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DA VONTADE NEGATIVA DE SCHOPENHAUER
A REPRESENTACAO BIOGRAFICA DA SANTIDADE EM AGUSTINA

Jost Epuarpo REI1s
UTAD

Para a Laura Bulger

Na obra romanesca de Agustina Bessa-Luis é possivel discernir uma delibe-
racio heurfstica em torno da natureza humana guiada pela multifacetada expressao
da sua vitalidade que parece dar expressdo literdria a filosofia da vontade de Scho-
penhauer. No encalgo dessa deliberagio, Agustina reincide na escrita de textos de
teor biogréfico em torno de personagens histéricas representativas da expressdo
proteica da vitalidade caracterolégica humana, Uriel da Costa, Sebastido José,
Florbela Espanca, Vieira da Silva, entre outros. Por essa via, a autora oferece
também quadros personificados e historicamente determinados de possiveis
formas de ser, conhecer e agir, que se distendem da filosofia a pintura, da politica
a literatura, rostos paradigmaéticos do processo civilizacional que, de algum modo,
surgem mediados, rarefeitos e agenciados pela sua cumplicidade com a cultura
portuguesa. Neste ensaio interessa-nos analisar a narrativa que Agustina elaborou
sobre a vida de Santo Anténio do ponto de vista da sua pontual congenialidade
temética com a concecdo schopenhaueriana do fenémeno da santidade enquanto
manifestacio negativa da sua filosofia da vontade.

Publicada em 1973, Santo Antdnio, a primeira incursdo de Agustina no género
da biografia, é um texto de nitido pendor ensaistico que se adensa de erudig@o cria-
tiva no encadeamento das fontes hagiograficas compulsadas e se 1€ como um exer-
cicio de inteligéncia composicional na livre ordenagao da multiplicidade de dados
histéricos e referéncias culturais que exibe, bem como na recorrente digressao de
formulagdes reflexivas com elevado teor exegético e filoséfico que ensaisticamente
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tece. O sentido antropologicamente complexo do tema da santidade est associado,
por principio, a0 dominio de uma pritica ou crenga religiosa, vincula-se a uma
vivéncia humana de caréter integralmente comprometido com a dimensdo espiri-
tual da apreensdo imanente e/ou do reconhecimento transcendente da vida. Pensar
filosoficamente o fenémeno da santidade, circunscrever a sua possivel compreen-
sdo ao dominio do uso explicito da razio, pressupde uma linguagem adequada
ao desenvolvimento de um sistema ou um modo de pensar sobre as inumerdveis
hipéteses humanas de estar no mundo. Por outro lado, narrar o processo de uma
individuagdo prosélita ou existencialmente reconhecida desse fenémeno & adotar
uma estratégica discursiva sem compromissos com o imperativo do juizo sistémico
e abstrato, é recorrer ao fundo inteletivo da intui¢do, é ensaiar a reconstituicio
histérica e culturalmente determinada de uma singularidade humana, é prover uma
hermenéutica para uma conduta pessoal exemplar. Procuremos entfio justapor o
pensamento de teor sistémico e abstrato de Schopenhauer com a inteligéncia esté-
tica e narrativa de Agustina, ndo tanto para demonstrar a congenialidade de ambos
na discreta modulag@o e representacio do fenémeno humano da santidade, menos
ainda para demonstrar uma suposta influéncia do filésofo sobre a escritora, mas
para compor um diptico de inteligibilidade hermenéutica que cuide em mostrar
uma hipétese de razio da vida de um santo.

A filosofia vitalista de Schopenhauer identifica a vontade como a esséncia real,
em si incognoscivel, do mundo fenoménico, deste mundo que estd tdo dependente
na sua aparigdo visivel de nés mesmos (do sujeito do conhecimento que se dd em
n6s) como nds estamos dele. E importante salientar a distin¢do kantiana, reiterada
por Schopenhauer — a partir da qual este estrutura todo o seu sistema filoséfico -,
entre a natureza ideal do mundo, ou seja, do mundo que surge condicionado na
sua apari¢do pela intervengio da consciéncia subjetiva (do mundo como represen-
tagdo), e a natureza real deste mesmo mundo, ou seja, do que ele efetivamente é,
independentemente da intervencéo dessa consciéncia. Kant designou por «coisa
em si» o que transcende as condi¢des de possibilidade de conhecimento, o que
nao ¢ conformado pela intervengdo das faculdades da sensibilidade, entendimento
€ razdo, o que sendo essencial permanece incognoscivel por ndo ser objeto da
fungéo dessas faculdades. Essa qualidade metafisica, impensdvel, é reconhecida
por Schopenhauer como sendo a vontade em si, inferéncia que considera ter sido
a sua principal descoberta filoséfica e que obtém a partir da constatacfo que aquilo
que em cada ser vivo age e é por si percebido imediatamente é o seu querer. Daqui
conclui que o principio constitutivo do mundo € a vontade. Filosofia monista, por-
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tanto, que considera o mundo infinito, «fugaz e transitério» dos fenémenos uma
manifestacdo continua e inesgotivel de uma vontade em si, inefdvel e imperscru-
tavel ao conhecimento, e que mediante diferentes graus ou niveis de objetivacido
se manifesta no plano material para ser apreendida segundo as condi¢des gerais
do tempo, espago e causalidade que radicam a priori no sujeito do conhecimento.
Para Schopenhauer, hd portanto uma vontade intemporal e indestrutivel, refracta-
ria & possibilidade de ser conhecida, e uma ilimitada manifestacdo dessa vontade
em fenémenos particulares, singulares e finitos. Dessa vontade essencial parti-
cipam os seres humanos. Estes séo a expressio individualizada mais elevada e
complexa da grande cadeia do ser volitivo que, sob a forma de categorias, géneros
e espécies, se manifesta no plano material. Mas essa dissipag¢do da vontade una e
essencial em vontades graduais na escala do ser e discretas, miltiplas e infinitas no
plano fenoménico, processa-se, segundo o filésofo, de modo predominantemente
conflitual e ininterruptamente ciclico. Se todo o ser individualmente considerado
aspira a sua conservac#o, isso necessariamente envolve conflito com outros seres e
gera um estado de permanente dissidio na natureza. E como se a vontade de viver,
dominada pela insatisfac@io e pelo sofrimento, se reproduzisse autofagicamente,
e a estabilidade precdria e relativa das miiltiplas formas que assume no mundo
material guardasse a ordem minima necesséria a sua ciclica reproducio governada
pela luta e competicdo. E como se a vontade ou energia em estado ativo e bruto
«se refizesse constantemente da sua prépria substincia e, sob as diversas formas
de que se reveste, se constituisse no seu préximo alimento» (Schopenhauer, 1984:
195). Ora, uma das manifestagdes fenoménicas da vontade em si —a qual, devido
a sua natureza insacidvel, € constituinte de miltiplas formas do sofrimento —, é a
humana, submetida que estd a mesma lei geral da luta pela afirmacgio individual,
geradora da conduta comum autocentrada, tendencialmente solipsista, e moral-
mente categorizada como sendo de natureza egoista. Mas € também sob a mani-
festagdo fenoménica humana que a vontade individuada é capaz de se transcender
na quase fatalidade da sua eterna afirmagfo. E, pois, & luz desta investigacio em
torno do valor ontoldgico e ético do conceito de vontade que Schopenhauer, na
parte final da sua obra capital O Mundo como Vontade e Representacdo, se ocupa
em refletir sobre 0 modo humano como se opera essa transcendéncia, explicitan-
do-a como uma «negagdo do querer viver». Essa negacdo da vontade de viver,

! As citagBes de Schopenhauer serdo feitas a partir da tradugfio francesa que consultdmos da sua obra
capital, Die Welt als Wille und Vorstellung (O Mundo como Vontade e Representacdo).
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refere o filésofo, nada tem a ver com o suicidio, devendo antes ser entendida numa
acecdo relativista, por oposic@o a sua crua afirmagdo. Por conseguinte, e ainda
segundo o filésofo, tal negacdo deverd ser paradoxalmente investida de um sen-
tido positivo relativamente ao valor eticamente negativo da conduta vulgarmente
egocéntrica associado a afirmacdo do querer viver. E, pois, na medida em que a
negagdo da vontade essencial — s6 passivel de ser excecionalmente realizada no
plano humano — se manifesta como um ato de afirmagfio de plena liberdade, de
superagdo do regime da necessidade, que ela é tomada por Schopenhauer como a
expressdo redimida do processo csmico volitivo, tal como essa redengio surge
personificada sob a modalidade da vida ascética e ilustrada pela vida dos santos.

