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ArTur MaNso
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PRIMEIRAS PALAVRAS

Amorim de Carvalho (Porto, 1904-Paris; 1976) — poeta, fi-
lésofo e ensaista cuja inteligéneia e autodidactismo lhe per-
mitiram construir uma obra singular que culminou, em 1970,
com a obten¢do do grau de Doutor na prestigiada Universidade
de Sorbonne, Franca, com a tese intitulada De la connaissance
en général d la connaissance esthétique. As principais influén-
cias do seu pensamento especulativo foram, num primeiro
periodo, Basilio Teles e, mais tarde, Alvarp Ribeiro e Fidelino
de Figueiredo, com quem conviveu regularmente. Em 1947
tfundou a revista Prometeu — Revista HNustrada de Cultura,
que se manteve activa até 1952. Foi membro da Internatio-
nale Gesellaschaft fiir Vergleichende Kulturforschung, Salz-
burgn, e da Société Européene de Culture, Veneza. Em Paris,
para onde se mudou em 1965, conviveu com os fildsofos Mikel
Dufrenne, Etienne Souriau e Jean Cassou.

Nesta comunicacdo proponho.-me apresentar, de forma
hreve, a teoria antropoligica por si formulada e fundamenta-
da ac longo dos anos de 1950 em diversos artigos publicados
nos jornais lisboetas Didrio de Lisboa e Didrio Popular, nos
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guals, pese embora se tenha preocupado em seguir as teorias
da ciéncia moderna sobre a origem, o desenvolvimento e g
destino do mundo, acaba por admitir que a vida humana po-
derd manter-se (desta ou de outra forma) para todo 0 sempre,
Ao considerar a «Vida mais real gue o Universor o autor
portuense tenta conciliar os dados das teorias evolucionistas
com o0s dados das teorias eternalistas, admitindo um future
metafisico para a humanidade no qual Deus, enquanto causa
nao causada, poderd ocupar um lugar preponderante.

Como suporte da organizacino ideal da sociedade, Amorim
propiés os trés principios éticos, fraternidade, igualdade e -
berdade, por esta ordem, gue a Revoluciio Francesa institu-
cionalizou num quadro laico e na ordem inversa, & anterior-
mente pepularizada pelo cristianismo. De forma propria. para
garantir a necessaria universalidade destes principios, Amo-
rim desenveolve uma teoria das elites na qual a educagio
ganha um lugar de destaque.

1. A IDEIA DE MUNDO

Amorim de Carvalho concebe que a existéneia da vida
humana no mundo gue conhecemos e habitamos se pode es-
tender a outras partes do universo que ainda ignoramos. Em
seu entender, 0 inevitavel progresso que o homem com as suas
descobertas vai tragando, a0 contrdrio das previsfies mais pes-
simistas, nado levara ao fim da vida na terra, mas sim a des-
coberta de outras formas de existéncia que nos serdo vilidas
quando a vida na terra deixar de ser widvel. A terra e um
lugar onde o homem tem as condicdes ideais para viver, mas
tal constatacdo nao o impede de acreditar que no futuro &
acgdo humana havera de descobrir outras formas de vida
interplanetaria,

Para dar consisténcia & sua teoria, Amorim escreve um
artigo onde contraria as teses do astrénomo James Jeans
(1877-1946), divulgador da teoria da relatividade e dos guan-
ta, gue defendeu gue a vida humana na terra é uma espécie
de erro, pois as condigbes gue possibilitam a vida humana
com o passar do tempo e fruto da evolugio do universo, vae
deixar de existir e, consequentemente, a espécie humana nAY



suportard a evolugdo tal como se prevé gque venha a ocorrer
Ora. para o intelectual portuense, a Vida é «mais real do que
o Universo, ¢ tem de ser encarada para além das contingen-
clas dum dramatismo que serd o processo dialéctico da sua
realizacdon L. Aqueles que como Jeans acreditam que a evaolu-
¢do da vida na terra dramaticamente havera de acabar com a
pgpécie humana mostram uma visdo estreita, pois, de acordo
com a evolugdo e o progresso conseguido ao longo dos tempos,
sera limitado pensar que ao fim da vida na terra correspon-
derd, fatalmente, o fim da humanidade.

