e que a redugio disso promove com-
preensio, felicidade e paz (cf. fbid., pp.171-190). Como conclui a investigagio
conduzida pelo mesmo Richard Davidson, director do Center for Healthy Minds
da Universidade de Wisconsin-Madison, o mal-estar contemporaneo assenta em
quatro pilares: distrac¢io crénica (que nos afecta durante cerca de metade da nossa
vida de vigilia e estd a crescer, o que perfaz um ter¢o do tempo global de vida),
sentimento de soliddo, mesmo quando acompanhados (cujo efeito nocivo sobre
a satde fisica e o tempo de vida um estudo recente mostra ser equivalente ao de
fumar 15 cigarros por dia), identificagdo com narrativas negativas acerca de si mes-
mo (que contribuem directamente para o aumento da depressio e dos suicidios) e
crescente falta de propdsito para a vida. A situagio assume contornos tragicos, pois
a populagio europeia-ocidental contagia cada vez mais 0 mundo numa tentativa
de fuga a este mal-estar que o aumenta cada vez mais, por via do referido enclausu-
ramento nos dispositivos digitais que faz com que o tempo de atengio se encurte
aceleradamente e a desconexio narcisista aumente, tal como a identificagio com a
negatividade ¢ a falta de um propdsito maior para a vida, que transcenda a busca
de um sucesso exterior nunca garantido, o que diminui a resiliéncia, fragilizando
os sujeitos perante as inevitdveis adversidades e insucessos da vida.

A ALTERNATIVA DA DESEGOIZAGCAO CONTEMPLATIVA:
A CONVERGENCIA DA NEUROCIENCIA E DAS TRADICOES SAPIENCIAIS

A alternativa que a espiritualidade tradicional, hoje renovada, e a neurocién-
cia contemporinea vislumbram para a alienagio tecno-egolégica é uma reforma
da vida mediante o cultivo do que, por exemplo, Richard Davidson aponta como

52 Daniel Goleman e Richard Davidson, Tragos Alterados. A ciéncia revela a forma como a me-
ditagio modifica a mente, o corpo ¢ o cérebro, Lisboa, Temas e Debates — Circulo de Leitores,
2018, p.175-176.
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os quatro pilares do bem-estar — consciéncia, conexio amorosa e compassiva,
insight (compreensio de que as narrativas e a negatividade mentais nao nos de-
finem) e um propdsito maior para a vida, por exemplo a edificacio dos trés pila-
res anteriores —, o que comprovadamente passa pela redescoberta da experiéncia
contemplativa, com destaque para as vdrias formas de meditagao®. Isto também
corresponde a necessidade, acentuada num crescente sector da populagio, de uma
renovada busca espiritual, dentro ou fora dos quadros religiosos tradicionais (na
drea da Grande Lisboa, o grupo que mais tem crescido ¢ o das pessoas que nao
tém qualquer religido, mas que acreditam “em algo superior”, representando 13%
do total, o segundo maior grupo a seguir aos 55% que se declaram catélicos)*.
A nosso ver a melancolia e as suas manifestagoes depressivas sao sintoma e
consequéncia da perda de espago espiritual, ontoldgico e vital, o infinito espaco
primordial da consciéncia, do ser e da vida, trocado pela alienagio do afunila-
mento e confinamento na mente egoldgica, autocentrada e autoreferencial, nor-
malizado pela cultura dominante e crescentemente agravado pelas distrac¢oes e
adicoes tecnolégicas. O mal-estar e sofrimento inerente a isso mostra, contudo,
haver uma aspiragio, ainda que subliminal, a uma alternativa, o que por sua vez
indica que ela existe, que a experiéncia condicionada e insatisfatéria da cons-
ciéncia, da vida e da existéncia ocorre no espago maior e infinito que referimos
e que hd uma irrecusdvel orientagio do desenvolvimento psicolédgico e espiritual
para a realiza¢do inerente a descoberta, reconhecimento e frui¢io plena do que é
sumamente real’. Se a melancolia na sua feicdo depressiva decorre de um desvio
do infinito, conforme o sugere uma etimologia possivel do sinscrito duhkha (insa-
tisfagdo, mal-estar, desconforto, sofrimento) na espiritualidade indiana, enquan-
to disjungio (duh) do espago infinito do real (kha)*® — que, embora em con-
textos espirituais, religiosos e teoldgico-filoséficos muito diversos, como sio os

53 Cortland J. Dahl, Christine D. Wilson-Mendenhall e Richard J. Davidson, “The plasticity
of well-being: A training-based framework for the cultivation of human flourishing” (2020),
Proceedings of the National Academy of Sciences of the United States of America, 117 (51), 32197-
32206. Cf. também a TED Talk de Richard Davidson, “How mindfulness changes the emo-
tional life of our brains™: Attps:/fyoutu.be/7CBfCWG67xT8%i=Wr2t9n6DZ1DbHk4g Acedido
em 17.01.2026.

>4 Helena Vilaga, Jorge Botelho Moniz, José Pereira Coutinho, Margarida Franca e Steffen
Dix, Identidades Religiosas ¢ Dindmica Social na Area Metropolitana de Lisboa, coordenagio de
Alfredo Teixeira, Lisboa, Fundagio Francisco Manuel dos Santos, 2019.

% Cf. o que Ken Wilber chama o “projecto Atman” — Ken Wilber, The Atman Project. A
Transpersonal View of Human Development, Wheaton, Quest Books, 1996, p.117.

>6 Cf. a identificacao de Brahman, a realidade absoluta ou incondicionada, com £ba, o espago:
“Brahman ¢ espago (kha)” — Brihadaranyaka Upanishad, V.1, in Hindu Scriptures, traduzidas e
editadas por R. C. Zaehner, London, Everyman’s Library, 1992, p.95.


https://youtu.be/7CBfCW67xT8?si=Wr2t9n6DZ1DbHk4g

SoBRE A SAUDADE: IX CorLdqQuio Luso-Garaico

monoteismos judaico e cristdo, nio deixa de ser afim ao “errar o alvo” ou “extra-
vio” (chet, em hebraico), traduzido para grego como hamarteia (errar o alvo) e
para latim como peccatum (de peccare, tropegar, dar um passo em falso), de onde
procede “pecado” e a sua leitura como desvio da presenca divina —, a alternativa
curativa e libertadora conducente a sukha (em sanscrito, a sintonia com a mesma
realidade infinita, traduzida como “felicidade”) consiste em remover a intencio e
a atengdo do autocentramento e da sempre frustrada busca de satisfagao nos ob-
jectos e objectivos externos e mundanos, por natureza nio garantidos e precérios,
para a experiéncia intima e directa da realidade plena (o que se pode comparar
com a feshuvah hebraica, o retorno a Deus, ou arrependimento, também no sen-
tido cristdo da metandia, enquanto reviravolta radical da mente e da vida, a que
exortam em termos quase idénticos Sao Joio Baptista e Jesus Cristo (Mateus, 3: 2
e 4: 17)). Realidade plena que, pensada e designada de vérios modos, é a esséncia
transcendente-imanente e nio-dual do sujeito e do mundo, excedendo a esfera
da mera consciéncia egopsicoldgica, bem como da mente conceptual, linguistica
e discursiva que cinde sujeito e objecto, eu e ndo-eu, mesmo e outro, idéntico e
diferente. Como vimos, a neurociéncia aponta a raiz do contemporaneo mal-estar
mental na inflagio do conceito e sentimento do eu separado, com a ruminagio
constante em torno do eu-mim-meu, e a alternativa da sua desinflacio na expe-
riéncia meditativa-contemplativa profunda, onde se verifica uma diminuicio da
matéria cinzenta na regido cerebral do “nticleo accumbens”, relacionada com a
diminui¢io do apego ao “eu narrativo” ¢ o consequente “deleite no puro ser””,
bem como uma desactivagio das regioes cerebrais responsdveis pela representagao
das fronteiras entre o eu e 0 outro, com a consequente experiéncia de conexao ou
fusao com “tudo” ou com “Deus” (a interpretagio da experiéncia varia de acor-
do com a forma(ta)¢io conceptual dos seus sujeitos)*®, que por vezes conduz ao
vislumbre de que o verdadeiro se/f¢ a sua auséncia®. Cabe notar que isto recorda
0 que, noutros registos ¢ noutras linguagens, teistas ou nio-teistas, ¢ dito em
muitas expressoes da sabedoria contemplativa tradicional. Sem pretender referir
sistematicamente todas, vejamos alguns exemplos, comegando pelo do sufi his-
pano-mugulmano Ibn Abbad de Ronda: “Os cuidados e tristezas que o coragio
experimenta devem-se na realidade a encontrar-se impedido de ver Deus, porque
as preocupagoes e tristezas, tanto temporais como espirituais, sio consequéncia de

°7 Daniel Goleman e Richard Davidson, Tragos Alterados. A ciéncia revela a forma como a medi-
tagdo modifica a mente, o corpo e o cérebro, pp.184-185.

%% David B. Yaden e Andrew B. Newberg, 7he Varieties of Spiritual Experience. 21st Century
Research and Perspectives, pp.72-73 e 242-243.

% Thomas Metzinger, The Elephant and the Blind. The Experience of Pure Consciousness: Philo-
sophy, Science, and 500+ Experiential Reports, pp.379-392.
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a alma pensar em si mesma e cuidar do seu proprio interesse egoista e isto é cabal-
mente o que impede ao devoto encontrar a visao de Deus. Se deixasse de ver-se a
si mesmo e de preocupar-se com o seu interesse egoista, seguramente lograria en-
contrar a contemplagio divina e, assim, nio teria jamais cuidados nem tristezas,
sendo alegria continua, gozo e contentamento permanente, como o diz o préprio
Deus [Cordo, IX, 40]: “Nao te aflijas, que Deus estd connosco”®. Ou ainda, de
modo mais conciso e lapidar: “Quando estds ocupado com o eu, estds separado de
Deus. A via para Deus estd apenas a um passo; o passo para fora de ti”°'.

Numa passagem famosa, na abertura das Confissdes, também Santo Agosti-
nho se pronuncia sobre o desassossego como sinal do incumprimento da vocagao
da criatura para se descentrar e repousar na divindade, fim da sua prépria criagio:
“[...] porque tu nos fizeste para ti, ¢ 0 nosso coragio estd inquieto enquanto nio
repousar em ti”*2. Entre os muitos registos nao-teistas desta questdo, citemos o
lapidar Dogen: “Estudar a via da iluminagio ¢é estudar o eu. Estudar o eu é esque-
cer o eu. Esquecer o eu é ser actualizado pela mirfade de coisas™®.

Sobre o auto-enclausuramento da consciéncia humana no obscurecimento e
estreitamento das portas da percep¢ao que faz com que os fenémenos do mundo
surjam como aparéncias finitas, velando a sua infinitude essencial, William Blake
escreveu: “Se as portas da percepg¢ao fossem purificadas, tudo se mostraria ao ho-
mem tal como ¢, infinito./ Pois 0 homem encerrou-se em si préprio ao ponto de
ver todas as coisas através de estreitas gretas da sua caverna”®.

Na linha de Blake, de Henri Bergson e do filésofo inglés C. D. Broad — e
antecipando Donald Hoffman, que afirma que a “evolugio escondeu a verdade
dos nossos olhos™ —, Aldous Huxley sustentou que a fungio do cérebro e do sis-
tema nervoso ¢ principalmente “eliminativa e nio produtiva”, sendo uma “vdlvula
redutora” que afunila o infinito poder cognitivo da “Mente Ampla” para reter

% Citado in Miguel Asin Palacios, Sadilies y Alumbrados, estudo introdutério de Luce Lépez-
-Baralt, Madrid, Ediciones Hiperién, s.d., p.279.

6 Abu Said de Mineh, citado em P. Rice, 7he Persian Sufis, London, Allen & Unwin, 1964, p.34.
62 Santo Agostinho, Conffissées, 1, 1. 1, edicao bilingue, tradugio e notas de Arnaldo do Espirito
Santo, Jodo Beato e Maria Cristina de Castro-Maia de Sousa Pimentel, introdu¢io de Manuel
Barbosa da Costa Freitas, notas de 4mbito filoséfico de Manuel Barbosa da Costa Freitas e José
Maria Silva Rosa, Lisboa, Centro de Literatura e Cultura Portuguesa e Brasileira / Imprensa
Nacional — Casa da Moeda, 2000, p.5.

% Dogen, “Actualizing the Fundamental Point”, in Treasury of the True Dharma Eye (Shobo
Genzo), editado por Kazuaki Tanahashi, Boston & London, Shambhala, 2012, p.30.

¢ William Blake, A Unido do Céu e do Inferno (bilingue), tradugao, introdugio e notas de Jodo
Ferreira Duarte, Lisboa, Via Editora, 1979, p.37.

% Donald D. Hoffman, The Case Against Reality. How evolution hid the truth from our eyes,
London, Penguin Books, 2020.
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apenas o que ¢ considerado util para a “sobrevivéncia biolégica” e as finalidades
prdticas do agir. A criagdo das linguas, que sdo “sistemas simbdlicos” e “filosofias
implicitas”, visa “formular e expressar os contetdos desta consciéncia reduzida”,
o que faz de cada individuo, simultaneamente, “o beneficidrio e a vitima da tra-
di¢do linguistica na qual nasceu”: beneficidrio na medida em que a linguagem lhe
permite aceder aos registos da experiéncia dos outros, vitima na medida em que a
mesma linguagem “o confirma na crenga de que a consciéncia reduzida ¢ a tnica
consciéncia’ e “atormenta o seu sentido da realidade”, fazendo-o tomar os seus
“conceitos” como “dados” e as suas “palavras” por “coisas reais”. Nesta perspecti-
va, 0 que a religido chama “este mundo” ¢ “o universo da consciéncia reduzida”,
“petrificado pela linguagem”, havendo multiplos “outros mundos” inerentes a
“totalidade da consciéncia” afim a “Mente Ampla”, aos quais acedem seres huma-
nos equipados com “desvios” ou capacidades de contorno da “vélvula redutora”
do cérebro, que, além da via psicotrépica explorada pelo autor, podem também
ser adquiridos espontaneamente ou por via dos “exercicios espirituais” inerentes
as préticas contemplativas. Neste alargamento das “estreitas frestas” da “caverna’
da percepgio, para usar a expressio de Blake, emerge uma visao da realidade sem-
pre maior do que aquela que a percepgio convencional oferece®.

Esta infinita abertura da consciéncia e da experiéncia ¢ o fito, como vimos
e veremos, da saudade explicita ou implicita, que assim se mostra uma potente
alternativa ao estreitamento e confinamento da percep¢io de si e da realidade
inerente a policrise contemporanea e a consequente epidemia da melancolia de-
pressiva, mostrando toda a actualidade, relevincia e universalidade de um tema e
vivéncia maiores da cultura galaico-portuguesa e luséfona.

A SAUDADE COMO MOTIVO DE DIALOGO OCIDENTE-ORIENTE.
A SAUDADE EXPLICITA OU IMPLICITA E A EXPERIENCIA DO INFINITO
NA TRADIGAO CONTEMPLATIVA PORTUGUESA DOS SECULOS XVI-XVIII

Contraponto da melancolia depressiva, a saudade — que como vimos pode
relacionar-se com a orientagio libertadora e autosuperativa da divina melanco-
lia — ¢ o anseio de reajuste ao infinito, que é ji hoje motivo de didlogo entre
Ocidente e Oriente, se pensarmos no professor budista contemporaneo Mingyur
Rinpoche que considera que o préprio anseio por uma felicidade duradoura, nao
oferecida pelas fugazes satisfagoes da vida quotidiana, mostra que, tal como uma
ave que regressa sempre ao seu ninho (exemplo dado pelo Buda Gautama), “num
sentido, temos saudades da nossa verdadeira natureza’, a natureza primordial e

6 Aldous Huxley, As Portas da Percepgio, prefécio de J. G. Ballard, tradugio de Paulo Faria,
Lisboa, Antigona, 2013, pp.22-24.
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profunda de todos os seres e da propria mente, que é intemporal, integral e ima-
culavelmente perfeita®, pois é shunyata, vacuidade, ou seja, nio o nada ou o
vazio negativos, mas a “abertura’ e o “inconcebivel” ou “inomindvel” fundo sem
fundo que ¢ simultaneamente o potencial ilimitado de tudo (Zbid., pp.59-60).

Concluimos assim este percurso com uma referéncia a saudade, explicita ou
implicita, como anseio do infinito que conduz a descri¢io fenomenoldgica da sua
experiéncia, em quatro contemplativos portugueses dos séculos XVI a XVIII, os
quais, pese formularem a sua vivéncia num registo teista, podem ser interpretados
em horizontes mais amplos e abrangentes, se concordarmos em entender “Deus”
como sinénimo de Infinito enquanto fundo sem fundo primordial, ilimitado e
omni-abrangente de tudo, consoante a célebre defini¢gio num livro anénimo do
inicio do século XIII: “Deus ¢ a esfera infinita cujo centro estd em todo o lado e
a circunferéncia em lado algum”™®.

Numa obra de 1568, Mistica Teologia, Frei Sebastido Toscano adverte que os
que “querem ser perfeitos”, tém saudades de Deus e um desejo veemente de o ver
imediatamente, mesmo que isso lhes custe a vida, ndo se contentam em seguir
para o “Céu” (metdfora do Infinito) pelo caminho comum, seguindo antes por
“atalhos secretos” que, embora mais dificeis, sio mais seguros e répidos. Estes nao
praticam a teologia escoldstica, prépria dos “letrados”, que se contentam “em fa-
lar, pregar e ensinar de Deus, mais que aproveitar-se do que dizem”, preferindo a
teologia mistica, propria “de gente recolhida e devota dada a oragio e contempla-
¢a0”, que “consiste mais em sentir de Deus dentro da alma por um alumiado co-
nhecimento — doce, suave e amoroso —, que em sabé-la ensinar por palavras”. Esta
teologia mistica nio se ensina nem aprende nas escolas, com “subtis argumentos”
e “engenhosos silogismos”, mas “sem letras humanas se alcanga”, “por inspiragoes
divinas”, com “muito gosto e sentimento do amor de Deus™®.

Numa obra anterior, de 1564, o Livro de Doutrina Espiritual, Francisco de
Sousa Tavares considera, referindo Santo Agostinho, que “Deos é o lugar da alma”
e que, enquanto a alma permanece nesse divino lugar, o seu “lugar proprio”,
nio peca. Todavia, abandonando a morada no infinito, torna-se “indesposta”,
deixando de receber inteiramente a graca divina’®. H4 entdo que proceder ao

 Yongey Mingyur Rinpoche e Eric Swanson, 7he Joy of Living. Unlocking the Secret and Scien-
ce of Happiness, London, Bantam Books, 2009, pp.54-55.

6 “Deus est sphera infinita cuius centrum est ubique, circumferentia vero nusquam” — Le Livre
des XXIV Philosophes, traduzido do latim, editado e anotado por Francoise Hudry, posfécio de
Marc Richir, Grenoble, Jérome Millon, 1989, p.93.

6 Sebastido Toscano, Mystica Theologia, Lisboa, em casa de Francisco Correia, 1568, pp.20-23 e 27-31.
7® Francisco de Sousa Tavares, Livro de Doutrina Espiritual, Lisboa, em cada de Ioam da Bar-

reira, 1564, pp.5-6.
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“levantamento da alma em Deus”, pela oragio enquanto “atenta inten¢io” na
divindade (Zbid., p.58) que conflui na “contemplagao” que logra “ajuntar & unir
a alma” com ela (/bid., “Ao lector”, pp.2-3 e p.2). A oragio contemplativa, a que
todos sio chamados, restabelece a alma no seu lugar natural e préprio, o Infini-
to, permitindo-lhe “estar actualmente” (/bid., p.31) e “sempre em Deus” (/bid.,
p.27). E af que o espirito “mora como em prépria morada” e “vive vida uniforme,
& sobre essencial” na divindade, em “suma tranquilidade” e “summo” e “eterno
silencio” (/bid., p.13). Esta experiéncia dd-se no “apex do espirito, fundo, & es-
séncia da alma”, onde estd a “imagem de Deus”, que o autor identifica aos “ceos
de Deus” de Santa Catarina de Sena ou ao interior “reino de Christo”, segundo
Blosio (/bid., p.14). Na verdade, o Reino de Deus é o préprio Deus que estd
“singularmente no apex, spirito & fundo da alma, & dali nunca se aparta” (/bid.,
p-18). Permanecendo “imenso”, “immovivel, & infinitamente quietissimo em si
mesmo”, Deus desse mesmo modo “estd todo em todas as cousas criadas”, pro-
cedendo o autor a uma enumeragio de exemplos da omni-imanéncia divina que
nao exclui cada “gota dagoa”, “pedrinha”, “palhinha”, “grao de terra”, “de p6 ou
de cinza’, “nem letra, nem til, nem risco”. Deus estd em tudo “como estaa em si
mesmo’, estando a sua infinidade integralmente presente tanto no todo como em
cada parte (/bid., pp.53-54). Por isso cada ser humano “pode andar na presenca
de Deos, sem meio algum”, “como se nunca ouvera criatura, nem cousa criada’,
contemplando-se integrado na “incomprehensivel, & infinita grandeza da divina
esséncia’, a qual ndo tem “meio”, “principio, nem termo, nem fim”. S6 na divina
vastiddo o espirito pode estar “quieto”, pois se a alma estiver nalgum “cabo, ou
em algum lugar”, ou seja, se se determinar localizando-se e fixando-se em algo de
particular, limitado e finito, incluindo em si mesma, nao pode o seu espirito sere-
nar numa experiéncia livre de dualidade e confinamento, estando antes “apertado
& captivo”, por nio residir ou, melhor, por perder a consciéncia-experiéncia de
residir onde em verdade nao pode deixar de residir: o “bem” e a “gloria” infinitos
da divina imensidao (/bid., p.54).

Dai um exercicio espiritual no qual o “principiante” deve imaginar estar sem-
pre no meio “de um pego de amor, infinito” (pego, do latim pelagu e do grego
pélagos, é o lugar mais fundo de um rio, onde nio se tem pé, designando em
sentido figurado “voragem” e “abismo”), de modo que o entendimento se aquiete
pela rentdncia a tudo e, “livre e limpo”, o espirito “se alevante sobre tudo, & sobre
si mesmo em Deos”. Nio se deslocando de Deus, para se “captivar” e “apertar” em
alguma coisa de criado, o espirito pode “estenderse, & alargarse muy suavemente”
no “peguo infinito da divina essencia’, de modo que em si nada haja senio Deus
e ﬁque “suspenso, ate chegar a0 mais secreto, & estreitissimo en¢arramento da
uniam do amor da simplicissima esséncia divina” (/bid., pp.54-55). Partindo dos
dois meios da contemplagao, ainda discursiva, de que “em tudo estaa Deos, &
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tudo he Deos”, deve o principiante abandonar estes meios e levantar-se em Deus,
usando eventualmente oragoes jaculatdrias, como a que pede que deixe de se sentir
a si mesmo, mas apenas sinta a divindade (/bid., p.55). Toda a questio é nao “sair
de Deus” ({bid., p.56)para o exercicio das “potencias inferiores” (/bid., p.53), as
discursivas e imaginativas, enchendo-se de “pensamentos”, “figuras & imagens”,
que retiram “a quietagio & repouso” contemplativos (/bid., p.56). Viver em Deus,
“em uniam & suave confusam”, o que indica a cessagio da ficticia dualidade su-
jeito-objecto, é um descansar nele, livre de auto-reflexdo e conceptualizagio, pois
¢ um estar na divindade sem saber como nela se estd (/bid., p.63), um repousar na
Presenca sem representagdo disso. Se num sentido o sujeito humano “dorme em
Deos desfalecendo de si mesmo™, o que é um morrer na sua “essencia’, noutro
vive em Deus e nas suas “pessoas”, o que lhe pede “a obra ou amor”, ou seja, a
relagio com o mundo na e a partir da divindade. Seja como for, predomina o
discurso da transcensio do saber e da experiéncia de um “modo sem modo” onde
o sujeito “se perde sem nunca se poder achar” em termos de criatura, sendo esta
transfiguragio, dirfamos trans-pessoal, “a bemaventuranga que nesta vida se pode
alcangar””?. Sem falar explicitamente de saudade, Francisco de Sousa Tavares apre-
senta um roteiro pritico para a realizagio do seu superior sentido, a recondugio
da consciéncia e da vida a sua primordial residéncia ou manéncia no infinito”.
Numa obra cuja primeira aprovagio data de 1574, mas sé publicada em
1605, o Tratado breve da orag¢do de Dom Manoel de Portugal, o autor sustenta
que, na “peregrinagio” que ¢ a vida, o “mantimento da alma” sio “ligrimas de
saudade em bens e males”, o que faz com que mesmo nas “maiores prosperida-
des” o justo suspire pela divina “pdtria”. A razio ¢ que “a alma que busca deleites
nesta vida, desencaminhada anda do porto onde se acham”, vivendo por isso em

7! Ibid., p.64. Este tema do dormir em Deus é tradicional na mistica cristd como figura do repou-
so contemplativo na divindade e ressurge em Antero de Quental, significativamente nos dltimos
dois versos do poema que escolheu para concluir os Sonetos Completos, simula da sua filosofia
poética: “Dorme o teu sono, coragio liberto,/ Dorme na mio de Deus eternamente!” — Sonetos
Completos, in Poesia I1, edigao critica de Luiz Fagundes Duarte, Lisboa, Abysmo, 2017, p.164.
72 Francisco de Sousa Tavares, Livro de Doutrina Espiritual, p.64.

73 Cf. a fundamentagio metafisica disto na circularidade neoplatdnica grega e no principio da
causalidade exemplar, acolhido por muita da teologia crista medieval, segundo o qual os efeitos
simultaneamente pré-existem e permanecem na sua causa arquetipica, dela procedem e a ela
regressam: “Todo o efeito permanece na sua causa, procede dela ¢ a ela reverte” — Proclo, 7he
Elements of Theology, prop. 35, texto revisto com tradugdo, introdugio e comentdrio por E. R.
Dodds, Oxford, Clarendon Press, 1992, p.39. Sobre este principio de manéncia, afim ao ser
em Deus, como o espaco primordial de todo o ente, fundamental para compreender a expe-
riéncia mistica e a leitura que fazemos da saudade, cf. Stanislas Breton, Philosophie ex Mystique.
Existence et surexistence, Grenoble, Jérome Millon, 1996, pp.67-88.
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“tristeza”. Num fino apontamento de psicologia espiritual, o autor considera que
a ignorincia da “causa desta tristeza”, prépria dos que sdo “desterrados e peregri-
nos” sem o saberem, os leva a “buscarem companhia e gostos do mundo, cuidan-
do de lancar de si a tristeza e a saudade escondida”, o que jamais conseguem. Em
contraste com os que buscam satisfagio na exterioridade mundana, procurando
contraditoriamente livrar-se da insatisfacdo a que essa mesma demanda os desti-
na, bem como da tristeza e saudade subliminais que no fundo manifestam a sua
verdadeira e ignorada vocagio e aspiragio, os “servos de Deus” sabem quais sio os
“verdadeiros bens” e “suspiram por sua verdadeira quietagio e fartura’, langando-
-se no “caminho do ver” a divindade’™. E esta que, “para alfvio de suas saudades”,
ou de “saudades e tristezas”, lhes prescreve o “remédio” de “orar sem desfalecer”
e “em todo tempo”, pelo qual a mente continuamente aspire “ao amor divino,
e ao alento de sua graca”, levando-a A “contemplacio”, definida de acordo com
Sao Bernardo como “conhecimento interior de Deus” (/bid., pp.34-36). Segundo
Sao Tomds de Aquino, o divino intento é que o ser humano esteja “totalmente
unido” consigo. Se isto “imperfeitamente se cumpre nesta vida, e no céu intei-
ramente”, a perfeicdo da vida presente nio deixa de consistir “em ser o principal
intento do homem unir-se a Deus, e gozar d’Ele” ({bid., pp.36-37; cf. também
p-49). Por isso o cristdo vive de “suspiros e desejos” ou “de saudades e desejos de
Deus”, ansiando pela “sua comunicagao ainda nesta vida’, no “paraiso [...] inte-
rior” que nio se encontra nos livros, mas sim “na experiéncia’, pela qual se recebe
“em escondido [...] esta sapiéncia e gosto” (/bid., pp.37-38). Note-se que esta
“comunica¢do” de Deus a que se aspira, ndo é uma mera comunicagao intelectual
ou verbal, a0 modo da que prevalece na comum experiéncia humana, mas uma
comunicagio ou comunhio ontoldgica, enquanto dom e partilha do ser de Deus
ao ser humano pela qual a divindade nao comunica, mas se comunica, tornando-se
comum, nesta mesma vida, a quem a recebe.

Numa linguagem tradicional e muito préxima da de Francisco de Sousa
Tavares, a saudade de Deus traduz-se na oragio continua, que nao se limita a
uma actividade verbal ou mental, mas consiste essencialmente no “levantamento
da mente em Deus”, com o “apartamento e esquecimento de todas as cousas”, o
que “mais se faz com gemidos e ldgrimas que com palavras” e leva a voar rumo
“ao raio das divina caligem”, a uma “bem-aventuranga” que é uma “paz” acima de
todo o “entendimento”, numa “douta ignorancia” iluminada pelo espirito divino
({bid., pp.42-45). Trata-se de um “sobreintelectual exercicio” pelo qual se acede a
experienciar a “eternidade” e a ver a divindade apofaticamente, sem imagens, nao
compreendendo o que ¢, mas sabendo o que nio é (fbid., pp.47 e 49).

74 Dom Manoel de Portugal, Tratado breve da oragio, Prior Velho, Paulinas, 2010, pp.31-33.
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Isto supde um continuo exercicio contemplativo, de “recolhimento interior”,
preparado pela contemplacio de que “Deus estd em todas as cousas por esséncia,
presenca e poténcia’ e a todas “abraca” e “excede”, imaginando a0 mesmo tempo
o praticante que estd “em meio do pego de sua imensidade”, como se nada mais
houvesse, de modo que em toda a alma “ndo se ache senio uma s6 cousa infini-
ta’, a prépria divindade, na qual o espirito se suspende “até chegarmos ao mais
secreto e estreitissimo encerramento da uniao do amor da simplicissima esséncia”.
Usando estes dois meios, que repetem as instrugoes encontradas em Francisco de
Sousa Tavares — 0 que mostra constituirem uma prdtica continuada e tradicional,
com uma linhagem de mestres’, de cuja origem nao nos podemos aqui ocupar —,
o praticante que a eles se acostumar deve entio deixa-los, para repousar apenas na
divindade, usando apenas, se necessdrio, breves oragoes jaculatérias, que “desper-
tem ao amor, e interior aten¢ao” (/bid., pp.56-58).

E assim que a mente cumpre a saudade e dirige a sua “intengio interior”
apenas a Deus, atendendo 4 sua presenca intima — pois é-nos mais intimo que
nés a ndés mesmos, consoante a conhecida declaragiao de Santo Agostinho —,
regressando a ela sempre que “o pensamento e imaginacio nos distrair, e derra-
mar”, e a memoria se apartar para outras coisas. Isto até que a graca divina “nos
acostume a quietarmo-nos no pego infinito” da prépria divindade e possamos
dizer que nela dormimos e repousamos (note-se ainda o ressurgimento das meta-
foras presentes em Sousa Tavares)’®. A continuidade deste exercicio, como vimos,
pode converté-lo num estado natural, onde sem dificuldade se more na prépria
alma, mas no qual, por na verdade se repousar na presenca divina em si, transfor-
mado no amor de Cristo, a0 mesmo tempo se esteja esquecido de si e de tudo””.
Estamos perante o mistico paradoxo (do ponto de vista da légica conceptual) de
repousar em si e na fonte de tudo interiormente apartado de tudo e muito mais
de si mesmo (/bid., p.62).

Dom Manoel de Portugal exorta a que este exercicio, o da saudade contem-
plativa, seja continuo, “em todo o tempo e lugar”, “de dia, e de noite acompanhado
e s6”, além de a ele serem dedicados tempos formais mais breves, apartados das

7> Dom Manoel de Portugal exorta a que se procure quem “ensine e aconselhe” este “exercicio
de oracio”, “nio se fiando de seu engenho, e de livros, sendo quando lhe nio for possivel achd-
-lo” — Ibid., p.65.

76 Ibid., p.55. Cf. também pp.63-64, sobre a possibilidade do exercicio contemplativo trans-
cender e “suster” as “ondas” dos pensamentos, o que, num muito pertinente contributo para
o didlogo inter-espiritual, evoca directamente a célebre defini¢io do yoga: “yogas-citta-vreti-
nirodhah” — Patanjali, Yoga-Sutra, 1. 2, tradugdo e comentirio de Georg Feuerstein, Rochester,
Inner Traditions International, 1989, p.26. Cf. Kenneth Rose, Yoga, Meditation, and Mysticism.
Contemplative Universals and Meditative Landmarks, London, Boomsbury Academic, 2018.