Na biografia que escreveu sobre Santo Anténio, Agustina Bessa-Luis, que
na profusdo de fontes que cita nunca refere Schopenhauer, parece focar-se na
representagdo da fenomenologia da santidade como se, a par da fundamentacio
que dela d4 por explicito recurso a vdrios autores, tivesse também tido acesso
as teses do filésofo alemdo. As primeiras formulagdes gerais que Agustina tece
acerca do percurso de vida do santo, apoiadas em diversas legendas que vai iden-
tificando e utilizando em fungdo da sua livre, mas organica modulagio narrativa,
indiciam uma convergéncia com as ditas teses. Diz Agustina: «S. Anténio foi
sobretudo um asceta, o que ndo quer dizer uma natureza solitéria. O asceta, a par
da saudade de morrer, anda constante com a paixdo da vida. Amou o mundo por
algo que era nostalgia de felicidade» (Bessa-Luis, 1973: 11)2. Esta coalescéncia de
estados de 4nimo aparentemente contrdrios — «saudade de morrer» e «paixdo da
vida» —evoca a reflexdo de Schopenhauer sobre o paradoxal efeito da negacio de
uma forma comum de viver conduzida pela predominante se ndo exclusiva razio
da (sobre)vivéncia pessoal, como se essa negagdo fosse de facto a condigdo para
uma afirmagdo de outra possibilidade existencial correspondente a um despertar
do reconhecimento da vida em si. A prépria formulacdo da autora é isomorfa
dessa ideia e parece acompanhar esse movimento de reconversdo universal da
personalidade do sujeito que se santifica pela autoanulagio da sua especifica indi-
vidualidade a favor da afirmagdo de uma universal possibilidade ontolégica supra-

? Num momento ulterior da bjografia, Agustina menciona o isolamento, que ndo a soliddo, que o santo
voluntariamente buscou: «Entre as suas leituras, 0s seus mestres, os seus amigos e até o seu auditério, ele
fica sempre um pouco isolado. [...] E quando ele reza na cela que faz construir no cimo duma nogueira,
S. Anténio dd-nos uma impressio de ordenado isolamento e de certa tristeza congénita» (Bessa-Luis,
1973: 242). Antes, e citando o santo, jd havia declarado que este ndo tinha porém escolhido a via do
eremitério: «“A prudéncia do bem e do mal € a ciéncia do bem e do mal”. Um homem que assim fala
ndo € um eremita. Precisa do coragdo da terra como cétedra» (Ibidem: 59).
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individual: come¢ando por nomear a identidade individual — «S. Anténio foi um
asceta» — no passo seguinte incide em caracterizar essencialmente essa condicfo
— «O asceta anda constante com a paix&o da vida». Este € alids um procedimento
retérico discursivo de abundante uso neste ensaio biogrifico, como se a alusdo
aneddtica existencial, as particularidades de cardter, as ocorréncias da vida de
S. Anténio e os seus contextos de acdo ganhassem um valor exemplar ao serem
iluminadas quer por juizos de alcance axiomadtico — «A sabedoria em S. Ant6nio
tem esse cardter de comparticipagdo no presente. E menos sacerdotal do que fra-
ternal. Nao s6 compreende, mas também divide o dom contido nas suas maos»
(Ibidem: 50) —, quer de contetido gnémico — «*“Quem tem o coragdo dividido
caminha para a morte — disse ele”. Coragéo dividido significa que tem preferéncia
nos seus afectos. Para se atingir a imparcialidade perfeita do sentimento € preciso
ter-se conseguido a saturacfio de todas as paixdes» (Ibidem: 80) — quer de ilustra-
¢do biblica - «ele sabe que a maioria das pessoas necessitava de ser conduzida até
com certa frivolidade para o caminho de Deus. Pois o rei David, se dangava diante
da Arca da Alianga, se ia dancando diante do povo, era para que ele se alegrasse
no espirito da salvacio» (Ibidem: 78). A descricdo assertiva e de indole contrastiva
que no inicio do seu ensaio biografico Agustina nos déd de S. Anténio, realgando
a sua natureza ascética, saudosa e passional, funciona pois como uma espécie de
esquisso ou predmbulo a uma monumental pintura ou narrativa de reconstituicdo
de uma época com o seu fundo de cultura espiritual projetada a partir da figura
axial daquele homem «humilde, mas nfo timorato, [...] que viveu ndo somente
como observador, mas ainda mais como agente no movimento universal» (Ibidem:
176)*. Schopenhauer explica a natureza ascética do santo como uma condicéo
de vida necessdria a libertacdo da natureza essencialmente sofredora da vontade
que se reproduz no conflito e na luta pela sobrevivéncia, i.e., como uma negacio
dessa vontade prosseguida por quem se transcende no decurso de um processo de
consciencializacdo que o leva a abdicar do seu atdvico impulso de autoafirmacio
vital. Alcancando um elevado grau de intui¢do sobre o intrinseco antagonismo
da vontade essencial que, sem um fim em si, se manifesta acompanhada sempre

3 A propésito de pintura e da figura axial de S. Anténio, eis a imagem fisica que dele nos é fornecida
por Agustina mediada uma fonte renascentista e interpolada por uma citagfo do santo: «Um humanista
chamado Sicco Ricci, que viveu no século XV, descreve o Santo numa biografia, dizendo que era de
baixa estatura, corpulento, escuro de pele e que tinha fisionomia viril e expressiva. Os olthos eram vivos
e a fronte ampla. O Santo diz: “Assim como pelo rosto se conhece o homem...”. O seu rosto devia ser
um retrato claro do seu cardcter simples ¢ herdico» (Bessa-Luis, 1973: 143).
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pelo sofrimento e pela morte, consciente de que ele préprio € uma manifestacio
singular dessa esséncia que o torna corresponsével por toda a injustica e por todo o
mal, ciente de que a dor universal lhe diz respeito, e que apesar da sua incansdvel
dedicag@o ndo a pode minorar, o individuo assumidamente piedoso logra, segundo
o filésofo, contrair um insustentdvel pesar pela vida e uma enorme repulsa pela sua
esséncia. Entdo, a sua prépria vontade, ituminada pelo conhecimento desvelado
das coisas, deixa de se afirmar como a esséncia ativa do seu fenémeno corporal,
que apenas se mantém como o dltimo resquicio de uma vontade que é negada.

O que esta transformac@o evidencia, € a transi¢do operada por tal homem vir-
tuoso em ascetismo. J4 ndo lhe basta amar os outros como a si mesmo e de fazer por
eles o que faria por si; nele nasce uma repulsa contra a esséncia da vontade de viver,
de que o seu fenémeno corporal ¢ a expressio, contra esta esséncia que é no fundo
a substincia de um mundo em que vé& a mais liigubre miséria. Desse modo rejeita a
vontade que nele se faz manifestar sob a forma do seu corpo, e a sua conduta passa a
desmentir este fenémeno do querer, pondo-se em contradi¢éo aberta com ele. (Scho-
penhauer, 1984: 478).

O ascetismo € assim explicado por Schopenhauer como um efeito combi-
nado de abstinéncia na participagdo do processo ciclico da vontade autofégica,
de comiseracdo pela dor do mundo e de paixdo pela sua possivel redencdo. Agus-
tina, num modo matizado e sem intencdes explicativas de teor abstrato ou de
coeréncia sistematizadora, fornecera espessura narrativa a esta e outras teses do
pensador alemo na reconstitui¢do que faz da vida de S. Anténio a partir de diver-
sas fontes: hagiograficas — a anénima Vita Prima ou Assidua®, a legenda Raimon-
dina (Bessa-Luis, 1973: 69), a Legenda Benignitas (Ibidem: 164), o Epitome de
Miguel Pacheco (Ibidem: 307) —, manuscritas — o autégrafo da biblioteca Vaticana