Amorim estava convicto de que «desde que a Vida tenha
sido um facto interplanetdrio, pode continuar a ser em dife-
rentes lugares, e a previsio fatidiea dard conta apenas de
contingéncias dramdticas dum processo de significacio cds-
mica: além disso, nada nos garante que 05 homens na Terra
ou de outros Mundos nio consigam climatizar artificialmen-
te os seus planetas, quando chegar ¢ terrivel momento da-
gui a bilides e bilides de zéculos; também nada nos garante
gque a Vida ndo conguiste ou invente formas novas de adap-
tacdo natural em qualquer lugar do Universor 2. Faca-se
notar que o nosso autor nao pretende contrariar o fatidico
destino a que a espécie humana estd condenada no planeta
terra, apenas se recusa a aceitar que o conhecimento dispo-
nivel na época sobre o universo e os seus habitantes seja
definitivo, uma vez gue a sua intuigdo parece sussurrar-lhe
gue, a ser verdade, ¢ um desperdicio que na vastidao do
universo nao exista, para além da humana, nenhuma outra
forma de vida inteligente. Tal crenga é bem evidente quande
afirma gque «a interplanetariedade da Vida (que oz telesco-
pios j4 parecem confirmar), e a interplanetariedade dos se-
res humanos, isto €, com pensamento, tdo evoluidos ou mais
do que nds, que a astrofisica admite com inidmeras probabi-
lidades. dao ainda mais forca & ideia de um Universo para
a Vida se realizar 3.

1 Amorim de Carvalho, «Para um novo antropocentrismes, in [d-
rio de Lishoa, 22 de Novembro de 1984, p, 1.

2 Idem, ihidem,

i Idem, ibidem, p. 6.



Amorim n#o se coibe de fundamentar as suas intuicdes
nos dados das eiéncias, nomeadamente nas novas descobertas
no campo da fisica: «A curvatura do Espaco conduz & mesma
solucfo racionalizante, julgo, do eterno retorno gue &, afinal,
a curvatura ou a esfericidade do Tempo. No eterno retorng
temporal (4 semelhanca do eterno retorno espacial), também
finito e sem limites ndo podemos sair dele, sempre tudo vol-
tarda ao seu ponto de partida.

O Espago estard, essencialmente, para o mundo fisico,
ecomo o Tempo estard, essencialmente, para a Vida (em sua
natureza essencialmente historica); a curvatura do Espaco e
o eterno retorno do Tempo completardo a racionalizacio de
toda a realidade num sistema fechado em sua prépria pleni-
tude, néo fazendo sentido falar-se nesses dois irracionais: o
para 14 em relagdo ao Universo presente, e o antes em rela-
¢ao ao comego do Tempo do Universon 4 Desta forma, parece
Obvio que o cientismo positivista do autor portuense, ante as
incertezas dos dados que os progressos da fisica faziam supor,
serve-se da visdo mitologizante do universo para lhe garantir
a possibilidade de sucesso. E como se as reflexées aventadas
ao longo do tempo pelo discurso mitoldgico das mais diversas
proveniéncias pudesse, finalmente, ver justificadas as suas
conclusies com o recurso aos dados objectivos com gue a cién-
cia o vem confrontando, Porque assim lhe parece ser, Amorim
contraria as conclusées de Jeans: «0 pessimismo de Jeans
(eonsiderando a Vida um erro num Universo que lhe ¢ indi-
ferente) parece-me assentar na supremacia do Espaco de que
o Tempo sera mera dimensfo, como quer a moderna teoria
relativista,

A minha ecrenga de que a Vida nio é um erro, mas a
propria razio do Universo, provém da supremacia que conce-
do ao Tempo, do qual o Espaco é que serd uma simples di-
mensaos 5