77 Dom Manoel de Portugal, Tratado breve da oragio, p.56.
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demais actividades. O objectivo é remover os impedimentos a recepgao do conti-
nuo dom da luz divina, que consistem na inclinagio da mente humana “a outras
cousas’, como a “cobica das cousas temporais” que a enche de “trevas”. A oragao
contemplativa “converte o coragio a Deus” e “purifica o olho interior”, de modo
que acolha a “simples luz” e repouse nela, nio apenas “sem moléstia, mas com
gozo inefdvel”, aperfeicoando assim a “vida bem-aventurada” (/bid., pp.60-61).
Segundo Sio Boaventura, trata-se de evitar nao estar na “presen¢a de Deus”, o
que é, notamos, nio a reconhecer, devido 2 multidio de distrac¢oes, descuidos e
obras externas que dividem o “coragio” e impedem experienciar a constante vida
de Deus no interior de cada um (Zbid., p.64).

Para concluir, ainda no 4mbito da tradi¢do contemplativa portuguesa, refira-
-se Agostinho de Santa Maria que, no Adeodato Contemplativo, de 1713, e sem
referir a saudade, apresenta a experiéncia da presenca de Deus como o efeito
da perfeita reorientagio contemplativa da vida humana. O primeiro passo neste
exercicio é “advertir”, como em Sousa Tavares ¢ Dom Manoel de Portugal, que
o seu fundamento ¢ a continua presenca de Deus em tudo e, portanto, também
no interior e exterior do préprio praticante, permitindo o abrir de olhos espi-
ritual que o vé dentro de si, na sua casa “ou em qualquer outra parte”. Numa
comparagio, do mesmo modo que aquele que mergulha na profundidade do mar
para onde quer que se volte se vé cercado de dgua, “assim todos andamos como
nadando em hum mar de luz, que he Deos™® (note-se a recorréncia do imagi-
ndrio da profundidade aqudtica, afim ao “pego” nos dois autores anteriores, que
recorda o implicito debate entre Freud e Romain Rolland acerca da origem da
religido ser ou nio o sentimento “ocednico”, que o escritor francés usa inspirado
na espiritualidade indiana’™). Dai se deve “atender” que toda a nossa vida decorre
na divina consciéncia, sendo para ela totalmente transparente. Trata-se entdo do
praticante se tornar “presente a Deos, que estd presente”, o que se faz recolhendo
as “potencias inferiores” para colocar “os olhos da alma” na omnipresenga, externa
e interna, da divindade, removendo a atengio dos demais objectos™.

Tratando das dificuldades e obsticulos que hd neste exercicio da presenca
divina, considerados os maiores em todo o “caminho do espirito”, considera que
eles nascem de muitas causas. A primeira é a deterioragao da “natureza” humana, a
sua inclinagdo “ao mal” e & exterioridade, pela qual “parece que nao nascemos mais
que para este mundo”, o que exige esfor¢o para recolher o “cora¢io humano” que,

78 Agostinho de Santa Maria, Adeodato Contemplativo, & Universidade da oracam, Lisboa, na
Officina de Antonio Pedroso Galram, 1713, pp.725-726.

7 Cf. Sigmund Freud, O Mal-Estar na Civilizagdo, tradugio de José Octdvio de Aguiar Abreu,
Rio de Janeiro, Imago Editora, 1997, pp.9-14.

% Agostinho de Santa Maria, Adeodato Contemplativo, & Universidade da oracam, p.726.

%’ 138



I — Da Saudade: Autores e Temas

deixado “livre, & sem tarefa, logo se derrama na vaidade das cousas exteriores, de-
semparando a verdade, que dentro de si tem” (Ibid., pp.726-727). E notdvel como
esta alienacdo centrifuga da consciéncia corresponde 2 j4 referida e contemporinea
descoberta neurocientifica de que a mente, sempre que nao tenha uma tarefa onde
foque a atencio, funciona segundo os padrées do “default mode network”, rumi-
nando obsessivamente pensamentos, emogdes e preocupagdes autocentrados no
eu-mim-meu e nas actividades externas®'. Outra causa da dificuldade de exercitar
a (consciéncia da) presenca de Deus é “a loucura da nossa imaginagio”, tendente
a devanear “sem fruto, nem proveyto”, tornando-se, se a quisermos “recolher ao
espiritual”, “como passaro preso, desassossegado”. “Amiga de larguezas” e de se en-
treter em “muytas cousas’, quando se lhe d4 apenas o foco na “presenca de Deos”
torna-se dificil “detella em casa™ (os praticantes de qualquer exercicio de concen-
tragdo meditativa sabem bem do que se trata). Outra causa ¢ o “mdo costume”, ad-
quirido desde meninos, “de andar ocupados em cousas do mundo”, o que a pouco
e pouco, imperceptivelmente, ocupou a “casa” da alma ¢ o “entendimento” com
“mil negociantes, & negécios” (de neg-otium, negacio do otium, ou seja, da deso-
cupagio e liberdade contemplativa). E isto que, quando alguém “se deseja recolher
para ver a Deos”, causa a ndo “pequena dor” de “ver dentro de sua casa tao grande
embarago”, exclamando: “Senhor que estejais vos presente, & eu ausente? Vos na
minha casa, & eu na praga?” (bid., pp.727-728; isto recorda a afirmagio, atribui-
da a Mestre Eckhart, de que “Deus estd em casa; nds é que saimos para dar uma
volta”). A dltima causa apontada, derivada da anterior, é o longo derramamento
em “cuydados, & negdcios”, que torna mais avultado o nimero de “inimigos com
que pelejar” para nao voltar atrds no caminho da libertagao do cativeiro no Egipto
interior para a Jerusalém “que he a paz” que se busca, tornando inevitdvel “chegar
tarde ao lugar do descango” (/bid., p.728).

Muitos outros autores, desta e de outras épocas, poderiam ser citados. Cre-
mos que todas estas observagoes dos contemplativos portugueses acerca da nossa
vida interior, referindo ou ndo explicitamente a saudade, sio muito actuais e
proveitosas, independentemente do enquadramento religioso e teolégico em que
aqui se inserem.

(IN)CoNCLUSAO. PRATICAR A SAUDADE COMO EXERCICIO ESPIRITUAL

Numa instincia policritica da civilizagao, em que, a0 menos nas socieda-
des de afluéncia, o mal-estar mental e interior nunca contrastou tanto com a

81 Daniel Goleman e Richard Davidson, Tragos Alterados. A ciéncia revela a forma como a medi-
tagdo modifica a mente, o corpo e o cérebro, p.175-176.
82 Agostinho de Santa Maria, Adeodato Contemplativo, & Universidade da oracam, p.727.
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abundincia de recursos para o bem-estar material e exterior, ¢ em que alastra a
depressdo como forma patoldgica e mérbida da melancolia, torna-se mais pre-
mente a redescoberta da sua vertente libertadora e investigar em que medida lhe
¢ afim a saudade galaico-portuguesa e luséfona, como desajuste positivo da vida
convencional e da percep¢io condicionada do real e aspiragio ao bem infinito
que uma e outra encobrem (porventura afim a esse “sentimento intenso de fusio
com o mundo, ou melhor, com a natureza” que constitui o “fundo silencioso” ou
“silenciado” e tornado invisivel da cultura portuguesa, como vimos em Eduardo
Lourengo). Neste sentido cabe sondar as relagoes entre a saudade e a viragem
inerente a redescoberta da vida contemplativa que, também como contraponto e
busca de superacio da crise contemporinea, ¢ um dos fenémenos mais marcantes
do tempo presente. Avulta aqui a experiéncia da saudade vertical e holistica, como
reorientagio da experiéncia humana, do enclausuramento nos objectos e objecti-
vos mundanos, ou nas cogitages, projectos, preocupagdes e fantasias subjectivas,
para o seu indeclindvel enraizamento no Infinito e no cosmos. Isto exige, a par de
uma filosofia tedrica da saudade, um seu exercicio pritico, como propomos desde
2008 ¥. E aqui que se mostra muito fecundo revisitar e actualizar os exercicios
espirituais das tradi¢des contemplativas planetdrias — entre eles os ainda tao des-
conhecidos da tradi¢ao contemplativa portuguesa — que diversamente consistem
em formas de praticar uma saudade explicita ou implicita, enquanto aspiragio
veemente das mais fundas entranhas do ser humano a viver a vida no e a partir do
seu infinito e incondicionado fundo sem fundo.

8 Cf. Paulo Borges, Da Saudade como Via de Libertacdo, Matosinhos, QuidNovi, 2008.
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ENTRE SER, SENTIDO E SAUDADE

RenaTo EP1FANIO

ser ou vir a ser, isso significa ter sentido

Jost MARINHO,
in Aforismos sobre o que mais importa

I — SER E SENTIDO

Tal como nés o podemos apreender, todo o ser é tensdo: tensio para o seu
sentido. Por isso, j4 muitos filésofos afirmaram que o ser em si mesmo ¢ ilusério,
que o ser em si mesmo nada é.

Todo o ser ¢, pois, ser-para. Ele s6 ¢, ele s6 se consuma, nesse seu “para’.
Classicamente, esse “para” foi sendo classificado como a “verdade” — e mesmo no
século XX o foi entre nés, pela mao, por exemplo, de José Marinho.

De forma mais prudente, preferimos o termo “sentido”. E por isso dizemos:
o ser em si mesmo ¢ ilusdrio, o ser em si mesmo nada é; ele sé ¢, ele sé se consu-
ma, na exacta medida em que adquire sentido. Esse sentido, por sua vez, absolu-
tamente considerado, pode até ser ilusério — para o seu ser, porém, ele é toda a
verdade, a absoluta, a tinica verdade: o que lhe d4 real sentido.

Sendo esta, a nosso ver, uma asser¢io verdadeira sobre o ser em geral, hd que
considerar as modalidades bem diversas através das quais essa assercio se verifica.
Olhando para a natureza, hd, desde logo, que reconhecer as diferengas — ora mais
subtis, ora mais abissais — entre os diversos seres.

Comegando pelo reino mineral, poderfamos ser tentados a dizer que, por
exemplo, uma pedra é apenas uma pedra. Mas no reino mineral hd processos de
transformagao andlogos ao trinsito entre ser e sentido, ou entre poténcia e acto,
para usar a célebre categorizacio de Arist6teles. Pensemos, apenas para dar um
outro exemplo, na forma de constitui¢do de um diamante. Um diamante serd
também, num certo sentido, apenas uma pedra. Mas, apesar de nao ter conscién-
cia disso, é muito mais do que isso...

J4 no reino vegetal, esse processo é bem mais apreensivel. Ainda que das for-
mas mais diversas, ha sempre uma tensiao: uma tensio para o crescimento, uma
tensdo para a multiplicagdo. Também aqui, uma 4rvore serd apenas uma drvore.
Mas s6 serd drvore na medida em que cresce e se reproduz. E esse o sentido que,
também aqui inconscientemente, a anima: a seiva da sua seiva. Enquanto vive,
todo o ser vegetal é sempre j4 um movimento, uma dindmica.
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Esse movimento, essa dindmica, ¢ ainda mais evidente se ascendermos agora
ao reino animal. Entre uma formiga e um elefante, as semelhancas sio bem maio-
res do que as diferengas. Obviamente, hd aqui graus diversos de auto-consciéncia.
Prosseguindo no exemplo dado, apenas um exemplo, um elefante terd um grau
de auto-consciéncia bem maior do que uma formiga. Em qualquer caso, e este é
ponto, a sua diferenca em relacio ao ser humano é ainda bem maior, abissalmente
maior. Dai o erro, o erro absoluto, daqueles que, ontem como hoje, ainda que
hoje mais do ontem, enveredam por visdes ontologicamente igualitaristas. Os
seres naturais jd nao sao iguais entre si. Em relagdo a estes, ainda menos o sio os
seres humanos.

II — ANIMALIDADE E HUMANIDADE

Os seres humanos sio também, decerto, seres da natureza — em concreto,
seres animais — mas sdo essencialmente mais do que isso. Essa diferenca essencial
consubstancia-se no pensamento e na forma como este se verbaliza: ou seja, na
linguagem.

Contrapor aqui que os animais também comunicam entre si — usando também,
nessa medida, uma linguagem — ¢, uma vez mais, nao perceber que as diferencas sao
muito maiores do que as semelhangas. Decerto, os animais também comunicam
entre si — usando também, nessa medida, uma linguagem —, mas os animais nio
pensam, pelo menos da forma como humanamente se constitui o pensamento.

Ora, ¢ essa a diferenga essencial, a tese que nao ¢ infirmdvel por todas as ex-
cepgdes que se aduzam: decerto, hd seres humanos que, por incapacidade perpé-
tua ou tempordria, nio pensam, no sentido forte do termo. Mas essas sao apenas
as excepgdes que, como todas as excepgdes, confirmam a regra.

Afirmamos, pois, sem qualquer pretensdo de originalidade — em filosofia, a
originalidade tende a ser inversamente proporcional a verdade (salvaguardadas as
devidas excep¢des que, também aqui, confirmam a regra) —, que o ser humano
s6 ¢ na exacta medida em que pensa e em que verbaliza o seu pensamento atra-
vés da linguagem. Ora, é aqui que a questdo do sentido entra realmente. Todo o
pensamento, tal como humanamente o experienciamos, é, essencialmente, uma
procura de sentido.

E no pensamento, com efeito, que o ser procura e encontra, pior ou melhor,
em parte ou por inteiro, sentido. Se pensar é sempre pensar em algo — mesmo
que esse algo seja o ser em geral, 0 ndo-ser ou até o préprio nada —, a motivacio,
mais expressa ou mais subliminar, mais consciente ou mais inconsciente, é sempre
esta: que sentido tem “isto”? E, pois, no pensamento que essa tensio do ser para
o sentido emerge com todo o vigor. E no pensamento que o ser se sente. E no
pensamento que o ser vem a saber de si.
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Dai, de resto, essa cldssica imagem — bem presente, por exemplo, em Hegel —
da humanidade como a “consciéncia do ser”. Porque, de facto, é no humano, no
nosso pensamento, que todo o ser ganha verdadeira consciéncia de si, na medida
em que se interroga sobre o seu ser e, mais fundamentalmente, sobre o seu sen-
tido. Se a humanidade nio existisse, 0 mundo, tal como o conhecemos, poderia
até continuar a ter sentido. Apenas — subtil, abissal diferenga — nao o saberia, nao
teria consciéncia disso. E pois a humanidade que d4 sentido — pelo menos, um
sentido consciente —, a0 mundo, & prépria natureza. E, pois, na humanidade que
a natureza realmente se consuma, se completa.

III - Natureza E CULTURA

Partamos, uma vez mais, de uma definigao cldssica: “a cultura ¢ tudo aquilo
que excede a natureza’. Dai, desde logo, uma vez mais reafirmada, a irredutivel
excedéncia do ser humano em relagio ao ser meramente natural. O humano ex-
cede 0 animal na exacta medida em que a cultura excede a natureza.

Nio se confunda, contudo, excedéncia com oposi¢io — equivoco, infeliz-
mente, muito disseminado. O facto da cultura exceder a natureza nio significa,
de todo, que a cultura seja “contra-natura’. Bem pelo contrdrio: toda e qualquer
cultura serd tanto mais forte quanto mais se enraizar na prépria natureza.

Decerto, esse ¢ um equivoco em grande parte da responsabilidade da prépria
humanidade, que, por muitas vezes, demasiadas vezes, se afirmou na negacio, na
destruigdo. E por isso hd quem chegue a suspirar por um mundo sem humani-
dade, como se a humanidade fosse necessariamente sinénima da destruicio da
natureza. Apesar de todos os exemplos que se poderdo aduzir — e todos temos
consciéncia de que hd muitos —, essa inferéncia é, em si mesma, abusiva e absurda.

Reconhecendo que 0 humano ¢ capaz do (muito) pior e do (muito) melhor
— também aqui em relagio aos animais —, no seu melhor a cultura é sempre um
enriquecimento, substantivo, da natureza. E nio falamos aqui, particularmente,
do plano paisagistico — ainda que, também aqui, uma paisagem humanizada seja,
a nosso ver, em geral, uma paisagem sempre mais rica do que uma paisagem ape-
nas natural.

Falamos aqui, também, de como a convivéncia humana ¢, no plano cultu-
ral e civilizacional, irredutivelmente mais rica do que a convivéncia natural, no
essencial regida pela “lei do mais forte”. Também aqui, todos os contra-exemplos
que se poderao facilmente aduzir apenas confirmam a regra. Sim, a humanidade
historicamente criou também sociedades cruéis para muitos dos seus membros,
mas foi a mesma humanidade que criou as Gnicas formas de convivéncia que res-
peitam os direitos de todos os seus membros, as sociedades a que damos o nome
de “civilizadas”.
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Para além disso, insistimos uma vez mais, é através do pensamento, da lin-
guagem, da cultura — nas suas mais diversas formas — que o mundo, a prépria
natureza, ganha real sentido. Também por isso, a cultura, excedendo a natureza,
nio ¢ “contra-natura’, antes a completa. Um mundo sem humanidade seria por
isso, reiteramos, um mundo substancialmente mais pobre. Ainda que por vezes
para nada pareca servir, é o pensamento, a linguagem, a cultura — nas suas mais
diversas formas — o diamante maior na natureza, do mundo, do préprio ser: o que
lhe d4, nos d4, real sentido.

IV — ImaNENCIA E TRANSCENSAO

Por mais que sempre tenda para o crescimento e a reprodugdo, a natureza,
em si propria, nunca se transcende. H4 uma inércia que a sobredetermina: a inér-
cia da imanéncia, a inércia da entropia, a inércia da mesmidade.

Por isso, 4 medida que subimos na escala dos seres, o grau de alteridade, de
singularidade, cresce proporcionalmente, crescendo exponencialmente quando se
chega ao grau da humanidade. Na natureza, os seres humanos sio, por excelén-
cia, aqueles que se afirmam pela sua singularidade. Quanto mais humano, mais
singular, quanto mais humano, menos indistinto.

Dito isto, enquanto ser também natural, o ser humano sente também em si
a inércia da imanéncia, a inércia da entropia, a inércia da mesmidade. O que nos
leva as mais diversas consequéncias, numa mais fina e funda considera¢io antro-
poldgica: desde logo, nos planos educacional, social e politico.

No plano educacional, ou pedagégico, e contra as perspectivas mais hege-
monicas na pés-modernidade, a visdo que defendemos insiste na nogao de esfor-
co, de sacrificio. E preciso sempre um esforco, um sacrificio, para combater — e
transcender — essa inércia da imanéncia, essa inércia da entropia, essa inércia da
mesmidade. Qualquer modelo de ensino que nao tenha isso em conta, estd a nosso
ver condenado ao fracasso, por mais que isso nio seja apreensivel no imediato.

Eis a tese que, a nosso ver, se deve estender aos planos social e politico. Tam-
bém aqui, ¢ a cultura que pode e deve dar um sentido maior 2 existéncia de cada
um. De outro modo, cada existéncia serd apenas uma sobrevivéncia, por mais que
materialmente faustosa. Também aqui ao contrdrio das perspectivas mais hege-
monicas da pés-modernidade, que tendem a defender, de forma mais expressa ou
subliminar, que o ser humano se realiza sobretudo no plano material, defendemos
que essa realizacdo serd sobretudo cultural.

Isso implica, desde logo, que cada um se reconhe¢a numa determinada co-
munidade histérico-cultural e que contribua para o seu presente e o seu futuro.
No nosso caso, isso implica reconhecermo-nos nio apenas como cidadaos portu-
gueses — mera condigao social e politica —, mas, mais fundamentalmente, como
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membros de uma comunidade histérico-cultural cuja pertenca consciente e activa
d4d um sentido maior & nossa existéncia. Tanto mais porque, sob essa perspectiva
mais funda e mais ampla, nés jd nio nos afirmaremos apenas como cidadaos por-
tugueses. Afirmar-nos-emos, mais profunda, mais amplamente, como cidadaos
luséfonos — a nossa forma de sermos cidadios do mundo.

V — VIvENCIA E MUNDIVIDENCIA

Confrontam-se, na nossa visio, duas perspectivas por inteiro incompativeis
entre si. Na primeira, o ser humano cumpre-se sobretudo na sua animalidade e
tudo aquilo que transcende esse plano mais natural — a lingua e a cultura — nao sé
nada acrescenta como serd mesmo nocivo, dado que afirma diferencas onde elas
a partida ndo existem.

Na segunda, que aqui defendemos, o ser humano cumpre-se na medida em
transcende a sua mera animalidade, ou seja, na medida em que se assume como
ser falante e pensante, em suma, como ser essencialmente cultural.

A essa luz, emergem cumulativamente dois ideais de vida: no primeiro, o
ser humano cumpre-se na mera existéncia, ou sobrevivéncia, como os restantes
animais; no segundo, o ser humano cumpre-se sobretudo na medida em que
contribui, activa e conscientemente, para a criagio de uma “mundividéncia’, ou
seja, tal como aqui a entendemos, de uma visao cultural, supra-natural — mas nao
“contra-natura’ —, do mundo.

A esta luz, a existéncia de vdrias linguas e culturas serd igualmente um en-
riquecimento do mundo. Porque a lingua nao é apenas, nesta perspectiva, uma
funcionalidade comunicativa mas, sobretudo, fonte de sentido e fundamento do
préprio pensar — na medida em que este, para se realizar, exige o desenvolvimento
de uma linguagem —, a pluralidade das linguas serd, a partida, garantia de mais
sentido(s), de enriquecimento cultural do mundo.

Ao invés, um mundo com apenas uma unica lingua seria ainda um mundo
de seres falantes e pensantes, mas culturalmente muito mais pobre, qualquer que
fosse essa tnica lingua. Nos dias de hoje, o inglés, o “inglés global” (globish), pare-
Cce ameagar assumir esse estatuto, mas sé aparentemente. Na realidade, essa lingua
¢ usada apenas para a comunicag¢do global, inter-cultural, e, a esse nivel, cumpre
essa fun¢do — a fun¢do comunicativa a que a lingua, de todo, nio se reduz.

Ao nivel (superior) do pensamento — ao nivel poiético —, porém, as linguas
locais mantém o seu lugar, mesmo numa época de massiva despoietizacido do mun-
do. Nio importa. Basta haver um falante de uma lingua para que essa lingua
permaneca viva, do mesmo modo que uma pdtria se mantém com apenas um seu
cultor. Estranhos tempos, estes — quanto mais comunicagio parece haver, expo-
nenciada pelo fendmeno das “redes sociais”, menos pensamento, menos pozesis,
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menos pétria hd... Ao defendermos uma pétria, uma lingua, é no fundo isso que
defendemos: uma visdo poiética do mundo. Um mundo com sentido, em suma.

VI — ENTRE SER, SENTIDO E SAUDADE

Ao longo da histéria da cultura, a exigéncia de um mundo com sentido
culminou classicamente na afirmacio de “Deus”. Lembremo-nos, por exemplo,
da célebre aposta de Pascal: por Deus ou contra Deus, pelo sentido ou pelo sem-
-sentido do mundo. Esse parece-nos ser, porém, um falso dilema. Mesmo quando
nega “Deus” — mais exactamente, uma certa concepgao de “Deus” —, o humano
fé-lo nao por renegar o sentido, mas, ao invés, por uma exigéncia — por mais
equivocado que esteja — de sentido.

Nao ¢ nisso que crentes e ateus se afastam, se dividem, por mais que, a par-
tida, parega que o mundo para um crente — usemos as categorias cldssicas, por
mais que redutoras e até equivocas — faca mais sentido do que para um ateu. Para
este, como também jd foi amitde assinalado ao longo da nossa histéria, hd limites
intransponiveis de sentido: a morte, por exemplo, em particular a morte de uma
crianga, serd sempre um desses casos.

Mesmo para um ateu, porém, a vida, enquanto existe, nio pode deixar de
ser essa busca inquebrantével de sentido. E aqui regressamos a essa relagio a nosso
ver essencial entre ser e sentido. Ainda que por vezes da forma mais cha, mais
prosaica ou até mais pervertida, toda a existéncia, tal como humanamente se
realiza, rege-se por essa busca inquebrantdvel e insacidvel de sentido. Esse é o ver-
dadeiro “Deus” de todos os humanos, independentemente de o afirmarem ou o
renegarem. Eis o que aqui menos importa. Havendo ou nio havendo “Deus”, hd
sempre, ainda que de forma nao consciente, busca de sentido.

Escusamos aqui de dar exemplos de como essa busca se d4, por vezes, muitas
vezes, da forma mais cha, mais prosaica ou até mais pervertida: (quase) todos
nés temos consciéncia disso. O que mais importa para nés salientar é a dinAmi-
ca, o impeto, a pulsio que subjaz a essa busca, “isso” que, na tradigio filoséfica
lus6fona — particularmente, em Portugal e na Galiza —, tem sido designado de
“saudade”. E ela, com efeito, a dinimica, o impeto, a pulsio que subjaz a essa
busca: nio necessariamente de “Deus”, mas, sempre, de sentido, de um sentido
maior. E ela, efectivamente, a forga que, a todo o instante, nos “puxa para cima”,
em auto-transcensio.
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SAUDADE DE DEUS:
A DIMENSION TRANSCENDENTE DA SAUDADE

Rocio Caroro Tosar

saudade, na stia condicién de sentimento, lévanos mais alé do tanxible,
e polo tanto, pode converterse nunha porta cara o divino, cara un alo
espiritual. Neste camifio que pretendemos transitar e descubrir neste traballo
partiremos do pensamento de Ramén Pifiéiro, mesmo a concepcidn acerca da
saudade da que partiremos é a ofrecida polo pensador de Lancara. Mais cando falemos
da transcendencia non nés quedaremos ancorados unicamente en este, pois de base,
estarfamos, renegando da primeira parte do titulo de este relatorio: a saudade de Deus.
A saudade, tal como a concibe Ramén Pineiro, despréndese da mirada psi-
coloxicista dos seus predecesores para revelarse como un sentimento sen obxecto,
un movemento interior que nos devolve a nés mesmos. A través dela, facémonos
conscientes da nosa soidade mdis fonda e iniciamos unha viaxe cara ao ser, pois
¢ a saudade quen pon en contacto o ser humano con este e consigo mesmo. Por
iso, este sentimento adquire unha fonda dimension ontoléxica, ao instaurar unha
relacién singular, intima e esencial. Asi, o ser humano aparece recollido na sta
interioridade, habitado pola saudade. Mais, ¢ este o seu derradeiro destino? Que
acontece tras a experiencia da saudade? Ou acaso estamos condenados a permane-
cer pechados para sempre no territorio da nosa propia interioridade? E posible, xa
que logo, que haxa algin tipo de transcendencia do sentimento de saudade? E si
¢ posible, como se produce esa transcendencia?
A resposta a primeira das cuestions estd clara: si, é posible a transcendencia.
Non s6 é posible, sendn que é necesario que se produza. Ilustremos isto. O propio
Pifieiro define ao individuo como unha realidade inmanente-transcendente:

«E no mdis profundo da stia inmanencia, no seu ultimo limite, sente a
singularidade do seu ser individual, quere dicir, a stia soedade ontol6xica
radical; pero, 6 mesmo tempo, no seo da propia inmanencia sente a ne-
cesidade de trascender esa soedade intra-persoal a través da comunicacion
e da colaboracién cos demais. Nas profundidades da inmanencia dildese
pasivamente no abismo da pura soedade e, para se salvar desa pasividade,
desprega un pulo afirmativo cara 4 trascendencia.»'

! Pifieiro, R., “Prélogo”, en: Torres Queiruga, A., A revelacion de Deus na realizacion do home,
Vigo: Galaxia, 1985, p. I
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O ser humano na sia inmanencia sente a stia singularidade intima, mais a pe-
sar diso, o individuo sente a necesidade de transcenderse. Non pode quedar atrapa-
do na stia soidade. Se por algo se caracteriza a saudade é polo seu cardcter dindmico,
permitindo ao individuo proxectarse cara ao transcendente nun pulo “apetitivo”.

Neste senso, sinala Pifeiro que o primeiro signo de apertura do ser humano
cara fora de si mesmo, ou o que é 0 mesmo, cara a sta transcendencia ¢ través da
lirica, posto que través dela este pédese expresar, verbalizar a sta soidade ontolé-
xica, a saudade. Quizais 0 motivo desta afirmacién do de Ldncara se deba a que
a lirica recolle gran parte das manifestacién da saudade, sendo Rosalia unha das
stas representantes. Sirva un fragmento de En las orillas del Sar*:

((II

Yo no sé lo que busco eternamente

en la tierra, en el aire y en el cielo;

yo no sé lo que busco, pero es algo

que perd{ no sé cudndo y que no encuentro,
aun cuando suefie que invisible habita

en todo cuanto toco y cuanto veo.

Felicidad, no he volver a hallarte
en la tierra, en el aire ni en el cielo,
;aun cuando sé que existes

y no eres vano suefo!»

Se a lirica é o primeiro signo de apertura, en tanto en canto ¢ o intento de
comunicacion do sentimento de saudade que se expresa a través ela. Non vai ser a
tnica transcendencia da que falard Pifieiro, sendn que se resolve entre dous polos
metafisicos: “a stia soidade do Ser e a transcendencia en procura do ser™. Do mes-
mo xeito que o ser humano mantén unha relacién dobre coa realidade — unha
aberta ao exterior, a través da vontade e do intelecto, e outra recollida no intimo,
a través do sentimento —, asi tamén se configura o seu acceso ao Ser, ¢ dicir, a sia
transcendencia, que se desprega en ddas direccidns: cara a féra e cara a dentro.
A transcendencia orientada ao exterior maniféstase como propia da vontade e do
intelecto, proxectindose na vida comin, na comunidade e na sociedade. Pola
contra, a transcendencia cara ao interior pertence ao dmbito do sentimento, onde
o ser humano se reencontra consigo mesmo.

Detémonos, ainda que sexa brevemente, na primeira destas vias: a trans-
cendencia orientada cara ao exterior. Xa Aristdteles definia o ser humano como

% Rosalfa de Castro, “En las orillas del Sar”, en: Poesias, Vigo: Ediciéns do patronato, 1973, p. 364.
3 Pifieiro, R., Filosofia da saudade, Vigo: Galaxia, 2009, p. 39.
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zoon politikén, sublifando asi a stia condicidn esencialmente social. Vivimos entre
outros e cos outros, inseridos nun tecido compartido que nos reclama recofiece-
mento, didlogo e pertenza. Precisamos atoparnos nos outros, compartir significa-
dos e valores, e sentir que a nosa presenza no mundo garda coherencia co espazo
humano que habitamos. Ainda que a comprensién mdis profunda do ser nace no
recuncho da intimidade, esta non abonda por si soa: sen a apertura 4 comuni-
dade, sen a asuncién dunha identidade colectiva e cultural, a realizacién persoal
permanece incompleta. Unha idea que o investigador Carlos Ferndndez formula
con especial lucidez: “o home ¢, na sta raiz, individual, pero non alleo 4 vida co-
munitaria. O individuo é a unidade creadora na que coexisten harmonicamente
singularidade e comunidade™.

Para Pifeiro, o tecido social e a comunidade non son simples contornos nos
que se desenvolve a vida, senén elementos vitais que marcan a nosa existencia, en
coherencia coa sta propia traxectoria vital e o seu compromiso colectivo. A aper-
tura cara ao exterior imprime forma 4 nosa condicién de ser humano, deixando
unha influencia profunda na maneira en que nos constituimos, ademais de supor
a saida dese sentimento saudoso, como xa ten apuntado o profesor Luis Garcia
Soto: “a saudade ¢ sentimento (...) de algo mdis: soidade e saida da soidade, li-
bertacién do ‘isolamento’ e desenvolvemento da ‘subxectividade’. Sair da soidade,
libertarse e desenvolverse: procura e establecemento de relacion, de asociacidn...
en fin, de sociedade™.

Ao respecto desta apertura social do individuo saudoso a que pode retro-
traernos ao pensador que pouco ten que ver directamente e en aparencia co sen-
timento de saudade, estou falando de Hans-Georg Gadamer ¢ a sta saida da
autoalleacion. A autoalleacion poderia entenderse como un afastamento interior,
un desgarro dos vinculos que nos conectan cos outros e co mundo. Deste modo,
o illamento e a soidade xorden como fenédmenos entrelazados, mesturandose
nunha ambivalencia sutil: a soidade non ¢é simplemente ausencia de compafia,
senén unha dimensién que pode residir dentro do propio illamento: “O illamen-
to ¢ unha forma da perda. E a aproximacién a outra cousa que niso se perde.
Na experiencia do illamento parece haber tamén un sufrimento de soidade™. Para
Gadamer, a soidade revela a ausencia do outro ¢ do mundo, facéndonos sentir
case como estrafios no propio espazo que habitamos. Esta experiencia de autoal-
leacién, maniféstase no illamento, na vivencia profunda da soidade. A saida desta
situacién non se atopa na introspeccion solitaria, senén no encontro co outro:

* Ferndndez, C., O vento do espirito. De Vicene Risco a Ramén Pifieiro, Vigo: Galaxia, 2000, p. 65.
> Garcia Soto, L., O labirinto da saudade, Santiago de Compostela: Laviovento, 2012, p. 116.
¢ Gadamer, H. — G., “El aislamiento como sintoma de autoenajenacién”, en: Gadamer, H. —
G., Elogio de la teoria. Discursos y articulos, Barcelona, Peninsula, 1993, p. 110.
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na amizade, que se converte asi no vehiculo para restablecer a conexién consigo
mesmo e co mundo, no didlogo que nos reconcilia coa vida compartida.