* Agustina, que refere os vérios hipotéticos autores desta legenda, a saber, Tomds de Celano, Tomés de
Pavia, Jodo Peckam, S. Boaventura, Jodo Cremona, Fr. Lucas (Lucas Belludi, «socius» de S. Anténio)
(Bessa-Luis, 1973: 17-18, 96), disserta sobre a rececdo na cultura portuguesa da Vita Prima, traduzida
para verndculo e publicada por Fr. Fortunato de S. Boaventura em 1830 (Ibidem: 9-10), bem como
sobre alguns aspetos relevantes do contexto histérico portugués do primeiro quartel do século XIII, a
época em que teve lugar a sua redacfio (Ibidem: 15-17). Por mais de uma vez, a autora alude & qualidade
competente, mas pueril, do estilo da redagfo desta hagiografia (Ibidem: 22, 120, 178). Mais do que um
exercicio de mera erudicéo, esta dissertacdio em tomo da Vira Prima serve, a nosso ver, para a autora
problematizar a imagem relativamente estereotipada que nela é veiculada do homem santo sobre o qual
se propde escrever, resgatando nesse lance o relativo mas pertinente valor de verdade da tradi¢do oral
na transmissio de dados lenddrios da sua vida (Ibidem: 23-25), para assim fundamentar a estratégia de
libertacdo da sua escrita de uma representagio hierética de S. Anténio.
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(Ibidem: 43) —, sermondrias — os sermdes de S. Lucas de Pddua (Ibidem: 96) —,
historiograficas — a crénica de Rolandino (Ibidem: 106), as Adicdes de Lucerna
(Ibidem: 276) — e biograficas — o relato do humanista Sicco Ricci (Ibidem: 143)3
A escritora comega, entdo, por dar conta da tristeza substancial, congénita, do
jovem santo, caracterizando-a como um estado de consciéncia pesaroso pela
incompletude cindida do seu ser, como uma médgoa indefinida pela sua participa-
¢80 no sofrimento universal, s6 redimivel pelo amor compassivo e por uma dissi-
pagdo das referéncias cognitivas mundanas, isto €, por uma dificil ascese, estado
esse que culminaria no que a autora designa por «treva antoniana»®. Escreve Agus-
tina que na «obra antoniana a tristeza é uma espécie de afectividade, nio tem nada
de auspicioso, € apenas compassiva. Ela € o molde da sua sensibilidade, e o eixo
da sua fé. Nos sermdes de S. Anténio aparece distintamente muita espécie de tris-
teza» (Ibidem: 31). E essa tristeza pelos males do mundo e talvez por um sentido
de caréncia essencial que levam S. Ant6nio a abragar a via da ascese. Nos momen-
tos de retiro contemplativo, essa dor comparticipante tende a intensificar-se e a
precipitar a sua alma na noite escura dos misticos: «Quanto mais a alma se detém
no fervor contemplativo, mais sofre uma prova e entra niim abismo de aridez e de
tristeza» (Ibidem: 235). E dado que «tem que possuir um esplendor préprio, para
suportar a negagio da sua mobilidade natural» (idem), de algum modo o ser da
alma mfstica (na linguagem de Schopenhauer, o estado de conhecimento abissal
da vontade em si) sai renovada na experiéncia da sua prépria negacfio. Mas a
negagdo da vontade mundana nfo configura obviamente um projeto de vida. Essa
expressdo schopenhaueriana para designar uma conduta marcadamente espiri-
tual, de rentincia aos prazeres tempordrios pelo que de evanescente, repetitivo
e potencialmente frustrante, doloroso e deletério comportam, e que configura,
portanto, uma possibilidade ontolégica’, uma universal psicologia de a¢do ndo

Esta minuciosa e ampla consulta de fontes bibliograficas para a composigo da biografia sobre S. Ant6-
nio leva Agustina a distender o seu exame a uma obra que refere o nome da «Virtuosa e veneravel méae»
do santo, D. Teresa Taveira, «a Histéria dos Mosteiros, Conventos e Casas Religiosas de Lisboa, contida
num cédice composto em 1704» (Bessa-Luis, 1973: 51).

Escreve Agustina: «A treva antoniana é ainda uma forma de siléncio», e mais adiante explicita a natu-
reza dessa treva, citando o préprio santo: «Negro fica o lugar do pensamento, trevas o pretexto da vida.
S. Ant6nio conhece essa treva: «Sou negra como as tendas de Cedar, que se interpreta tristeza [...]
porque nao tenho aqui cidade permanente, mas procuro uma futura {...] enquanto luto, sou impugnado,
em tudo isto ndo tenho sendo tristeza e dor» (Bessa-Luis, 1973: 73, 85).

Agustina ndo ignora esta possibilidade ontolégica, formulando-a numa linguagem tefsta: «H4 um santo
desconhecido em cada homem em quem a graca de Deus se glorifica. H4 nele um modo de agir que
resultou perfeito porque foi modelado na sua mais elevada possibilidade humana» (Bessa-Luis, 1973: 74).

o

-
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confindvel a uma especifica prética doutrinsria religiosa, parece reverberar no
texto de Agustina sobre S. Anténio®. Traduzido em termos religiosos e cristdos,
tal formulagdo, mediada pela qualidade aforistica da escrita de Agustina, pode ser
referida nos seguintes termos: «S6 0 homem de Deus é a0 mesmo tempo indepen-
dente de desejos e em paz com a terra que os serve» (Ibidem: 269), ou entdo: «Um
coragdo em que vive Deus é incapaz de viver por si préprio, pelos seus desejos,
nas suas vacilagGes e sentencas. A sua plenitude impede que o lago humano seja
nele muito profundo» (Ibidem: 250). Agustina cita S. Anténio: «“Todo aquele
que quer obedecer perfeitamente tem que ser velho, ignorar-se, ignorar a vontade
propria”» (Ibidem: 75), para, num passo ulterior, explicar que ele recorria 4 pala-
vra «velho» para significar «grandeza e plenitude». A vivaz intuigdo da escritora
permite-lhe glosar o seguinte comentério apodictico: «O homem de Deus é velho,
isto €, possui inteiramente a faculdade de agir de maneira justa, sem que a paix&io o
conduza, no entanto, ele nio ignora a paixfo, assim como o atleta nio desconhece
os incidentes que podem ser obstdculo i sua forga» (Ibidem: 250). Por outras
palavras, aquele que triunfa sobre a sua vontade egocéntrica ndo ignora os subtis
mecanismos dessa vontade, antes educa-os, sublimando ou transformando o seu
enérgico pulsar, retira-se dos soberanos ditames da voli¢do autocentrada, esquiva-
-se a uma certa forma habitual de estar no mundo para se aproximar da esséncia
imaculada do mundo, aquela cuja inapreensivel cognicdo comum, quando intuida
pela via da ascese, é correlata, segundo o filésofo alemdo, de uma suspensio ou
alheamento da afirmacdo atdvica do querer. Agustina fala dessa educacio do eu
de S. Anténio, pelo menos em dois registos discursivos, um de feicio efabula-
téria quando diz que «na estreiteza da cela, dentro da barreira do convento, o eu
organizava-se, o afecto era mantido em estrita vigilancia» (Ibidem: 75)°: o outro,
de indole ensafstico e dedutivo: «<H4 em S. Ant6nio, bem manifesta, a repressao
a uma inflagdo do ego através dum sistema religioso que lhe exigia humildade no
momento em que ele facilmente podia ser solicitado para uma carreira triunfal»

¥ A dissociagfio da conduta de um santo da sua eventual filiagdo religiosa € assinalada por Agustina na
caracterizagio que faz de S. Ant6nio, nomeadamente gquando escreve: <O Santo parece situar-se numa
posi¢do de grande independéncia no que se refere 2 condi¢do religiosa. A sensibilidade que o francisca-
nismo conservou e que vé sfmbolos divinos nos pequenos seres € na natureza permitiu que a sua unifio
com a terra tivesse por si a forga de dogma» (Bessa-Lufs, 1973: 105).

Este «eu» passou naturalmente por vrias fases, cujo progresso a autora vai mencionando na tessitura
da narrativa, a saber, 0 eu do novigo de S. Vicente de Fora, ainda com o nome préprio Fernando (Bessa-
-Luis, 1973: 39), 0 eu do regrante de Santa Cruz de Coimbra (Idem) e, finalmente, o eu do minorita
franciscano, no ermitério dos Olivais de Coimbra, com o nome Anténio (Ibidem: 59).