Para enquadrar melhor as suas reflexdes metafisicas re-
lativamente & nova teoria sobre o espago e o tempo que a
relatividade tinha tornado evidentes, Amorim também se ser-

1 Mdem, ibidem.
5 Idem, thidem.
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ve da logica aristotélica e da deducdo silogistica, afirmando
que «transportando-nos desta concretizacdo pratica para o
dominio metafisico das correlagies Espago-Universo-Fisico e
Tempo-Vida deduz-se sigolisticamente gue o Universo existe
em funcio e em dimensdo contingente da Vida. Podemos até
admitir um futuro metafisico de Tempo Puro sem Espaco. loge
duma Vida pura sem Universo fisico, com um campo imensa-
mente aberto ds teorias misticas [...]

Estas razdes especulativas decorrem do proprio conceito
de sistema fechado gque se encerra na hipevesfera do espacgo
universal € no eterno retorno (formas de racionalizagdoc), sis-
tema fechado que torna mais logicamente manifesto o postu-
lado da uniformidade da Naturezan»®

Desta forma, nioc repugna a Amorim, como também ndo
repugna a fisicos e astrofisicos respeitades, que em Marte
possa haver uma espécie de vida parecida com a nossa e, a
provar-se tal possibilidade, estara dado um passo decisivo
para que se descubram outros lugares no universo onde seja
possivel a sobrevivéncia da vida humana.

2. A IDEIA DE HOMEM

Amorim de Carvalho considera o mundo como mera par-
cela da imensiddo do espago interplanetirio, tdo importante
como gualquer outra, o que faz supor que a sua concepcdo de
homem se haveri de reduzir a uma mera parcela da nature-
za. Mas, de facto, tal ndo acontece, uma vez que o nosso pen-
sador ndo defende que a terra seja o centro do universo, pese
embora considerar de forma inequivoca que o homem, enquan-
to ser pensante, em momento algum deixa de ser o seu cen-
tro moral. Ou seja, em relac@o a vida na terra, Amorim tam-
bém acha necessario recorrer as teorias misticas para melhor
entender a humanidade, considerando-a sempre num planc
moral do qual nic podera prescindir quer em relagdo a vida
gocietdria, quer em relacdo a4 porgdo do universo que lhe cou-

i Tdem, thidem,
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be como casa, isto é, a terra. E esta apreciacio é determinan-
te no desenrolar da antropologia de Amorim, uma vez gue
obriga a submeter toda a acgdio humana a principios étiees
fundamentais intrinsecamente ligados e de validade universal,

0 homem é assim entendido como o fazedor da vida em
sociedade e o obreiro do progresso cientifico, Por isso, seja qual
for o destino da terra, cabe a cada um ser capaz de marcar a
sua passagem civilizacional por uma atitude que néio sobrepo.
nha o individuo a sociedade, nem distinga aqueles que triun-
fam de todos os outros gque aparentemente tém uma discreta
passagem pelo mundo. Dai que, em seu entender, va Huma-
nidade terrena, mesmo gque ndo se possam descobrir con-
cretamente outras humanidades [...] terd de se comportar,
filosoficamente, dentro dum antropocentrismo interplaneta-
rio — considerando-se 0 homem-pensamento (o ser-consciéncia)
como o centro moral do Universo. A ideia desacreditada do
antropocentrismo terreno (precisamente porque a terra nio é
o centro do Universo) reabilita-se nesta interplanetariedadens 7
Desta forma, Amorim contraria a corrente clissica do antro-
pocentrismo, nomeadamente no que concerne ao entendimen-
to de que no universo a terra ocupa um lugar privilegiado e
que entre todos os seres que a povoam, devido & sua capaci-
dade reflexiva e eriativa, o homem acaba por ser a verdadeira
medida da vida inteligente.