Cémpre cuestionarse se a soidade que contempla Gadamer non se encontra,
en certo modo, en contacto coa saudade. Para aproximarnos a unha resposta, é
preciso deter a nosa atencién no que o filésofo de Marburgo ten que dicir acer-
ca de quen ama: “o que ama busca a soidade, porque o anhelo de capturar algo
ausente que non pode ser suplido por nada presente satisfaino plenamente™,
esta soidade da que trata Gadamer pode entenderse como saudade. Asi, Pifeiro,
ao igual que o filésofo de Marburgo, considera a amizade como unha das vias
polas que se manifesta a transcendencia cara ao exterior, especialmente a través
da vontade. Ao recofiecermos a nosa propia singularidade, facémonos capaces de
percibir e respectar a singularidade ontoléxica dos demais. Neste movemento de
apertura, a linguaxe resulta esencial: é a ferramenta que nos permite compartir
a nosa intimidade ontoldxica, establecer unha ponte entre o0 mundo interior e o
exterior, e expresar, de maneira auténtica, a nosa realidade mdis profunda.

Finalmente, resta abordar a transcendencia que se orienta cara ao interior, xa
que o ser humano tamén sente a necesidade de superarse consigo mesmo, procu-
rando alcanzar o Ser con maiusculas desde o recuncho mdis profundo da stia pro-
pia existencia. Como xa apuntamos, a saudade permite ao ser humano entrar en
contacto co Ser, e é precisamente a través desta transcendencia interior que se ini-
cia a stia procura: “o sentimento, por ser o seu constitutivo radical, abrangue toda
actividade do ser do home. Ademais de constituir a sta intimidade, reflicte tamén
en si mesmo a actividade transcendente™. Esta transcendencia pode manifestarse
como anhelo (Sehnsucht), como esperanza ou como fe. Entre estes estados, as fases
intermedias quedan marcadas pola angustia. Para Pifieiro, é no lirismo onde esta
transcendencia se fai visible, expresando o movemento intimo cara ao Ser.

E habitual asociar a transcendencia coa busca do absoluto, tal como aconte-
ce na obra de Rosalia de Castro ou de Teixeira de Pascoaes. Mesmo no titulo deste
traballo hai unha pretendida ambigiiidade para xogar con esa idea. Non obstante,
Pifeiro adopta unha perspectiva distinta: o seu interese céntrase no Ser, ¢ non
en Deus ou no Absoluto. Tanto nos textos publicados como nos manuscritos,
cando trata a fe ou a mistica, sempre fala dese Ser con maiusculas, sen identi-
ficar directamente unha divindade ou un Absoluto transcendente. Un exemplo
disto podemos atopalo no seu texto Para unha filosofia da saudade, o filésofo de
Lancara emprega unha expresion que resulta moi significativa: “a bdgoa do Ser”.

7 Ibid., p. 111. Hai que lembrar que a figura da persoa que ama non se limita ao vinculo ro-
madntico; 0 amor tamén se manifesta cara ao irmdn, ao amigo, aos pais e, en xeral, en todas as
relaciéns que tefien lugar no 4mbito afectivo ¢ humano.

8 Pifieiro, R., Filosofia da saudade, p.74.
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Esta expresion atopase referida a Deus na poesia de Teixeira de Pascoaes cando o
luso se refire 4 bdgoa de Deus’.

Ben ¢ certo que nun dos seus manuscritos atopamos esa referencia ao Abso-
luto a0 que ve como “o eminente suxeitador de saudade™. Se observamos como
Pifieiro describe este absoluto, podemos entendelo como o Ser ao que se refire
na sta Filosofia da saudade. Este Ser é a0 mesmo tempo a inmanencia mdis pro-
funda e a transcendencia mdis absoluta, un horizonte diante do cal o ser humano
experimenta unha saudade intensa e radical. Esta concepcién evoca de maneira
inevitable a sta afirmacién: “o contacto orixinal entre o ser do home e mailo Ser
¢ un contacto sentimental. Xorde do ‘sentir-se’ do ser do home como singulari-
dade, que a vén a percibir como singularizacion do Ser. Deste orixinal sentimento
do Ser nacerd o apetito do Ser, e de dmbalas cousas a idea intelectual do Ser”'".

No ser humano que experimenta saudade descubrimos, por tanto, unha
apertura infinita. Se ben esta apertura pode lembrar a angustia — non debemos
esquecer a influencia de Heidegger en Pifeiro, asi como a observacién de Celes-
tino Ferndndez de la Vega, quen equiparou a stia concepcion da saudade coa an-
gustia heideggeriana —, convén sublifiar que a angustia mesma é, en esencia, esa
apertura. No caso da saudade, o movemento de apertura xorde cando o individuo
xa non pode permanecer encerrado na sta propia interioridade. O ser saudoso,
consciente da sua singularidade, sente unha carencia, unha ausencia do propio
Ser (presenza-ausenica). E ese Ser, ou Absoluto, o que completa ao individuo
que se dirixe cara este. Neste contexto, o te6logo José Gémez Lépez sinala que “o
home, pola stia parte, descébrese a si mesmo como aberto e chamado. Sente vital-
mente que a sua plenitude non se realiza na autosuficiencia cerrada; a felicidade,
de ser posible, estaria para el na comufién con aquilo que se lle ofrece como capaz
de enchelo de modo definitivo”?. Ao experimentar a stia soidade mdis intima, o
individuo percibe a ausencia do Ser — ou, segundo Gémez Lépez, do Absoluto,
de Deus —. Asi, a saudade convértese nunha especie de arela, un desexo profun-
do que nos empuxa cara 4 plenitude ausente.

? “Galiza, terra irma de Portugal,/ Que a divina Saudade transfigura,/ A tua alma ¢ rosa ma-
tinal,/ Onde uma ldgrima de Deus fulgura” (Pascoaes, T., Marinus, Lisboa: Assirio & Alvim,
1990, p. 4).

1 Pifieiro, R., “Notas sobre a saudade”, en: Pifieiro, R., Manuscritos (por xentileza da Funda-
cién Penzol).

! Pifieiro, R., Filosofia da saudade, p. 61.

12 Gémez Lépez, J., “Misterio de Dios y experiencia humana de la ‘saudade’, pp. 145-173,
en: AA.VV., Misceldnea Auriense en honor de monseiior D. Angel Temitio Sdiz obispo de Ourense,
Ourense: Deputacién Provincial, Servicio de Publicaciéns, 1985, p. 161. José Gémez presén-
tanos unha visién da saudade mdis préxima 4 concepcién de Pascoaes que a de Pifieiro polo
que respecta a esta transcendencia da saudade.
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Esta saudade, entendida como arela, distinguese polo seu carcter dindmico,
pois sempre tende ao ilimitado. Pifieiro sublina a importancia de ser conscientes
da nosa limitacién: sé ao reconecer os limites podemos aspirar a superalos. Esa
apertura cara 4 transcendencia é unha forma de ir mdis ald, de proxectarse cara ao
infinito. O ser humano descobrese empuxado cara a algo maior, na procura de
contemplar o Ser. O dramatismo esencial da existencia reside precisamente nesta
tensién: por unha banda, a saudade ou soidade orixinal; por outra, o desexo de
transcendencia. Entre estes dous polos transcorre a nosa vida.

Cando nos afastamos do sentimento intimo — dese espazo de soidade do ser
— ¢ cando se abre a experiencia mistica. Desde esta perspectiva, a saudade revela
o seu cardcter intermedio. Pinharanda Gomes considera que a saudade sittase
entre o finito e o infinito, asi cando o individuo experimenta sentimentos como
a nostalxia ou a morrifia, estamos ante formas de saudade — segundo Pifieiro —
ligadas ao inmanente; cando, en cambio, xorde unha aspiracién cara ao infinito
— 0 Sehnsucht —, esta tendencia conduce cara 4 transcendencia. Volvendo a
Pifeiro, cabe lembrar que, entre as diversas posibilidades de transcendencia, o
ser humano camifia cara ao Ser. Mais este movemento, que parte da intimidade,
xera inquietude, pois ¢ un avance cara ao desconecido. E neste momento cando
xorde a necesidade da fe. Empregando a metdfora da luz, no percorrer escuro do
interior humano cara ao Ser, acéndese diante do suxeito a luminosa presenza da
Fe: “a fe é a forza que leva 6 home hasta o Ser a través do misterio”'“.

A fe serd a “forza positiva do propio ser’”, pode entenderse como un im-
pulso tan fundamental como os instintos, un pulo vital que leva ao ser humano a
lanzarse 4 procura da contemplacién do Ser. Non se trata dunha travesia sinxela:
os camifios son multiples e a eleccidon corresponde ao propio individuo. O ser
humano é libre, constriie o seu mundo e a0 mesmo tempo vai forxando o seu ser,
sempre en didlogo coa sociedade que habita. Este pulo creativo conecta coa imaxe
divina que recolle o Xénese: “E creou Deus ao home 4 sta imaxe, creouno 4 imaxe
de Deus” (Xén. 1, 27). Nesa semellanza reside un movemento interior que o em-
purra a recofiecer os propios limites e, a0 mesmo tempo, a superalos, a estenderse
cara 4 transcendencia e ao infinito, “faille senti-lo misterio do absoluto e, inevita-
blemente, a necesidade de o percurar. Por se mover constantemente no 4mbito do
relativo, do finito, do limitado, sente arela de os trascender, de acada-lo alén deses
limites” ({bid., p. 11). A fe, como xa sinalamos, actia como unha forza dindmica
que impulsa ao individuo a superar os limites da stia intimidade na procura do
absoluto. Mais este movemento non ¢ alleo a dificultades: ao avanzar desde a

13 Cfr. Gomes, P, “Saudade ou do mesmo e do outro”, 159-215, en: Pereira da Costa, D. e
Gomes, P, Introducio a Saudade, Porto: Lello & Irmao, 1976.
' Pifeiro, R., Manuscritos (por xentileza da Fundacién Penzol)
15 Pifeiro, R., “Prélogo”, en: Torres Queiruga, A., A revelacion de Deus na realizacién do home, p. 10.
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liberdade, as rutas posibles son infinitas ¢ o suxeito debe enfrontarse constante-
mente 4 ameaza da dubida. Nesta tensién revela a stia natureza dual: por unha
banda, é un impulso motivador que nos empuxa a transcender os nosos limites;
por outra, ao abrirnos ao mundo e sair do recuncho da intimidade, convidanos a
aceptar a relatividade e a incerteza que acompafan cada paso.

Neste intento noso de facer unha lectura mdis litirxica da transcendencia
do Ser de Pificiro, ou quizds sexa ao revés, facer unha lectura en clave saudosa
das Sagradas Escrituras, o profesor Andrés Torres Queiruga vai soster que “a reli-
xién consiste en pofer a Deus na orixe e no destino tltimo da Saudade™, Deus
como a alfa e a omega no sentimento saudoso do ser humano que fai lembrar a
proximidade coa poesia de Teixeira de Pascoaes onde o ser humano sinte saudade
de Deus, e o propio Creador saudade da creaciéon. A saudade que nun primeiro
momento pode amosarse como un sentimento escuro ou de illamento, desvelase
como unha sorte de luz ou de aurora que nos conduce ao Absoluto. Neste proceso
de transcendencia da saudade remitenos a Deus, tal e como ilustra o nos autor
recorrendo a diversos salmos:

Saimo 41 SaLmo 84

Como devece a cerva pola auga dos regatos, Cudn amables son as tdas moradas, oh Sefor
Asi devece por ti, meu Seus, a minia alma. do universo!

A mina alma ten sede do Deus vivo: A mifia alma suspira e ten saudades dos atrios
scando verei o rostro de Deus? do Senor;

O meu corazén e a mifa carne cantan ao Deus
vivo.

No en tanto, serd o salmo 131 o que resulte mdis elocuente para o prof.
Torres Queiruga:

SALMO ORIXINAL “VERSION” SOBRE A SAUDADE
O meu corazon, Seior, non é soberbio O meu corazén, Sefor, non ¢ soberbio
Nin os meus ollos altivos. Nin os meus ollos altaneiros.
Non persigo grandeza Non persigo grandeza
Ni marabillas que me exceden. Ni marabillas que me exceden.
Eu aclamo e acalo a minia ansia, Eu aclamo e acalo a mifa saudade,
Coma un meniiio no colo da siia nai; Coma un menifio no colo da sda nai;
Como nun menino estd en min a mina ansia Como nun menifo estd en min a mifa saudade

16 Torres Queiruga, A., “De caminho na saudade: ‘Itinerarium cordis in Deum’, en: Braz Tei-
xeira, A. et. all. (Coord.), Sobre a saudade: VI coldquio luso-galaico em homenagem a Andrés
Torres Queiruga, Zéfiro, 2018, p- 16.
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Na stia traducién do texto biblico, traduce ‘ansia’ por saudade. A razdn estd
no momento en que son pronunciadas estas palabras. Non se trata do menifo
que sente apego polo colo materno, senén do adulto que lembra a calidez que
desprendia esa aperta da nai que protexe ao seu menino fronte aos monstros das
tebras. Pero sobre todo, sinala o filésofo, que se introduce 4 saudade no tema da
“nacencia’ ou natividade que xa tifa sublinado Hannah Arendt (ou Paul Ricoeur)
polo cal podemos sair, mesmo fuxir, da nosa inquedanza de vernos, ou mellor,
sentirnos froito do azar e da necesidade. E, dalgiin xeito, unha forma de respon-
der 4 unha das preguntas “transcendentais” do ser humanos: de onde vimos? : “Ti
formdche-las minas entrafas, teciches no seo da mina nai”. Neste senso, a orixe
do ser humano parece que esta aloumifada, envolta se asi o queren, dun amor
incondicional que nos permitiria facer unha nova lectura en clave saudosa.

Volvendo ao noso filésofo de cabeceira, nese procura transcendente do Ser ou
Absoluto, vemos como existe un cambio do social ao individual: “para [a xeracién]
N6s (...) o feito relixioso era unha expresién entre outras da ‘alma do pobo’; para
Pifieiro ¢ consecuencia dunha decisién intima baseada na conciencia individual e
na liberdade””. De ai que o pensador de Ldncara insista en entender a experiencia
mistica como un movemento que rompe o peche da interioridade e se proxecta
cara ao Absoluto, cara 4 contemplacién do Ser. Cando esta vivencia de transcen-
dencia se impén sobre a dimensién sentimental e ontoléxica da saudade, ten lu-
gar o éxtase mistico: unha experiencia na que o suxeito, absorbido pola presenza
do Ser, semella diluirse ata case desaparecer. Isto lévanos a pensar que, ainda que
Pifieiro presente a mistica como unha das expresions posibles da transcendencia
da saudade, mdis que unha continuidade poderia tratarse dunha via distinta, case
alternativa, como el mesmo parece suxerir cando afirma que “o contraposto da
saudade — da soidade do ser — ¢ o éxtase mistico — a contemplacién do Ser”™®.
A saudade xorde cando o suxeito queda recollido no fondo da sta propia interiori-
dade. E nese recuncho onde toma conciencia do ser humano como singularidade
do Ser e onde se manifesta tamén a sia natureza fuxidia, sempre presente e ausente
a0 mesmo tempo, imposibel de apresar. Deste modo, a saudade configtirase como
un sentimento sen referencia concreta, un sentir aberto e indeterminado. Pola
contra, a experiencia mistica — ou o éxtase — ¢ entendida por Pifieiro como un
acto de contemplacién directa do Ser, no que xa non hai indeterminacién: aqui
o obxecto estd claramente definido e identificase con Deus. A mistica, asi, non
pertence ao dmbito do sentir, senén que constittie unha forma distinta de conece-
mento, na que a vontade actda como mediadora principal.

17 Ferndndez, C., O vento do espirito. De Vicene Risco a Ramdn Pirieiro, p. 131.
18 Pifieiro, R., Filosofia da saudade, p. 52.
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Desde esta perspectiva compréndese que Pifeiro estableza unha distincién
clara entre vontade e intelecto. A través destas duas facultades, a transcendencia
parece orientarse cara ao universal e cara ao absoluto, mais ¢ precisamente aqui
onde Pifeiro insiste en sublifar o papel decisivo do limite no cofiecemento do
Ser. Tanto a vontade como o intelecto poden inducir ao ser humano a pensar que
o seu destino Ultimo é o Absoluto, mais ese acceso producese sempre mediado
pola realidade. O Ser maniféstase asi na experiencia mundana do existir huma-
no, ponendo de relevo a finitude do suxeito e revelando o cardcter i-limitado do
propio Ser. Algo semellante sucede co intelecto: ao contemplar a realidade, este
chega ao Ser, pero faino de maneira abstracta, reducindo a experiencia 4 nocién
xeral de “Ser”. A historia da filosoffa estivo, en boa medida, marcada por esta
aspiracion 4 universalidade e pola procura do Absoluto. Con todo, Pifeiro sostén
que tanto esa pretensién como esa ambicién tefien a sda raiz Gltima non no uni-
versal, senén na singularidade concreta do ser humano: “o universal non se opén
necesariamente ao particular. Que por iso é sempre, fora do reino das puras ideas,
universal concreto”.

O absoluto tan s6 pode ser un ideal para o individuo, pois nel estén presen-
tes obxecto e suxeito.

Porén, no universo de pensamento de Ramén Pifeiro percibese unha di-
ndmica constante que leva ao ser humano do dmbito intimo ao horizonte da
transcendencia. E un movemento que se manifesta en ddas direcciéns comple-
mentarias: por unha banda, cara ao exterior, onde o individuo saudoso se abre
4 comunidade e busca expresar o seu sentimento; e, pola outra, cara ao interior,
onde se orienta ao propio sentir na procura do encontro co Ser. Ambas vias ali-
méntanse mutuamente e fan posible a plenitude da existencia, pois a liberdade
humana realizase nese trdnsito continuo entre o dentro e o féra.

A saudade, nacida da conciencia da propia finitude, convértese asi nun im-
pulso de apertura, nun anhelo de superar as fronteiras do limitado para buscar o
Absoluto. Este ascenso espiritual, lonxe de seren unha invencién moderna, atopa
eco nas ensinanzas de Diotima no Banquete platdnico, onde o amor e a beleza
serven de escada cara 4 Idea do Ben, o cumio do cofiecemento. A saudade mistica
constitlie, por tanto, a forza vital que impulsa ao individuo saudoso na busca da
sua plenitude.

Y Pifeiro, R., Manuscritos (por xentileza da Fundacién Penzol).



A DISTINCAO ENTRE A SAUDADE DA
«RAZAO MITICA» E A SAUDADE DA
«RAZAO MISTERICA», A PARTIR DE UM DIALOGO
COM DALILA PEREIRA DA COSTA

SAMUEL Dimas

UMA TRADICAO ESPIRITUAL LUSOFONA ENRAIZADA ENTRE
O «PANTEISMO MITICO CELTA» E O «DEfSMO LOGICO GREGO»
NA PROCURA DE UM «TEI{SMO MISTERICO JUDAICO-CRISTAO»

No didlogo com Dalila Pereira da Costa, mistica portuguesa da saudade,
deparamo-nos com uma dualidade na origem da cultura portuguesa entre as
configuragdes miticas celtas e hindus de tendéncia panteizante e as elaboragoes
teoldgicas e filoséficas gregas e cristas de tendéncia deizante. Na mundividéncia
atual de inter-relagao entre filosofia, ciéncia e religido, estes «mitos vividos na
histéria ou sonhados na poesia e profecia»' ji nio sio eficazes na sua fungio de
traduzir a sede do ideal supra-humano, porque se constituem como um discurso
anacrénico de configuragio mitica num tempo cuja espiritualidade jd ¢ delineada
pela configuragao mistérica na procura de superagao da configuragao l6gica deista
e agndstica da modernidade que por sua vez se apresentara como reagio a uma
configuragio teista medieval que reduzia o divino as categorias humanas, nomea-
damente através de uma apropriagao literal dos textos revelados.

Ora, para Dalila, o conhecimento saudoso da tradi¢ao luso-galaica, que é
um conhecimento de experiéncia ou vivéncia espiritual em unido com o misté-
rio divino transcendente, traduz precisamente a especificidade da nossa cultura
que, resistindo as propostas cientificistas e filoséficas racionalistas, conserva uma
inteligibilidade mistica anterior a da racionalidade légica discursiva. No seu en-
tendimento, a cultura luso-galaica vive o seu tempo de forma anacrénica, preser-
vando modelos de configuracio espiritual da realidade j4 ultrapassados no mundo
ocidental’. Esta resisténcia ao progresso filoséfico e cientifico é concebida pela
autora como uma virtude da cultura luséfona embebida no sentimento espiritual

! Dalila Pereira da Costa, Portugal Renascido (Lisboa: Fundagao Lusiada, 2001), p. 174.
2 Dalila Pereira da Costa, «Saudade, unidade perdida, unidade reencontrada», in Filosofia da
Saudade (Lisboa, INCM, 1986), p. 354.
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da saudade que lhe garante um conhecimento prético e contemplativo, cordial
e intuitivo e que lhe proporciona uma ascensao soteriolégica a uniao com Deus:
«(...) esse conhecimento poe o homem que o detém, em contacto com uma
realidade suprema e fazendo-o dela participar, nela ji viver, que é a alegria em
toda a sua forca de libertagao, revelando-lhe que a verdadeira realidade do mundo
¢ isenta de devir, mudanca e sua dor (...)» (ibid., p. 352). O acesso ao bem da
eternidade é proporcionado pela experiéncia da saudade, entendida como um
estado superior da consciéncia, jd liberto do tempo e do espaco, que eleva o ser
humano 2 sua condi¢io supraconsciente de imortalidade: «(...) um caminhar de
purgagio, ascese, largar sucessivo de camadas humanas para o atingir dum ser ou
estado supra-humano (...)» (ibid., pp. 356-357). Mas por que razdo ¢ necessi-
rio contrapor esta inteligibilidade mistica e poética a inteligibilidade metafisica e
cientifica, ao ponto de ser associada a espiritualidade portuguesa tradicional por
oposi¢ao a espiritualidade europeia moderna que se gerou com o iluminismo e
o desenvolvimento cientifico? Dalila considera mesmo que esta mundividéncia
mitica e mistica, desenvolvida pelo conhecimento da saudade, se constitui como
uma reserva ou tesouro desconhecido da cultura europeia e que importa desen-
terrar, partilhar e aplicar.

E verdadeiro o grande impacto da configuragio mitica do real no contex-
to espiritualista mistico do senso comum luséfono, que se traduz pelas diversas
manifestagoes da religiosidade popular que ainda incluem expressoes de indife-
renciagdo monista entre o humano e o divino, mas ji nao ¢ credivel no plano
da reflexdo cientifica das ciéncias humanas e das ciéncias naturais e, por isso, de
expressdo irrisria e anacrdnica entre aqueles que procuram uma compreensio
racional de sentido no didlogo entre filosofia, ciéncia e religido. Por distin¢ao com
Dalila, consideramos que este tesouro cultural da inteligibilidade saudosa nao
pode ser aplicado aos dias de hoje sem a superagio do anacronismo, em didlogo
hermenéutico com os novos conhecimentos filos6ficos, teoldgicos e cientificos.
Concordamos que devemos divulgar este tesouro de um saber que nio se reduz
a racionalidade légico-analitica das ideias claras e distintas e resulta do uso do ser
humano na unidade heterogénea integral da sua intuicdo e razio, imaginagao e
abstragdo. Concordamos que este saber supera o dualismo cartesiano entre corpo
e alma ou cérebro e mente, integrando-se numa visio tripartida do ser humano
enquanto corpo, alma e espirito, ou cérebro, mente e consciéncia. Concordamos
que esta ascese nos eleva a uma consciéncia superior de trans-racionalidade e
trans-concetualidade, que a autora chama de «ultra-razao» (ibid., p. 357), mas
consideramos que esta condigao j4 nao corresponde a inteligibilidade tradicio-
nal da configuragio mitica do real e da espiritualidade mistica, sendo necessrio
uma categoriza¢io nova para traduzir esta manifestagao saudosa de conhecimen-
to superior. Jd nio é o conhecimento mitico presente na espiritualidade mistica
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da a¢do divina que determina os acontecimentos mundanos, também nio ¢ um
mero conhecimento légico que recusa a presenca divina na sua criagio, mas é um
conhecimento mistérico que afirma a simultaneidade paradoxal da transcendén-
cia imanente do mistério de Deus.

A razio mistérica, que enunciamos, procura superar os movimentos fideistas
modernos inspirados em David Hume e Kant que cindiam filosofia e teologia,
ciéncia e religido, remetendo o divino para o estrito plano da moral, da f¢é ou
da crenga supersticiosa, e procura superar os movimentos panteistas esotéricos,
de inspira¢do idealista romantica, que recuperavam a configuracio espiritual da
realidade através da indiferenciacio entre ontologia e cosmologia, Deus e mundo.
O conhecimento da saudade nio ¢ datado, ndo pertence apenas a uma época e
a um lugar, restando-nos a possibilidade de o reproduzir anacronicamente, por-
que como qualquer outro conhecimento ¢ dindmico e precisa de ser atualizado
hermenéuticamente. A racionalidade da experiéncia mistérica é fenomenolégico-
-hermenéutica e exige um didlogo interdisciplinar. Conciliar a transcendéncia e a
imanéncia de Deus na realidade em que se comunica e manifesta sem as catego-
rias deistas dualistas e panteistas monistas, passou a ser a tarefa mais importante
da metafisica contemporanea que atende a fenomenologia e a hermenéutica his-
térica. Como conceber a presenga providencial de Deus numa Criagao que revela
agbes e movimentos auténomos do Criador?

RAZAO MISTERICA TEISTA E PANTITEISTA NO AMBITO
DE UMA METAFISICA RELACIONAL IDEO-REALISTA

Por via do desenvolvimento civilizacional da razao 16gico-cientifica, a razao
mitica panteista e animista das religides csmicas ancestrais foi transfigurada na
razdo mistérica teista e pantiteista das religides da interioridade de acordo com
a apropriacdo das categorias filoséficas e teoldgicas em didlogo com a ciéncia da
época. Na linha da tradi¢io platénica, durante a patristica e a filosofia medieval,
razio mitica e razio légica confundiram-se, num equilibrio aparente que j4 in-
clufa o processo biblico de desmitificagdo. A partir dos alvores do renascimento
e da modernidade, deu-se uma cisio entre razio mitica e razdo légico-cientifica,
entre espiritualidade mistica e teologia especulativa, entre religido e ciéncia, agra-
vada pelos pietismos e fideismos jansenistas.

S6 a partir do século XX se viria a consolidar a relagio de complementari-
dade entre a razdo intemporal mitica, a razdo histérica profética e a razdo pro-
gressiva e evolutiva cientifica. A nova légica metafisica dai resultante deixou de
ser o substancialismo estdtico da cosmologia aristotélico-ptolemaica e passou a
ser a relagdo dinimica da nova cosmologia criacionista e evolutiva. No campo da
experiéncia espiritual da realidade esta dupla alteracio da cosmologia arcaica para
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a cosmologia greco-romana e judaico-crista e da metafisica substancialista grega
de inspiragdo intemporal mitica para a metafisica relacional de inspiragao histd-
rica profética instaurou uma nova racionalidade que reconhece a impossibilidade
terrena da posse da verdade divina e da perfeita e consumada uniao existencial
com a sua esséncia. Reconhecimento que jd estd plasmado na teoria medieval
do conhecimento analégico do ser divino. No 4mbito do modelo mistérico, o
conhecimento contemplativo e transcendente da saudade, que é um «conheci-
mento-vivéncia», j4 nio aspira a verdade univoca eterna, nela se confundindo
(ibid., p. 360), porque pressupoe o cardcter ontoldgico e metafisico do mistério
e considera que a dissemelhanga entre os seres e o ser nio pertence apenas ao
fluxo transitério da existéncia, mas também 2 realidade essencial da relagio ou
alteridade que os constitui. O desejo saudoso de regresso a um amor ou bem
permanente, que na condigio existencial terrena se vive de forma intermitente,
nio significa a posse ou consumagio desse bem absoluto, esgotando-o ontologi-
camente e gnosiologicamente, porque o bem ¢ eterno excesso ¢ o desejo saudoso
traduz o sentimento desse horizonte infinito. Vencer a morte na alegria amorosa
da saudade ¢é perpetuar a vida e o reconhecimento desse amor infinito nao se faz
apenas de forma imediata e cordial, mas também de forma mediata e reflexiva.
Nao hd um ver angélico que se oponha ao terreno, porque no ser humano todas as
faculdades estao em correlagao. Cada faculdade se dirige a um nicleo distinto da
relagao com o real, mas a sua compreensao ou inteligibilidade exige o contributo
orgénico de todas.

Por via dos contributos da razio histérico-profética e da razao légico-cienti-
fica, a razao mitica de outrora transfigurou-se na razao mistérica de hoje que con-
cebe a manifestacio divina de forma simultaneamente transcendente e imanente,
ausente e presente, num paradoxo que excede os limites da légica aristotélica mas
nao cede ao absurdo dos irracionalismos em que tudo é possivel. No plano dos
movimentos espirituais idealistas a relagdo mistérica com o divino expressa-se em
termos panenteistas ou pantiteistas, por distingio com os panteismos miticos de
pura identidade sem lugar para o excesso do ser. No plano dos movimentos espi-
rituais ideo-realistas, a relagdo mistérica com Deus expressa-se em termos de um
pantiteismo personalista e criacionista em que o cardcter ontoldgico da relacio
saudosa de alteridade preserva a compreensio da unido divina como comunhio
e ndo como fusio. Ao contrdrio do enunciado por Dalila, no modelo da configu-
ragdo mistérica do real, o conhecimento subjetivo saudoso, também presente na
experiéncia poética e na experiéncia mistica, nao visa fundir o seu ser individual
com o Ser absoluto numa uniao de identidade (ibid., p. 363), mas visa comunicar
com o mistério do Ser divino num unido de comunhio que preserva a diferenca e
o desconhecido da alteridade. A mais pura relagao de interioridade, oferecida pela
ascese salvifica da saudade nao significa uma aniquilagio do humano no divino,
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mas uma divinizagio integral do humano e da sua matéria. Pela sua radicacio
afetiva e corpdrea, a experiéncia saudosa recusa a perspetiva gnéstica de fuga ou
libertagdo do espirito em relagio & matéria.

Nés assumimos o desenvolvimento cientifico e filoséfico-teoldgico presen-
te na metafisica relacional contemporinea como uma sintese mistérica e tefsta
ou pantiteista que é superadora do panteismo mitico e do deismo légico, do
irracionalismo indiferenciador entre Deus, homem e mundo, e do racionalismo
dualista e separador entre o divino e o cosmos. Concebemos a histéria como um
movimento de progressivo desenvolvimento de humanizagio no sentido de uma
plenitude de unido amorosa com o divino que terd o seu culminar na dimensao
escatolégica da vida imortal. Contudo, para Dalila ndo parece aceitvel esta pers-
petiva de progresso e desenvolvimento da consciéncia humana, considerando,
pelo contririo, que se deve redescobrir a nossa identidade e a verdadeira rela-
¢ao com a realidade recuperando as nogdes arcaicas de dois mundos coetineos
e de metamorfoses entre o ser humano e os seres naturais expressas pela nogao
escatoldgica da metempsicose, tal como ilustrado na poesia trovadoresca: «Me-
tempsicose que, segundo César, era o ntcleo central do ensino dos druidas: os
portugueses confessando-se ainda nesta sua vivéncia poética, seus distantes disci-
pulos. Metempsicose, ou transubstanciagio, como forma suprema de sacrificio,
dita pelo bardo celta do século VI, Taliesin: “Abutre hoje, / Fui javali outrora”»°.
Esta configuracio da realidade pressupoe a participacio mistica de todos os seres
num Unico dinamismo vital em que as delimita¢oes espaciais e temporais do
mundo visivel s3o anuladas pelo poder da imaginagao criadora:

«Nesta forca da imaginacio criadora, o real sensivel sofre assim essa libertagio
que é transmutagio, ou melhor, rebenta seus limites a nds aparentes, abrindo-
-se para o real absoluto. Dando-se a0 mesmo tempo uma perfeita reintegragio
do homem na natureza e no cosmos: este sempre visto como grande ser viven-
te que a todos e a tudo em si envolve e contém.» (ibid., p. 199)

A CONFIGURAQI’\O MISTERICA DO REAL NA SAUDADE FUTURANTE
COMO ALTERNATIVA A CONFIGURAQAO MITICA NA SAUDADE PRETERITA

Dalila parece abandonar a perspetiva crista de tempo linear histérico-pro-
gressivo em nome da perspetiva hindu e grega de tempo circular, associando a
saudade ao desejo de retornar a uma unidade perdida pela queda ontolégica e
antropoldgica, traduzida na imagética biblica do pecado original e da expulsao
do paraiso, mito da origem que segue os cinones da cultura religiosa daquele
tempo e daqueles lugares. Por isso, recorre a perspetiva oriental do Karma para

3 Dalila Pereira da Costa, Corografia Sagrada (Porto: Lello & Irmio Editores, 1993), p. 198.
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explicar a forga teleoldgica que conduz a pessoa da incompletude ao aperfeicoa-
mento de si propria num movimento finito incessante: «H4 assim uma forca em
que o homem estd inserido e que o conduz inexoravelmente na vida e o molda
incessantemente através das suas multiplas reencarnagoes»’. Como adverte a au-
tora, esta luta da saudade contra o devir da corrente heraclitiana, que recupera
a metafisica platénica inspirada em Parménides, estanca esse fluxo no circulo do
eterno retorno, que em rigor ¢ um movimento espiralar de ascensio progressiva
a uma condigdo celestial: «E transportando-nos para dentro dele, fazendo-nos
viver e conhecer, nio num espago euclidiano, mas num espago curvo» (ibid.,
p. 371). Na configura¢io da racionalidade mitica e da racionalidade mistica, a
saudade traduz o desejo de retorno a identidade panteista perdida pela separagio.
Um movimento de retorno do sofrimento da vida terrestre a alegria da vida celes-
te, apds a cisdo ou queda ontoldgica que é concebida como necessdria para uma
mais perfeita e absoluta unidade ou identidade:

«Sempre na saudade, como na mistica, poesia, filosofia, como vias de
conhecimento, a um tempo de manifestacio do eterno e participagio e
assungao ao eterno, a cisio serd o necessdrio estado que permite a unifo.
S6 pela absoluta alteridade € possivel a absoluta identidade. A saudade, tal
como essas vias, ¢ no homem, a filha da Queda, e como elas visa e alcanga
o Regresso ao Paraiso, como consumagio da Alianca: o reatar no grande

retorno, da unidade perdida.» (ibid., pp. 372-373)

Esta metafisica da saudade estd assente no modelo cosmoldgico aristotélico-
-ptolemaico e pressupde a perspetiva de uma pré-existéncia divina celestial, tor-
nando-se anacrdnica para a metafisica atual que dialoga com a fisica dos modelos
que se seguiram a Copérnico. A metafisica da saudade que traduz cordialmente
e sentimentalmente a relacio de revelacio de Deus a0 homem e de ascensio do
homem a Deus adquire na tradi¢io judaico-crista uma perspetiva linear que recusa
a visdo neoplatdnica de retorno ao pleroma divino e recusa a visdo mitica ou mile-
narista de retorno ao paraiso terreal. A nogio cosmoldgica da pré-existéncia de um
paraiso celestial foi substituida pela nogio teoldgica do plano paradisiaco na mente
de Deus criador e a nogio mitica e milenarista de paraiso terreno em graga divina
de vida imortal, em perfeita harmonia entre todas as criaturas, foi substituida pela
nogio de paraiso espiritual no futuro escatolégico da nova cria¢io. No entanto,
Dalila ainda segue a perspetiva circular grega de retorno da pluralidade do tempo a
unidade da eternidade, como via de restauracio da origem antes da Queda:

# Dalila Pereira da Costa, «Saudade, unidade perdida, unidade reencontrada», in Filosofia da
Saudade, p. 369.
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«O tempo serd a eternidade maculdada, j4 depois de ter sofrido a Queda.
E a saudade serd a forca de regresso ao paraiso, como o refazer inverso da
Queda, levando o homem e a natureza, nas suas condicées de criados, no
tempo e no espago, ou na sua dualidade, 4 sua vera realidade, ou estado
primeiro, como antes da Queda — na sua unidade.»’