3
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(Ibidem: 248). O aprendizado da dissolu¢do do animo vulgar e concupiscente é
de vero exigentissimo no percurso da vida do santo. A sagaz e penetrante inteli-
géncia interpretativa de Agustina explica a frustracdo de S. Anténio por ndo ter
cumprido o desiderato de ter sido mértir como uma etapa fundamental dessa pra-
tica. Animado pelo exemplo de fé de cinco franciscanos mortos em Marrocos',
o santo partira para o Norte de Africa movido pelo desejo prosélito de converter
pagdos e de se expor ao martirio. Chegado ao seu destino, esse desejo foi-lhe
porém cerceado por impedimento da doenga que lhe sobrevém. Foi entdo, na
fase da convalescenca, no tempo «em que a sensibilidade se torna mais aguda,
que o Santo se conheceu profundamente [...]. Descobriu talvez que a obediéncia
a um apelo de grande alcance moral, como era a pregagio, podia néo ser senfio
a elei¢do de um objecto de prazer, em vez do auténtico caminho da santidade»
(Ibidem: 53). E a narradora omnisciente coloca a pergunta ontolégica radical que
o santo, no momento dessa epifania de entendimento da coisa em si do mundo,
se terd colocado, e acerca da qual, séculos mais tarde, Schopenhauer dissertara:
«0O que era, pois, a vontade humana senfo engano e desordem, quando a prépria
sublimag@o contém a carga de sonhos esptirios» (Idem). Engano e desordem de
que S. Anténio foi, como qualquer humano, testemunha na sua vida. Sobretudo
quando, «abalado para sempre da patria em 1220» (Ibidem: 17), passou a pregar e
aensinar entre o Sul da Franca e Itdlia, até se fixar em Pddua em 1230. Tal engano
e desordem definem em grande medida o destino inevitdvel do mundo governado
pela afirmagdo da vontade, para utilizarmos termos schopenhauerianos, i.e., pela
energia com que se manifesta a vida, geralmente de modo dissidente, competitivo,
conflituoso, e que exercida como manifestacdo de poder e de comando alcanga a
sua mais crua e, por vezes, brutal expressdo tangivel. A origem dessa incoercivel
prepoténcia do exercicio do poder radica, segundo Schopenhauer, no egofsmo.
Se evocarmos o juizo que o filésofo alemao tece acerca do duplo conhecimento
que, individualmente, cada ser dotado de inteligéncia (cada ser humano) possui
—acerca dos outros seres seus iguais apenas como uma representaco e acerca de
si mesmo como uma representacio especial, como uma voli¢do —, e se conside-

' Combinando a enunciacfo de dados e protagonistas histéricos com reflexdes judiciosas sobre o episédio
do martfrio dos cinco franciscanos em Marrocos, Agustina fornece uma explicagio compésita de teor
simultaneamente politico, cultural e religioso desse acontecimento: «Os cinco pregadores de Marrocos
significavam o testemunho humilhante dum império ja s6 sustentado pela forca militar e ao qual faltava
0 apoio do povo. Este estava ja céptico a respeito das elites que a cultura distanciava da fé, que deixara
de actuar como alento racico» (Bessa-Luis, 1973: 45).
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rarmos que esse conhecimento que o individuo singular possui da sua vontade é
0 que de mais essencial ele percebe — ndo o conhecimento que possui dos outros
seres seus iguais, cuja existéncia se confina a mera representagio que deles tem —,
e se acrescentarmos ainda que a vontade essencial, segundo Schopenhauer, se d4
inteiramente em cada fenémeno individual, poder-se-4 entdo compreender quio
natural e inevitdve] é o fenémeno do egoismo entre os seres humanos.

Por conseguinte, todo o individuo dotado de conhecimento &, na realidade, e
considera-se ele proprio a totalidade da vontade de viver; ele considera-se o em si do
mundo e também como a condigdo tltima que possibilita 0 mundo enquanto objecto
de representagio, numa palavra como um microcosmo equivalente a um macrocosmo.
(Schopenhauer, 1986: 418)"

Toda a maldade e 6dio humano tém, portanto, a sua origem no egofsmo e no
facto de o conhecimento vulgar estar subordinado ao principio da individuagio —
pelo qual se tende a acentuar as irredutiveis diferencas aparentes entre o eu que
conhece € que se cré o centro do mundo, e os outros que sdo por ele conhecidos
apenas como meras imagens. Agustina menciona duas personagens histdricas por-
tadoras desse egoismo aterrador, grandes protagonistas de «engano e desordem»
civil e politico, contemporineas de S. Ant6nio, e que ndo lhe ficaram indiferentes:
Frederico II, déspota da Sicilia, e Ezzelino da Romano, déspota de P4dua. Da
descrigdo que faz do primeiro, apoiada por uma «referéncia astuciosa» a Horacio
inserida num serm@o de S. Antdnio — «Os tiranos sicilianos n@o encontram maior
tormento do que a inveja» (Bessa-Luis, 1973: 90) —, induz Agustina ndo s6 um
dos tragos universais do temperamento possuido pela desmesura da voligio —
«Todos os homens sofrem esse tormento [da inveja]» (Idem) —, como explicita
0s mecanismos psicoldgicos da sua irrupgdo — «A grandeza faz-se-lhes revolta,
se ndo sdo eles que a demonstram e ocupam; o saber torna-se-lhes impaciéncia,
se ndo s#o eles quem o possui» (Idem). Sobre o segundo déspota, inimigo da
Cdria Romana, e que é mencionado na crénica de Rolandino que narra os conflitos

' Assim se explica, segundo Schopenhaver, que cada individuo, «embora perdido, reduzido a nada na
imensidade de um mundo ilimitado, nfo deixa de se considerar como o centro de tudo, preocupando-se
mais com a sua existéncia e com o seu bem-estar do que com o dos outros, estando mesmo disposto, se
apenas consultar a natureza, a sacrificar tudo em proveito do seu eu, essa gota de 4gua num oceano, e a
aniquilar 0 mundo para prolongar um instante que seja a sua existéncia. Este sentimento & o egoismo,
essencial a todos os seres da natureza; € por intermédio dele que, sob um aspecto terrivel, a contradicio
intima da vontade se revela» (Schopenhauer, 1984: 419).
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politicos ocorridos na regifo do noroeste da peninsula itdlica da Marca Trevisana,
«aquele que Dante situa na mansao dos violentos, com cabelos negros que sobres-
saem num rio de sangue fervente» (Ibidem: 106), d4-nos Agustina uma descri-
¢do eufemistica de um facinora compulsivo, de um arquetipico senhor da guerra.
Aliado de Frederico II, Ezzelino «era sobretudo um desses amantes da guerra a
quem os tratados parecem fardos insuportéveis e que representam unicamente uma
forma de disciplina bélica» (Ibidem: 106)2. A contrario destas duas singulares
afirmagBes personificadas da vontade tirAnica, geradora de violéncia e injustica'®,
a conduta de S. Anténio, tal como nos é narrada em muitas passagens da biografia
de Agustina, € representativa de uma modelar negacdo da vontade autocentrada
¢ sem mesura, i.. como participando daquela condic&o ontolégica que, segundo
Schopenhauer, € determinante na concretizagio de uma vontade ética da prética
da justiga. Agustina, num passo em que se reporta a formagao espiritual e inte-
lectual de S. Anténio, e apds tragar a genealogia doutrinal e o exemplo humano
que inspirou a sua a¢do', explica esse desiderato de justica universal do santo
como estando vinculado a uma peculiar transformacdo volitiva necessdria 3 sua
inauguracéo: :

12 Uma outra personagem histérica mencionada por Agustina, que podia ser incluida nesta galeria de lide-
res politicos impiedosos na sua vontade de exercicio de umn poder discriciondrio com origem num caréter
egdtico e prepotente, € Abu Yacub Yusuf IT, o imperador dos Alméadas, verdugo dos cinco missionérios
franciscanos de Marrocos cujo martirio inspirara S. Anténio a seguir o seu exemplo. (Cf. Bessa-Luis,
1973: 44-45)

¥ Segundo Schopenhauer, nas miiltiplas modalidades com que a injustica se manifesta, ela implica sempre
uma destas duas formas: ou a violéncia (que vai desde uma excessiva afirmagio fisica da vontade de
viver de um individuo sobre a mesma vontade de um outro, até i crueldade, em que a violéncia é prati-
cada, nio como um meio mas com um fim em si), ou a astticia, que consiste em utilizar, por via do uso
da razdo, meios que desviem a afirmagdo da vontade do outro, em proveito da sua prépria vontade. Na
prética, a astiicia traduz-se fundamentalmente pelo uso da mentira, isto &, pela apresentacio de falsos
motivos & vontade alheia, de modo a tirar proveito préprio da agfo volitiva de outrem (Cf. Schopen-
hauer, 1984: 420-426). Agustina cita S. Anténio para caracterizar os individuos propensos a exercerem
a tirania: «“O coragdo grande é corago soberbo” — diz o Santo» (Bessa-Luis, 1973: 90) — e, ecoando os
termos por ele utilizados, refere o convivio, certamente forgado pelas circunsténcias, que o santo terd
tido com eles: «Deparou, com certeza, com muitos desses coragdes fogosos» (Idem).