Convém, contudo, referir que a wvisdo interplanetiria do
universo gue Amorim nos propie considera o homem como o
seu centro, mas, agora, como centro exclusivamente moral,
pois a possibilidade de haver outros lugares e outros mundos
habitados por seres inteligentes diferentes do homem, seja em
gue circunstancia for, ndo anula a superioridade moral dos
homens em relag@o a todos os outros seres. Amorim acredita
gue a ¢riagio € boa e gque of principios ordenadores da vida
na terra nido dependem do progresso civilizacional, uma vez
que tém um fundo comum gue se suporta num ser gue, efec-
tivamente, é o responsdvel por toda a criacio: «Como deverdo
ser encarados pelo homem terreno, mas em funcio desse cen-

T Idem, ibidem.
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tro moral do Universo em que ele esta como Vida, os proble-
mas éticos, religiosos e outros que se prendem com a presen-
¢a e o destino da Vida no Mundo™ 8

3. A IDEIA DE DEUS

Naturalmente, se o homem nfc pode ser o responsavel
pela eriagdo, embora dele dependa a sua conservacdo e o seu
progresso, entdo, apesar do predominio cientifice da sua ar-
gumentagdo e a vontade objectiva de querer deduzir os seus
argumentos de um discurse racionalmente encadeado, em res-
posta aos que concluiam que no seu antropocentrismo ndo hd
lugar para Deus, responde: «Crein gue cabe & vontade na
minha tese do ‘novo antropocentrismo’ a ideia de Deus e
mesmo dum Deus pessoal, eriador e ordenadors ®

O mundo evolui e a ciénecia progride, mas o mistério da
vida e da morte, do inicio e do fim, continua a escapar a todo
o esforgo racional e, portanto, face a uma inquietacio perma-
nente, € natural que surja o sentimento religioso em cada um
a quem compete fundamentar os principios de uma religido
universal, se possivel, deduzida 4 maneira da matematica. tal
como Espinosa ja tinha feito para a ética: «A religiosidade g,
pols, um sentimento-crenca em gue se pode inserir um pensa-
mento, & este ¢ que vai criar o problema religioso no seu
esforgo de racionalizacio, do desconhecido.s» !¢ Entdo, como a
curiosidade humana ¢ a responsavel pelo progresso e como
este ndo tem respondido cabalmente as duvidas sobre o sen-
tido da vida humana, cabe & religido fornecer, de forma ade-
quada, sugestdes e bases de reflexdo que levem mais além as
conjecturas de cada um: «A ideia do divino surge deste esfor-
¢o de racionalizacio da origem. De certo modo distingo tam-
bém entre o sentimento religiosidade e a ideia divina, pois
nao me parece impossivel uma religiosidade ateista, estado de

& Jdem, ibidem.

F Tdem, oA ideia de Deus no pensamento religiosos, in Didrio de
Lizboe, 8 de Dezembro de 19534, p, 1.

W0 Tdem, thidem, p. 143
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alma impreciso (mas capaz de ser ponto de partida filosdfico)
por ter quedado no mero sentimento do sagrado e desconhe.
cido com as ideias consubstanciais de imortalidade e provi-
dencialismo imanente» !! Nao restam dividas de que para
Amorim é necessério pensar a vida de forma racional, sem
contudo descurar as propostas de interpretacdo do discursn
religioso. Em seu entender, esta é uma exigéneia que se colo-
ca a todos agueles que desejam saber mals sobre si e sobre
tudo aquilo que os rodeia. O mesmo nfo se passa em relacio
& superstigio e a crendice religiosa popular que vivem no
temor e no tremor, assente numa ingénua antropomorfizacio
de Deus.