Ora, na perspetiva da razio mistérica, o tempo nio é uma realidade aparente
ou iluséria, fruto de uma cisio ou degradacio da eternidade, mas ¢ a realidade
verdadeira da eternidade divina na sua manifestacio terrena e histérica. Nio é
uma degeneragio, mas é manifestagio da superabundincia do amor de Deus cria-
dor que se quis comunicar ad extra na forma dos seres cdsmicos que no ambiente
terreno adquiriram o seu desenvolvimento mdximo na consciéncia humana.

Em linha com a metafisica mitica circular que situa a verdade no passado,
anterior ao declinio e nao no futuro resultante do progresso, a filosofia da histéria
de Dalila remete-nos para a importincia de descobrirmos as raizes arcaicas das
tradicoes culturais que chegaram até nds, situando ai a chave de leitura verdadeira
na interpretagdo da realidade e da relagio entre o mundano e o divino, por con-
traposi¢io com a cultura daquilo a que chama o «Ocidente moderno», abstrata
e estéril, estdtica e apenas imanente, expressando um universo morto por via do
seu materialismo racionalista e pragmatismo positivista. A demanda dos Desco-
brimentos, bem como o movimento cultural do Romantismo de autores como
Almeida Garret, teriam a sua verdadeira origem nesta heranga portuguesa dos
celtas. Para a autora o que vai acontecendo de bom e de espiritual na Histéria é
o resultado de uma recuperagio dos valores e principios da configuragiao mitica
ancestral pré-romana e pré-crista:

«No passado, seria esta mundividéncia dos celtas, animada, dinAmica, para
além de todos os limites da légica puramente humana racional, mas an-
tes, na sua poderosa for¢a de imaginagio criadora e paixdo, sua profunda
vivéncia religiosa e seu sentido escatoldgico, esperancoso e exultante da
morte, vista como plenitude da vida e com ela, do amor, sua consciéncia
do transcendente (...)»°

Ora, importa esclarecer que a remissao da saudade para uma cultura celta
ancestral pertence ao plano de uma histéria imaginada e nio de uma histéria
cientifica. O mito do celtismo é uma construgio roméntica do século XIX, pelo
que entre o final da idade do bronze e a romanizacio o que podemos identificar

> Dalila Pereira da Costa, «Saudade, unidade perdida, unidade reencontrada», in Introducio a
Saudade (Porto, Lello & Irmio, 1976), 126.
¢ Dalila Pereira da Costa, Corografia Sagrada, p. 200.
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na Peninsula Ibérica é uma cultura castreja’. A autora estard a referir-se, com cer-
teza, a religiosidade das tradigoes culturais ancestrais do territério nacional cujas
manifestagdes ainda podem ser encontradas em monumentos megaliticos como o
cromeleque dos Almendres em Evora, 2000 anos mais antigo que o Stonehenge,
na Gra-Bretanha. Estes cromeleques sdo identificados com a antiga religiosidade
paga associada ao culto césmico dos Astros e da Natureza. Algumas antigas lendas
pan-lusas e pan-célticas defendem que na terra lusiada pré-crista da atual regido
de Evora se encontraria enterrado o Templo-Mie e origindrio da Tradigio me-
galitica, lugar de cultos e ritos animistas e politeistas que depois se expandiriam
pela Peninsula e pelo Continente europeu. O druida nio é concebido como um
sacerdote, mas como um mago ou feiticeiro que representa a autoridade espiritual
e politica da cultura celta (ibid., p. 13).

Seguem esta tradigio, em didlogo com Dalila Pereira da Costa, os druidas
Joaquim Pinto e Luisa Borges que no Centro Druidico da Lusitinea recriam o
oculto templo megalitico Mitir Nemet, o Templo-Mae da Lusitinea e, dessa ma-
neira, procuram defender a identidade ancestral do povo luso-galaico, radicando
a sua origem entre o Paleolitico e a Idade dos metais. Remetem para autores como
o gedgrafo e historiador grego Herddoto (sec. V a. C.), o romano Plinio o Velho
(secI) e o latino Avieno da Etrtria, a fundamentagio da existéncia de uma ances-
tral tribo Celtici situada no territdrio entre os rios Tejo- Tagus e Guadiana-Anas,
conjetura que seria retomada em 1887 por Jodo Bonanca na sua Historia da Lu-
zitania e da Iberia. O mito celta insere-se na narrativa saudosa de uma sabedoria
prética e tedrica de harmonia indistinta entre espiritualidade, religido, filosofia,
ciéncia e arte, a que se Refere Dalila ao longo da sua obra, nomeadamente a
propésito da unido entre o culto Endovélico ao deus solar Beleno e o culto de
Atégina, avatar da Grande-Deusa, como celebragio de purificagdo, regeneracio e
poder de perenidade®. A associagio entre a religiosidade megalitica pré-helénica,
que celebrava na forca imével da pedra (perante a passagem do tempo) a protegao
e fixa¢do da alma contra a dissolu¢io da morte, ¢ o culto animista e politeista da
tradicdo oracular celta (ibid., p. 76), desenvolve-se sob a fundamentacio de uma
racionalidade mitica que se centra na «histéria imaginada.

A racionalidade mistérica, sem recusar a importincia da fantasia mitica, nio
deixard de atender a «histéria cientifica», remetendo as conjeturas de uma har-
monia paradisfaca, ndo para uma condigdo existencial ancestral, mas para um
futuro escatoldgico de plena comunhao divina. Por isso, assumir de forma literal

7 Marcelino Agis Villaverde, «O Celtismo: mito fundacional do galeguismo», in Cosmovisies e
Mundividéncias da Orla Atlintica — Filosofia da Cultura Celta (Porto, Instituto de Filosofia da
Universidade do Porto, 2024), p. 10.

8 Dalila Pereira da Costa, Da Serpente & Imaculada (Porto, Lello & Irmao — Editores, 1984), p. 73.
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e histérica as tradicionais «viagens extdticas extraterrestres» ou «comunhio com
os espiritos»’ é assumir uma interpretacdo mitica da realidade que concebia «a
vivéncia directa do divino por uma forma particular experimental e existencial»
(ibid., p. 28). A confirmar este registo teoséfico de Dalila, a descrigao das suas ex-
periéncias momentéineas de absorgio levitante pela divindade'’, das suas «visdes»
e do seu «contacto com seres mensageiros»'!, por via da sua crenca na teoria hin-
du das reencarnagoes: «(...) conhego por experiéncia, por fragmentos esparsos,
mas quio firmes, vidas minhas passadas através de virios séculos»'*.

A razdo de Dalila na compreensio da experiéncia espiritual da realidade ¢
uma razao mitica, pelo que no seu entender filos6fico-teoldgico, o fim da histéria
que consiste na ascensdo do individual humano para o cémico divino livre do
tempo tem na histéria da espiritualidade portuguesa um contributo providen-
cial pelo testemunho dos seus poetas, misticos e filésofos, nomeadamente os da
Renascenga Portuguesa®. A saudade metafisica instaura no espirito humano o
desejo de regressar a esse paraiso perdido em que havia uma indiferenciacio entre
Deus, homem e mundo e o desejo de regressar a uma tradigao cultural que tenha
essa compreensao da verdade. Contra o desenvolvimento cientifico e tecnolégico
moderno, deverfamos retornar a configura¢io mitica das religiosidades cosmicas
e politeistas animistas e panteistas que na cultura medieval ainda persiste pela via
mistica da fusio com a esséncia divina. Para Dalila, os adoradores do deus Endo-
vélico da Lusitinia viviam uma harmonia espiritual de perfeita uniao entre o céu
e a terra, num estado superior de consciéncia que visava a transcendéncia e que o
sentimento saudoso desperta o desejo de recuperar:

«Nesta linguagem prépria dos simbolos que s apontam mas nio explicam
e nesta sua significacio sagrada, devemos ler todos os restos arqueoldgicos
do templo do deus, como sinais conduzindo outrora os homens e ain-
da a nés, do mundo fisico a0 mundo espiritual (...) Neste local sagrado,
como santudrio onde o deus preferentemente descia e se mostrava a seus
adoradores, impregnado de sua forga, local luminoso, tudo detinha em
si um significado, uma palavra a dizer dentro de uma dnica mensagem,
conduzindo o adorante 2 visio do mundo de beatitude ¢ paz, prometido ¢
concedido pelo deus, aqui, Endovélico, um deus da Lusitania com a atri-
buicdo suprema dum Soter.»'*

? Dalila Pereira da Costa, Corografia Sagrada, p. 10.

19 Dalila Pereira da Costa, A For¢a do Mundo, Porto, Lello e Irmao, 1972, p. 9.

! Carta enviada a Anténio Quadros no dia 1 de Outubro de 1981, p. 1 (DPC-AQ545-06).
12 Carta enviada a Anténio Quadros no dia 10 de Novembro de 1989, p. 1 (DPC-AQ545-21).
13 Dalila Pereira da Costa, Contemplagio dos Painéis (Porto: Lello Editores, 2004), p. 96.

Y Dalila Pereira da Costa, Da Serpente & Imaculada, p. 127.
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Insistimos na diferenga: para a razio mistérica nio significa uma libertagio
do tempo nem do individual pela restauragao de uma condigao intemporal miti-
ca das religiosidades arcaicas, mas sim uma plenificacdo do tempo histérico e da
sua individualidade na condi¢ao futura de mais ser e mdximo sentido. A prépria
Dalila reconhece que o sentimento espiritual da saudade nao significa uma saida
do tempo, mas uma sublimagio do tempo pela unido dos seus contrérios passado
e futuro e uma sublima¢io do cosmos pela uniao do imanente com o transcen-
dente (ibid., p. 169). S6 nio concordamos que esta perspetiva seja identificada
com o panteismo da religiosidade césmica arcaica da Grande-Deusa, porque de
acordo com a nossa racionalidade mistérica pantiteista o divino excede a sua ma-
nifestagdo imanente e contém um cardcter pessoal de que participa a consciéncia
humana como forma mais elevada do desenvolvimento natural que contém em
si 0 dinamismo inefével do espirito divino. A unido do imanente com o trans-
cendente nao significa uma identidade, mas uma paradoxal comunhio fisica,
quimica, sensitiva, afetiva e intelectiva de relagoes entre todos os seres que se vai
progressivamente complexificando.

Ascendemos de uma incompletude da consciéncia mitica para uma maior
completude e humaniza¢io da consciéncia mistérica na sintese superior entre
mito e logos que se dd pelo didlogo de complementaridade entre todos os niveis
de sentir e de pensar, o que nao pode deixar de incluir a historiografia cientifica
e a arqueologia. Se a saudade da razio mitica significa o desejo de regressar a per-
fei¢ao perdida do paraiso passado, a saudade da razio mistérica significa o desejo
de ascender & manifestacdo plenificante e dindmica do paraiso futuro. Dalila situa
a génese da saudade galaico-portuguesa na religido primeva, devendo-se a isso, o
seu cardcter heterodoxo e arcaico no contexto da espiritualidade crista sob a égide
de um retorno ciclico da terra ao céu e do céu a terra: «Assim, idéntica estrutura
formard ja no neolitico a rede subjacente  iconografia paradigmadtica desse dél-
men de Antelas, e na atualidade, ainda a mistica da saudade» (ibid., p. 169).

No paraiso futuro nio se dd a extingdo da relagio e da alteridade pela fusao
indiferenciadora do divino, mas dd-se a plenificacio da relacio pela comunhio
diferenciadora no divino. O ser humano nio se dilui ou extingue em Deus, mas
diviniza-se fortalecendo o seu cardcter individual, pessoal e Ginico, na relagio com
Deus. O paraiso futuro nao significa a satisfacao da saudade de Deus pela extin-
¢ao n'Ele, mas significa a densificacio do desejo saudoso que na comunhio plena
de Deus ¢ arrebatada para a eternidade surpreendente de mais ser e mais amor
em termos qualitativos. A comunhao na infinitude do Amor nunca se esgota e o
desejo de densificacio desse amor nunca se extingue, em ascendente plenificagio
e alegria, justica e graca.
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O DESEJO SAUDOSO DA PLENIFICACAO
ESCATOLOGICA DA VIDA HISTORICA EM DEUS

O contributo histdrico mais relevante da filosofia portuguesa reside na pro-
mogao do ecumenismo religioso e espiritual e na gestacdo da nogao paradoxal de
«razdo mistérica», proporcionando o desenvolvimento do pensamento e da agio
no sentido de um paraiso futuro que nio significa a restauragio de um passado
degradado ou a redenc¢do de um passado decaido, mas sim a manifestagao c6smi-
ca e histérica de um mundo em progressivo desenvolvimento para a plenificagio
do Amor. Na nogao de «razio mistérica» dd-se a sintese superior analdgica da
intui¢io com a razio, da emogio com a intelec¢io, do fantdstico com a exatidio,
da obscuridade misteriosa com a clarividéncia da andlise légico-analitica. Por isso,
a verdade espiritual representada no mito nao é absolutamente negada, como
acontece no positivismo comteano, mas ¢ reinterpretada através da categorizagio
teolégica e metafisica, adquirindo um novo alcance transpredicativo. O nivel on-
to-antropoldgico da consciéncia transpredicativa ou trans-concetual afirma o ca-
rdcter metafisico do mistério de Deus que é transcendente a categorizacdo huma-
na e nio pode ser determinado intuitivamente na sua esséncia, manifestando-se
de forma simbdlica através das suas criaturas e da linguagem poético-metaférica
que traduz a experiéncia inefdvel da sua presenca nas relagoes afetivas, cognitivas
e volitivas do ser humano no mundo.

Através desta racionalidade antropolégica relacional, a consumacio da vida
humana em Deus deixou de ser considerada como despojamento do sensivel e do
sentimento em nome do inteligivel para passar a ser compreendida como plenifi-
cagao ou divinizacio da realidade integral desde a dimensio biolégica a dimensao
noética, tal como traduzido pela expressio biblica «ressurreicio da carne», hoje
entendida como permanéncia apds a morte do «corpo proprio» que inclui a vida
afetiva, psicoldgica e intelectiva. A saudade do céu nao significa o desejo de liber-
tagao da terra, mas o desejo de plenificagdo dessa terra com a superacio das suas
limitagoes fisicas finitas. Pode dar-se a prefiguragio desta plenitude futura nesta
vida atual sempre que a forca da experiéncia saudosa nos eleve da simples realidade
quotidiana do conhecimento objetivo empirico, de ordem fisico-cientifica, para a
realidade interior do conhecimento subjetivo espiritual de ordem mistérico-me-
tafisica: «O conhecimento pela saudade dé-se, tal como aquele pela poesia e pela
mistica, por um estado interiorizado, que visa a contemplagdo e nao a possessao»'’.

Dalila Pereira da Costa refere-se a esta plenificagdo como um progressivo
movimento em que a realidade trans-humana do espirito vai consumindo o corpo

15 Dalila Pereira da Costa, «Saudade, unidade perdida, unidade reencontrada», in Filosofia da
Saudade, p. 367.
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e a alma, ultrapassando e transmutando o préprio humano (ibid., p. 368), mas
cremos que esta descri¢io ainda estd contaminada pela gnose dualista, porque
nio se trata de ultrapassar o humano, mas sim de o plenificar ou tornar mais
humano. O espirito nio ¢é algo de extrinseco ao ser humano que se apodera dele
para o consumir, alterando-lhe a natureza, mas o espirito ¢ algo de intrinseco a
prépria esséncia humana, pelo que na vida da ressurrei¢io em Deus nio substitui
as realidades do corpo e da alma por justaposi¢do sobrenatural, mas penetra-as
integralmente sem as aniquilar, de modo a que continuaremos a sentir o perfume
das violetas e a ver as cores do arco-iris, como refere Eduardo Soveral. O conhe-
cimento da saudade é simultaneamente afetivo e espiritual, vivencial e tedrico,
intuitivo e intelectivo.

E essa caracteristica que nos leva a compreender esta unidade organica e
heterogénea das faculdades humanas, permitindo superar os dualismos e os mo-
nismos antropolégicos: um sentimento de ser em movimento que deseja a co-
munhio com o Outro infinito, a qual se vai prefigurando na vida terrena pela
comunhio amorosa com os outros finitos. A vivéncia usufruida anteriormente
com desejo de regresso nao ¢, no sentimento saudoso mistérico, a vivéncia do
amor ou do bem na sua plenitude, como defende o conhecimento saudoso da
configura¢do mitica, mas é a participacio finita dessa plenitude, a qual nunca
existiu no passado, mas que nessa experiéncia se intui e pressente vir a existir no
futuro quando tudo estiver glorificado em Deus. Em vez de um retorno da vida
terrestre a vida celeste, no sentido da dupla criagao de Origenes, devemos falar de
uma plenificagio integral da vida finita na vida infinita de Deus.
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on moitos os adxectivos que se poden empregar para definir a figura

intelectual de Emilia Pardo Bazdn. Gallero refirese a ela (2024) na

presentacién que fai da sta edicién dos textos criticos da corufiesa coma
“cronista, ensaista, prologuista, epistolégrafa, editora, tradutora, conferenciante,
axitadora cultural...”. Abundan as definiciéns de este tipo, nas que se recolle
a amplitude das stas virtudes intelectuais, sen embargo, ¢ habitual que unha
das dimensiéns nas que tamén sobresafu a nosa escritora sexa esquecida e non
reconecida, como xa sinalara Adolfo Sotelo. E este esquecemento da stia faceta
como pensadora o leitmotiv desta pequena intervencion.

Coma apunta o profesor Marcelino Agis (2023), a pretensiéon de estudar o
pensamento da intelectual corufiesa non ten a finalidade de convertela nunha fi-
16sofa, pois non o é, pero que a formacién de Emilia Pardo Bazdn non implicase
uns estudos regulados de filosofia non esgota a stia capacidade para formarse dunha
forma autodidacta nesta disciplina e amosar nos seus traballos criticos unha forte
influencia filoséfica; e por outro lado esa condicién de “non filésofa” non restrinxe
a labor filoséfica de rastrexar e analizar criticamente esas influencias que permi-
tan comprender dunha forma holistica o seu pensamento. Polo tanto, a negacién
da complexidade do pensamento de Emilia Pardo Bazdn s6 pode sustentarse no
desconecemento, por unha banda, da obra da autora e por outra banda, da labor
mesma da filosofia. Esta postura fronte 4 figura de Emilia Pardo Bazdn provocou o
que ben apunta o xa mencionado José Luis Gallero (2024, 12-13), a sta “formacién
intelectual, unha educacién sentimental e unha circunstancia histérica decisiva, de-
berfan figurar en calquera antoloxia do ensaismo espanol. Lonxe disto, desapareceu
de todas as ediciéns accesibles da novela, privando asi ao lector da proba mdis evi-
dente, non xa do talento literario da sta autora, senén dese rango intelectual que,
pese a ser de primeiro orde europeo, foi refusado de forma pertinaz e mesquina’.

A intenci6én polo tanto, neste espazo de tempo, é o de elaborar un mapa
intelectual xeral da nosa escritora desde o prisma filoséfico para traer 4 nosa pre-
sencia esa faceta siia de pensadora. Para abordar isto sinalarei algins dos puntos
madis importantes do seu pensamento.

Nun primeiro lugar considero que ¢ importante apuntar a importancia que
a autora lle outorga 4 educacién, de feito, de non ser asi, é probable que no
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estivésemos a falar dela nestes termos. Esta pensadora, de feito, tivo que recorrer
a unha formacién autodidacta para formarse de xeito integral e non segado como
era o habitual nas mulleres da stia época e posicion social. Ela mesma afirma nun
escrito de 1886 que:

«Es dificil para el publico que lee, y en el cual los hombres estdn en mayo-
ria, formarse idea de lo dificil que es para una mujer introducir un poco de
método en sus lecturas y hacerse una cultura autodiddctica. [...] Asi para
mi, comprendiendo que la instruccién que poseia no podia ser més ligera
y mal fundada, mi erudicién a la violeta y mis lecturas, por lo desordena-
das, mejores para confundirme que para guiarme, fue un trabajo duro [e
infructuoso] al principio, y que ejerci completamente sola, el de proponer-
me leer con fruto y enlazando y escalonando las lecturas, llenando aqui y
all4 los huecos de mi superficial instruccién, a modo de cantero que tapa
grietas de pared, distribuyendo para conseguirlo mejor las horas del dia y
senaldndome tarea, como de chiquita me sucedia con la costura. Con tanta
fe lo hacia, que por mucho tiempo recuerdo que, al levantarme, me prepa-
raba [...] una oracién, [y] después crefa que tenfa la mente mds despejada
y el espiritu mds abierto para que me entrase en €l lo que iba estudiando.»
(Pardo Bazdn, 2003, s.p.)

A comezos do século XIX, a educacién da muller enfocibase nunha forma-
cién adecuada para desenvolver as actividades precisas no dmbito doméstico. Este
tipo de educacidn xa foi defendida por pensadores como Rousseau (1990, 494):

«[a educacién da muller] debe referirse a los hombres. Agradarles, serles
ttiles, hacerse amar y honrar de ellos, educarlos de jévenes, cuidarlos de
adultos, aconsejarlos, consolarlos, hacerles la vida agradable y dulce: he ahi
los deberes de las mujeres en todo tiempo, y lo que debe ensendrseles desde
su infancia.» (Rousseau, 1990, 494)

A educacién estaba tan influenciada pola tradicién e a moral da época, que,
ainda que no ano 1857 imponse a Lei Moyano que obrigaba a escolarizar 4s
nenas, a maior parte de elas non chegou a pisar unha escola, e cando o facian, o
seu desenvolvemento intelectual non era a prioridade. Si o foi que aprenderan as
labores domésticas (Ballarin, 2010).

O xénero non foi o tnico elemento determinante que influiu na educacién
das mulleres, a clase social foi outro factor a ter en conta tanto nas posibilidades
de acceso como no tipo de educacién que as mulleres podian ter. Coma en outros
aspectos sociais, as mulleres de clases altas tihan mdis posibilidades de acceder a
uns mellores estudos; de feito era habitual que, coma no caso da propia Emilia
Pardo Bazdn, as nenas das clases altas recibiran educacién en colexios franceses.
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Ainda asi, ¢ importante ter en conta que esta educacién terminaba sendo un mero
adorno nunha vida que tifa as linas xa marcadas, xorda 4s inquedanzas destas
rapazas (Iglesias, 2023, 230-231).

«La mujer se ahoga, presa en las estrechas mallas de una red de moral
menuda, menuda. Debercitos: gustar, lucir en un salén. Instruccioncita:
musica, algo de baile, migajas de historia, nociones superficiales y trunca-
das. Devocioncilla: précticas rutinarias, genuflexiones, rezos maquinales,
todo enano, raquitico, como los albaricoqueros chinos. Falta el soplo de lo
ideal, la linea grandiosa, la majestad, la dignidad, el brio.» (Pardo Bazin,

2006, 92-93)

A propia Pardo Bazdn foi unha destas rapazas, e a stia educacién non distou
moito doutras mozas da stia posicién. Sen embargo, favoreceulle o ambiente fa-
miliar no que veu ao mundo, pois ese ambiente defendia unha educacién iguali-
taria e respectou as stias inquedanzas e sdas ansias de conecemento. Recordemos
que a sta nai foi unha pintora e o seu pai un avogado préximo ao partido liberal
progresista que viaxaba con asiduidade, algo que favoreceu que a nosa intelectual
aprendese diferentes idiomas, o que lle permitiu a amplitude das stas lecturas e a
stas labores de traducién.

Estas circunstancias, sumado a unha enorme curiosidade, fixeron de Pardo
Bazdn unhas das grandes pensadoras da stia época que non esgotou os seus in-
tereses na literatura, unha das dimensiéns onde sobresaiu, senén que percorreu
camifios coma os da filosoffa. Recolle esta particularidade do seu pensamento, o
filésofo Marcelino Agis (2022, 114-117) cando sinala algunhas das influencias
filoséficas da intelectual galega, como o krausismo, o idealismo kantiano ou o
idealismo hegeliano, e que demostran que moitas desas lecturas foron destinadas
4 formacién filos6fica facendo dela unha pensadora moi completa, tal e como se
pode ver nos seus escritos.

Unha das maiores influencias no pensamento da nosa escritora o atopamos
no krausismo. Pardo Bazdn entra en contacto con esta corrente filoséfica 4 stia
volta dunha viaxe por Europa, dinos a corunesa:

«Al regresar a Espana observé que, a vueltas de los azares cantonales, la
guerra civil y demds peripecias de la tragedia politica, preocupaba los 4ni-
mos un nuevo movimiento intelectual, que, saliendo del dominio limitado
de las gentes pensadoras y estudiosas, agitaba el de la prensa y hasta el de
los corrillos, casinos y tertulias. Llamdbase esta novedad filosofia alemana o
krausismo, y se contaban de sus adeptos mil particularidades extravagantes
y contradictorias, propias para inflamar la curiosidad mds incombustible.»
(Pardo Bazin, 2024, 33)
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A stia realacién co krausismo explicase dende o contexto das stas ideas pro-
gresistas e a sta loita pola modernizacién intelectual e social de Espafa. De feito,
e coma sinala Carmen Bravo Villasante (1962, 244), unha das primeiras biégrafas
da escritora, “La Pardo Bazdn, como Valera, como tantas otras figuras del XIX,
intent realizar el esfuerzo desesperado de conciliacidn entre lo tradicional y lo
moderno en todos los aspectos: literatura, arte, sociedad, moral, politica, religion.
Por ello con tanta frecuencia se proclamaba ella ecléctica en todo”.

Ainda que non se pode dicir que Pardo Bazdn fose unha seguidora estrita
das doutrinas krausistas, compartiu algtins dos ideais desta corrente filoséfica,
especialmente no que respecta 4 educacidn, 4 liberdade e 4 igualdade das mulleres.

O krausismo orixinouse a partir das ideas do pensador aleman Karl Chris-
tian Friedrich Krause (1781-1832). Esta filosofia promove a harmonia entre a
razén e a espiritualidade, a defensa da liberdade individual e a educacién como
un medio de rexeneracién moral e social. O krausismo foi introducido en Espana
por pensadores como Sanz del Rio, quen foi responsable de adaptar e difundir
estas ideas, ainda que como sinala Emilia Pardo Bazdn (2024, 33) a acollida non
foi undnime e existiron moitas voces detractoras:

«Unos los daban por materialistas, ateos o panteistas capaces de adorar,
como los egipcios, puerros o cebollas; otros aseguraban que eran excesiva-
mente caritativos y piadosos, y aun rezadores. Lo que mds soliviantaba a la
gente era el lenguaje especial —la jerigonza, decfan muchos — de la flamante
secta, que empleaba términos abstractos, jamds usados, apestando desde
una legua a germanismos.»

O contacto de Emilia Pardo Bazin co krausismo foi fruto, como ela mesma
di, dunha voraz curiosidade e tamén pola incomprensién do seu tio con esta
nova filosofia, anécdota que ela mesma conta nos seus Apuntes biogrificos. Da sia
introducién ao krausismo derivou un gusto pola lectura filoséfica, tal e como ela
mesma afirma elocuentemente no seguinte pérrafo:

«Hoy comprendo cudnto debo a la curiosidad aquella que me movié a
revolver documentos krausistas. Merced a ella cobré aficién a la lectura
seguida, metédica y reflexiva, que pasa de solaz y toca en estudio. [...] y
Krause y su armonismo me sirvieron Gnicamente de trdnsito para repa-
sar, sin convencerme tampoco, pero con el placer que se siente al leer un
hermoso poema, la famosa identidad de Schelling el yo que se pone a si
mismo del elocuente Fichte, la razén pura de Kant, las discutibles pero
magnificas teorfas estéticas de Hegel, y ya tomado el gusto, para retroce-
der (hablo en sentido cronolégico) a Santo Tomds, a Descartes, Platén y
Aristételes.» (Pardo Bazdn, 2024, 35)
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Non serfa cauto asumir a Emilia Pardo Bazdn coma unha krausista no senti-
do estricto, pois ainda que o seu pensamento estivo influenciado por algins dos
principios fundamentais deste movemento, especialmente en termos de moderni-
zacién social e educativa, noutros moitos aspectos, a ndsa pensadora posicionouse
nas antipodas.

Emilia Pardo Bazdn compartia a visién krausista de que a educacién era o
principal motor de cambio na sociedade. A través dos seus ensaios e artigos, de-
fendeu a necesidade de reformar o sistema educativo espafiol, avogando por un
ensino moderno e accesible para todos, e especialmente para as mulleres. Na sta
obra, a escritora salientou o papel crucial que a educacién feminina tifia para
lograr unha sociedade mdis xusta e igualitaria. Aspecto este do seu pensamento
que entronca coa proposta krausista de renovar o papel da muller na sociedade,
un dos temas centrais no pensamento de Pardo Bazdn e no que nos centraremos
mdis adiante.

Do mesmo xeito que os krausistas, Pardo Bazdn defendia a liberdade indi-
vidual e a importancia de que cada persoa, home ou muller, puidese desenvolver
o seu potencial intelectual e moral sen as ataduras impostas pola sociedade ou a
relixién. Na sta literatura e nos seus ensaios, a mitdo criticaba a rixidez das nor-
mas sociais e os prexuizos da sta época, buscando un equilibrio entre a razén, a
ética e a liberdade.

Ainda que compartiu algunhas das preocupaciéns dos krausistas, Emilia Par-
do Bazdn mantivo certa distancia critica con respecto a este movemento, dende
unha posicién de independencia intelectual e adaptando aquelas ideas que lle
agradaban e cubrian as stas necesidades intelectuais.

Dentro deste movemento, a sda principal influencia, mdis alé das lecturas
da obra de Krause, encontrouna no pensador Francisco Giner de los Rios, co que
mantivo unha amizade ata o falecemento deste no ano 1915 e ainda que ela mes-
ma sinala o espazo intelectual entre os dous: “Nacia esta amistad, no de similitud
de ideas, sino de un fraternal carifio [...]” (Pardo Bazin, 2024, 333) ou “necesito
repetirlo: afinidades de pensamiento, en cosas muy fundamentales, no existian
entre este sabio y yo” (Pardo Bazdn, 2024, 336), admitia tamén “cudntas indica-
ciones llenas de luz debi a don Francisco Giner...” (Pardo Bazdn, 2024, 334) pois,
como apunta o profesor Agis (2023, 111-114), Emilia Pardo Bazdn converteuse
nunha discipula 4 que Giner de los Rios guiaba na sta formacién filoséfica a tra-
vés de lecturas escollidas.