' 8o obviamente vérias, intelectual e existencialmente discretas, as influéncias doutrinais e espirituais
acolhidas e integradas por S. Ant6nio no seu magistério. Agustina menciona-as, cerzindo geralmente a
explicitacdo da sua relevancia na fluida composigdo do seu discurso narrativo. No segmento em questio,
a escritora, recorrendo ao método regressivo, comum nesta sua obra, de se distender no encadeamento da
identificagdo das fontes, refere-se a Tomds Gallus, abade de Vercelli, um dos mentores de S. Anténio, e
epigono de Eusébio de Vercelli que, por sua vez, foi o divulgador dos escritos de Origenes no Ocidente.
(Bessa-Luis, 1973: 162-163)
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S. Anténio via na justica um meio curativo do mundo, e via na vontade, se ndo
uma anulagio do mal, seguramente um desprestigio das forcas que o alimentam. Ndo
se trataria em S. Anténio de vontade combativa, mas sim de vontade como saturagao
da tentagdo por intermédio da aspiragdo  liberdade, estado de graca. (Ibidem: 163)

A «vontade como saturaciio da tentagdo» pode entdo ser lida como uma
possivel outra formulagdo, mais ddctil e elegante nos seus termos, da expressao
«negacio da vontade de viver» utilizada pelo filésofo alemdo. Por ela se aspira,
como diz Agustina, 2 liberdade e a um estado de graga. Schopenhauer desenvolve
essa tese tendo justamente como ponto de partida a sua reflexdo sobre a génese
da bondade e da ac#io virtuosa que dela decorre. Segundo o filésofo, a irradiagdo
e prética da agio virtuosa radica num modo de conhecimento invulgar que tende
a perceber a identidade essencial entre um sujeito puro — puro no sentido em que
intui o mundo num plano ideal para além das suas aparéncias — e os demais seres,
e que impele a que esse sujeito se reconheca nos outros como se estes fossem ele
préprio. Nesse processo de identificagdo com o préximo, o homem dotado de
bondade sente que o sofrimento alheio lhe diz respeito de modo tdo intimamente
real como o egoista o faz tinica e exclusivamente em relag¢@o 2 sua propria pessoa.
Movido pelo sentimento de compaixao, que lhe brota do conhecimento intuitivo
que tem da identidade essencial das coisas, 0 homem bondoso entrega-se com toda
a sua energia a minorar o sofrimento alheio e a comover-se com todas as dores
que sabe serem possiveis.

Como é que, entdo, conhecendo assim o mundo, ele poderd, mediante actos
incessantes da vontade, afirmar a vida, ligar-se a ela de modo cada vez mais tenaz,
e sobrecarregar o seu ser com tal peso? Sem divida que para aquele que se encon-
tra ainda prisioneiro do principio de individuag@o, para aquele que apenas conhece
as relacdes que os objectos particulares mantém com a sua propria pessoa, existem
motivos sempre novos para a sua vontade; mas o conhecimento do todo [...], 0 conhe-
cimento da esséncia das coisas, faz, pelo contrério, serenar a vontade. Por intermédio
desse conhecimento, a vontade aparta-se da existéncia cujos gozos s3o desprezados
por neles se reconhecer uma afirmagao da vida. Entfo, esse homem alcanga o estado
de voluntéria abnegacio, de resignacdo, de auténtica paz e de completa aniquilagéo
do querer. (Schopenhauer, 1984: 477)

A voluntéria abnegacio e resignagdo como praticas inerentes a uma via de

ascese sdo mencionadas por Agustina no 4rduo exercicio da reconstituicao que
intenta elaborar da vida interior de S. Ant6nio. Ela sabe dessa dificuldade ao longo
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da composi¢do da sua narrativa, o que a leva a escrever, quase no seu limiar, que
é «obra de relagdo com a irrealidade do real, isto é, com a existéncia desconhe-
cida do individuo, chegar a reconstituir S. Ant6nio na sua verdade intelectual e
huomana» (Bessa-Luis, 1973: 275). Tarefa delicada a de se acercar dessa verdade
e que levou certamente a autora a adoptar o imperativo de conduzir o seu projeto
de escrita desta sua biografia pelo mesmo principio que detectou na conduta de
vida abnegada e resignada de S. Anténio, a discri¢do. E fé-lo como se esse trago
de cardter do santo fosse mais obra de uma voluntdria modulag¢@o do que uma
congénita inclinag¢do de cardter. De facto, Agustina assinala esse traco da discri¢do
na agdo de S. Ant6nio em vérios momentos e sob diversas tonalidades discursivas,
desde a mais geral, quando, a prop6sito da dramética mudanca de nome que o
santo adotou apés a sua safda do mosteiro de Santa Cruz de Coimbra', escreve
que isso devia ter obedecido «a maior discri¢do, pois a discri¢do foi a sua virtude
mais dilecta» (Ibidem: 40), passando pela que acentua a sua hébil maneira de
lidar com a adversidade envolvente — «E & por isso que S. Anténio nos aparece,
numa época de grande tensdo social e religiosa, como o arquétipo da discrigao»
(Ibidem: 236) —, até & que se reporta a sua assimilagdo como disciplina de ascese —
«S. Anténio tomou a discrigdo como médico, ele que dantes tinha seguido o rumo
da dguia e do falcdo, talvez os animais sfmbolos da sua alma» (Ibidem: 60)'. Agus-
tina tem a capacidade de evocar estados de &nimo do santo e de precisar os seus
matizes a parfir dos dados histéricos que colige e dos ambientes sociais que lhes
estdo associados. Considera por isso que a discri¢do enquanto meio hébil para o

15 A saida de Santa Cruz de Coimbra e 0 ingresso na ordem franciscana com o nome de Ant6nio levam
Agustina a considerar que o «grande passo da sua vida foi aquele que o mudou de regrante agostiniano
em irmdo menor franciscano» (Bessa-Luis, 1973: 242).

16 Agustina, de modo engenhoso, e em vérios momentos da sua narrativa, acentua a origindria filiacdo
nacional portuguesa de S. Anténio, sugerindo que alguns dos seus tragos de cardter foram determina-
dos pela sua ascendéncia lusa. E assim com a elaborada reflexfio que faz acerca da discri¢io do santo:
«S. Anténio reflecte 0 modo de ser da gente donde provém. A sua discrigdo é bem a prova; a sua inde-
fini¢Ho tactica, o desprendimento das atitudes-limite, o corago apreensivo de uma justi¢a que ele ndo
pode amar se for cruel, ou veemente, ou dominadora, ou demasiado personalizada, sdo outras tantas
caracteristicas duma raca desprovida de espanto, pouco imaginativa, mas conhecedora dum sentimento
de redengdo que ele prefere 4 consciéncia de elite» (Bessa-Luis, 1973: 294). H4 mesmo um passo em que
essa filiagdo & explicitada por Agustina sob a surpreendente coloragdo do providencialismo messianico,
vinculando a determinagfo nacional do cardter de S. Antdnio aos tragos ideais duma portugalidade de
vocagdo atldntica: «De facto, Portugal estava sé em frente daquela muralha de dgua que lhe interrogava
as aspiragdes. Foi preciso inventar nela um destino desprendido das coordenadas que regiam o Império
do Ocidente, para que Portugal encontrasse a sua epopeia. S. Anténio € por nascimento um europeu, e
é por vocagfo de epopeia um homem universal» (Ibidem: 229).
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santo agir sem mdcula, mas também sem temor, levaram-no a caminhar pela «via
central, aquela avenida que, como diz Filon, «estd entre o exagero e a deficiéncia»
(Ibidem: 166). Assim, e apesar de confrangido «perante as pilhagens, as depreda-
¢Oes, as violéncias que as guerras provinciais traziam consigo» (Idem), ele man-
teve a equanimidade de espirito e resignou-se, ndo por abandono ou indiferenca,
mas, como Schopenhauer explica e Agustina intui, por amor. Escreve a autora que
«S. Antonio chega ao mais alto acontecimento do amor, que é a resignagdo. Nio
se trata de uma desisténcia, duma repulsa, duma sublimacfo, duma derivagao.
S. Anténio conserva a dor em que 0 amor se aceita inteiramente, e conserva-a em
ta] liberdade de espirito, que ela se faz uma espécie de paixfo continua» (Ibidem:
206)". Essa «paixdo», para ser «continua» e conscientemente descentrada da gra-
tificaglio pessoal, para ser plena e intensamente dedicada 4 vida em si e nfio i vida
para si, para se transcender no plano do amor absoluto, identificado e vivido por
S. Ant6nio como amor a Deus, essa paixdo esvaziada de vontade pessoal ou de
qualquer afloramento de orgulho espiritual mostrava-se na renovada pratica da
observago do exercicio da humildade. Agustina dd-nos disso conta, agregando,
como em muitas outras ocasides, o dado narrativo, o elemento anedético, ao juizo
axiolégico, ao apontamento de incidéncia psicoldgica:

Em Montepaolo, S. Anténio, ainda que ministro do culto e dedicado & meditacdo
[...] quis ter como dever ocupar-se dos servigos de cozinha e da limpeza das celas.
Isso fez menos por exercicio de humildade, que néo necessitava de a praticar osten-
sivamente para se lhe afeicoar, do que por pacificagdo da consciéncia. (Ibidem: 81)!