Amorim rejeita a religido popular e procura na mistica,
na apreensio do vazio de Deus, um suporte valido para o seu
antropomorfismo: «E na contencio licida da religiozidade
(vendo 0 que ha apenas de analdogico e de como se) nos atri-
butos antropomdrficos de Deus, mas sem perder a ideia-co-
nheciments de Deug que o misticismo tem autenticidade e
valor. Os misticos podem criar religides ou continua-las, mas
tém de as condicionar em termos de racionalizacdo-limite
acessiveis as religiosidades humanas equilibradas.» 12

O exercicio do pensamento exige a cada um a capacidade
de discernimento e de critica, exercicio que gualquer sistema
de religifio tradicional acaba por inviabilizar na medida em
gue impde as SUAS Crengas com o recurso aos dogmas da fé.
Deste ponto de vista a religifo oficial, qualquer que ela seja,
na opiniao de Amorim, é sempre limitadora do exercicio criti-
co do pensamento humano: «Uma religifo da Terra, com os
seus mitos e ritos, nao & mais do que uma perspectiva da
humanidade terrena, com sua dramdtica prapria, implicada,
necessariamente, na religiosidade (de sentido cdsmico), e, con-
tingencialmente, nas circunstincias psicologicas, historicas e
sociais (de sentido terreno). Assim, podemos até admitir que,
em planetas com circunstincias diferentes, existem religiosi-
dades sem religides, igto é, na independéneia individual do
pensamento, interpretando o ser e o existir no mesmo siste-

3 Jdem, ihidem.
12 Jdem, ihidem.
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ma fechado Espago-Tempo.s 12 O intelectual portuense achava
ainda que as diferencas de interpretacdo propostas pelas di-
versas religides, no que concerne ao progresso humano e de
acordo com os dados da ciéneia, «terdo de superar as suas cir-
cunstancias, para se encontrarem nesse necessariamente uni-
versal e fraterno gque se contenha no instinto metafisico que
¢ a religiosidade puras !4, Assim, caberia a religido ajudar a
unir & a nioc separar, a complementar e a ndo fragmentar.

Para justificar o seu antropocentrismo, Amorim trata,
entde, daquilo que lhe parece ser o essencial da organizacio
da vida humana sob o ponto de vista do funcionamento das
sociedades, a saber: a dimensdo ética e moral do ser humano.
Para tanto, teoriza demoradamente scbre os valores que ele-
ge como estruturantes da accdo humana.

4. VALORES ESTRUTURANTES DA VIDA HUMANA
4.1. FRATERNIDADE, IGUALDADE E LIBERDADE

Amorim de Carvalho, como valores estruturantes da vida
humana, elege a triade fraternidade-igualdade-liberdade, es-
colhendo encadea-los a partir da fraternidade, valor que en-
tendia ligar-se intimamente ao dever e ao seu cumprimento
por parte de cada membro da sociedade: «A fraternidade as-
senta sobretudo no dever. e, assentando sobretudo no dever,
nio estabelece uma problematica polémica com a sociedade.
Pode ndo ignorar as injustigas politico-sociais, mas talvez se
manifeste mais ostensiva e bela nos casos, até, destas injus-
tigas.» 15 A fraternidade era assim entendida como uma espé-
cie de dom natural da humanidade.

Se, como acabamos de ver, a fraternidade se lhe apresen-
ta como um dever, ji «a igualdade podera ser um direito por-
que a igualdade de nascen¢a ndoc se reproduz nem genética

13 fdem, thidem.

% fdam, thidem.

¥ Idem, wFraternidade, Tgualdade, Liberdades, in Didrio Popular,
22 de Agosto de 1957, p. 1.
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nem educacionalmente nem nas capacidades nem nas realiza.
coesw 18, Ao encarar a igualdade a partir das diversas etapas
binssocioldgicas do desenvolvimento da vida humana, Amorim
cedo percebe a dificuldade de considerar como um dever algo
que, quer pela genética, quer pela educagdo, val marcar e
acentuar diferencas entre uns e outros. Nascer neste ou na-
guele paiz, mais alto ou mais baixo, com mais ou menos in-
teligéncia, saudavel ou doente, sao factores da acgdo humana
gque, de acordo com a forma como se organiza uma dada so-
ciedade, influenciam o lugar e a posicdo de cada um no seu
seio e, em consequéncia, acabam por relativizar o entendi-
mento generalista que caso a caso se faz sobre a igualdade,
Porque realmente assim é, Amorim entende gque compete ao
direito, enguanto conjunto de normas gue rege a vida em so-
ciedade segundo um padrio ideal de justiga, garantir um pa-
tamar de igualdade a todos os cidaddos, independentemente
das capacidades de realizacio que venham demonstrando.
Enquanto seres humanos todos somos iguais no nascer e no
morrer e, por 18so0, no percurso entre os dois termos da vida,
todos se devem equiparar independentemente do mailor ou
menor sucesso gque a sua vida venha a revelar. Mas como de
facto este enunciado ndc passa de um principio da acgao
humana raramente concretizado, é imperioso que a igualdade
se torne num direito, uma vez que ninguém pode ficar a mer-
¢é do mais forte. Como refere Amorim, wda Fraternidade a
Igualdade, da Categoria do Dever 4 Categoria do Direito, da
apolémica & polémica, da indiscussdo a discussao, do postula-
do ao problema, esta a diferenga que val do homem que pen-
sa mais nos outrog do que em si ao homem que pensa simul-
taneamente em sl e nos outross 17,