A pesares de esta distancia que Emilia Pardo Bazdn quere facer ver na sda re-
lacién intelectual con Giner de los Rios, existia un punto de encontro que ambos
compartian, o pensamento feminista, pois tal e como sinala dona Emilia (2024,
337), “Giner, como hombre de vida honesta, era feminista incondicional”.

Foi este aspecto un dos mdis salientables do pensamento da nosa intelectual,
pois na stia época non existian un espazos sociopoliticos onde discutir e visibilizar
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as problemdticas en torno 4 situacién social da muller e a necesidade de clamar
a stia posicién como suxeitos de dereito en igualdade cos homes. Emilia Pardo
Bazdn foi unha das pioneiras que, a través da stia labor intelectual, axudou a cons-
truir estes espazos, abrindo a porta ao pensamento feminista que xa comezara a
sta andaina en outros paises de Europa.

Ten razén Gallero (2024, 13) ao afirmar que Emilia Pardo Bazdn “naceu de-
masiado xoven nun mundo demasidado vello” pois a stias ideas sobre estes temas
que na stia época eran controvertidos, foron moi adiantadas ao seu tempo e mes-
mo nalgins casos revolucionarias, chegando a afirmar que non se podia definir 4
muller nin as stias actividades sociais en base 4 reducién 4 figura de nai, tal e como
defende a escritora galega no seu artigo “A educacién da muller”:

«E un erro grave e dos mdis prexudiciais, inculcar 4 muller que a stia misién
Unica ¢ a de esposa e nai; equivale a dicirlle que por si non pode ser nada, e
aniquilar nela o seu eu moral e intelectual, [...]. E, [se a muller] permanece
solteira, pode ser moi util, moito, 4 sociedade, farto necesitada de persoas
que contribtian a mellorala, ainda que non contribdan 4 conservacién da

especie.» (Pardo Bazdn, 1892, 307)

A afirmacién que podemos ler neste fragmento do texto da pensadora, res-
ponde a unha necesidade de afrontar a tendencia xeneralizada de comprender
o destino da muller ligado ao de maternidade, de forma tal que a “natureza da
muller” definese en tanto que ¢é nai. Esta forma de comprender o “suxeito mul-
ler” axudou a reducir o seu dmbito de accién ao espazo do privado, ao espazo
doméstico, afastando as stas posibilidades de participar activamente nos espazos
publicos de decisién. No seguinte texto, publicado no ano 1901, podemos ler a
mesma idea:

«A condicién da muller contempordnea reséntese — ata que punto, dixéro-
no con léxica inflexible Stuart Mill e tantos outros — da anomalia creada
polos acontecementos que engrandeceron ao home e deixaron 4 muller
na stia reducida esfera de accién, no seu recuncho de Cincenta.» (Pardo

Bazdn, 2021, 228)

Podemos aproveitar para sinalar aqui outra das influencias filoséficas da nosa
escritora, a da obra de Stuart Mill e Harriet Taylor Mill, A escravitude feminina,
que a propia Emilia traduciu e prologou na sta edicién en Espafa no ano 1892.

Emilia Pardo Bazdn foi, xunto con outras autoras e pensadoras, unhas das
pioneiras en loitar por una educacién de calidade para as mulleres:

«A instrucién e cultura racional que a muller adquira, adquiraas en primei-
ro termo para si, para desenvolvemento da sda razén e natural exercicio do
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seu entendemento, porque o ser racional necesita exercitar as facultades
intelectivas 0 mesmo que necesita non deixar atrofiarse os seus demais 6r-
ganos. E todo o que sexa inverter os termos antepofiendo o secundario, o
conceptiio funesto e degradante.» (Pardo Bazdn, 2021, 146)

A educacién é, para a intelectual galega, un dereito de toda persona inde-
pendentemente no seu xénero ou condicién. Ao igual que a sGa contemporinea,
Concepcidn Arenal, a educacién é vista como o camifio preciso para conseguir un
futuro diferente a través do tan necesario cambio social:

«Mientras la educacién masculina se inspira en el postulado optimista, o
sea la fe en la perfectibilidad de la naturaleza humana, que asciende en sua-
ve y arménica evolucion hasta realizar la plenitud de su esencia racional, la
educacién femenina derivase del postulado pesimista, dsea del supuesto de
que existe una antinomia o contradiccién palmaria entre la ley moral y la
ley intelectual de la mujer, cediendo en dafio y perjuicio de la moral cuanto
redunde en beneficio de la intelectual, y que —para hablar en lenguaje liso y
llano — la mujer es tanto mds apta para su providencial destino cuanto mds
ignorante y estacionaria, y la intensidad de educacién, que constituye para
el varén honra y gloria, para la hembra es deshonor y casi casi monstruosi-

dad.» (Pardo Bazin, 2006, 86-87)

Estas reivindicacions de Pardo Bazdn fanse dende unha claridade intelectual
que responde 4 magnitude das stas lecturas, 4 amplitude dos seus cofiecementos,
moitos deles no dmbito da filosofia, e a sia posicién vantaxosa ao posuir unha
especial intelixencia e vision critica. Referirse 4 Emilia Pardo Bazdn como pensa-
dora abre a posibilidade de estudar a stia obra a través dun prisma mdis acaido.
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HERMENEUTICA DA VIDA,
SAUDADE DE PORTUGAL

CARrRLOS BALINAS FERNANDEZ

QUE HERMENEUTICA?

Non ¢ raro que os aldedns ou camponeses se pregunten entre eles: “e logo ti
¢«de quen ves sendo?”Cos fildsofos ocorre cousa parecida. Cando un se topa con
outro desconecido pregunta:; e ti de que escola ou de que orientacién ves sendo?, e
outro contesta: estruturalista ou existencialista ou posmoderno ou marxista ou sen
escola definida. Pois ben, o Prof. Marcelino Agis xa adiantou a resposta: nos somos
hermeneutas e andamos na procura dun novo paradigma hermenéutico. Iso, nos
como grupo académico. Persoalmente estou consonte con iso mentres se me deixe
entender por hermenéutica a que eu practico e que deseguida vou esbozar

Escribindo ou falando con vocés — aparello por medio — estou emitindo
unha mensaxe dentro dun cédigo de signos e regras que chamamos lingua galego-
portuguesa e vocés estdn descodificando esa mensaxe. E un evento lingiiistico. Se
o que se descodifica son signos e imaxes, prodicese un acto semidtico.

Supofiamos agora que eu dixese algunhas expresiéns desconcertantes ou que
na pantalla do ordenador (computadora) aparecesen signos fora de sitio. Vocés,
que saben o que din esas verbas, preguntarian: ;Que quereran dicir? E o intre do
acto hermeneuta. Hermenéutica ¢ o arte de interpretar.

A ciencia vai cofiecendo a realidade conforme ao principio de causalidade e
deixa establecido o proceso sempre de antes a despois. Na “realidade” matemadtica
e empirica non hai nada que interpretar.

Os hermeneutas practicos buscan o sentido dun texto; maiormente dos tex-
tos relixiosos e simbdlicos. A filosofia hermenéutica da por suposto que case toda
realidade ( toda menos o matemdtico e o empirico) ten un sentido mdis ou menos
oculto. Entenderémolo mellor negativamente. Non haberfa hermenéutica se fo-
ran verdade aqueles versos de Fernando Pessoa:

O misterio das cousas? Sei la o que é misterio!

O tunico mistério é haver quem pense no mistério.
Quem estd ao sol ¢ fecha os olhos

Comeca a nio saber o que é 0 sol

(Poemas de Alberto Caeiro, O Guardador de rebanhos, V)
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E mdis adiante engade:

O unico sentido das cousas
E elas néo terem sentido oculto nenhum

(O guardador de rebanhos, XXXIX)

Iso di o Pessoa ou, polo menos, un dos heterénimos do poeta, supofie-
mos que coa finalidade de provocar, porque os poetas son grandes hermeneu-
tas da vida.

Eu tefio tamén por hermenéutica responder a esta pregunta: ;que ven im-
plicado neso que se di? Refirome a frases como estas: ;que vas facer da tda vida?,
levar a vida, darlle boa vida ou mala vida a outro, fixo a vida que quixo. O que
din estas expresiéns estd claro: os humanos preguntdmonos reciprocamente como
nos vai no camifo da vida. Pero ;que ven implicado no feito de que nos fagamos
estas preguntas? Que a vida é unha viaxe ¢ a resposta obvia. Unha resposta ver-
dadeira, pero curta de mdis.Repdrese en que esa vida 4 que se alude nesas frases
non ¢ o simple vivir. O meu organismo vive sen me pedir permiso nin consello.
Seica hai outra vida que un fai e sufre, unha vida que é tda ou mina, porque a
facemos e sufrimos nos (cada quen, a sta) segundo cadre. Respirar ou alimentarse
son funciéns da vida orgdnica. Esa outra vida consiste en facer, folgar traballar,
viaxar,amar/odiar, sufrir...

Esta outra vida non ¢ un proceso natural como a vida do organismo. E unha
empresa ou tarefa dun suxeito responsable e faise cara adiante. Imos al4, dicimos
para animarnos. Adiante, dicimoslle ao indeciso. Avante., din os marifeiros. Ter
unha vida por diante, dicimos dos mozos. O depresivo e deprimido, en cambio,
quédase parado. Mira sen ver. O nugalldn non fai o que deberia ; o deprimido
non ter nada que facer.

Vivir cara adiante é o mesmo que dicir futuro ou por-vir. O presente dura
segundo os psicologos uns segundos. Vivimos proxectando. “Somos arqueiros
que temos un branco (un alvo)” (Aristételes) Entrevemos un ben, desexdmolo,
fixémolo proxecto, imolo realizando Vivimos cara o futuro. Os animais viven en
presente. Non aforran nin se laian do pasado.

Isto de vivir proxectando deberidmolo ter en conta ao tratarmos co outro.
Cada persoa ¢ un proxecto en marcha. Cando casamos emparellamos cunha per-
soa que vive en futuro.. Moitas parellas novas fracasan porque pensan que se unen
con un presente, mentres que se estdn unindo con un futuro.

Repidrese en que esta dualidade de vidas non se corresponde co dualismo
ontoléxico cartesiano de corpo e alma. Este ¢ un dualismo de vidas denunciado
na linguaxe e apoiado pola introspeccién.
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QUE SAUDADE:

Portugueses e galegos compartimos saudade. Para nés, galegos, saudade ¢,
polo de pronto, nostalxia da infancia e da terra'. Pero conforme vai pasando
a vida, o pasado vai ficando como un ben perdido do que tamén se pode sentir
saudade. Nesta acepcidén se toma aqui a palabra.

Nel mezzo del cammin della vita, como dirfa Dante, estaba eu o ano 1966
cando entrou nela Portugal Debendo viaxar desde Santiago de Compostela a Ma-
drid para tomar parte nun concurso a unha praza de profesorado universitario e
sendo dono nun pequeno automébil “SEAT Seiscentos”, decidir facer a viaxe non
por territorio espafiol coma outras veces, senén entrando en Portugal por Tui e
saindo por Vilar Formoso, para desde ali pasar a Salamanca e chegar a Madrid.
Estaba eu na a etapa ascendente da vida cando iso de facer a vida é mdis certo.
Fora bolseiro en Alemana e algo vira de Europa, pero non cofiecia Portugal e
aquela viaxe foi unha viaxe case inicidtica.

Desde aquela voltei e non voltei a Portugal. Deixei de ir nos derradeiros tem-
pos da ditadura e volvin despois da Revolucién dos cravos.Viaxei amitdo entre
os anos 1966 e 1999. Esas viaxes foron moi agradables e visto que non volverdn
e xa fican distantes, tefio saudade daquel periodo da mina vida e do Portugal que
cofiecin e, en parte, xa non ¢ o de hoxe. Serfa ridiculo que eu pretendese agora in-
terpretarlle Portugal aos portugueses, pero permitan eles que me evoque a min no
seu pais. Ao cabo de contas nunca estd de sobra escoitar ao vecifio falando de nos.

UNHA VIAXE CASE INICIATICA

Historicamente Portugal e Espana tefien vivido ou de costas ou de focifios.
Ao longo da fronteira houbo guerras como as do século XVII na fronteira con
Galicia. Tampouco a xente tifia sempre aprecio pola vecina. En portugués o xen-
tilicio “galego” era despectivo e outro tano ocorria do Mifio para acd co xentilicio
“portugués”.

O caso era que daquela — van sesenta anos — poucos espafiois pasaban da
fronteira e se internaban en Portugal. Os das fronteiras fan a cidade vecina para
mercar “Sical, o café de Portugal” e volvian para a sta casa.

Asi fora eu desde Vigo a Valenca algunha vez, pero aquela mandde xaneiro
parei na alfindega a mostrar o pasaporte e fun interndndome no pais pola estrada
de Lisboa que daquela fa por Camifia e Viana do Castelo e seguia a lifa da costa
deica Porto. Desde ai metiase terra adentro.

! Carlos Balifias, “A chamada da Terra en Rosalia de Castro e Martin Heidegger”. En:Actas do 1
Coldquio Luso-Galaico sobre a saudade, pp.135-143, Viana do Castelo, Camara Municipal, 1996.
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Segundo me internaba na paisaxe, decatdbame das diferencias coa mina terra
galega. As fiestras tinan maineis. As torres das igrexas combinaban lenzos de pedra
de grd con lenzos caleados;en sitios anacos das paredes eran bandas de azulexos.
Moitas casas aldedns tinan pequenos xardin. (Daquela poucas casas do rural en
Galicia tifan xardins.)

Fronte a esas diferencias fun tamén decatdindome de que habia semellanzas im-
portantes. A lingua é esencialmente a mesma, afirmacién que a toponimia ratifica a
cada paso. Tamén o tipo poboacional de casas espalladas. E, por descontado a paisaxe.

A lingua era a mesma, pero non sen diferencias que se prestaban a anécdotas
divertidas. Perto de Viseu, parei nun bar para comprar tabaco, pero non tifa para
acender. Pedin en casteldn: “Cerillas, por favor”. O sefior non me entendeu. Mix-
tos, corrixin, porque era como se dicfa daquela en galego popular. {Nada! Seguiu
sen me entender. Entén, lembrando que era terra de emigrantes dirixinme aos
seareiros e preguntei en francés: Allumette, s’il vous plait?. Nada! Cambiei ao
italiano: Da accendere, prego? Nada. Pasei ao alemdn ;Streitholzen, bitte? Nada.
Desesperado, metin o cigarro na boca e coas mans fixen aceno de acender, e de
supeto houbo resposta e risa xeral: jjifésforos!!! Nun puiden menos de botarme a
rir, porque resulta que en galego tamén dicimos f6sforos.

Cando voltei a terra espafiola por Cidade Rodrigo (Salamanca) levaba co-
migo unha cisma. O Norte de Portugal e a Galicia eran un mesmo pais que non
chegou a se unir nunha mesma autoridade politica: un pais que puido ser e non
foi. Volveria para confirmalo. Cando viaxase a Braga confirmarfa a mifia cisma.

Portugal arredouse do Reino de Leén no século XIII. Entre o imperio roma-
no e o Reino de Portugal pasaron uns setecentos anos. Antes desa data, este terri-
torio que o automdbil vai calcando, era parte do Reino de Ledn. Antes deso, fora
o reino dos Suevos. Mdis antes foi a provincia Gallaecia da Hispania. O territorio
dos Gallaeci, capital Braga. Despois da creacién do Reino de Portugal o centro
politico irfa desprazdndose cara o Sur e a lingua comun diferenciouse.

Hoxe chamdmonos uns espafois e outros portugueses. Paulo Oroso, Idacio
bispo de Chaves, Martin de Dumio, San Pedro de Mezonzo, que pasa por autor
da Salve, a monxa Eteria, chamarianse galegos, porque lusitanos eran os de mdis
abaixo no mapa, os da provincia romana de Lusitania.

Era divertido maxinar cémo tivera ido a historia no caso de se tivera cons-
tituido unha unidade politica capital Braga. Intelectudis dunha e de outra banda
da Raia xan se decataran moito antes ca min desa unidade profunda. Agora existe,
dentro de Europa, unha chamada Rexién de Galicia e Norde de Portugal.

VIVIR “A VELAS VIR”

A vida é unha disponibilidade que vai facéndose actual. Vivimos cara o futu-
ro e pensamos cara o pasado. O que era futuro por vir, vai realizdindose e pasando
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a ser pretérito (praeteritum. Antes ido). A vida é iso que pasa mentres proxecta-
mos o futuro, cantaban os Beatles. Estamos a velas vir, di o pobo. Uns proxectos
cumprense, outros escachan. Outros esquécense.

Viaxar tamén facer vida. Despois daquel viaxe case inicidtico volveria unha
chea de veces a coa mifia dona a Portugal: era unha viaxe fécil e que cumplia a
expectativa da viaxe: escapar da rutina dos dias. Por tradicién, un filésofo viaxa
desde Grecia “por motivos de ver”(theories heineken ).

Esta vez estamos en Coimbra. Praca da Universidade. Diante de nos, ald
embaixo o rio. A nosa costa, a fachada da Universidade onde ensinaron o filésofo
xesuita Suarez e os Conimbricenses. O especticulo do rio tenme engaiolado, pero
cando abren a porta da biblioteca para os turistas, ald vou mirar a mdis fermosa
biblioteca que teha visto, cos anaqueis tan regulares e harménicos, co aqueles bal-
concinos ou corredores. ;A mdis fermosa biblioteca que vin? Non sei, porque na
mifa memoria anda a retesia coa biblioteca dos zares de Rusia en San Petesburgo
no pazo de Inverno que agora se chama Museo de L hermitage.

Agora estamos no mosteiro de Batalha,construido para celebrar unha guerra
gafada. O propio nome guia cara a hermenéutica: construfuse para lembrar a
batalha por antonomasia. Una fotografia lembra cando a explanada diante do
templo ainda on estaba empedrada e lucian as florinas todas do campo. Séculos
mdis tarde, Felipe II de Espana construird o mosteiro do Escorial para celebrar
outra vitoria. As naciéns europeas naceron asi: de rexiéns que gafiaron unha ba-
talla. Hoxe toca unirse para facer Europa, ainda que sen perder as variedades.
“O global é o local sen paredes”

Case en lifia, a unha man de Batalha estd Thomar, e a outra man Alcobaga e
non lonxe Nazaré. Varias veces ao longo da vida recorrin ese itinerario coa mifa
esposa. Thomar: a fiestra de estilo manuelino. Alcobaca: a sonada cocifa. Praia
de Nazaré. ;Os carros de bois tirando das barcas cara terra guiados por mulleres
de loito! (Conservo fotografias). Outros moitos sitios van prendidos da mifa
memoria.Aquel castelo neogético de Sintra, por onde coxeando paseou o seu
spleen Lord Byron; o Bon Xesus de Braga, o templo de Diana en Evora, o Algarbe
poliglota. a cidade de Santo Antonio, na fronteira con Huelva: un cadrado de rdas
trazadas a cartabén e compds. Unha mostra do que quixo ser a Ilustracién, que
lembra o Bath de Inglaterra.

En parte Portugal fixose politicamente contra Espafia e por una banda e por
outra da fronteira inzan os castelos e fortalezas. Déixenme darlle un belisquifio ao
tempo que tefio concedido e evocar o castelo de Marvao na fronteira con Espafa
por Valencia de Alcdntara, mirando cara Extremadura. (j;Un nifo de aguia con
xente!) E, méis perto de nds, a“fortaleza” de Valenca, xa ao estilo Bauvan, para se
defender da artillerfa. . Sen por iso esquecerse de Olivenza ( que antes se escribiu
con (). Xa sei: os tépicos turisticos, pero os topicos somente son tépicos para
quen non sabe miralos cos seus ollos propios. Unha parte deses viaxes fixémolo
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no periodo en que Portugal intentaba evitar a perda das colonias que antes non
eonseguiran evitar nin Espafia ni Inglaterra nin Francia. Polas estradas ian e vifian
soldados que ds veces nos facian autostop.

Os lugares mantéfense; o tempo foise e, con el, féronse as compafias queri-
das, o intres de felicidade, aquela posta de sol... Pero queda a posibilidade de lem-
brar. ;Ubi sunt? “Nadie me quitard el dolorido sentir” (verso do poeta Garcilaso
de la Vega) Nostalxia (dor de recordar, algos nostoi). Un sentimento agridulce.

O PAIS LITERARIO

Ler é outro modo de viaxar. Cada pais garda dentro outro pais, reservado
para algins afortunados. Refirome ao pais dos poetas, dos literatura. Nese mun-
do, maniféstase o que se cala e non se ve no pais real. Ali estin as utopias, os
sofios, os ideais, os fracasos, os paradoxos, as lembranzas. Non conece un pais
quen non cofece a sia poética.

Por Miguel de Unamuno sabia que o pais vecifio tifia una grande literatura
e propuxenme cofiecela. Polo tanto merquei os tomos dunhas Antoloxias Univer-
sais que daquela editaba una chamada Editorial Portugalia. (Anos Sesenta). Desde
mozo cofiecia os sonetos de Antero de Quental, como aquel titulado Evolu¢io:
“Fui rocha noutro tempo... e pouco mdis. Pero nunha das viaxes merquei as
Obras Completas de Camoes ( de orixe galega, por certo) nunha fermosa edicidn,
e fa a cofiecer outro poeta que o de Os Lusiadas, o dos “mares nunca de antes
navegados”. Falo do Camées das Cangoes, concretamente a Cangao XI.

Por meio dumas servas muifragosas,
Cercadas de silvestres arvoredos,
Retumbando por dsperos penedos,
Corremperenesdguas deleitosas

Na ribeira de Buina, assi chamada
Celebrada

Porque em prados

Esmaltados

Com frescura

De verdura

Assi se mostra amena, asi graciosa
Que excede a qualquer outra mais fermosa

Recite o lector en voz alta verso a verso: un prodixio de eufonfa.

ViDA icOIDADO!

Volvamos 4 hermenéutica da vida. A empresa da vida ten limitacidns e re-
mata en creba. Por iso facer a vida ¢ coidar de si ( Martin Heidegger dixit!), pero
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nin asi conseguimos sempre salvarnos dos perigos (perigos de fracaso, de sadde,
de morte) aos que respondemos como podemos.

Non ven nas Antoloxias de Portugalia, unha editora de aquel tempo e non
lembro onde lin un soneto do poeta Antonio Feixé o diplomdtico en Estocolmo
onde casou con rapariga loira que morreu mocifia. O soneto comeza asi:

Morreu. Deitada no caixdo estreito,
Pilida e loira, muito loira e fria,

O seu ldbiotristissimo sorria

Como num sonho virginal desfeito.

Aquel verso Pilida e loira...ficou resoando na mina mente.Estaba eu co a
mifa dona cando lin o poema e tiven un arrepio. Sacudin aquel mal agoiro falan-
do de calquera cousa intranscendente.

Pasaron anos. O ano 1999, estamos en Porto para celebrar sozinos o corenta ani-
versario do casal e alf foi onde a mifia compafeira morreu supetamente, vitima dun
ictus. Non puiden non lembrar a estrofa final daquel soneto lido tantos anos atrés.

Tinha a cor da rainha das baladas,

A das monjas antigas maceradas

No pequeno esquife em que dormia.
Levou-a a Morte em sua garra adunca
E eu nunca pude esquecé-la jnunca!
Pilida e loira, muito loira e fria.

A lectura fainos contemporaneos. Menos na cor do pelo, todo era o mesmo
se prescindimos da diferencia en tempo e persoa. A vida repitese. Nalgtn sentido
somos todos os mesmos. Pero a dor ¢ privativo de cada quen. Somos nés mesmos
pola memoria, pola fidelidade a si mesmo e, mdis ainda, pola dor.Non hai cousa
mdis nosa que a dor.

Comprenderase que eu tefia motivos especidis para me lembrar de Portugal.

ViDA, FILOSOFiA

Agora toca volver da saudade 4 hermenéutica da vida A morte orgdnica. xa
se sabemos que ¢ parte da vida. Pero a vida-empresa,a que nos facemos, sigue
sempre aberta. Da vida orgdnica non somos responsables, pero a outra fixémola
nos (Lembremos aquilo de “;Que vas facer da tta vida?, “fixo a vida que quixo”.)
A razén di que o mérito tefia premio e a culpa castigo. A razdén di que o proxeni-
tor axude ao fillos mentres non se vallan por si e que o fillo axude ao proxenitor
cando xa non se vale por el. A razén di que se paguen as débedas. A razén pide
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xustiza, ou sexa equilibrio. Desta vida imonos responsables e non xulgados. ;Es-
péranos un xuizo? Non me atrevo a responder porque non ¢ cuestion de ciencia,
senén de crenza. En calquera caso, vivamos de tal xeito que merezamos sobrevivir.
Pessoa escribiu:

O unico sentido das cousas
E elas néo terem sentido oculto nenhum

Eu quédome cos versos do poeta mexicano Amado Nervo.

Muy cerca de mi ocaso, yo te bendigo, vida,
Porque nunca me diste ni esperanza fallida
ni trabajos injustos, ni pena inmerecida;
porque veo, al final de mi rudo camino

que yo fui arquitecto de mi propio destino.
Amé, fui amado, el sol acaricié mi faz.
Vida, nada me debes. Vida, estamos en paz.

2 Do libro Elevacion, p. 81, Obras Completas de Amado Nervo, XV, Madrid, Biblioteca Nueva, s.a.
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A OUTRA CARA DA REALIDADE:
A METAFISICA POETICA DE ALVARO CUNQUEIRO

MARCELINO AGis VILLAVERDE

o escritor Alvaro Cunqueiro (Mondonedo, 1911-Vigo, 1981) existen

bastantes estudos especializados, tanto biogréficos, como sobre stia obra

poética, teatral, xornalistica e mesmo sobre a stia peripecia politica. Foi
un dos grandes escritores en galego e castelin e un xornalista que colaborou nos
anos corenta, durante a sia etapa madrilefia, co xornal ABC; e que, xa en Galicia
escribirfa no xornal compostelin La Noche, en El Progreso, La Voz de Galicia,
e sobre todo, no Faro de Vigo, xornal co que comezou a colaborar nos anos
cincuenta, ocupando os cargos de redactor a partir de 1961, subdirector de 1964
a 1965, e director de 1965 a 1970. O catedrdtico e erudito galego Isidoro Millin
Gonzélez-Pardo, conde de Quirés, calculou nuns 25 mil artigos a producién
xornalistica de Cunqueiro en diversos xornais, o que daria para formar case medio
cento de grosos volumes'.

Dez anos despois do seu pasamento a Real Academia Galega acordou de-
dicarlle o Dia das Letras Galegas 1991, co que aumentou a bibliografia sobre
Cunqueiro e difundiuse amplamente a stia obra en Centros educativos de ensino
primario e secundario. A Universidade de Santiago de Compostela nomeouno
Doutor Honoris Causa a proposta da stia Facultade de Filoloxia, titulo que reci-
biu o 28 de xaneiro de 1980, actuando de padrifio o profesor Ricardo Carballo
Calero, historiador da literatura galega e ilustre catedrdtico composteldn. En Ma-
drid foi obxecto dunha exposicién no Circulo de Bellas Artes, sendo daquela di-
rector o poeta galego César Antonio Molina, que estivo aberta desde o 22 de abril
a0 1 de xuno de 2003, patrocinada pola Deputacién de Pontevedra, institucién
que publicou ademais un espléndido catdlogo®. Menciono tan s6 algtins dos fitos
que falan da atencién que mereceu a figura e a obra de Alvaro Cunqueiro.

Hai moitos menos estudos, porén, sobre a stia obra ensaistica e a sta filosoffa,
transmitida case sempre literariamente, a través de personaxes que facian as veces

! Millin Gonzilez-Pardo, 1. Lembranza e comento de Alvaro Cunqueiro, Santiago de Compos-
tela: Fundacién Alfredo Brafias, 1994, p. 88.

2 Garcfa Canido, X. L. (comisario): Alvaro Cunqueiro (1911-1981), Exposicién no Circulo de
Bellas Artes de Madrid, Vigo: Servicio de Publicaciéns da Deputacién de Pontevedra, Vigo 2003.
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de voceiros — ou alter ego — da stia concepcién metafisica da realidade e visién
do mundo e do home. Plenamente convencido de que a mitdo a filosofia mdis
orixinal viaxa no interior das obras literarias, non dubidei en incorporar a don
Alvaro Cunqueiro a mifia Crénica viva do Pensamento Galego, primeira historia da
filosofia galega escrita con espirito divulgativo e publicada no ano 2001 polo Insti-
tuto Galego de Estudos Comunitarios e reeditada no ano 2020 na Fundacién Isla
Couto. Cunqueiro figuraba no oitavo apartado do libro que titulei “Pensamento
e ficcién”. Dividin a stia achega filos6fica en dous capitulos: “Alvaro Cunqueiro: a
cara oculta da realidade” e “O incerto Senor Cunqueiro”, rétulo que remedaba o
titulo da sta peza teatral de fondo contido metafisico: O incerto Sesior don Hamler.

Outros estudos salientables desde a perspectiva filoséfica son os publicados
por Carlos Balifas e Angel Gonzdlez. O profesor Balifias publica o artigo titulado
“Un home que se parecia a Alvaro Cunqueiro”, orixinalmente na Revista Coor-
denadas no 1981, que logo reedita como capitulo no seu libro Galicia de papel'.
Ainda que, sen dibida, o autor que lle ten dedicado mdis péxinas a Alvaro Cun-
queiro desde a perspectiva filoséfica e o colega e amigo Angel Gonzdlez Ferndndez.
De todos as stias achegas quero salientar pola stia importancia a monografia titu-
lada Hamlet e a realidade cunqueiriana®.

PENSAMENTO E FICCION

O debate que suscita a incorporacién dun autor que elixe como via de ex-
presion a literatura ou o artigo xornalistico, como é o caso de Cunqueiro, suscita
unha cuestién metodoldxica previa: a saber de poden considerarse filoséficas as
stas achegas e, xa que logo, se ¢ lexitimo que formen parte dunha historia da
filosoffa nacional ou universal. Un breve repaso a historia da filosofia espafola e
galega permitenos comprobar que unha parte importante dos autores integrados
nelas non son propiamente filésofos, isto é, non elixiron o ensaio ou o tratado
filos6fico como xénero literario preferente senén que empregaron a literatura ou
a prensa para comunicar as stas ideas. Este ben puidera ser o concepto clave para
explicar o feito diferencial de boa parte da nosa tradicion filoséfica: a elaboracién
de ideas mdis ca de concepros filos6ficos que se teien como via de expresién unha
ampla variedade de xéneros literarios (novela, relato, poesia, teatro, artigo xor-
nalistico, etc.). Deste xeito, mdis que falar dunha historia da filosofia seria mdis

3 Agis Villaverde, M. Crénica viva do pensamento galego, Vigo: IGESCO, 2001, pp. 275-279.
22 edicién (revisada e ampliada), Vigo: Fundacién Isla Couto, 2020, pp. 315-318.

* Balifias Ferndndez, C. Galicia de papel, Santiago de Compostela: Coordenadas, 1991.

> Gonzélez Ferndndez, A. Hamlet ¢ a realidade cunqueiriana, Santiago de Compostela: Centro
Ramén Pifieiro-Xunta de Galicia, 1995.

- 188



II — Filosofia e Cultura Luso-Galaica: Outros Temas e Autores

acaido referirse a unha historia das ideas, da que formarfan parte todos aqueles
autores que tefien contribuido ao debate de ideas filoséficas cun selo persoal,
non especificamente filoséfico atendendo aos seus xéneros e ao desenvolvemento
conceptual. Esta é, por exemplo, a eleccién metodoléxica feita José Luis Abel-
lén ao titular a stia monumental historia da filosofia espafiola Historia critica do
pensamento espanol. Para el, o rétulo “historia do pensamento” é mdis amplo e
permite recompilar todas as actividades da intelixencia humana: manifestaciéns
sociais, politicas, literarias, econdmicas, entre outras, ademais de propiciar a toma
de conciencia sobre a importancia das ideas no seu contexto histérico-cultural.
En palabras de José Luis Abelldn:

«A Historia da Filosofia, en sentido tradicional, ten por obxecto o con-
xunto de concepcidns e teorfas que, con pretensién de conseguir verdades
tltimas para o home, elaboraron os filésofos e pensadores. Na Historia
da Ideas, en cambio, estas estidanse como un dos instrumentos — quizais
o mdis importante — que o home utiliza na sda loita pola vida e nas stas
necesidades vitais de adaptacién ao medio.»®

Algo que deu lugar a que o historiador da filosofia e o historiador das ideas
atopen un fondo comuin de ideas filoséficas nun caso e noutro, coa tnica diferen-
cia de que no caso destas tltimas non atoparemos o aspecto mdis tedrico e abs-
tracto das ideas expresadas dentro da ortodoxia académica ou creativa da ideacién
filos6fica. Moitos autores refugaron explicitamente a rixida formalidade filoséfica,
expresada en tratados tradicionais e co uso especializado da linguaxe, traducida en
conceptos consagrados pola tradicidn, para facer presentacions mdis lizgairas das
ideas. Este foi o caso, de Alvaro Cunqueiro e tamén de Alfonso Daniel Rodriguez
Castelao, evocado por Cunqueiro como referente desta formulacién menos abs-
tracta do pensar. Porén, como axifia veremos hai na obra do autor mindoniense
un tratamento orixinal e persoal de ideas filos6fico-metafisicas, s6 que expresadas
cun espirito de ocasionalidade que non empregaria un filésofo de oficio ou un
académico. Cunqueiro expresa con modestia as sias convicciéns sobre o home,
sobre o ser, sobre o mundo, sobre o devir e o porvir. Faino co desexo de ofrecer
un festermuio persoal sobre estes espifientos asuntos que preocuparon a filosofia de
todos os tempos, engadindo unha perspectiva existencial que non terfan enmarca-
das nunha no dmbito da metafisica tradicional porque este filosofar menos siste-
midtico chama directamente 4s portas da vida do home, do ser humano concreto,
enfrontado 4 sda circunstancia, tomando agora prestada a célebre expresién

¢ Abelln, ]. L. Historia critica del pensamiento espanol. Vol. I: Metodologia e Introduccién Histé-
rica, Barcelona: Circulo de Lectores, 1992, p. 91.
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acunada por Ortega y Gasset nas sias Meditaciones del Quijote do ano 1914. Que
Cunqueiro comparta as sdas ideas envoltas a través destas modalidade discursiva
non resta fondura filoséfica nin valor ao que expresa: as ideas serdn valiosas se
o seu contido asi o xustifica, con independencia do xénero literario, a linguaxe
empregada e o medio no que aparecen publicadas. Mesmo poderiamos debater
se esta maneira de compartir as ideas filoséficas que ten Cunqueiro non ¢ unha
alternativa a crise que ten sufrido a metafisica na contemporaneidade, para darlle
unha nova oportunidade como disciplina. Os temas dos que se ocupa Cunqueiro,
enmarcados no plano temdtico da pescuda metafisica, non esmoreceron porque
responden razoablemente ao esforzo de atopar sentido a nosa existencia, tanto
individual como colectiva.