Quando Schopenhauer se refere aos processos de sublimagdo dos naturais e
pletdricos impulsos volitivos prosseguidos pelos ascetas e santos como praticas

'"Essa resignagdo, como esclarece noutro passo a escritora, estaria alids na origem da conversio de
S. Anténio ao espirito da ordem franciscana tutelada pelo exemplo do seu fundador, S. Francisco de Assis:
«Agquilo que o chamou & Regra franciscana nfio esquegamos que foi o espirito de reniincia total, tio
caro ao seu fundador. O préprio S. Francisco, logo em 1220, resignou do seu cargo de superior, sem se
deixar comover pelas ldgrimas dos irm@os, e considerou-se morto para qualquer dignidade, passando a
obedecer como o mais humilde dos frades. Ele ndo pensara em instituir conventos, mas sim em promo-
ver uma fraternidade» (Bessa-Lufs, 1973: 76).

'8 J4 num momento anterior da sua narrativa, Agustina fizera referéncia a esse culto da humildade inerente
& pratica espiritual de S. Ant6nio: «Em Montepaolo [...] costumava varrer o convento e lavar a loiga na
cozinha. Isto é geralmente apontado como prova da sua humildade.[...] Mas S. Anténio, como acontece
com grande parte dos homens de espirito, néio devia dar a0 comportamento expressionista qualquer sen-
tido especial. Desempenhar os trabalhos mais grosseiros ndo significava um cargo inferior, mas sim uma
ocupago que tinha a sua respeitabilidade prépria na necessidade de ser vivida» (Bessa-Luis, 1973: 56-57).
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reveladoras da negac@o da vontade em si, ele ndo tem em vista louvar a peniténcia
gratuita e psicoticamente autoinfligida, espécie de insurreigo suiciddria contra as
necessidades do corpo movida por um patol6 gico sentimento de culpa existencial.
Pode discernir-se nessa sua exegese o epitome de uma sistemadtica investigacio em
torno da metafisica da vontade como esséncia do mundo, a formulac¢do abstrata
possivel de uma singular conduta humana caracterizada por uma atenta e perma-
nente autoconsciencializa¢do dos seus mecanismos e processos de interagdo com
a experiéncia do mundo. A reflexfio do filésofo alemio € avessa i simplificacdo e
sai vividamente ilustrada quando Justaposta a Iicida e subtil discorréncia narrativa
de quem, como Agustina, exerce qualificadamente o magistério de sondar as pro-
fundezas da psique humana. H4 um passo da sua biografia sobre S. Anténio que
afeicoa ensaisticamente, por assim dizer, a formulagéo densa e abstrata de Scho-
penhauer sobre a fenomenologia da santidade. Nela ndo s6 alude aos verosimeis
psicodramas de S. Anténio — «O Santo, a quem o donum amoris foi conferido,
teria de viver sempre perante os seus conflitos interiores repetidamente movi-
dos pela sua experiéncia mistica e humana» (Ibidem: 67-68) —, como explicita a
consciéncia de contencio dos efeitos que a demonstracio do seu sage amor podia
exercer sobre os outros:

A sua fidelidade ao principio do saber leva-nos a acreditar que S. Anténio ndo
ignorou nunca os seus impulsos nem o simbolismo de que eles se revestiam. Vivia
para o processo afectivo de que se achava possuido; e nio ignorava decerto que o
convivio com uma natureza arquetipica, ou seja, com alguém que representa um ideal
humano, pode provocar uma intimidade psiquica que quase nunca é entendida sendo
na sua relagéo erdtica. (Ibidem: 67)

O dom do amor é assim explicado como o efeito mais discretamente atuante
da vida do santo na sua incondicional ligagdo ao ser da terra. Antes de mais, por
se achar determinado por uma presencial e fntima solidariedade com o0 sofrimento
do outro — «S. Anténio possuia uma natureza compassiva que partia da realidade
crua do sofrimento» (Ibidem: 259-260) —, mas também por se sentir inspirado pelo
intuitivo conhecimento da esséncia criadora do mundo. Esséncia cuja partilha é
religiosamente vivida e louvada como sendo de natureza divina pelo santo, e cuja
compreensdo intelectual possivel é filosoficamente divisada e conceptualizada
pelo pensador alemfio como sendo uma insonddvel poténcia volitiva. Agustina
funde no seu virtuoso discurso narrativo a sensibilidade religiosa e a filoséfica
explicagdo antropolégica dessa vivéncia do amor. E comega, como sucede com
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frequéncia, por se apoiar no pensamento do proprio santo para daf proceder a uma
especiosa digressdo — com afinidades exegéticas com as teses de Schopenhauer —
sobre o desbordar do amor compassivo enquanto efeito da negacio do circunscrito
amor-desejo. Escreve Agustina:

Quem possui «sem amor, a ciéncia dos mistérios, ndo passa dum sino sonoro»
— diz o Santo. O amor ¢ algo em que insiste o cora¢do humano quando o objecto
se desvirtua. Antes, € apetite, ou recreio, ou sentimento; a alma satura-se de os ter
por senhores, € da liberdade em que se reconhece nasce o amor verdadeiro. [...] Ao
arrancar-se a alma dos seus lagos mais fntimos, recobra a liberdade e nasce o amor.
Pois 0 amor ndo é bem-querer, desejo, frui¢do, doce espelho do nosso eu, engenho de
piedade ou protectora manobra. Amor é contentamento duma liberdade que se teve
por morta; € deserto em que a consciéncia vive tendo o mundo por desinteressado
ganho (Ibidem: 244)%

Fosse, como escreve Agustina, por analogia com a sabedoria sufi, ou por
convergéncia com a «simpatia budista»?' assimilada por via dos cétaros na cosmo-
visdo franciscana, S. Anténio, a parte a sua frontal hostilidade contra a corrupgo
e decadéncia clerical®?, deu amorosa e cristi resposta a adversidade, ndo por mero
acatamento normativo mas movido por esse sentimento ocednico da compaixio.
Se em «cada momento de conflito ele sabia encontrar uma aproximagao de amor,
mais ainda do que a justa aplicacdo duma lei» (Ibidem: 118), isso dever-se-ia,
fazendo apelo ao juizo que Schopenhauer elabora sobre os caminhos da negacio
da vontade prosseguidos pelo homem santo, a uma combinagio de fatores que,
sucessivamente, Agustina enuncia no seu delicado e vigoroso discurso narrativo

 Num outro contexto, depois de afirmar que a «evolugdo afectiva duma personalidade como a de
S. Anténio € muito dificil de observar; s6 a sua maturidade afectiva nos chega ja transformada num
quadro moral» (Bessa-Luis, 1973: 64), Agustina, numa variagio sobre o mesmo tépico schopenhaue-
riano da negagfo/sublimaciio do desejo autocentrado como condigio do conhecimento do amor geral,
escreve no seu estilo sentencioso: «A rentncia do prazer, sob a influéncia do principio ideal, parece nio
ter outro objectivo sendo uma libertagéo do afecto» (Idem).

*® Em mais uma passagem com afinidades com a filosofia da negacéio da vontade fenoménica individual
elaborada por Schopenhauer, Agustina escreve: «S. Anténio ndo ¢ um tedlogo. Ele é aquilo que na
definigdo oriental se entende como um soufi, um sibio que procura o conhecimento sem ser por inter-
médio da reflex&o ou da especulagio; procura-o purificando a alma, o seu ego passivo, e corrigindo o
cardter, a0 mesmo tempo que liberta o intelecto de toda a adversidade que provém da natureza corporal,
S. Anténio tem uma afinidade com o orientals» (Bessa-Luis, 1973: 227).

' Ainda Agustina: «E, de resto, até o que havia de simpatia budista na atitude cétara com respeito a
metempsicose foi absorvido na prépria ortodoxia de Francisco de Assis» (Bessa-Luis, 1973: 217).