No fim da trilogia o autor portuense coloca a liberdade,
por lhe parecer que & ¢ valor fundamental na orientagio da
accio de cada um. Enquanto a fraternidade se lhe impoe como
um dever e a igualdade como um direito, a liberdade exige
esforcos redobrados para que as escolhas que vAo marcar a

1% Jdem, ibidem, p. 2.
v Jdem, ibidem.
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acgdo guotidiana ndo venham a interferir com o exercicio da
liberdade dos outrps: «Se, na Fraternidade, o homem pensa
mais nos outros do que em si (os outros tém direitos, logo su
devo), e se, na Igualdade, o homem pensa simultaneamente
em 81 8 nos sutros (eu & 05 outros temos os mesmos direitos,
logo temos reciprocos deveres), na Liberdade ele pensa mais
em si do gue nos outros (eu tenho direites, logo os outros tém
deveres).n L8

Desta forma, a fraternidade e, em menor escala, a igual-
dade apelam a um sentimento altruista, aquilo que cada in-
dividug, de uma ou de outra maneira, reconhece como sendo
comum a todos os seres da mesma espécie. A fraternidade e
a igualdade apelam a alteridade. a zentir em cada momento
a condigdo do outro como a situacdo a que cada um poderia
estar sujeito se as circunstancias em gque foi vivendo tivessem
sido outras. O individuo é responsdvel pelo que vai fazendo
na vida, mas nfdo pode ignorar que nao é o legitimo proprie-
tario da situacio de que beneficia, uma vez que, mudadas as
circunstancias existenciais, os beneficios que lhes sdo ineren-
tes também se podem alterar

A liberdade, no entender de Amorim, estd mais ligada ao
interesse priprio, ao egoismo: «Este didlogo polemicamente
entre 0 eu e o5 outros € o didlogo entre o individuo ¢ o grupo,
entre a pessoa e a sociedade; porque se o homem nasce j4
membro de uma colectividade, sujeito as obrigagdes que ela
lhe impée [...] a verdade € que uma constante insubmissio de
fundura biologica, o tal suspeito factor psicolégico na directa
manifestacio do eu, estabelece um elemento, se ndo anti-so-
cial pelo menos antessocial. Tem de ir até ai toda a analise
intemente da Liberdade.

Filogdfica e metafisicamente, creio que todo o ser se auto-
determina na ontolégica condicdo de ele ser o gque € e ndo
poder deixar de o sern» 19

Amorim parece querer deduzir a validade da trilogia fra-
ternidade,. igualdade, liberdade dos pressupostos positivistas

18 Jdem, (hidem.
8 Jdem, (bidem:
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que nos apresenta ao longo do seu discurso, mas como resul-
ta da andlise da sua argumentacdo, acaba por nos expor uma
visdo ontoteleoldgica da existénecia, pois, se cada um se auto-
determina de acordo com aquile gque obrigatoriamente nio
pode deixar de ser, entfo, Amorim estd a admitir, mesmo gue
nio seja esse o seu desejo, que pese embora nac ser permi-
tido a cada individuo naseer desta ou daquela forma, neste
ou naguele lugar, esses acontecimentos ndo ge podem tornar
inibidores do exercicio de uma acgio recta que se venha a
cumprir em conformidade com os eutros. Ou seja, o nosso
autor parece concordar gue o fundamento da vida é do do-
minio da metafisica e que esta, pelos seus principios imuta-
veis;, obriga a que cada individuo, no quotidianc da accdo
humana. ndo abandone os deveres gue lhe sio inerentes,
para, em consequéncia, poder reclamar os direitos que lhe
sio devidos.