A FILOSOFiA E A vIDA

Cunqueiro non cre e mesmo se mofa, como tifa feito Castelao, da filosofia
abstracta, desconectada da vida’. Foron varias as correntes filoséficas de finais do
século XIX e principios do XX as que propugnaron o abandono da metafisica e
da filosoffa abstracta, desconectada da vida e da praxe. Tinao feito a mediados do
século XIX Karl Marx na décimo primeira das Zéses contra Feuerbach ao defender
que “Os filésofos non fixeron mdis que interpretar o mundo de diversas maneiras,
pero do que se trata é de transformalo™, tese que reivindica unha filosofia orien-
tada 4 praxe que compartirdn en parte Castelao e Cunqueiro. Tamén o vitalismo
de finais do século XIX, o existencialismo do século XX, ou en Espana o protoe-
xistencialismo de Miguel de Unamuno ou raciovitalismo de Ortega y Gasset, que
propugnaron unha filosofia mdis pegada ao “home de carne e 6s0” (Unamuno),
xunto coa necesidade de salvar a propia circunstancia (Ortega). Filosofias todas
elas moi afastadas dos vellos modelos metafisicos.

A marca diferencial de Castelao e Cunqueiro era expresar o sentido desta
filosoffa vital, orientada 4 praxe, de maneira literaria e cunha carga irénica que
os distingue dos filésofos académicos. Ao explicarnos a sta posicién, Cunqueiro
reivindica a figura do “barbeiro de sdbado” que Castelao nos presenta en Cousas
con trazos breves, talmente como se a sta prosa se axeitase neste caso ao estilo
minimalista das stas caricaturas, un home que ademais de dedicarse ao seu ofi-

7 Tratei este asunto no traballo Agis Villaverde, M. “Castelao, educador”, en Revista Galega do
Ensino, N° 30, 2001, pp. 77-94.

8 “Die Philosophen haben die Welt nur verschieden interpretiert, es kommt drauf an, sie zu
verindern”. Marx, K. Thesen diber Feuerbach, Karl Marx und Friedrich Engels, Werke, Bd.3,
Berlin 1978, en https:/fwww.marxists.orgldentschlarchivimarx-engels/1845/thesen/thesfeue-or. htm

(consultado o 8/1/2025).
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cio de barbeiro era un profundador profesional sobre temas insubstanciais, para
chegar a resultados non menos etéreos’. Paga a pena ler como o expresa o autor
mindoniense cando se dedica a matinar sobre a stia propia existencia:

«Eu non poido profundar — isa gran verba do barbeiro de sébado de
Castelao!, no choio, que non son antropdlogo nin socidlogo, nin xiquer
un folklorista comparatista, nin cientifico. Son un que anda entre istes
nosos, e conta. Entre uns que pois che pregunto se os houbo e hai ou non,
non sei ben se os houbo ou hai, e entdn eu, nas minas ddbidas, remato pre-
guntindome — preguntindoche — se houbo ou hai — ou non — un Alvaro
Cunqueiro. Como poderfa saber eu tento dites si non os houbo nin hai,
senén non habendo sido, ou non sendo? (...) Cando tefias algo de vagar
contéstame, que xa te decatards que ando un algo preocupado con este
asunto... E si poido contar todo isto que case é de trasmundo querse decir
que eu adoito a pasar tempadas féra do mundo, esculcando? Esculcando o
segredo do ser galego.»'®

Desta maneira, cando Cunqueiro esculca non sé6 dubida da sta propia existen-
cia senén do mundo real, supofiendo que existe un trasmundo ou mundo fora do
mundo no que, confesa, adoita pasar tempadas. Non pode profundar porque non é
nin antrop6logo nin sociélogo, senén que o seu conecemento procede da sabedoria
popular que adquire cando “anda entre istes nosos, e conta”. O mesmo que Ho-
mero ¢ meramente o mediador da musa, invocada ao comezo das stas obras, para
contar grandes xestas, Cunqueiro ¢ a voz destas xentes nosas, de aqui e acold, o cro-
nista fiel dos feitos que acontecen a estes personaxes que pertencen ao trasmundo.

Engdnanse os fildsofos tedricos que sé tentan explicar a realidade a través
de conceptos abstractos pertencentes 4 l6xica da razén exacta, do logos, e para
os que non existe mdis mundo ca este. Ao escribir o capitulo dedicado a Alvaro
Cunqueiro na mina Crénica viva do pensamento galego sublinei este aspecto. Dicia

? “Era un barbeiro de sdbado que amaba os libros que non entendia e gustaba de lelos todos
enteiros. Unha vez topeino coa testa pousada nas mans, 6 xeito dun pensador, e dixome: —
Estou profundando. E dende entdn, para min, hai homes que “profundan”. O tal barbeiro de
sabado pasou pola vida cos sentidos revirados cara 4 sta iforancia, traballando a carén dun
compafieiro que tifia os sentidos abertos 6 mundo. Ensumiase arreo dentro de si mesmo para
“profundar” nos misterios da outra vida e sempre remataba laidndose: — Non podo “pro-
fundar” mdis porque non sei latin. Un dia pousou os ollos no mar —endexamais reparaba
en cousas mitidas— e, dispois de ter “profundado” un bo retrinco de tempo, deitou na orella
do seu companeiro ista frase: — O mar, ;sabes? O mar... ;¢ un fenémeno!”, Castelao, A. R.
Cousas, en Obras, vol. 1, Vigo: Galaxia, 2006, 32 ed., pp. 111-112.

' Cunqueiro, A. Xente de aqui e de acold, Obra en galego completa, vol. IT1, Vigo: Galaxia,
1983, pp.152-153.
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daquela que, para o noso escritor, “a realidade ten milleiros de caras e algunha de-
las s6 a poden explicar os narradores que coma Cunqueiro sabfan mergullarse no
mundo da fantasia para presentar ese outro mundo que non ¢ o convencional”'.
A stia non ¢ unha filosofia de esencias, nin a realidade estd feita de entes en si, se-
nén que nela ocupan un papel sobranceiros a imaxinacién e os sofios. Atopamos
un exemplo revelador na declaracién que fai na sta obra Un home que se parecia
a Orestes. De maneira taxativa escribe Cunqueiro nunha pasaxe deste libro que
“A filosofia non consiste en saber se son mdis reais as mazds dese labrego ou as que
eu sofio, sendn en saber cal das duas ten mdis doce arrecendo”™?.

Esta defensa da imaxinacién e do sofo para conecer a realidade estd direc-
tamente relacionada co medio elixido para transmitila: o relato literario e moitas
veces tamén a colaboracién xornalistica, desconcertando decote a un lector que
debe decidir sobre o valor de verdade do que le. Por iso, Cunqueiro entende a
Filosofia en intima unién coa Literatura e cos mitos literarios que lle permiten
construir mundos posibles, que existen ainda que lle chamemos fantésticos ou os
denominemos mundo de ficcién. Prontinciase ao respecto nunha pasaxe da sta
obra Viajes imaginarios y reales:

«Para la historia del pensamiento humano — para la historia de la filosoffa
— que o es la historia de los apetitos, suenos, nostalgias, inquisiciones y
fantasmas del hombre o no es nada, tanto me ayuda Platén como Amadis
de Gaula, tanto Gargantiia y Pantagruel como Hegel: recabo la parcela de
verdad, de drama, que me conforma, y ain sobre la sabiduria decide la
vida, que las mds de las veces aprecia el esfuerzo de la caza sobre el valor de
la pieza cobrada.»®?

Este é outro aspecto que conecta a sensibilidade filoséfica de Cunqueiro
coa filosofia contempordnea, que lonxe de refugar o pensamento /literaturizado,
considera que a literatura (poesfa, teatro, prosa), asi como as figuras literarias ¢ os
tropos como a metdfora venen en auxilio do escritor de filosofia que encara un
desafio xigantesco: ter que traducir en palabras o pensamento sobre o real.

O SER E A REALIDADE

Mais ;que entendemos por realidade? Para Cunqueiro hai realidades que son
sofios e sofos que son realidades'. Un aspecto, por certo, que fard coincidir ple-

! Agis Villaverde, M. Crénica viva do pensamento galego, (22 ed.), p. 316.

12 Cunqueiro, A. Un hombre que se parecia a Orestes, Barcelona: Destino, 1981, p. 101.
13 Cunqueiro, A. Viajes imaginarios y reales, Barcelona: Tusquets 1986, p. 287.

Y Cf. Agis, M. Crénica viva do pensamento galego, p. 353.
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namente a Cunqueiro con Calderdén de la Barca de La vida es suero. Polo que a
primeira consecuencia ¢ a dibida xeneralizada sobre o real. A segunda ¢ a de in-
corporar dentro dela 0 mundo da imaxinacién, da fantasia e dos sofios. Explicao o
autor na Carta, incorporada 4 edicién, que o autor envia a Domingo Garcia-Sabell
cando estd a ordenar e preparar para o prelo o seu libro Xente de Aqui e de Acold:

«Pois ben, eu poderia dicirche que vifia de estar con istes, dos que conto
nas péxinas que siguen. Agora ben, houbo istes, hainos? Poderfa alguén
contestar, supito, que non os houbo nin os hai, xa que eu tireinos do meu
maxin. E o tal darfa por sentenciado o pleito, pro coido que ti non, e eu

tampouco...»"

¢Cal ¢ a verdadeira realidade? ;A da l6xica racional ou a que nos axuda a
vivir e pensar o mundo, ainda que forme parte da ficcién, da literatura? Este é un
tema de reflexién tradicional cando falamos da verdade da literatura ou mesmo
da verdade da metédfora, empregada como recurso para expresién do pensamento.

No seu ensaio La verdad de las mentiras, o premio Nobel de Literatura Mario
Vargas Llosa explicanos por que, desde do seu punto de vista, cremos no relato
dunha novela, ainda sabendo que se trata dunha obra de ficcidén. Segundo este au-
tor, entramos conscientemente nese Xogo que NOs propdén o autor e entregdmonos
a0 fio dos acontecementos como se fose verdadeiro porque lendo ampliamos as
posibilidades de experiencia do que ¢ a nosa vida e a nosa identidade e, por riba,
podemos instalarnos noutros mundo anhelados ou sofiados. “Los hombres — es-
cribe Vargas Llosa — no estdn contentos con su suerte y casi todos — ... — quisieran
una vida distinta de la que viven. Para aplacar — tramposamente — ese apetito
nacieron las ficciones™".

Por outra banda, a ficcién literaria e os sofios poden chegar a ser tan reais
como aqueloutra realidade léxico-racional. Cunqueiro remove as nosas seguran-
zas metafisica sobre o real ao presentarnos casos tan abraiantes como o que lle
acontece a Felipe de Lomba:

«Felipe de Lomba que sofiaba cun galo que lle peteiraba no ollo valeiro que
lle vaileirara un ourizo que lle caeu nil. Finouse, porque non podia resistir
aquela dor.

Isas peteiradas, vélvenme tolo!

Pro si non as hai, Felipe! se as sofias!

O caso é que déenme»'’

15 Cunqueiro, A. Xente de aqui e acold, p. 151.
' Vargas Llosa, M. La verdad de las mentiras, Barcelona: Circulo de Lectores, 1990, p. 14.
17 Cunqueiro, A. Xente de aqui e de acold, p. 299.
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Cunqueiro consigue con naturalidade derrubar fronteiras entre o imaxinario
e o real, introducindo ao lector nese xogo de espellos que nos fai dubidar onde
cadra a verdadeira realidade. O autor sabe mesturar elementos tomados da reali-
dade con elementos fantésticos ou imaxinativos con tal mestria que resulta dificil
distinguir onde termina o real e onde comeza a ficcién. Nun dos relatos, por
exemplo, félanos do caso dunha sefiora americana que sofaba cun elefante que a
levaba a pasear polo aire e un dia petaron a porta e era un elefante que se escapou
dun circo e paseaba pacificamente polo barrio e ela comprobou que era o elefante
dos seus sonos (Ibidem, p. 298). E como se incluira un relato dentro do outro: o
do elefante dos sonos co que escapou do circo. O lector pregtintase: ;¢ real este
segundo? ;a aparicién do segundo demostra que o primeiro era real?

O fenémeno de xogar a confundir a realidade coa ficcién non ¢ novo. Don
Quixote vélvese tolo porque cre que as historias que leu nos libros de cabaleria
son certas e el quere ser un cabaleiro andante a semellanza dos heroes que pro-
tagonizaban aquelas novelas de cabalerfa. Cunqueiro xoga a retorcer esa lifa tan
feble 4s veces entre fantasia e realidade empregando unha técnica narrativa que
consiste en describir aos personaxes cunha gran cantidade de detalles cribles. Por
exemplo, cando nos conta o relato da devandita sefiora de Chicago que sonaba
con elefantes dinos que cando esperta porque chaman a porta manda ao marido
que vaia a abrir e é entdn cando se decata de que se trata do elefante dos seus
sofos. Xa non ¢ unha elucubracién sta ou un sofio porque hai un terceiro, o seu
home, que é unha testemufa imparcial. Ou a caracterizacién do vello Simbad,
que malia as stas historias fantdsticas é presentado como un vello marifieiro gale-
go, a través de pequenos detalles que nos falan del*®.

Estamos afeitos a movernos na realidade empirica, regulada polo sentido
comun e pola I6xica e esquecemos que a nosa realidade depende dos relatos que
nds mesmos creamos ou que outros crean. Cunqueiro aprovéitase dese punto
feble da nosa construcién do mundo para crear unha realidade alternativa, ve-
rosimil, ofrecendo unha manchea de mundos posibles e moi cribles porque el
encdrgase de presentarnos personaxes verosimiles, narrados nunha linguaxe sinxe-
la, que pasean por Mondofedo, pola Terra Chd, polas Terras de Miranda ou por
outros lugares cofiecidos.

Ademais desta técnica, pensada confundir a realidade coa ficcién, emprega
outras como a de apoiarse en personaxes e acontecementos histdricos ou mito-
l6xicos que aplica 4 construcién dunha realidade alternativa. Un exemplo ¢é a
trama da sta novela Merlin e familia, localizada nalgin lugar préximo 4 Terra

'8 Cunqueiro, A. Si 0 vello Simbad volvese ds illas, Obra en Galego Completa, vol. II, 1991, 22
ed., p. 305.
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de Miranda, préximo a Mondofedo, onde o criado do mago Merlin (Felipe de
Amancia) lembra na sta vellez as historia que viviu co seu sefor, contadas con
gran luxo de detalles pertencentes a outras épocas e realidades histéricas. O pro-
fesor José Luis Varela Iglesias describe este técnica empregada polo autor mindo-
niense do seguinte xeito: “Cunqueiro partia, pois, dun nome orlado de prestixio
cultural e de tradicién; a sda trasnada imaxinativa urdia a partir de aqui inciden-
tes inverosimiles, e a transfiguracién marabillosa adoitaba dispofier dun subsolo
etnoldéxico que en moitos casos servia como mero antecedente metodoldxico™".

Xa que logo, non sempre inventa personaxes. Moitas veces témaos prestados
da literatura cldsica ou da historia e trdeos a Galicia para convertelos nos nosos
paisanos. A estes personaxes ddlle unha nova identidade: aos santos atribuelles
novas milagres, un vello patrucio fala cun cabalo, unha muller pon ovos. O lector
que estd acomodado na lectura a través do pacto implicito co autor, comeza a
revirarse: as historias son demasiado fantdsticas, son imposibles, pero vénceo o
humor e a imaxinacién desbordante de Cunqueiro e decide seguir lendo ata o
final, aceptando sen condiciéns estas identidades absurdas pero verosimiles que
pofen en dabida a propia identidade do lector e do autor.

O mundo real, convenientemente adobado pola imaxinacién, era a outra
cara da realidade que nos amosaba Cunqueiro nas stas creaciéns literarias, celme
da stia metafisica poética, onde deconstrie ou desintegra as coordenadas conven-
cionais da realidade engadindo elementos imaxinativos, fantdsticos, mitol6xicos,
para amosarnos como detrds da realidade aparente existe outra, se cadra tan ver-
dadeira como a primeira. Xodn Gonzélez Milldn fala dunha “poética desintegra-
dora” en Cunqueiro que describe nos seguintes termos:

«A incorporacién da dimensién fantdstica (...) é un dos elementos bési-
cos sobre os que opera Cunqueiro para fundamenta-la stia poética desin-
tegradora. Por un lado, esta modalidade discursiva tende a identifica-la
dimensién diexética do texto en que funciona; ...Por outro, o seu sistema
de codificacién estd baseado na subversién (¢ dicir, desintegracién) de de-
terminadas interpretacion da realidade.»*

O autor mindoniense non sitda endexamais ao lector na tesitura de ter
que decir que cara da realidade, ou interpretacién da mesma, lle convence mais.
A habelencia de Cunqueiro consiste en integrar de xeito tan harménico fantasia e

1 Varela Iglesias, J. L. Tradicion e innovacién en Cunqueiro, Santiago de Compostela: Funda-
cién Alfredo Brafas, 1996, p. 33.

20 Gonzélez Millan, X. Fantasia e desintegracion na narrativa de Alvaro Cungqueiro, Santiago de
Compostela: Fundacién Alfredo Brafias, 1996, pp. 32-33.
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realidade que aceptamos ese mundo alternativo que nos amosa perfiles metafisicos
que sempre nos fan pensar a base de desmontar as nosas seguranzas sobre o real. A
metafisica poética de Cunqueiro resimese neste proceso continuo de deconstru-
cién e creacion do real a través da incorporacién do elemento fantdstico que re-
pousa na potencia creadora da imaxinacién. Neste sentido escribe Cunqueiro que

«A imaxinacién, ben lonxe de ser esa “puissance d’erreur” enunciada por
Pascal e ollada con desconfianza por todo o racionalismo clésico, é o fe-
némeno necesario de tédalas formas superiores de actividade creadora: a
ciencia que explica 0 mundo ou a técnica que o transforma, o discurso do
filésofo, a téboa do pintor, a fébula do poeta ou do novelista. Lonxe de ser
estéril, ela é, como decfa Bachelard, esencialmente “oeuvrante”, sementa
a alma de emocidns, de imaxes e de simbolos que reforzan o vigor do seu

«wy

élan” hacia a beleza e a verdade.»?!

Quedémonos pois con esta idea: a fantasia, a través da imaxinacién, non s6
explica 0 mundo, senén que o transforma, logrando un impulso ou “élan” en ter-
minoloxia de Bergson, cara a beleza e 4 verdade. Esta é tamén unha das caracteris-
ticas do mito que unhas linas antes tifa reivindicado como modelo fundamental
da imaxinacién creadora, citando neste caso a Campbell, Mircea Eliade e Vicente
Risco (lbidem, p. 13).

Tense debatido se esta realidade fantdstica de Cunqueiro estd emparentada
co realismo mdxico que con absoluta mestria construiron na narrativa hispanoa-
mericana de mediados do século XX para diante Juan Rulfo, como pioneiro, ou
Gabriel Garcia Mdrquez, como expofiente por antonomasia, entre outros auto-
res?. Non podo nin debo entrar nun aspecto que pertence aos especialistas nos
estudos literarios, mais constato que todos estes autores, 0 mesmo que Cunqueiro,
constrien realidades alternativas a través de técnicas narrativas variadas nas que a
imaxinacién e a fantasfa mesttranse coa outra realidade que veiio denominando
l6xico-racional, na que caben evocacidns histdricas, feitos e personaxes histdricos,
a carén de sofios e ficcidns literarias. A marca diferencial estarfa, a0 meu ver, na
fidelidade 4 terra (xeogréfica, humana, politica, psicol6xica) en cada un destes

2! Cunqueiro, A. “Tmaxinacién e creacién. Notas para unha conferencia”, en Obra en Galego
Completa, vol. IV Vigo: Galaxia, 1991, p. 14.

22 Menciono unicamente, a modo de exemplo, os traballos sobre o tema de Tarrio Varela, Anxo
“Realidad y fantasfa en la narrativa de Alvaro Cunqueiro”, en E. Morillas Ventura (ed.), £/
relato fantdstico en Espana e Hispanoamérica, Madrid: Quinto Centenario, 1991, pp. 305-17;
y el de Van Bommel A. “El realismo mdgico en la narrativa de Alvaro Cunqueiro: Merlin e
familia”, en Xunta de Galicia, Congreso Alvaro Cunqueiro. Santiago de Compostela, 1993,
pp- 175-96.

% 196



II — Filosofia e Cultura Luso-Galaica: Outros Temas e Autores

autores: Galicia no caso de Cunqueiro; México no caso de Rulfo; ou Colombia,
no caso de Garcia Mérquez.

O SER GALEGO

Agora ben, tratindose dun tema universal da filosofia e da metafisica como
o ser ;podemos adoptar unha perspectiva nacional e falar, especificamente no caso
de Cunqueiro, do ser galego? O primeiro que cémpre sublifiar é que esta cuestién
preocupou a Alvaro Cunqueiro e deixounos algunha reflexién ao respecto, ten-
tando dilucidar se existe unha maneira de ser galego, distinta a0 modo de ser e de
estar do mundo das xestes doutras nacionalidades. O que o autor mindoniense
denomina o segredo de ser galego que busca pasando tempadas esculcando féra do
mundo, no que noutras ocasiéns chama o trasmundo:

«Eu quero saber si hai moita diferencia entre o vivo e o pintado, ou madis
crar ainda: si istes de meu son ou non son galegos, e que é o que predican
do galego, si é que son dista nacién... Querse dicir que hai neles — é a mifia
opinién — unha onza en cadaquén, do ser galego, e repartido entre toda esta
xentifa estd cdseque todo o andamiaxe do galego, estdn as stias varas de me-
dir 0 mundo, as voltas do seu maxin, as reviravoltas dos seus sonos e devezos,
a sta calidade intelectual, o gosto da solpresa, a ironfa que fai dun home, nun
intre dado, un sefior rei, e a humildade, e a sabrosura da perguiza, o adoecer
do que non hai, e o morrer soio coa stia teima, e deixala en herdo, coma un
tesouro inatopable... querse decir que eu adoito a pasar tempadas féra do
mundo, esculcando? Esculcando o segredo do ser galego.»*

Deste xeito, formarfan parte da estrutura intima do ser galego aspectos como
as “varas de medir o mundo”, a imaxinacién, sonos e devezos, a calidade intelec-
tual, a sorpresa, a ironfa, a humildade, a preguiza gozada ao estilo do que os italia-
nos refiren como o dolce far niente, ou as matinacidns sobre todas aquelas cousas
que non son ou non hai, mais que decote nos rouban a conciencia.

Isto altimo remitenos de novo ao concepto de ser universal pero pensado
agora desde esa nova clave, galega atrévome a dicir, pois a cardn o ser existe o
non ser, sen que iso supofa contradicién algunha. Cunqueiro analiza a cuestién
fundamental formulada polo mito literario do Hamlet de Shakespeare (“zo be,
or not to be, that is the question”), tentando demostrar a falacia desta disxuntiva
cldsica sobre o ser, fronte a stia propia férmula: “ser e non ser, a0 mesmo tempo”.
Cunqueiro é consciente de que realiza un tratamento diferenciado da cuestién do
ser, reinterpretando un mito cldsico da literatura, que xustifica do seguinte xeito:

# Cunqueiro, A. Xente de aqui e de acold, p. 152.
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“Axeito agora en Hamlet (...) as mifias teimas, comodamentes coma noutrora
axeitéi no vello Merlin (...) o meu amor 4s maxias e ao miragre. I esto vai ben asi,
ben me decato, porque eu creo nos mitos™*.

Os mitos literarios tefien para Cunqueiro a capacidade de presentar as dis-
tintas facianas dun tema como non poderia facelo un denso tratado metafisico.
O que axuda a comprender por que entre o mito e o logos Cunqueiro decdntese
claramente polo mito, coa stia loxica alternativa 4 loxica racional, convencional.
Non ¢ unha posicién absolutamente novidosa na historia do pensamento metafi-
sico occidental pois Aristoteles deixou escrito que “o que ama os mitos é en certo
modo filésofo, pois o mito componse de elementos marabillosos™. Ben ¢ certo
que Aristoteles escribe esta frase no marco da sta Metafisica, o primeiro e mdis
importante tratado que marcaria o devir da disciplina.

Outra disxuntiva cldsica que Cunqueiro retorce é a que se establece entre a
verdade e a falsidade, como valores que marcan os principios de identidade e non
contradicién da léxica cldsica, para optar por unha terceira via que poderiamos
denominar con Ricoeur a da “verdade metaférica”, recuperando neste caso outra
via aberta por Aristoteles, na Poética, ao defender que a poesia é mdis filoséfica
ca historia porque non se limita a contar o visto e oido. “o historiador e o poeta
non se diferencian por dicir as cousas en verso ou en prosa (...); a diferencia estd
en que un di o que sucedeu e, o outro, o que poderia suceder. Por iso tamén a
poesia ¢ mdis filosofica e elevada que a historia”®. A poesia é unha porta aber-
ta 4 creacion (poiesis), coincidindo neste aspecto co pensamento filoséfico mdis
creativo e innovador, fronte a historia que debe contar con fidelidade os feitos
acaecidos, o visto e oido polo historiador. O relato de ficcién agocha, polo tanto,
unha verdade que Aristételes denomina verdade poética e que seguiu presente ao
longo da historia da literatura e do pensamento ata a contemporaneidade, onde é
reivindicada por diversos autores, entre eles Alvaro Cunqueiro. O profesor Angel
Gonzilez explicao do seguinte xeito:

«Alf onde os gregos dixeron poiesis, os romanos dixeron fictio, (tamén na
dobre dimensién de facer e de finxir) resulta doado comprender que, mdis
ald da aparente contradictio in terminis, a aristotélica verdade poética non ¢é
outra que a verdade da ficcidn: a capacidade de facerse cargo da realidade,

% Cunqueiro, A. O incerto sefior don Hamlet, Obra en Galego Completa, vol. I, Vigo: Galaxia,
1991, pp. 187-188.

» Arist6teles Metafisica, 982b, ed. trilingiie de Valentin Garcia Yebra, Madrid: Gredos, 1987
(22 reimpr.), p.14-15.

2 Aristoteles Poética, 1451b, ed. trilingiie de Valentin Garcia Yebra, Gredos: Madrid, 1999 (32
reimpr.), p. 158.

% 198



II — Filosofia e Cultura Luso-Galaica: Outros Temas e Autores

presente na ficcién ensofiadora e novelante. Despois de todo, é claro que
a ficcidn, en calquera caso, contraponse ao feito real (real convencional), e
non, de ningin xeito, a verdade en sentido propio.»?’

Esta forza creativa ¢ reivindicada por Cunqueiro como unha das potencias
da alma, citando expresamente este termo grego. Para el, “a vocacién do home ¢,
en todolos dominios e en tédolos sensos, un ‘poiein’, unha creacién onde concor-
ren tédalas potencias da alma, a imaxinacién tanto como a razén™?.

Sobre este alicerce aséntase a reivindicacién filoséfica da metifora que Ri-
coeur estuda en La métaphore vive (1975), onde incorpora o concepto de verdade
metafdrica que rubrica a dimension gnoseoldxica desta figura da linguaxe, tradi-
cionalmente estudada pola retérica dentro da tropoloxia. Consonte ao que evoca
a etimoloxia do termo petadopa (de petadépw, levar mdis ald), a verdade metaforica
¢ a proposta dun mundo aberto que nos leva sempre “mdis ald” do inmediato,
fronte 4 verdade I6xica que consiste en chegar a unha conclusién aplicando regras
l6xicas a partir das premisas dun siloxismo, sen afastarse dos limites marcados
pola coherencia léxica. Por iso, Ricoeur falard da funcién “meta-” que comparten
a metdfora e a metafisica levadas pola mesma ambicién gnoseoldxica e filoséfica.

Alvaro Cunqueiro non menciona expresamente a Ricoeur, pero si a Willbur
Marschal Urban, autor dunha obra titulada Langage and Reality, publicada ori-
xinalmente en 1939, e que Ricoeur manexa en La métaphore vive a través da sta
terceira edicidén do ano 1961. O aspecto que recolle Cunqueiro desde filésofo
da linguaxe norteamericano ten que ver coa capacidade da metdfora para trans-
formar a realidade, deformdndoa. Pois, segundo as stias palabras, “toda metéfora
representa nun certo senso unha deformacion da realidade, “xa que implica, di
W. Urban Marshall (sic), a transferencia do nome dun obxecto ao que pertence
a outro ao que non pertence. (...) Non embargantes, afirma Marshall, e precisa-
mente por estas desviaciéns do real, é polo que verdadeiramente se declaran certos
rostros da realidade que doutro xeito ficarfan no escuro”®. Velai esa outra cara da
realidade que constrie Cunqueiro ¢ a técnica na que se apoia para facelo.

A metafisica de Cunqueiro é unha metafisica poética ou metaférica, que se
vale da literatura e dos seus principais mitos (Hamlet, Merlin, Simbad e as Mil e
unha noites, etc. Mitos literarios universais, axeitados, iso si, ao contexto galego.
Cunqueiro combina maxistralmente mito e realidade, o que da lugar a unha nova
realidade, da que fai complice ao lector. Neste senso escribe Dario Villanueva:

¥ Gonzdlez Fernandez, A. Hamlet e a realidade cunqueiriana, pp. 14-15.
2 Cunqueiro, A. “Imaxinacién e creacién. Notas para unha conferencia’, p. 16.
» Cunqueiro, A. “Imaxinacién e creacion. Notas para unha conferencia’, p. 17.
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...en toda a literatura de Cunqueiro, brilla especialmente unha capacidade de
sincretismo cultural e estilistico que lle permite harmonizar o mito ¢ a fan-
tasfa coa realidade, o reflexo radical das esencias do seu mundo galego coas
resonancias intertextuais da “materia” de Grecia (Orestes, Ulises), de Bretafa
(Merlin), de As mil e unha noites (Simbad), ou da Italia renacentista.>

Ademais dos mitos e tradicidns literarias, comparecen nas obras literarias
de Cunqueiro tradicidns, lendas, sabedoria popular, relatos do alén, tanto occi-
dentais como orientais. Benito Varela Jdcome bosquexou unha ducia de entre as
principais fontes imaxinativas de Cunqueiro:

FoNTES OCCIDENTAIS FONTES ORIENTAIS
Mitoloxia céltiga Mitos gregos
“Materia de Bretazia” Mitoloxia oriental
Raigame galega Fontes biblicas
Lendas do pobo Fontes 4rabes
Mundo do alén “As mil e unha noites™!

Son estes resortes os que emprega Cunqueiro para crear unha nova reali-
dade onde a fantasia e o mito se confunden, permitindolle formular dun xeito
novo a disxuntiva cldsica sobre o ser, pasando do “ser ou non ser” do Hamlet de
Shakespeare (e antes de Parménides: “o ser é e o non ser non é”) ao ser e non
ser a0 mesmo tempo que nos propén Cunqueiro. O novo dilema preséntanolo
Cunqueiro en O incerto serior don Hamlet. “Pode un home, a0 mesmo tempo,
ser e non ser? ;Cantos homes son precisos, no escuro, pra faguer na luz un soio
home verdadeiro?”*. A resposta ofrécea o autor un pouco mdis adiante, na escena
primeira de O incerto serior don Hamlet: “Un home é el mesmo, e asemade unha
grea de homes” (Zbidem, p. 195).