2 8. Ant6nio «ndo pode suportar nem a hipocrisia nem a prepoténcia do clero» (Bessa-Luis, 1973: 142).
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e ensaistico: quer ao deliberado esvaziamento da inconstante soberania emocio-
nal do eu, condig@o alids para a pratica da equanimidade — «essa propriedade de
abandono de toda a intensidade emocional, de toda a diligéncia radical, de todo
o cativeiro da opinifio, € o que o torna um santo da rua, um bem-aventurado do
sentido comum» (Ibidem: 243) —, quer a uma excecional capacidade de intuir a
una e essencial natureza em si dispersa por uma infinita mirfade dos fenémenos e
seres da natureza — «quem tem o dom do sentimento e quem nele viveu, amando
as coisas na sua unidade, fio de erva, ruga no rosto humano ou no espelho da dgua,
torna-se louco de mais profundidade» (Ibidem: 301) —, quer ainda pela sensivel
apreensdo que o santo faz da comum e profunda identidade volitiva de se reco-
nhecer, uma vez despojado de si e das suas referéncias prosélitas e sapienciais, no
outro; nao tanto por amor ao outro, mas por amor ao amor do outro:

Depois de muitos livros lidos, de muitos mestres visitados, eis que Ant6nio se
desabitua de si mesmo; e entdo fica diante da paixdo sem obstinagdo alguma. Ama a
paixdo como ‘uma grande visdo que nfo pode compreender’, e nela inclui todos os
homens e tudo o que foi criado. (Ibidem: 304)

Convém, no entanto, reiterar que, para Schopenhauer, esta vivéncia passio-
nal, condi¢do de uma possivel salvagdo ontoldgica, ndo pode ser efetivamente
alcancada se ndo provir de uma prévia afirmaggo da esséncia do ser. Segundo o
filésofo, s6 na sua objetivacdo fenoménica superior (ao nivel do ser humano), e
quando acompanhada por um conhecimento desvelado sobre a profunda identi-
dade do seu ser, € que a vontade — em si inteiramente livre — renuncia a ser. Na
pritica, isto corresponde a uma rentincia da vida comum, acompanhada por uma
total aniquilagdo do cardter ordenado pela vontade egocéntrica — € ndo apenas
pela sua mera transformagio formal — conducente a um estado que Schopenhauer,
utilizando uma expressdo do cristianismo, designa por «estado de graga ou de
regeneragdo». E alids em resultado dessa total aniquilacdo do cardter — pelo qual
0 asceta/santo deixa de agir sob a influéncia de motivos exteriores, i.e., deixa de
agir necessariamente € segundo um principio de explicagfo racional, para passar
a agir livremente e em estado de graga — que, de acordo com o filésofo, se pode
compreender a grande semelhanga que define a conduta daqueles raros que alcan-
caram tal estado, independentemente da tradi¢@o cultural em que se inserem e das
acentuadas diferencas de carater que possuiam antes de nele sobrevirem. Isso ndo
significa obviamente que ndo subsistam variacGes nesses tragos de cardter santi-
ficado, tema ao qual Agustina nfo fica indiferente quando compara S. Anténio a
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S. Francisco, filiando a sua discreta conduta na diferenca tutelar das figuras bibli-
cas de Isaias e Daniel, respetivamente®. A serenidade imperturbdvel e a autén-
tica felicidade dessa condigdo resultariam, segundo Schopenhauer, da completa
neutralizacfo a que foi submetido o querer, estado esse que nds, sujeitos voliti-
vos comuns, podemos minimamente intuir a0 compari-lo com aquela situacio
momenténea em que, elevados a um grau puro e impessoal do conhecimento,
experimentamos uma desinteressada e plena fruicdo das obras de arte. Apesar
da total liquidag@o daquilo que € designado positivamente pela vontade de viver,
o estado de graga ndo ¢, de modo algum, nesta acecio, equivalente & morte; €,
antes, um estado de libertago definido por muitas expressdes, mas que significam
essencialmente o mesmo — éxtase, arrebatamento mistico, iluminacdo, unido com
Deus, nirvana. E por esta absoluta transcendéncia de si mesmo e da sua condicio
essencialmente volitiva que o santo €, para Schopenhauer, tido como um reden-
tor cuja vida exemplar aponta a via pela qual toda a natureza pode ser salva. E é
também dentro deste espirito de redencfio que a filosofia de Schopenhauer elege
0 homem como um libertador de si mesmo e de todas as criaturas.

O Antigo Testamento fez do mundo e do homem a obra de um Deus; mas o Novo
reconheceu que a solugo e a redengio do mundo cafdo na miséria deviam provir do
proprio mundo, e assim‘teve de fazer deste Deus um homem. A vontade do homem &
¢ permanece, para ele, aquilo de que tudo depende. (Schopenhauer, 1984: 479)

Assim, e nos termos da ontologia de Schopenhauer, se 0 homem continua-
mente afirmar a vontade, entfio a morte e a dor universal serdo com ela perpetua-
mente afirmadas, mas se, por hipétese, a castidade ascética devisse uma conduta
geral, isso comportaria, sem divida, o fim da espécie humana. Por isso escreve
com propriedade Agustina: «Uma multiddo de misticos destruiria a criacdo»
(Bessa-Luis, 1973: 38). No raciocinio do fil6sofo, dada a estreita dependéncia de
todas as manifestagdes da Vontade, se a que est4 situada ao nivel mais elevado
(o ser humano) se extinguisse voluntariamente por via da rentincia 3 esséncia da
vida, entdo com ela extinguir-se-iam também todas as outras formas inferiores
da animalidade, ¢ uma vez suprimida toda a forma possivel de conhecimento,

2 Segundo Agustina, «S. Francisco descende de Isafas, o cortador de florestas escuras onde o homem
perde a razdo do espirito ao honrar a inteligéncia especulativa e a inteligéncia carniceira. S. Anténio é o
companheiro de Daniel, vardo de desejos, aquele que na contemplagfo pacifica o glorioso entendimento
de todas as coisas» (Bessa-Luis, 1973: 288).
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suprimir-se-ia também o mundo inteiro — visto que nfo hd objeto sem sujeito
— mundo este que passaria a ser o reino do Nada. Assim se redimiria, pela inter-
vengdo da mais perfeita objetivacdo da vontade (o ser humano), toda a natureza,
e € neste contexto do seu raciocinio que Schopenhauer recorre a um poema de
Angelus Silesius, que diz: «Homem, tudo respira o amor por ti: tudo te deseja com
ardor; / tudo corre para ti, para chegar a Deus» (Schopenhauer, 1984: 479). E pois
discutindo a relatividade do sentido positivo e negativo da nogéo de ‘Nada’ que o
jovem Schopenhauer, ao concluir a primeira edi¢do de O Mundo como Vontade e
Representacdo, aduz o seguinte argumento final, de teor optimista, relativamente
a ideia de extingdo do universo:

Diante de n6s néo resta mais que o nada. N&o esquegamos, porém, que aquilo
que se revolta contra uma semelhante aniquilagfo, a nossa natureza, niio é outra coisa
que o querer viver, este querer-viver que nés préprios somos e que constitui o nosso
universo. O horror que nos inspira o nada ndo € mais do que uma nova expressio da
intensidade do nosso querer-viver: outra coisa ndo somos do que este querer que &
a Ginica coisa que conhecemos. Mas afastemos o olhar da nossa prépria indigéncia
e do horizonte limitado em que ela nos encerra; consideremos aqueles que se eleva-
ram acima deste mundo e em quem a vontade, chegada i mais alta consciéncia de
st mesma, reconheceu-se em tudo o que existe, para a seguir negar-se livremente a
si mesma. A tinica coisa que esperam agora € de verem o 1ltimo sinal dessa vontade
negar-se com o proprio corpo que ela anima; entdo, em vez do tumulto de aspiracGes
sem fim, em vez da eterna passagem do desejo ao temor, da alegria ao sofrimento, em
vez das esperangas jamais alcancadas, jamais extintas, que fazem da vida humana,
enquanto animada pela vontade, um ininterrupto sonho, nds percebemos esta paz
mais preciosa que todos os bens da razdo, este oceano de quietude, este profundo
repouso da alma, esta serenidade e seguranga imperturbdveis, que as figuras pintadas
por Rafael e Correggio fazem representar apenas o reflexo; €, na verdade, a boa nova
desvelada do modo mais perfeito e veridico; subsiste apenas o conhecimento, a von-
tade extinguiu-se [...] Reconhecamo-lo francamente; para aqueles em que a Vontade
ainda anima, o que resta apds a supressdo total da vontade é efectivamente o nada.
Mas, ao invés, para aqueles que converteram e aboliram a vontade, é 0 nosso mundo
presente, este mundo tdo real, com todos os seus sdis e todas as suas vias licteas, que
é o nada (Ibidem: 516).