MNeste plano, efectivamente. a especulacdo do intelectual
portuense € devedora do legado aristotélico e da sua tentati-
va de estabelecer uma ética formalista extraida de principios
racionais, tomando como maxima o aque Aristiteles deizou
escrito na Ktiea a Nicémaco, 1140b: «Nao podera haver co-
nhecimento cientifico, nem pericia, nem sensatez dos principi-
os de onde se deduzem os conhecimentos cientificos.»

4.1.1. Fraternidade

Amprim de Carvalho concebe a fraternidade como algo gque
faz parte da propria esséncia do homem, mas que apesar de
tude tem o seu fundamento na igualdade: wse realmente os
homens & face das razdes cientificas, filosdficas e religiosas
sao todos iguais, para o politico e socidlogo, para o pensador
e para o tedlogo, tanto melhor, porgque a Fraternidade agira
na conformidade com uma integra justiga natural e de Deus;
se nio sdo todos iguais &4 face daquelas razfes gue tornam
justas as desigualdades politico-socials correspondentes ou
consequentes, uma coisa ¢ inegavel: onde as desigualdades
produzem desvantagens com consciente diminuicdo de bens
materials ou morais (quantos herdiz as aceitam?) resulta o
sofrimento; ora, no sofrimento pelo menos todos os homens
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sdo iguaise 29, De novo, Amorim, explorando mais a ordem do
sentir do que a do raciocinar, ante a dificuldade de ver uni-
versalizada a igualdade enquanto suporte da fraternidade,
deduz que é a liberdade do homem que promove a fraterni-
dade, mesmo que tal s6 venha a acontecer em situacdes limi-
te como o sofrimento. Assim, o intelectual portuense acompa-
nha a ética do filésofo alemdo Schopenhauer e aponta a
compaixio como o limiar da igualdade de todo o comporta-
mento humano: «A Fraternidade pode incutir ideias-sentimen-
tos aos politicos e socidlogos, pode inspirar reformas: a medi-
da, porém, que as leis as codificam, ela vai perdendo, ai, o
seu sentide mais afectivo, vai sendo dispensada, como admi-
rdavel impulso de cada um para dar lugar a uma solidarie-
dade de frio mecanismo legalista.n 2!

Desta forma, o desenrolar do pensamento de Amorim tor-
na-se paradoxal, jd que deseja suportar a antropologia nas leis
das ciéncias da natureza, mas acaba por concluir que o lega-
lismo imposto pelos canones do direito positivamente deduzi-
do em que as sociedades ocidentais fazem repousar as condu-
tas dos cidadios para os tratar a todos como 1guais & um
desiderato que nfo se cumpre, tal como a constante repetigio
das injusticas o demonstram. Ante esta evidéncia, ao nosso
autor nada mais resta do que concluir que as leis perenes da
accio humana devem escapar ao legalismo e impor-se como
normas universais a partir da vivéncia quotidiana de cada
um: #a beleza enorme da Fraternidade esta precisamente
nesta brutalidade para os economistas e socidlogos, nesta efec-
tiva justica reparadera que é uma espécie de recriacio na
criagao. Unica correccio, tinica emenda possivel dum mundo
em que & dor [...] dos males que pesam sobre todos [...] se
junta dor dos males sociais tdo diferentemente distribuidos.
Assim, alheia a discussdo da justica natural contida na lei da
oferta e da procura, a Fraternidade acorre tanto onde essa
justica falta, nos casos em que as aptiddes sfo esmagadas e
a lei da oferta e da procura é contrariada por favores e pro-