O profesor Angel Gonzilez explica este aparente paradoxo de que un ser
poida ser moitos a0 mesmo tempo dicindo que “Ser moitos, mesmo entre si
contrarios, ¢ unha das mdis caracterizadas formas de ser e non ser”*. Cunqueiro
defende que dentro de cada home hai moitas posibilidades de ser: unhas visibles
e outras invisibles, unhas explicitas e outras implicitas, unhas en acto e outras en

% Villanueva, D. O realismo marabilloso en Alvaro Cunqueiro, Santiago de Compostela: Fun-
dacién Alfredo Brafas, 1996, p. 15.

3 Varela Jicome, B. Estratexias narrativas de Alvaro Cunqueiro, Santiago de Compostela: Fun-
dacién Alfredo Brafas, 1994, p. 10.

32 Cunqueiro, A. O incerto serior don Hamlet, p. 187.

3 Gonzdlez Ferndndez, A. Hamlet e a realidade cunqueiriana, p. 77.
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potencia (Aristételes), por iso un home é o ser e o non ser, ou mdis exactamente:
o ser ¢ os seus non seres. Un aspecto que converte a stia narrativa nunha especie de
xogo de monecas rusas que, ainda que aparentemente son unha soa, dentro tefien
unha manchea delas que se van agochando unhas nas outras.

Cunqueiro refai ou recrea o mito Hamlet, completando o que quizais ago-
chaba sen sabelo o orixinal. Neste sentido escribe: “Non refago, non modernizo,
nin dilucido o mito Hamlet. Conto, por dedentro, unha historia que quizaves
acontecéu™*. O procedemento para a construcién narrativa do ser que realiza o
autor lembramos a cuestién da identidade ¢ narrativa formulada por Paul Ricoeur.

:En que consiste esta identidade narrativa? Tanto se se trata dunha persoa
individual como dunha comunidade histérica, a devandita identidade, obtida
a través do relato, é o punto de unién que une o relato histdrico e o relato de
ficcién. O mesmo que unha personaxe literaria se constrie cunha serie de ele-
mentos que o escritor vai encadeando para amosarnos a stia personalidade, forma
de actuar, etc., unha personaxe histérica ou incluso unha comunidade, constrie
un relato sobre a sta identidade. Non vou entrar a dilucidar se existe un s6 relato
posible sobre unha comunidade determinada. E moi probable que, da mesma
maneira que cada historiador constriie o seu propio relato dun mesmo feito ou
dunha época histérica, tamén existan varias posibilidades da identidade narrativa
dun pobo ou dun individuo. O importante ¢ que a identidade dun individuo ou
dunha comunidade equivale a responder 4 pregunta: quen é? Como é esta persoa?
Unha resposta tan sinxela como insatisfactoria consiste en designar ao axente,
a0 autor, ao suxeito que fala ou ao suxeito da imputacién moral, cun nome pro-
pio. Podemos identificarnos cun nome, mais o nome propio remite, 4 sda vez, a
outro soporte de permanencia que ¢ a nosa identidade narrativa, que incorpora
moitos méis elementos. Desta forma, para responder 4 cuestién do “quen?” hai
que narrar a historia dunha vida. Isto converteuse nalgo tan importante que os
antropdlogos incorporaron no método etnogréfico para estudar unha cultura as
historias de vida, seleccionando 4s veces distintos protagonistas para que conten
unha historia de vida que lles permita reconstruir as coordenadas de vida dunha
cultura: personaxes relevantes, tradiciéns da tribo, ritos, etc.

Iso é a vida tamén para Cunqueiro: unha identidade construida narrativa-
mente. Ese narrador somos nés mesmos, desde logo, pero éo tamén o escritor que
fabula, que sofia que constrie mundos e personaxes imposibles porque saca deles
todo o que levan dentro. Por iso, opina Ricoeur, unha vida é sempre “un relato en
busca dun narrador”™.

3 Cunqueiro, A. O incerto seiior don Hamlet, p. 188.
% Ricoeur, P. “La vida: un relato en busca de narrador”, en z‘fgom: Papeles de Filosofia, n° 25,
2006, pp. 9-22.
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CONCLUSION

Cunqueiro ¢ ese narrador que constrie historias de vida, posibles ou impo-
sibles, aplicando esa loxica alternativa que poderiamos resumir dicindo que todo
0 que existe no mundo da imaxinacién ou dos sofios comparte a realidade con
aquelas cousas e seres que existen na realidade convencional, rexida pola outra
l6xica racional. Os relatos, as historias de ficcidn, crean mundos tan reais como o
mundo que vemos cos nosos sentidos. A tnica condicién, xa que logo, é a de non
perder a capacidade de imaxinar como ferramenta para construir unha historia, un
relato, esa outra cara da realidade que adoitan amosar os pintores cubistas nos seus
lenzos para que poidamos ver, cos ollos da imaxinacién, o que a realidade agocha.

Por iso Cunqueiro é, con todo dereito, o autor dunha metafisica poética onde
a realidade, como acontece nos cadros cubistas, amdsase a través de moitas facia-
nas, onde o ser pode ser e non ser a0 mesmo tempo, e onde fan falta, en fin, moi-
tos homes para facer, no escuro, un so home verdadeiro, pois tamén a identidade
¢ dindmica e complexa.

Ninguén espere atopar na metafisica poética de Cunqueiro un desenvolve-
mento ontoldxico no senso tradicional que lle dan os filésofos desde Aristoteles.
Esa metafisica poética que constrie Cunqueiro, cando pregunta polo ser, ten
como horizonte a existencia humana. “Existir ou non existir, este é o problema”,
escribird Cunqueiro nun artigo da serie “El envés”, publicado no Faro de Vigo
(20/3/1965), mudando neste caso a traducién habitual da sentencia de Hamlet.

Que esa existencia pertenza a0 mundo dos vivos ou dos mortos, da realidade
ou da ficcidén, da vixilia ou dos sofos, ten importancia menor se a historia estd
ben trabada, porque un home pode ser no escuro unha grea de homes, para che-
gar a ser un home verdadeiro, pode ser e non ser ao mesmo tempo, tirando do fio
da fantasfa, da imaxinacién ou dos sofios, que grazas a el sabemos poden ser tan
reais ou mdis que a vida mesma.
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ACHEGAMENTO DESDE A FILOSOFIA POLITICA
AO TEATRO DE RICARDO CARVALHO CALERO:
A PEZA “OS XEFES”

MiGUEL ANGEL MARTINEZ QUINTANAR

PRESENTACION

No ano 1980 Ricardo Carvalho Calero escribe a peza de teatro Os Xefes:
drama en tres actos'.

O acto I (Zbid., pp. 411-418) ten lugar no despacho do Xeneral Brandariz,
no Cuartel Xeral das forzas militares que sitian Gaibor, capital de Gurlandia, na
hora do solpor. O xeneral Brana ¢ o lider militar dos que cercan a capital. Neste
acto sucédense varias conversas: os xenerais da Plana Maior do exército de Brana
charlan entre eles sobre diversos aspectos militares e politicos do asedio; o xeneral
Brana d4 ordes militares concretas aos seus xenerais; o Ministro de Informacién
responde preguntas de cinco xornalistas (dtias mulleres e tres homes).

O acto II (Zbid., pp. 418-425) desenvélvese no despacho do Xeneral Bravo, no
Cuartel Xeral das forzas que defenden Gaibor, tamén na hora do solpor. O Xeneral
Dragén ¢ o lider militar do exército. Sucédense varias conversas: os xenerais da Pla-
na Maior intercambian impresiéns sobre as condiciéns, natureza e funcién do lide-
rado militar; a xornalista Lucia Reali, en calidade de representante dos seus colegas
xornalistas e que, ademais, vén de entrevistar a0 Ministro de Informacién do bando
contrario, entrevista 4 Ministra de Propaganda; o lider militar, Xeneral Dragén, e o
xeneral Bravo mantefien unha charla centrada en cuestiéns de tictica militar.

O acto III (Zbid., pp. 425-433) transcorre no despacho da Embaixada de
Dildndia, na capital Gaibor. Un diplomatico e a secretaria da embaixada forne-
cen os elementos fisicos para que se celebre unha entrevista, con vistas a asinar
un armisticio, entre os lideres dos bandos enfrontados: o Xeneral Brafa, xefe
dos asediadores, e o Xeneral Dragén, xefe dos asediados. A condicién neutral do
espazo, ou extraterritorialidade da embaixada, proporciona unha simetria legal a
ambos os dous contendentes: son visitantes acollidos grazas 4 hospitalidade dun
terceiro. A conversa entre os xenerais acontece durante unhas horas de tregua, e

! Carvalho Calero, Ricardo: Obra literaria: poesia, teatro e narrativa, Biblos, A Corufa, 2021,
pp- 410-433.
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xira arredor da andlise dos elementos técticos e militares que compofien o en-
frontamento. Cada un contémplase a si mesmo como vencedor. Xa que logo, os
xenerais ofértanse, reciprocamente, unha rendicién que, en coherencia, ningin
acepta. Deciden continuar a discusién cos candéns. Con todo, sobre o fundo du-
nha reflexién comin compartida de ideas politicas, e da accién (na) politica,
pactan que o vencedor da guerra eliminard aos elementos radicais, extremistas, do
seu bando. Velaqui a vitoria comtin para ambos os dous. Rematada a conversa, os
xenerais despidense, volven 4s stas tarefas militares. A guerra continta.

O noso achegamento a esta peza de teatro pretende mostrar a posibilidade,
ou non, dunha interpretacién en clave de filosoffa politica coa deteccion de tres
niveis, ou capas, da accién politica que conecia Carvalho Calero desde os seus
tempos novos?. Cales? A politica concibida como propaganda, mdquina (bélica),
fundacién (dunha comunidade liberal). Vexdmolas.

PoLiTICA: PROPAGANDA

A primeira capa da accién politica é propaganda. Como presenta Carvalho
o funcionamento desta capa ou esfera da accién politica? A través de dias entre-
vistas a responsabeis gobernamentais. Un grupo de xornalistas entrevista ao Mi-
nistro de Informacién das forzas asediadoras da capital do pais e unha xornalista
entrevista 4 Ministra de Propaganda das forzas asediadas.

O Ministro de Informacién das forzas que sitian a capital de Gurlandia
responde varias preguntas nunha rolda de prensa ante xornalistas estranxeiros.
Na resposta 4 xornalista Albertina Ferreira, a estratexia de resposta inclte varios
elementos. O primeiro é psico-socioléxico: transmitir con claridade o optimismo
militar, un feixe de azos na fe da vitoria (cf. Carvalho Calero, op. cit., p. 414).
O segundo ¢é semidtico: marcar e nomear ao duplo inimigo. Un inimigo interior
(con diversos nomes: “forzas antinacionais”, “forzas revolucionarias”) e un inimi-
go exterior (que cobra o nome de “inimigos inveterados da nosa prosperidade”,
“destrutores da orde social”, “eternos adversarios da relixién e da moral dos nosos
antergos”) (Idem). O terceiro elemento é narrativo: facer do pais que defenden
(Gurlandia) e dos seus valores, unha “nacién gloriosa” (Idem). O cuarto com-
poiente ¢ histérico-militar: mostrar o exército como “encarnacién das virtudes
tradicionais do pobo gurlandés” (Idem). O quinto ¢ politico: o outro, o goberno
do inimigo, sé ten unha politica real e posibel. Cal? O “terror” ({bid., p. 415).

Na resposta 4 xornalista Lucia Reali, o Ministro de Informacién mostra os
compofentes da narrativa que lexitima a accién politica. O levantamento en

2 Para a vida e obra de Ricardo Carvalho Calero, cf. Tareixa Roca “Momentos de vida” en Soto,
Luis G. & Roca, Tareixa: Carvalho sempre. Alustres de vida e obra, Espiral Maior, A Corufia,
2020, pp. 15-33.
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armas contra o goberno ten por causa a situacién socio-politica de previa “anar-
quia” (dem) e falta de lexitimidade dun goberno que segue as directrices dun
Partido (PRP), non do pobo. Pola contra, as accidns das forzas que sitian a capital
axdstanse 4 lei, as sentenzas ditadas en consello de guerra acomédanse 4 norma-
tiva vixente, as relaciéns na guerra descansan no dereito internacional (dereito de
xentes) (cf. Carvalho Calero, op. cit., p. 415).

A resposta ao xornalista John Smith céntrase en manifestar de forma osten-
sibel o liderado xerdrquico do Xeneral en Xefe.

A resposta ao xornalista Alfred Schmidt é unha aclaracién sobre a adminis-
tracién de xustiza na peticién de responsabilidades a dirixentes civis e militares
das forzas vencidas. A resposta ¢ contundente: son “prisioneiros de guerra”, apli-
cardselles a “lei pertinente” (/bid., p. 416).

A resposta ao xornalista Pierre Dupont sitdase no plano moral. Primeiro,
deixa clara a superioridade moral (“forza moral”) do bando sublevado (/dem)
e a falta de moralidade do exército contrario (composto por unha mestura de
elementos heteroxéneos: “soldados que combaten contra a sta vontade”, “mili-
cias revolucionarias indisciplinadas”, “mercenarios estranxeiros”) (/bid., p. 417).
En segundo lugar, fai patente que non negociardn ningin tipo de acordo (“non
necesitamos negociar”, “nunca negociaremos”) (/dem). Por que? Representan a
“tradicién cristid” fronte o ateismo, “o culto da patria” e “honor militar” fronte 4
indisciplina, as “virtudes familiares” fronte 4 disolucién da familia (/dem). Tamén
hai un elemento importante, formulado en negativo: loitan contra “a destruicién
da propiedade” (con todo, non a defenden explicitamente) (Idem). Por Gltimo,
emprega de novo a semiética da identificacién: dun lado estdn os “guerreiros de
Cristo”, do outro “bandas de asasinos” (Idem). Velaqui as razéns do pacto impo-
sibel e da inevitdbel vitoria.

No caso das forzas sitiadas, hai ddas protagonistas que buscan satisfacer a
atencién do publico interesado no curso da guerra e a accién politica: a Ministra
de Propaganda e a xornalista Lucia Reali. A estratexia da Ministra de Propaganda
¢ a seguinte.

No plano militar hai fe absoluta na vitoria final e unha exaltacién das “re-
servas logisticas inesgotdbeis” (/bid., p. 421). No plano semidtico os inimigos son
marcados e nomeados coas varias rabricas: “forzas facciosas”, “rebeldes”, “traido-
res”, “subversion reaccionaria’, “insurgentes”, “elementos hostis”, “grupos faccio-
sos”, “enemigos do pobo” (Zbid., pp. 421-423). Tamén noméase o propio bando:
“0 noso exército, que ¢ o pobo en armas”, poboacién civil armada que “arde en en-
tusiasmo”, “pobo que estd disposto a morrer antes que a render-se” (/bid., p. 421).
No plano politico é incuestiondbel o liderado do Xeneral Dragén, posuidor do
poder politico e militar: “un génio militar que se estd revelando asemade como
un génio politico” (Zbid., p. 423). No plano da organizacién gobernamental relata
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como o Consello do Pobo (érgano revolucionario no que o Presidente resignou os
seus poderes) designou un goberno revolucionario e un Comandante en xefe (o
Goberno concentra todas as forzas progresivas do pais, sendo unha delas o Parti-
do Revolucionario do Pobo) (cf. Carvalho Calero, op. cit., p. 422). No plano da
administracién de xustiza, o goberno executard, durante a guerra, xuizos segundo
a lei e, despois de ganar a guerra, eliminard privilexios das clases dominantes antes
da guerra (esta administracion de xustiza serd xusta porque se aterd 4s “convencidns
internacionais” e “leis da nacién”) (Zbid., p. 423). Por Gltimo, no plano moral, a
paz non pode ser negociada (cf. Carvalho Calero, op. cit., p. 423).

En 1928 Edward Bernays, inventor da teorfa da propaganda e das relacidns
publicas, d4 unha definicién acaida 4 accién dos axentes de propaganda da peza
de Carvalho: “A propaganda é o mecanismo polo cal se diseminan as ideas a
grande escala, no sentido amplo dun proxecto organizado para estender unha
crenza ou unha doutrina particular™. A propaganda “é brazo executor do gober-
no invisibel” (Bernays, op. cit., p. 28). Bernays engade: “a propaganda moderna é
o intento consecuente e duradeiro de crear ou dar forma aos acontecementos co
obxectivo de influir sobre as relaciéns do publico cunha empresa, idea ou grupo”
({bid., p. 33).

Desde a perspectiva das definiciéns de Bernays, ambos os dous bandos em-
pregan a propaganda. A stia accién politica é aparentemente diferente, mais s6 en
aparencia. Destacan varios trazos compartidos.

En primeiro lugar, segundo Bernays “o importante ¢ que a propaganda ¢é
universal e continua, e que se salda coa imposicién dunha disciplina na mente
publica tanto como un exército impén a disciplina nos corpos dos seus soldados”
(lbid., p. 34). A ineludibel aprobacién do pobo, ou da cidadania, é condicién
necesaria, non suficiente, para calquera proxecto politico. Un movemento pode
fracasar se non logra imprimir a stia imaxe (proxecto, obxectivos, medios, tamén
linguaxe, narrativa, semidtica e simbolismo) no imaxinario colectivo. A propa-
ganda ¢ a ferramenta mdis eficaz na busca do apoio, lealdade ¢ submisién popular.
Ferramenta que pode converterse en accién politica exclusiva, sen complemento
de ningunha especie.

En segundo lugar, a propaganda non sé se ocupa do individuo ou da mente
colectiva, senén, sobre todo, da estrutura ou articulacion da sociedade, inzada de
formacions, agrupaciéns e lealdades entrecruzadas. Concibe o individuo como
unha célula organizada na unidade social: é suficiente con tocar unha fibra no
punto sensibel para obter unha resposta inmediata de certos membros especificos
do organismo (cf. Bernays, op. cit., p. 38).

% Bernays, Edward: Propaganda, Melusina, Barcelona, 2008, pp. 28-29.



SoBRE A SAUDADE: IX CorLdqQuio Luso-Garaico

En terceiro lugar, a propaganda adoita empregar sempre a mesma disposi-
cién no seu traballo. Primeiro, andlise do problema politico e posibilidades de
aceptaciéon do proxecto para resolver o problema. Segundo, andlise do pobo e li-
deres dos grupos sociais, econémicos, xeogréficos, de idade, grupos definidos pola
doutrina, a lingua ou a cultura, entre outros. Terceiro, recompilacién dos datos
das andlises e formulacidn de estratexias politicas. Cuarto, execucidn e avaliacién
continua (cf. Bernays, op. cit., pp. 53-54).

En cuarto lugar, o uso da semiética, das narrativas e da moral, dirixese ds
caracteristicas mentais do grupo, non do individuo. O grupo posue caracteristi-
cas mentais distintas do individuo, estd motivado por impulsos e emociéns que
rebordan o individual. A propaganda trata a0 humano como un ser gregario cuxo
comportamento, encadrado en patréns de comprension e resposta, non xorde do
pensamento senén dun feixe de impulsos, hdbitos e emocidns. No relativo 4s de-
cisiéns, o primeiro impulso do humano ¢ seguir o exemplo dun lider de confian-
za. Este é un dos principios mdis sélidos da psicoloxia de masas (cf. Bernays, op.
cit., pp. 64-65). O segundo principio é que os humanos non adoitan decatarse
das razéns que motivan as stias acciéns. Engdnanse a si mesmos, adoptan rutinas
e estereotipias, acttian por imitacién subconsciente, prolongan actos e desexos de
outros que supofien triunfadores, por exemplo. Para a propaganda non ¢é suficien-
te con entender a estrutura mecdnica da sociedade, os agrupamentos, as fracturas
e lealdades. Para a accién propagandistica ¢ letal non entender os desexos que
fan funcionar a mdquina social. Xa que logo a boa propaganda é a que crea as
circunstancias adecuadas para cambiar as correntes emocionais de tal maneira
que o pobo se vexa premido a continuar, prolongar, transformar, calquera tipo de
accién. A politica concibida como propaganda crea as circunstancias que deberdn
modificar o hébito (cf. Bernays, op. cit., pp. 70-71).

En quinto lugar, a propaganda debe executar ddas operaciéns: interpretaciéon
continua e dramatizacién por medio do sublifado. E posibel pofielas en practica,
alternativa ou simultaneamente. A interpretacién continua pode lograrse inten-
tando controlar calquera aproximacién 4 mente do pobo de maneira que a xente
reciba a impresién desexada, a mitdo sen decatarse disto. O sublinado captura
con viveza a atencién do pobo para fixala nalgiin detalle ou aspecto que sexa
emblemadtico do proxecto politico no seu conxunto (cf. Bernays, op. cit., p. 88).

En sexto e ultimo lugar, estd o papel do liderado politico. O lider estd na
obriga de apelar 4s emociéns do ptblico de tal modo que a mensaxe emocional
debe coincidir co seu proxecto, adaptarse aos grupos aos que se dirixe, axustar-
se aos medios técnicos de distribucién e circulacién de ideas-forza, emociéns e
consignas (cf. Bernays, op. cit., p. 125). O elemento intanxibel da personalidade
do lider debe abranguer unha diversidade de grupos sociais con cadanseus inte-
reses. O lider ¢ un creador de circunstancias nas que a stia posicién e proxecto se
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escenifican de tal maneira que resultan os tnicos posibeis (cf. Bernays, op. cit.,
p. 132). Son as tres claves de béveda da disciplina dun corpo politico: creacién de
circunstancias, escenificacién, proxecto (cf. Bernays, op. cit., p. 142).

PoOLITICA: MAQUINA BELICA

A segunda capa politica, ou da accién politica, é administracién. Pode ma-
terializarse como partido, estado ou para-estado. Funciona dun xeito implacdbel:
os protagonistas non poden con ela, non controlan o seu funcionamento. Son
incapaces de dominala e dirixila. O Xeneral Brana considérase o seu “escravo”, e o
Xeneral Dragén ¢ consciente de vivir preso na sia “demagdgia negra” (Carvalho
Calero, op. cit., p. 430). Ten un grao de autonomia funcional que a converte
nunha especie de mdquina bélica soberana cuxa finalidade é a dominacién, que
os protagonistas denominan “vitéria” (Idem). Con todo, non é un simple aparello
de propaganda. E unha rede sistémica complexa, un arranxo burocratico, admi-
nistrativo e de comisariado con dous eixos. O primeiro é “aniquilar” o adversario
(“a mina dereita quer aniquilar a tua esquerda”, “a mina esquerda quer aniquilar
a tua dereita”) (Idem). O segundo eixo ¢ extremar sempre a propia posicién por-
que moderar a propia posicién ¢ traizén (“a moderacién non oficia na litdrgia
da guerra”) (Idem). Os representantes desta mdquina bélica son o “Partido Revo-
luciondrio do Pobo” (apoio do Xeneral Dragén) e a “Forza Patridtica Nacional”
(apoio do Xeneral Brana) (/dem). Compofien dous arranxos espazo-temporais
dunha mdquina cuxo funcionamento ¢ fatal, intemporal: un dngulo representa a
execucion de ordes que ignoran a economia, poboacidn, civilizacién; o outro lado
representa os mandatos sacrificiais en nome dunha utopfa furiosa (cf. Carvalho
Calero, op. cit., pp. 430-431). A conclusién do didlogo entre os xenerais é que, en
realidade, eles non guerrean entre si. Mais ben son duas encarnacions dunha tni-
ca maquinaria enfrontada no mesmo e no outro, o dentro e féra: dous partidos,
no plano politico; fanatismo e utopismo no 4mbito moral. E unha mdquina ine-
xordbel cuxo funcionamento se basea en dous pivotes: consignas e axiomas. Para
describilos pode ser util recorrer 4 filosoffa de Gilles Deleuze e Félix Guattari®.

Que ¢ un consigna? Segundo Deleuze e Guattari, a sentenza dun maxistra-
do transforma un acusado en condenado a través dun acto instantineo, ou un
atributo incorporal, expresado na sentenza. Un decreto gobernamental establece
o estado de guerra nunha transformacion incorporal e instantdnea na poboacidn.
Un secuestro aéreo transforma aos pasaxeiros en reféns e o avién nunha prision.
Unha declaracién de cidadania converte unha masa de poboacién nun conxun-

* Cf. Deleuze, Gilles & Guattari, Félix: Mille Plateaux. Capitalisme et Schizophrénie II, Minuit,
Paris, 1980, pp. 102-105.
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to de suxeitos de, e con, dereitos e obrigas (cf. Deleuze & Guattari, op. cit.,
pp- 102-103). Con todo, calquera acto puro, signo ou proceso semiético, non é
vélido per se para efectuar transformaciéns incorporais nos corpos. Necesita un
procedemento de validacién. Unha simple palabra non é inmediata, e instanta-
neamente, unha enunciacién. Un bromista, un neno, un cémico, non poden “di-
tar sentenza’, “decretar a guerra’, “anunciar un secuestro’, “declarar a cidadania”,
seguindo os casos anteditos. O factor que converte unha simple enunciacién nun
marcador de dominacién ¢ a consigna (cf. Deleuze & Guattari, op. cit., p. 105).

Seguindo a Deleuze e Guattari, a consigna designa as relaciéns instantdneas
entre os enunciados e os atributos incorporais que expresan. A instantaneidade
da consigna proporciénalle unha asombrosa potencia de variacién en relacién cos
corpos das poboaciéns aos que as transformaciéns se atribtien. A consigna non
¢ un simple imperativo. E a relacién de calquera palabra, ou enunciado, cos seus
presupostos implicitos, isto é, os actos de fala, as circunstancias que a mdquina
performativa é capaz de crear. As consignas non remiten a ordes ou mandatos,
sendn a todos os actos relacionados con enunciados por unha circunstancia crea-
da (cf. Deleuze & Guattari, op. cit., p. 100). Por exemplo, a abella non ten unha
linguaxe. Ainda que é capaz de comunicar o que viu, é incapaz de transmitir o que
lle comunicaron. A abella que percibiu un “botin” pode comunicar a mensaxe a
outras que non o percibiron. Mais, a que non o percibiu non pode transmitilo
a outras que tampouco o percibiron. Por iso a linguaxe non se contenta con ir
dun primeiro a un segundo, isto ¢, de alguén que viu a alguén que non viu. Vai,
necesariamente, dun segundo a un terceiro que non viron nada (cf. Deleuze &
Guattari, op. cit., p. 97). A linguaxe non se establece entre algo visto (ou sentido)
e algo dito (ou expresado). Funciona, mdis ben, entre algo dito e algo que se di.
A linguaxe ¢ transmisién de palabras, enunciados, que operan como consignas,
non son comunicaciéns. A linguaxe ¢ un mapa semiético, non un calco do real
(cf. Deleuze & Guattari, op. cit., pp. 97-100).

Prolongando a reflexion de Deleuze e Guattari, a linguaxe administrativa e/
ou partidaria, estatal e para-estatal, non é informativa, comunicativa. Non ten
como funcién a comunicacién dunha informacién, polo menos non dnica nin
principalmente. E, prioritariamente, transmisién de consignas, non de signos
de informacién. Ten un funcionamento non comunicativo, non deliberativo.
A miéquina bélica, ou administrativa, tira proveito desta funcién da linguaxe. Por
exemplo, hai unha consigna clave para unha mdquina bélica: “calquera accién
debe someterse a un cdlculo de éxito na dominacién”. Persegue a mdxima per-
feccion posibel mercé ao célculo. A accién na politica concibida como médquina
bélica abandona os referentes da xustiza, igualdade, liberdade. Mide a stia eficacia
segundo a reducién progresiva da inseguridade, a extensién da sGa hexemonia a
todo o campo do social e o logro de obxectivos programados.
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O segundo elemento da mdquina bélica son os axiomas. Nesta modalidade
de accién politica hai un incesante entrar e sair de axiomas. Que ¢ un axioma?
Deleuze e Guattari explican que no pensamento cientifico unha axiomdtica non é
s6 unha potencia dedutiva, rutineira, oposta 4 experimentacion, creatividade. Non
estd dada dunha vez por todas e para sempre como, por exemplo, a xeometria de
Euclides. Funciona por tenteos, experimentaciéns, modos de intuicién propios
(cf. Deleuze & Guattari, op. cit., pp. 576-577). A axiomdtica non ¢ unha maquina
técnica, automdtica ou cibernética, un xogo mecdnico de férmulas illadas. E un
exercicio que rexeita, ou fai medrar, os seus limites, engade axiomas impedindo
que o sistema se sature. Ademais, ten a capacidade de repararse a si mesma.

A accién politica concibida como mdquina bélica exerce o axiomatismo:
regula e d4 resposta aos seus fallos, vixia e dirixe os procesos de saturacion, calibra
e orienta ampliaciéns liminares. A axiomdtica encéntrase, ds veces, con proposi-
ciéns indecidibeis ou potencias imposibeis de dominar (por exemplo, enunciados
contraditorios igualmente indemostrabeis).

Os axiomas da accién politica maquinica non son proposicions tedricas ou
formulaciéns ideol6xicas. Son enunciados operacionais que constitiien a forma
semioldxica do campo politico. Entran como pezas nos arranxos, composicions
de producién, circulacién e consumo. Deste xeito, calquera novidade, acon-
tecer, suceder, captirase na rede axiomdtica (cf. Deleuze & Guattari, op. cit.,
pp. 577-591). A axiomdtica non se interrompe xamais. E dindmica, procesual,
non permanece inmutdbel. Na peza de Carvalho aparecen varios axiomas.

1°) Axioma de saturacién. Formulacién: é preciso enfrontarse aos limi-
tes propios e, a0 mesmo tempo, desprazalos sen cesar para situalos mdis lonxe.
Os limites son tdcticos, mébiles, carecen de significado, son puros signos baleiros,
mais operacionais. Por outras palabras, o extremo debe extremarse, o radical ra-
dicalizarse. O féra da lifa extrema, radical, é traizén. A traizén pode concibirse,
desde o féra estdtico, como moderacién, equidistancia, indiferenza, oposicion.
Mais, desde o dentro mébil, ¢ inequivoca felonfa.

2°0) Axioma de adxuncién e invencién. Formulacién: é preciso engadir, mul-
tiplicar e inventar axiomas para capturar novos fluxos segundo avanza a loita
politica, guerra militar, antagonismo social. Signos, ideas, simbolos, tamén novas
franxas de idade, de poboacién, grupos sociais, deben capturarse e recodificarse.
Hai que convertelos en enunciados operacionais, efectivos, identificabeis para a
mdquina partidaria, rendibeis nas readaptaciéns sistémicas dos partidos, estados
ou para-estados.

30) Axioma das minorias numerdbeis e o indecidibel. Ante a existencia de
grupos sociais minoritarios é preciso engadir axiomas 4 axiomdtica e converter es-
tes grupos en numerdbeis. O axioma do indecidibel marca a coexistencia (axioma-
tica) do que captura a axiomdtica e do que se lle escapa O axioma do indecidibel

211 ‘@



SoBRE A SAUDADE: IX CorLdqQuio Luso-Garaico

sinala o lugar mdis perigoso para a supervivencia da axiomdtica: sobresaturarse (e,
xa que logo, desaparecer) ou autolimitarse (e arriscarse a desaparecer). Aqui xorde
a necesidade de mutacién incesante da axiomdtica.

Certamente hai mdis axiomas. O relevante é deixar constancia da stia exis-
tencia. A oposicidn tedrica, con efectos politicos, mais no plano das aparencias,
establécese entre dous partidos opostos, ou entre elites e pobo. Mais no plano do
real acontece entre fluxos codificados (tal como entran nunha axiomdtica maqui-
nica) e fluxos descodificados (liberados ou en transo de liberarse desta axiomatica).

PoLiTICA: FUNDACION, COMUNIDADE LIBERAL

Os xefes, isto é, os xenerais, nun intento de frear a guerra acordan un armis-
ticio precario para realizar unha entrevista na Embaixada de Dildndia en Gaibor,
a capital sitiada. E o Acto III. Falan, expofien as stias razéns. Intentan convencer
a0 outro do futil dos seus esforzos militares. Ofértanse mutuamente unha hon-
rosa rendicién. Non chegan a un acordo militar porque ningtin dos dous quere
renderse. Con todo, o feito de estar xuntos, sos, abre a porta a unha meditacién
conxunta. Asi, reflexionan. Que queren en realidade? Por que loitan? Ambos os
dous queren que gafie a nacidn, o pais, isto é, o pobo. Non poden deter a guerra,
mais poden acordar que quen gane a guerra debe eliminar o seu propio extremo.
Para que? Para lograr fundar algo novo. Que? A politica, o espazo-tempo politico.
Nin prepolitica (propaganda), nin pospolitica (mdquina bélica): a convivencia
dunha nacidn légrase na, e pola, politica. Isto ¢, pola conxura das “forzas irresis-
tibeis, cegas, inhumanas, ou demasiado humanas” que forzan a loitar (Carvalho
Calero, op. cit., p. 432). Por outras palabras, a convivencia ten como condicién
necesaria a fundacién dunha comunidade liberal.