E se Schopenhauer cita o mistico Silesius no limiar da sua reflexo sobre a
fenomenologia da santidade, Agustina no limiar da sua biografia sobre S. Anténio
cita o mistico Eckart para se reportar ao dom do amor universal, 4 genial conduta
compassiva e integradora da energia espiritual do santo portugués:
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Nas pessoas de génio como foi S. Anténio, o sentimento é o fio condutor do
sentido do universo. As palavras de Mestre Eckart podiam ser fundadas na experiéncia
do sentimento em S. Ant6nio: ‘Quando a alma chega  luz do supersensivel, ela nada
mais sabe dos contrarios’. (Ibidem: 300)

Agustina, tanto quanto a sua distendida e intuitiva compreensdo intelectual
e a sua vigorosa eloquéncia discursiva lhe permitem sondar e escrever, explicita
0 que significa no plano das realiza¢Ses humanas essa ignorincia metafisica dos
contrarios, os efeitos percetiveis da sua anulagdio. Dé-se entdio o acontecimento
que, mesmo raro e nao permanente, ocorre com mais frequéncia naquele que se
libertou da vontade egocéntrica e ndo propensa ao contacto direto com as circuns-
tancias da vida e com tudo o que dela flui; di-se o «encontro», essa «aceitacio
incondicional da presenga humana além da sua relacio com os motivos de sim-
patia ou de contrariedade» (Ibidem: 275). «Encontro» que € tido por Agustina
como uma espécie de epifania, sem resisténcias sensiveis, preferéncias de gosto,
mediag3es intelectuais ou preconceitos ideolégicos, com efeitos sismicos nos qua-
dros de referéncia gerados pelos comuns mecanismos de conhecimento, e que a
escritora intui como uma forma de estar do Santo. Comegando por caracterizar
impessoalmente esse «encontro» como «uma transmutagdo de todos os valores,
operada pela forga de uma fé que quase se dird anterior ao passo da reflexdo»
(Idem), como «uma esperanga que ndo se projecta sobre nenhuma coisa» (Idem),
Agustina considera que «S. Anténio tinha que possuir essa qualidade de des-
coberta centrada num tempo original e perfeito; algo que era aQ mesmo tempo
insacidvel e profundamente sereno» (Ibidem: 276). De acordo com a licdo de
Schopenhauer, néo se poderd divisar nessa insacidvel «qualidade de descoberta»,
nesse «algo insacidvel», a que se refere Agustina para explicitar a conduta de
S. Anténio, o movimento da afirmacio da vontade em procurar o fim da sua nega-
¢d07 Néo se poderd entender essa «descoberta centrada» noutro tempo, o do ins-
tante supratemporal «original» e «perfeito», correlato do encontro incondicional
com a alteridade, o lugar de radicagdo da plena serenidade do santo?

Apesar de Agustina mencionar que «a vida de Ant6nio resplandece de tran-
quilo saber e de inocéncia no saber» (Ibidem: 119), apesar de em momentos
fugazes mas surpreendentes da sua narrativa dar nota desse efeito resplande-
cente sobre si mesma enquanto visitante dalguns lugares habitados pelo santo —
«Em Cerbaiolo hd outro convento que foi construido nas altas fragas, diz-se que
S. Anténio esteve ali muitas vezes [...]. Nem vivalma [...]. A sensualidade antiga
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das flores desconhecidas, da penugem das sementes prontas a viajar no vento,
plécido vento fecundante, traduzia o passado do contemplativo» (Ibidem: 282-
-283)** —, apesar de ao longo da sua narrativa a escritora fornecer uma grande
diversidade de elementos de cardter biografico, religioso, intelectual, social, psi-
colégico mediante os quais compde um retrato riquissimo e multifacetado do
santo, de se ater com detalhe narrativo e inteligéncia ensaistica no relato e sig-
nificacdo humana de varios milagres atribuidos a S. Anténio, a matiz ou tonali-
dade schopenhaueriana desse retrato é, a nosso ver, subtil e constante. Um dos
segmentos textuais de Santo Antonio mais representativos e ilustrativos da con-
fluéncia com a filosofia aparentemente niilista do pensador alemao, mediante a
qual este relativiza e inverte a no¢o ontolégica do «Nada» como sendo afim da
realizac@o do instante «original» e «perfeito» do sentido tltimo da vida enquanto
manifestacdo de uma Vontade césmica que se autorreconhece na plenitude da sua
quietagdo e definitivo apaziguamento, € 0 que procura reconstituir o momento de
transfigurago do santo. Schopenhauer escreve que a esperanga dos que transcen-
deram o ininterrupto mébil da voligdo «€ de verem o tltimo sinal dessa vontade
negar-se com o proprio corpo que ela anima» (Schopenhauer, 1984: 516) e assim
passarem a viver num «oceano de quietude», num «profundo repouso da alma»
(Idem). Agustina reverbera este juizo, mas modela-o discursivamente a partir de
um quadro de referéncias tefsta e cristolégico, e segundo o mesmo procedimento
utilizado ao longo da sua narra¢o de combinar uma formulagiio assertiva de con-

* Certamente para se imbuir do espirito do lugar e da época e assim se inteirar e melhor narrar as cir-
cunstincias da vida de S. Anténio e de S. Francisco, Agustina pratica a colagem autobiogréfica, faz
Justapor um nivel de autodiegese factual ao nivel predominantemente heterodiegético da sua narrativa
biogréfica. Nesse processo agrega a uma narragio ulterior da vida do santo uma narragdo simultinea
da sua prépria experiéncia de revisitagdo dos lugares mais importantes em que viveram aqueles santos.
Alguns exemplos: «Fonte Colombo foi chamada o Sinai franciscano. Ao alcangarmos o limiar do bosque
silencioso, mas onde as pedras entendem os passos, deparamos com um desses conventos que parecem
hoje melifluos e encantadores» (Bessa-Luis, 1973: 28); «Agora Montepaolo [o retiro de S. Anténio] é
um sitio um pouco termal, replantado de espécies novas e com uma igrejinha que comemora o Santo de
maneira apologética e insignificante. [...] Na mata assinala-se o lugar que foi pessoalmente escolhido
pelo Santo para peniténcia e retiro» (Ibidem: 63); «No alto do Monte Rua [a colina donde S. Anténio
presumivelmente avistou pela dltima vez Padua], os camaldolenses, brancos monges do siléncio, con-
servam o seu retiro j4 um pouco perturbado pela investida do turismo» (Ibidem: 110); «Camposampiero
[lugar onde S. Anténio viveu numa cela em cima de uma nogueira] tem um ar desapegado dos cuidados
misticos» (Ibidem: 119). Por vezes essa colagem tem um valor ecfristico: «A aldeia de Sant’Elia [em
Fonte Colombo] existe ainda e eu via-a quase como devia ter sido quando dama Columba vinha abrir
as gelosias da sua casa de montanha [...]; um boi branco, no cimo do quelho, grande como uma rez de
holocausto, estava parado. Sem canga nem soga, era como um mérmore que vinculasse as Gedrgicas
a0 humilde e milendrio sitio» (Ibidem: 83).
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tetido universal com um relato de um episédio singular da vida do santo. Partindo
da afirmagdo geral «H4 na vida dos santos [...] um tempo determinado em que as
qualidades do corpo mortal se apagam e se d4 a transfigurag#io, a unidio hipostética
com o Verbo divino» (Bessa-Luis, 1973: 306), Agustina particulariza e focaliza
seguidamente o momento temporal e a situagdo espacial dessa sublimagdo ou
transcendéncia do corpo fisico, da persona volitiva, do santo, narrando, talvez
com um grao adequado de ficcionalidade biogréfica, as circunstincias propicias
da sua ocorréncia: «Quando vemos S.Anténio voltar a Camposampiero e admirar
Pédua do cimo duma colina, assistimos realmente & sua transfiguracio» (Idem).
E sagazmente esclarece a escritora os efeitos dessa transfiguracio, a nulificacio da
consubstancial dor do santo pelos males do mundo e da concomitante afecfio pelas
tribulagSes humanas, sem que com isso tivesse deixado de ser habitado pela paz
propicia ao humilde e compassivo amor ao outro: «S. Anténio j4 nio se exprime
na qualidade de ser transitério {...]. J4 nfo estd detido pelo amor e sacrificio
devido aos homens; a sua vida mortal terminou. Contudo, parece retomar ainda
mais afectuosamente a sua humildade e o seu zelo» (Ibidem: 307).

Para escrever Santo Anténio, Agustina Bessa-Luis ndo precisou de ler um
dos raros filésofos que, no &mbito do seu licido sistema de pensamento, encarou
afenomenologia da santidade como uma virtualidade antropolégica com implica-
¢Oes decisivas na abertura do mundo e da vida & sua possivel ultimacdo redentora.
No quadro das suas referéncias culturais, religiosas e espirituais, Agustina soube
no entanto reconstituir com sabia intuigdo essa fenomenologia da santidade e
convergir em muitos aspetos com o intrincado desenvolvimento da filosofia da
negacdo da vontade de Schopenhauer. O que nos leva a presumir que, ao sondar
esse drduo campo de compreensdo do humano, Agustina talvez tenha sido sim-
plesmente instada pelo sentido da salvagfo da natureza  luz do reconhecimento
de que o «mundo € como um poema cuja beleza sé pode ser conhecida se lancar-
mos o olhar sobre a sua totalidade». (Ibidem: 25)
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