Os dous xefes son fundadores da politica e da accién politica: expresan e
comparten os alicerces da convivencia nunha nacién, en calquera pais. Son sim-
bolo, isto é, as ddas metades, do poder constituinte: “ti e mdis eu somos 0 mesmo”
(Idem). Un simbolo que, para materializarse na paz que é politica, debe conxurar
os extremos cualificados como “o céncavo e o convexo, as duas metades da esfera
contrafeita, da esfera perversa, do irracional (...)” (/dem). Se empregamos un con-
cepto politico procedente da tradicién filoséfica do republicanismo falaremos de
que estd en xogo o poder constituinte. Este poder constituinte opera cun duplo
movemento: d4 forza de lexitimidade ao dereito, e asenta un fundamento racio-
nal a unha orde xuridica que o pobo debe axudar a conformar e aceptar no seu
funcionamento’. O poder constituinte, simbolizado cos e nos xefes, é o axente

5 Cf. Martinez Quintanar, Miguel Angel: Cidadanias. Lecturas e meditacions de filosofia politica,
Espiral Maior, A Coruna, 2019, pp. 69-72.
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e autor real da participacién do corpo politico. E a instancia que sostén a idea-
cién, formacidn e institucionalizacién das regras de xogo de si mesmo e para si
mesmo. Debuxa un horizonte parabdlico: ten forma literaria de pardbola (relato
con leccién e/ou fundamento moral) e figura xeométrica de pardbola (lifia curva)
na que cada un dos extremos estd situado a igual distancia dun punto fixo. Sen
a existencia deste horizonte parabélico, comunicativo, que establece un dentro
(paz) e féra (guerra), ninguén pode dicir que contribuiu, en realidade e liberdade,
a formar a lei que el mesmo obedece.

Non obstante, a nocién filoséfica de poder constituinte non ¢é evidente. Pode
concibirse como un contraféctico, isto é, un concepto especulativo da filosofia
politica. Xa que logo, irreal, froito dunha metodoloxia que mestura un tipo de
positivismo e idealismo que procuran un suxeito politico virtual, portador de
poderes inéditos, especie de ente metafisico real sé para quen estd autorizado a
escoitar unha mensaxe inaudibel para a maiorfa. Mais, non semella que en Car-
valho sexa asi.

O caracteristico dun auténtico poder constituido, tal como o entenden os
xefes, isto ¢, os xenerais, ¢ que non pecha a abertura ao poder constituinte como
ultimo referente, fundador racional de normas legais (ainda que sexa vago, fu-
xidio). O que entrega credibilidade e fiabilidade a unha orde, isto ¢, a paz, é
que se produce de tal maneira que se mantefien os procedementos legais e ra-
cionais para a formacién da lei, se respecta a stia dependencia e sometemento 4
lei emanada do poder constituinte. A referencia ao poder constituinte outorga
lexitimidade 4 interferencia que, deste modo, aparece, aos ollos da cidadania
constituida, xusta e motivada. Xa que logo, o poder constituinte é o pobo no
momento normativo bdsico da politica, non da prepolitica nin da pospolitica.
E a vontade xeral de Rousseau? Quizais. Sen este momento non hai definicién
de lexitimidade, contidos con lexitimidade. O problema que hai que resolver
na prdctica, con instituciéns e regulamentos, é como materializalo en cada caso,
en cada sociedade. Hai que inventar instituciéns que, nas palabras dos xefes,
encarnen e promovan valores como “a nacién, a tradizén, o progreso, o exército,
o honor, a liberdade, o patriotismo, todo o que aos dous nos é querido, todo o
que ¢ comin aos dous” (/bid., 431).

Outro asunto que aparece no didlogo entre os xefes é a constitucién dun
espazo-tempo especificamente politico: unha actividade publica na que non hai
lugar para bandas, facciéns, partidos, grupos de presién na/da politica, extremis-
mos e radicalismos. E o problema filoséfico da universalidade do corpo politico.
Certamente, para os xefes o poder constituinte obriga a mediar todas as crenzas
persoais en valores sociais comunmente aceptados e calquera aprobacién poli-
tica en razdéns que tefien en conta o mellor para a totalidade do corpo politico.
A maiorfa non pode actuar como unha faccién. Como é posibel? A accién politica
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pode concibirse como accién pola que as persoas se tornan capaces de erguerse
desde os seus intereses persoais ao interese do suxeito colectivo que, queiran ou
non, son. Porén, esta universalidade do corpo politico abre a outro problema: o
disenso. Como articulalo? Cando os xenerais declaran “temos o mesmo programa
de centro” (lbid., p. 430): artellan a aniquilacién do disenso, da discrepancia, do
conflito politico como dinamismo da comunidade liberal? Non. Por que?

Os xefes autoconcibense como “as duas metades da esfera” (/bid., p. 431).
Entenden que o xusto equilibrio de poderes nunha nacién ten como referente a
universalidade do corpo politico. Non ¢ un xogo faccioso de presidns por parte
de grupos e bandas, bloques e seitas. O xusto equilibrio de poderes implica a
todo o pobo. En que lugar? Nas instituciéns. Como? Precisamente esta ¢ a cerna
da actividade politica: o desenvolvemento institucional. Calquera proposta am-
para, ou tutela, unha aspiracion de universalidade que non debe quedar afogada
nunha loita local contra regulamentos e normativas que consideran arbitrarios.
De acontecer deste xeito, a linguaxe politica que fala o pobo fica rota, distribuida
en cotas de poder, presidns corporativas, que conducen a unha sociedade neo-
-estamental, pro-feudal, pre-democritica ou pos-democrdtica. Non obstante, a
totalidade sempre estd por constituir nas instituciéns, mébiles e xeracionais de
seu. Evitar a guerra, promover a paz: velaqui o miolo das instituciéns politicas.

Calquera vindicacién de emancipacién debe pasar pola peneira da persua-
sién comunicativa, non estratéxica, ao pobo no seu conxunto. Debe servir para
unilo e, dese modo, esta pode prestarlle lexitimidade. Rachar o tecido social coas
reivindicaciéns de agrupaciéns damnificadas, incapaces de falar a linguaxe da uni-
versalidade politica, que reclaman poder para formas de vida privadas, seitarias,
facciosas, que non soportan a proba da universalidade, ¢ unha realidade de frag-
mentacion social que, inevitabelmente, pode conducir 4 frustracién e ao colapso
social, tal como o retratan os xefes.

CONCLUSIONS PROVISIONAIS

A peza Os Xefes de Carvalho Calero desefia os elementos basilares dunha
reflexidn politica, mellor dito, unha filosofia politica na que aparecen os retratos
da pre-politica (propaganda), pos-politica (mdquina bélica, partido, estado, para-
-estado) e politica (fundacién dunha comunidade liberal). Cada capa da accién
politica estd debuxada en didlogos finos, escrupulosos, axeitados 4 capacidade
oratoria ¢ eristica de cada personaxe. Tamén, como en filigrana, no esquematismo
do seu funcionamento. A experiencia que Carvalho tivo na politica real (como
galeguista, republicano, activista), o seu itinerario politico desde a participacién
na elaboracién do primeiro Estatuto para Galiza, é unha chave que facilita unha
interpretacién sosegada desta peza. Que interpretacion?
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A politica é un espazo-tempo institucional que os xefes pretenden fundar. Non
ten a stia xénese nunha suma de forzas e presiéns mecdnicas, cegas, incontroldbeis.
Non se basea no poder da violencia fisica, ideoléxica, simbélica. Non se apoia no
reparto de cotas segundo influencias, intereses, coacciéns. Ancérase nunha forma
de argumentar que aspira a convencer, ou polo menos a lograr asentimento da po-
lifonia de voces que compofien as sociedades sobre un fondo comtn compartido
(axioléxico, cultural, histérico). Este fondo comin compartido é o que, malia a
complexidade e dificultade das relacidns interpersoais, debe prevalecer.

Non obstante, un problema de filosofia politica fica sen resolver na peza de
Carvalho. A forma de argumentar dos xefes, sendo politica, ainda ¢ elemental,
case castrense. Precisa do complemento dunha meditacién sobre a autoridade, un
concepto de autoridade que, por certo, os xefes tamén encarnan. Como realizar
o paso do poder constituinte ao poder constituido? Como facelo desde un punto
de vista republicano democrdtico? Que papel xoga a autoridade na fundacién?
Quizais hai que acudir a outros textos de Carvalho en busca de novas pistas.
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O MITO DE ATLANTIDA E O
OLHAR DE VICENTE RISCO SOBRE O BRASIL

Ti1AGo BARREIRA

Do outro lado do Minho situa-se um irmao luséfono com a memoria cres-
centemente apagada. A Galicia é uma regiao do norte da Espanha que com-
partilha com Portugal um tronco linguistico, folclérico e cultural comum: sio
herdeiros de uma lingua original comum, o galego-portugués. Ambas as regioes,
que compunham uma unidade politica até certo periodo da Idade Média, segui-
riam trajetdrias distintas com a independéncia portuguesa no século XII. En-
quanto Portugal expandir-se-ia globalmente, a Galicia permaneceria como uma
regido periférica dentro do projeto nacional espanhol.

Paradoxalmente, a condicio de atraso econémico da Galicia permitiu a pre-
servagdo de tradigoes literdrias e culturais medievais, rurais, mitoldgicas e espi-
rituais, apagadas em outros lugares com o processo de modernizagao. A Galicia
tornou-se, assim, um interessante repositério vivo de um imagindrio mistico e
pré-moderno galego-portugués, que ainda permanece através de seu folclore, len-
das e mitos.

E justamente nesse solo simbdlico que floresce o pensamento do escritor,
antropdlogo e professor Vicente Risco. Nascido em 1884, em Ourense, Vicente
Risco é considerado mestre do nacionalismo galego. Suas obras deixaram um
legado significativo no pensamento politico galego, ao aproximar a Galicia da
esfera atlantica e reabilitar suas ligacoes com o mundo luséfono.

Sua obra Teoria do Nacionalismo Galego é considerada um marco no movi-
mento nacionalista galeguista, no qual ¢ exposta sua teoria do atlantismo, que
se propoe a estabelecer uma identidade civilizacional comum, unindo a regiao a
Portugal e as ex-colonias portuguesas, enraizada no sentimento da saudade ¢ no
desejo nostdlgico do resgate do reino da Atlantida, simbolo arquetipico de uma
civilizagao perdida.

O NACIONALISMO CULTURAL GALEGO DE Risco

O nacionalismo de Risco, exposto em Zéoria do Nacionalismo Galego, enten-
dido como um projeto de “recostitucion espiritual, politica e econdmica de Galicia”,
deve ser compreendido de maneira distinta da forma como esse termo ¢ hoje
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entendido, vinculado a 16gica do jogo de poder militar e econdmico expansionis-
ta entre estados.

Podemos enumerar quatro caracteristicas principais na defini¢io de naciona-
lismo de Risco. A primeira delas é o anti-imperialismo cultural. O nacionalismo
galego em Risco ndo se configura como um projeto politico voltado a imposicao
de uma ldgica de afirmagio territorial ou estatal. Trata-se, sobretudo, de um na-
cionalismo de resisténcia cultural que, independentemente da férmula politica a
qual esteja vinculado — seja por meio de um estado galego independente, de um
federalismo ibérico (solugo proposta por Risco nas décadas pré-Guerra Civil Es-
panhola) ou da integracio ao estado espanhol (como defendido em sua fase tardia,
durante os anos franquistas) —, sempre compreenderia a ideia de nagao viva como
aquela dedicada a busca da autenticidade existencial por meio de sua cultura.

A essa resisténcia cultural soma-se o universalismo, em sua acep¢do mais
elevada. Esse nacionalismo cultural de autenticidade, propugnado na Zeoria do
Nacionalismo risqueana, nao é um autismo isolacionista ou xen6fobo, mas possui
deveres para com uma comunidade global humana. Ele carrega um projeto de
civilizagdo universal a contribuir e construir. O projeto universalista da cultura
galega, para Risco, consiste em superar a crise da modernidade europeia de fins
do século XIX e inicio do XX, marcada pelo niilismo de valores gerado pela so-
ciedade de massas e pelo desenraizamento de tradi¢oes causado pelo racionalismo
e pela industrializagao.

Essa critica 2 modernidade se desdobra em um terceiro elemento: o espiri-
tualismo, uma corrente de pensamento fortemente alicercada em ideias da me-
tafisica, da antropologia e da psicologia simbélica, com profunda influéncia de
autores da escola psicanalitica, como Carl Jung — expoente da ideia de arquéti-
pos universais e do inconsciente coletivo — ou da escola antropoldgica fenome-
nolégica, como Mircea Eliade — pensador que enfatizou os estudos de religiao
comparada e simbélica. Vemos ai uma proposta de nagao vinculada a ideia de
uma comunidade de interesses espirituais. Trata-se de uma identidade cultural
fundada em mitos, arquétipos e simbolos, presentes e transmitidos intergeracio-
nalmente pelas tradi¢des de um povo.

Por fim, esse projeto de regeneragio nacional e espiritual requer um agente
especifico: o protagonismo da classe intelectual. Como construir esse projeto de
nagio? A resposta passa pela formacio de uma classe intelectual — ou, nos termos
de José Ortega y Gasset, uma “aristocracia do espirito”— composta por filésofos,
cientistas, artistas e professores. Cabe a esses grupos a responsabilidade de revita-
lizar e energizar a cultura com novos valores espirituais, por meio da educagio, da
produgio literdria e cientifica, e do cumprimento de seus deveres intelectuais. Seu
papel ¢ despertar uma “vontade nacional”, capaz de orientar o destino coletivo e
dar forma a um novo imagindrio civilizacional.
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O envolvimento de Vicente Risco com projetos pedagdgicos para uma edu-
cagao galega, como o Plan Pedagixico para a Galeguizacion das Escolas, a promo-
¢ao da ciéncia galega com o Semindrio de Estudos Galegos e a atividade editorial
na Revista Nés, exemplifica a aplicagdo prética de sua visao culturalista. Caberia
a classe intelectual, para Risco, tornar as tradi¢oes mortas em vivas, retird-las de
sua “imobilidade de museu” e atualizd-las conforme as necessidades da vida atual.

Como consequéncia de sua concep¢io de nacionalismo cultural, que pée a
classe intelectual como protagonista na construgao de um projeto civilizacional,
¢ papel desta interpretar e ressignificar simbolos do imagindrio e do inconsciente
coletivo de uma nagio, estabelecendo novos valores e sentidos para a vida pre-
sente. O celtismo e o atlantismo cumprem precisamente esse papel dentro do
pensamento politico de Risco. Os mitos devem ser apropriados e relidos pelo
pensamento galego segundo sua experiéncia e as necessidades vitais do presente.
Risco encontrard na Atlantida esse grande simbolo unificador da identidade gale-
ga e de seu projeto criador universalista de civilizagao.

O MITO DE ATLANTIDA

Mas por que justamente a Atlintida? Trata-se de um mito originado no 7i-
meu, didlogo de Platdo do século V a.C., onde é narrada a histéria de uma ilha
perdida e submersa no oceano Atlantico. Platdo, por sua vez, afirma basear-se em
relatos orais de sacerdotes egipcios transmitidos a Sélon, o legislador ateniense e
uma das figuras centrais da democracia cldssica. O 7imeu, vale lembrar, dd segui-
mento aos didlogos politicos tratados na Repiiblica, sobretudo 2 ideia de ordem
justa em uma pols.

Segundo o relato platdnico, o Reino da Atlantida consistia em uma antiga
confederagio de reis, cuja existéncia remontaria a cerca de 9.500 a.C., e que teria
sido a sede de um império maritimo de propor¢oes continentais. Sua influéncia
se estendia desde a Libia, no norte da Africa, passando pelo mar Mediterraneo até
alcangar regi6es da Europa. Localizava-se no Oceano Atlantico, além das Colunas
de Hércules (atual Estreito de Gibraltar), e era descrita como uma ilha vasta —
“maior do que a Libia e a Asia juntas”. Rica em recursos naturais e com alto grau
de desenvolvimento em arte e tecnologia, a Atlantida representava o esplendor de
uma civiliza¢do que conjugava poder e sofisticagao, abundincia e ordem.

No entanto, sua gléria nio foi eterna. De acordo com o mito, a Atlantida
teria entrado em conflito com a antiga republica ateniense — uma cidade entao
pequena e desprovida de recursos, mas dotada de virtudes heroicas e de uma
ordem politica superior. Esse confronto culminou em uma guerra decisiva entre
Atenas e a Atlantida. A derrota dos atlantes, atribuida 4 decadéncia moral e a
corrupgdo interna de seu regime, teria sido seguida por um castigo divino: um
dilavio devastador que selou o desaparecimento da ilha no fundo do mar.
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O MITO DE ATLANTIDA NA HISTORIA DAS IDEIAS
GALEGO-PORTUGUESAS DO sEcuLo XIX E inicio po XX

O mito de Atlantida foi alvo de diversas interpretagdes a partir do século
XIX no mundo galego-portugués. Podemos listar trés dimensoes: (i) a mistico-
-esotérica; (ii) a geopolitica; (iii) a literdria-filoséfica.

No 4mbito mistico-esotérico, a Atlintida tornou-se um tema recorrente en-
tre os circulos ocultistas europeus da segunda metade do século XIX; pensadores
como Helena Blavatsky (fundadora da Sociedade Teoséfica) e Alfred Sinnett (au-
tor da obra Budismo Esotérico) associaram Atlantida a uma civilizagao pré-histéri-
ca com poderes misticos e tecnologia avancada. Nesse contexto, a Atlantida é vista
como matriz civilizacional, “mae” dos povos americanos (astecas e maias). Ambas
as ideias de Blavatsky e Sinnett eram disseminadas entre circulos teoséficos da
Galicia e de Portugal no fim do século XIX, e suas obras foram lidas avidamente
por Risco.

Em seguida, no 4mbito geopolitico, no primeiro quartel do século XX, em
Portugal, originou-se o movimento atlantista. O mito da Atlantida perdida seria
reinterpretado em Portugal como um simbolo invocador da unidade cultural lu-
s6fona. Esse movimento consistiu na defesa do projeto imperial portugués, cen-
trado no eixo atlantico e no fortalecimento dos lagos culturais e histéricos com o
Brasil e as colonias africanas. Ressaltava-se a vocagao cultural portuguesa para o
Atlantico, para as exploragées maritimas, concebendo o Oceano Atlantico como
o Mare Nostrum da civilizagao lusitana. Portugal deveria, neste sentido, se posi-
cionar como uma nagio atlintica em contraponto ao eixo europeu.

A Revista Atlantida (1915-1920), publicacio luso-brasileira, foi um fruto des-
se idedrio, resultado da colaboragao entre intelectuais de Portugal e do Brasil. Seu
principal objetivo era fortalecer os lagos culturais e histéricos entre os dois paises.

Por fim, no Ambito literario-filoséfico, o atlantismo se vinculou ao movi-
mento intelectual do saudosismo portugués do inicio do século XX. Nesse con-
texto, o Atlantico ¢ enfatizado menos como um espago geopolitico e mais como
um espago espiritual, simbdlico e onirico, segundo autores como Teixeira de Pas-
coaes ¢ Leonardo Coimbra, unido sobretudo pelo sentimento da saudade.

O ATLANTISMO E O MOVIMENTO SAUDOSISTA

O sentimento saudoso constitui o marco definidor da cultura e do pen-
samento filoséfico portugués. E definido, segundo Cabanillas, como “cobica
de longe, pressentimento do que estd para chegar, anseio de um bem perdido”.
Simultaneamente uma expressao de nostalgia e utopia, a saudade se expressou
na cultura portuguesa através do mito sebastianista, o milenarismo politico do
Quinto Império do padre Antdnio Vieira.
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Segundo o poeta portugués Teixeira de Pascoaes, a saudade é a unido entre a
lembranga (recordagio) e o desejo libertador (esperanca), dando a este sentimen-
to uma dimensdo metafisica. O movimento saudosista tomard a “saudade” de
Atlantida como ntcleo regenerador da identidade portuguesa.

O movimento saudosista repercutiu na Galicia a partir de Cabanillas. Ris-
co ird reinterpretar o atlantismo portugués a luz do nacionalismo galego e seu
projeto universal de civilizagao, introduzindo e enfatizando o elemento céltico.
Adantida serd identificada como a raiz e origem da civilizagio céltica — uma
outra cultura também dispersa ao redor do Atlantico.

Em resumo, enquanto pensadores portugueses vincularam a saudade de
Atlantida com o projeto de regeneragio cultural do império portugués e com a
espiritualidade mistica na histdria politica e sociedade portuguesas — o milena-
rismo do Quinto Império e o messianismo sebastianista —, Risco a vinculard a
um projeto antiimperial de resgate centrado na resisténcia cultural e linguistica da
Galicia, uma cultura de base céltica soterrada pelo centralismo espanhol.

E ainda, Risco também destacard aspectos particulares da saudade atlantista
ao contexto galego, entre os quais podem ser enumerados tanto o apego mistico
a terra — expresso pelo sentimento peculiar galego da morriia — quanto sua
cultura literdria e musical centrada na melancolia lirica, presente historicamente
em géneros literdrios como as cantigas medievais e na poesia do Rexurdimento de
Rosalia de Castro.

O ATLANTISMO E O NACIONALISMO GALEGO DE Risco

Embora o atlantismo fosse uma corrente jd presente entre pensadores luséfo-
nos do inicio do século XX, esta ganharia uma interpretagao peculiar para Risco,
adaptando o sentimento da saudade ao contexto galego, inclinado a uma mistica
teltrica e lirica céltica, combinada com suas reivindicagoes de autonomia cultural
e politica frente ao “centralismo espanhol”.

O projeto universalista da cultura galega, para Risco, conforme dito antes,
consiste em superar a crise da modernidade europeia de fim do século XIX e ini-
cio do XX. Compartilhando a critica do romantismo ao racionalismo ocidental,
Risco ird reivindicar uma cultura assentada no sentimento e em tradicées.

Nesse sentido, Risco identifica um confronto entre dois modelos civiliza-
cionais: de um lado, o ideal europeu moderno, que se ancora no materialismo,
na razio instrumental e no intelectualismo abstrato; de outro, o ideal galego,
que valoriza a interioridade, a espiritualidade e a expressao afetiva da experiéncia
humana. Esse embate civilizacional seria, para Risco, a chave para compreender
tanto a marginalizagdo histérica da Galicia quanto o seu potencial regenerador.

O primeiro desses modelos é o mediterranismo, associado as culturas helé-
nica e latina; tratam-se de civilizagdes surgidas na bacia do Mediterraneo (Asia
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Menor, Grécia, Itdlia e Provenca) e centradas no intelecto, ber¢o do pensamento
racional e filoséfico europeu, do direito racional e burocrdtico, e também dos
planos geometrizados da ordem arquitet6nica e urbanistica cldssica da polis grega;
Risco também identificard o mediterranismo intelectualista com o imperialismo
burocrdtico romano, o protétipo de todos os imperialismos.

O segundo modelo ¢ o atlantismo, ligado a cultura céltica e as civilizagoes
que se desenvolveram no espaco atlantico. Trata-se de uma civilizagao centrada na
introspecgao cultural, em contraposi¢io ao expansionismo mediterrineo, tendo
sido solapada e reprimida tanto pelo imperialismo romano quanto, posterior-
mente, pelo castelhano. Seus tragos distintivos podem ser encontrados na arte,
na musica e na literatura desses povos. Em Portugal e na Galicia, essa heranga
manifesta-se de maneira particularmente expressiva através da Saudade.

Para Risco, a cultura mediterrinea, em decadéncia e niilista, estd fadada a
dissolucdo, e deve ser oposta a civilizacdo atlantica, que serd a civilizagio do fu-
turo, a regenerar espiritualmente a Europa. O eixo cultural europeu serd desloca-
do da esfera mediterrinea a atlantica. Na Teoria do Nacionalismo Galego, Risco
também cita o filésofo catalao Xenius, mencionando que, enquanto a civilizagao
mediterrinea ¢ a civilizagio da Inteligéncia, a oriental é a da Vontade, a de Portu-
gal e Galicia ¢ a civilizagio da Meméria e Saudade. Deste modo:

«A nosa, a civilizacién saudosa da Lembranza, inda se non persentéu na
escea do mundo. Nosso destino futuro é crear e imponer esta civilizacién
nosa que hd ser a civilizacién atldntica.» (Risco, 1920)

Galiza, para Risco, constituiria o nticleo central a se constituir a nova civili-
zagdo atlantica. Pois seria uma das nag¢oes célticas com vinculos mais fortes com a
civilizagao latina mediterrinea. Ela possui um poder de sintese maior e, portanto,
de depurar tudo o que deve desaparecer do niilismo mediterrineo.

Aliado aos vinculos com o mundo latino europeu, a cultura galega ¢ também
marcada pelo seu cardter transcontinental, conectando-se com a América. Assim
como Portugal, a expansio migratéria na América projetaria uma dimensao uni-
versalista 4 sua cultura, possuindo conexées tanto com o mundo hispanéfono
quanto luséfono da América. Esta vocagio transatlintica galega de Risco ¢ reite-
rada em Plan Pedagdxico, ao defender o ensino de portugués em escolas galegas, o
que permitiria a Galicia abrir-se a todos os paises da lingua portuguesa, além da
castelhana. Para Risco, galego e portugués sao dois dialetos de uma mesma lingua.

O ATLANTISMO DE RISCO E O OLHAR SOBRE O BRASIL

A teoria galega do atlantismo traz importantes consequéncias indiretas para
o mundo luséfono, ao sugerir uma aproximagio simbdlica entre Galicia e Brasil
— antiga colonia portuguesa situada do outro lado do Atlantico.
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O Brasil nao ¢ diretamente abordado na 7eoria do Nacionalismo Galego de
Risco, mas pode ser incluido como elemento-chave para o projeto civilizacional
atlantico, por diversos fatores. O primeiro consiste no fato de que, conforme
mencionado no Plan Pedagdxico, Risco vé a integragio entre Galiza e paises da
lingua portuguesa como fundamentais para o resgate da civilizagdo e memoria
atlantica, através da recuperagao da lingua e educagio literdria galego-portuguesa.
O segundo fator consiste na ideia de que o Brasil é também uma na¢io com gran-
de peso representativo dentro da lusofonia, bem como detentor de uma comuni-
dade importante de emigrantes galegos. E como terceiro e tltimo fator relevante,
estd o préprio peso territorial e demogréfico expressivo do Brasil, de modo que se
deva esperar que este seja visto por Risco como um pais estratégico para a inser¢ao
da cultura galega no mundo.

Em termos concretos, o interesse de Risco pela cultura brasileira se refletiu
em alguns momentos de sua vida intelectual, a0 manter contato com importantes
folcloristas brasileiros, como Luis da Camara Cascudo. Em 1948, foi nomeado
membro titular da Sociedade Brasileira de Folclore!. As tradigdes e mitos gale-
gos estudados por Risco encontram eco na cultura brasileira devido ao passado
comum das duas regioes, através de Portugal.

Portanto, o atlantismo risqueano langa luz a uma proposta original de in-
terpretagio do Brasil enquanto territério integrante do eixo cultural atlantico,
trazendo como consequéncias no plano pritico hoje: uma delas, no sentido geo-
politico, estd o de abrir potenciais de integragio e cooperac¢io econémica e in-
telectual entre Galicia e Brasil, através da proximidade linguistica, afirmando o
galego-portugués como lingua franca global. E também, no sentido cultural, o
de resgatar e fortalecer valores identitdrios de autenticidade e pertencimento no
Brasil e Galiza, unidos por um imagindrio coletivo comum de tradigdes, valores
e sentimentos, arraigados na cultura popular e no folclore de ambas as nagées.

O IMAGINARIO DA SAUDADE COMO TEMA DE
INTERPRETAQ;\O DA CULTURA E IDENTIDADE BRASILEIRA

Em que sentido o saudosismo atlantico galego-portugués se vincula com a
histéria e cultura brasileira? A saudade, vista segundo Cuevillas como uma “cobi-
ca esperancosa do longe”, ou segundo Teixeira de Pascoaes, conectando meméria
nostélgica e esperanga utdpica, jd foi tratada em diversas obras como um tema de
interpretacio da cultura brasileira.

Na obra Brasil, um pais do futuro, Stefan Zweig interpreta essa dimensio es-
perancosa como uma saudade do que ainda estd por vir — um futuro promissor

! Ver em: “Nombramiento en Brasil para Don Vicente Risco”, La Regidn, 11 de Outubro de 1948.
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e grandioso que se projeta a frente como destino. Para ele, o Brasil retine as con-
digoes ideais para se tornar um modelo de civilizacio: diversidade étnica, riquezas
naturais e um povo com potencial criativo. Essa aposta no porvir se alimenta de
um passado perdido, como se o pais carregasse uma vocacao histérica que apenas
aguarda sua realizagio.

Sérgio Buarque de Holanda, por sua vez, em Visdo do Paraiso, explora o mito
fundacional do Brasil como terra de abundincia e harmonia — uma espécie de
Hy-Brasil tropical, a ilha mitica do folclore céltico. O imagindrio colonizador
portugués projetava sobre o territorio uma ideia de paraiso terreno, onde natureza
e providéncia se uniam. Essa visdo se entrelaca com o saudosismo luso por um
Eden arcaico. H4 uma tensio entre a promessa de plenitude e a frustragio com a
realidade histdrica, e essa dualidade atravessa a identidade brasileira: entre a lem-
branca do que foi idealizado e a esperan¢a do que poderia vir a ser.

Esta esperanga utpica em um futuro por se realizar niao implica necessaria-
mente no triunfo de uma visio ideolégica progressista ou revoluciondria, poden-
do assumir coloragdes reaciondrias e conservadoras na cultura e politica. E o que
aponta Georg Wink, em Brazil, a Land of the Past, que aprofunda a anilise ao
destacar como o Brasil vive ainda sob o peso de suas raizes coloniais, cultivando
uma nostalgia que se reflete na politica e na cultura. A ideia do Quinto Im-
pério, um projeto messidnico luso-brasileiro, reaparece no Brasil imperial como
ideal nacionalista e redentor. Dom Pedro II ¢ visto como herdeiro espiritual dessa
missao, numa espécie de continuagio tropicalizada da monarquia portuguesa.
O sebastianismo — crenga no retorno do rei justo e restaurador — reemerge
em revoltas populares como Canudos, onde o messianismo assumiu contornos
sociais e poll’ticos concretos. A monarquia tradicional, nesse contexto, tornou-se
simbolo de uma ordem perdida que, para muitos, continua a oferecer sentido
frente a crise da modernidade republicana.

Esse imagindrio persistente também se reflete em movimentos contempo-
rineos de restauragio mondrquica ou de valoriza¢io do passado imperial como
modelo alternativo. A crenga num retorno providencial do rei, que redima o pais
de seus desvios, é a expressao mais aguda dessa saudade estruturante — que é, ao
mesmo tempo, critica do presente e anseio por um sentido histérico maior. A uto-
pia brasileira, neste sentido, ndo ¢ apenas progressista; ela ¢ também reaciondria
no sentido literal do termo: uma reagio a perda de um ideal anterior.

Contudo, o Brasil também projetou sua esperanca em outras formas de uto-
pia, como a modernista e republicana. O positivismo influenciou a fundagio
da Republica com a crenca de que a ordem cientifica e racional seria o caminho
para o progresso. Brasilia, como capital planejada, foi o dpice simbdlico dessa
utopia, arquitetada por Licio Costa e Oscar Niemeyer sob o signo da ruptura
com o passado colonial. Artistas modernistas como Tarsila do Amaral e Oswald
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de Andrade buscaram reinventar a identidade brasileira a partir de suas raizes,
mas com um impulso vanguardista, rompendo com os modelos europeus e cele-
brando o inovador.

Assim, a construgio da identidade brasileira se deu entre dois péSlos: de um
lado, a nostalgia por uma ordem perdida, impregnada de saudade atlantica, tradi-
cionalismo e messianismo; de outro, a utopia futurista de um pais por se realizar,
racional e moderno. Em ambos os casos, como observou Risco, estd presente a
“Adantida saudosa’: a imagem de um mundo ideal a se recordar e por se fazer.

CoNCLUSAO: 0 ATLANTICO cOMO Esraco CIVILIZACIONAL
LUSO-GALAICO-BRASILEIRO

A teoria galega do atlantismo, embora originalmente direcionada ao con-
texto galego, traz importantes consequéncias indiretas para o mundo luséfono,
a0 sugerir uma aproximagdo simboélica entre Galicia e Brasil — antiga col6nia
portuguesa situada do outro lado do Atlantico — e também detentora de uma rica
tradicdo saudosista em sua histdria politica, seja enquanto autoidentificada como
herdeira da futura civilizagao do Quinto Império, seja enquanto herdeira de uma
civilizagao primordial paradisfaca, a ser re-memorada e reivindicada como uma
pdtria auténtica a se refazer.

O Brasil, ao possuir aspiragdes carregadas de simbolos que evocam esperan-
¢a, memdria e utopia, ecoa os fundamentos da teoria risquiana, estando inserida
em um continuum histdrico e cultural que vai além das fronteiras politicas. Deste
modo, lancam-se assim as bases para uma unidade psiquica luso-galaico-brasilei-
ra, fundadas em uma meméria coletiva e imagindrio onirico comum.

O atlantismo risqueano, por fim, indiretamente promove uma nova inter-
pretagao do Brasil como parte de uma unidade civilizacional atlantica em conjun-
to com Portugal e Galiza, a ser restaurada e regenerada como um todo a partir de
sua heranca linguistica e cultural galego-portuguesa (o imagindrio da saudade).

Esta nova proposta de interpretagio da identidade brasileira aproxima e re-
forga vinculos com paises do eixo atlantico, como Galicia, que compartilham
uma cultura e lingua comum, tanto em termos geopoliticos e econdmicos quanto
culturais e intelectuais.
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