20 Jdem, «A Fraternidades, in Didrio Popular, 10 de Outubro de
1957, p- L
2 Idem, ibidem, pp- 1 e &
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tecgies [...] como onde a justica jd4 nfo importa nos casos em
que se trata apenas de acorrer a4 dor igual para todos e em
que todos sdo irmaos.s 2

Definitivamente, no nosso autor, o igualitarismo socialista
ou comunista, assente apenas no exercicio da boa vontade de
cada um, num poder central firme e nos factos mensurdveis
da natureza, nao pode, 56 por si, dar uma resposta cahal ap
que & vida humana tem de mais essencial. Do ponto de vista
da organizacdo sbcio-economica do Estado e atendendo is
particularidades da vida de cada um, é na metafisica do eris-
tianismo gue Amorim encontra os pilares da igualdade soeia]
gue procura. Entendendo que o igualitarismo pregado pelo
cristianismo pouco ou nada tem que ver com o soclalismo
enquanto teoria da sociedade, Amorim de Carvalho critica as
propostas de Colson e de outros gque se moviam na mesma
linha de pensamento, colocando, da sua parte. a justica aci-
ma da caridade, ou da fraternidade gue considerava ser o
mesmo. Ao proceder desta forma, mesmo sem o guerer, Amo-
rim retira definitivamente a sua andlise em torno dos vecto-
res essenciais da existéncia humana do mero critério sdcio-
-econdmico, lembrando gue «ns que seguiram Jesus mao o
seguiram na esperanca de uma revolucao social para a feli-
cidade na terra, mas na crenca do fim préoximo do Mundo,
com a esperanga no reino do Céu» 2%, E tal convicgdo leva-o
a concluir que «a tantas vezes discutida comunidade dos bens
entre primeiros cristios nfo tinha nenhum aleance de soci-
alismo comunista. Significava uma remincia terrena, a abdi-
cacAo pessoal das coisas secundarias que se depunham no
seio dum grupo religioso [...] onde entravam s gue &0-
friam.» 24 Desta forma, entio, Amorim entende gque, guanto
an tratamento dispensado & fraternidade, cristianizmo e so-
cialismo ndo se podem confundir, uma vez que o socialismo
pretende socializar a fraternidade que em si mesma € es-
pontanea e pessoal, conecluindo que o pensamento fraterna-
lista de Jesus é «o mais estranho a qualquer regime pura-

22 fdem, ibidem, p. B.
= Idem, ibidem.
2 Idem, ibidem.
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mente soclalista ou ndo» 23, Torna-se assim evidente que para
Amorim s6 o contexto biblico e a metafisica que o alimenta e
que podem justificar a fraternidade na sua verdadeira exten-
sdo e real aleance, a partir da sua «impolémica fora de divi-
das e discurses [...] indiscutivelmente todes os homens sdo
iguais no sofrimento. Um grandioso humanismo dolorista, eis
o que é a Fraternidade com Deus ou sem Deus» 2% O nosso
autor, contudo, numa visio restritiva, subsume a inexorabili-
dade da vida ao peso da dor e do sofrimento, sem explorar a
dimensio da esperanca e outros conceitos que o cristianismo
nos propoe para superar estas contingéncias existenciais, Em
ultima andlise, a sua concepcdn trigica da vida parece impe-
dir qualquer possibilidade de felicidade terrena, na medida em
que a sociedade dos homens assenta num conjunto arbitrario
de regras e leis cuja universalidade se esgota quando as con-
dicdes sociais mudam.

4.1.2. Igualdade

A igualdade ao longo da histéria da humanidade tem sido,
gquanto aocs prinecipios éticos da accdo humana, aquele que
mais se relaciona com o exercicio da actividade politica e con-
sequente organizacio da vida em sociedade. A igualdade é a
luz ténue que val lluminando os diversos estddios da historia
da humanidade. Amorim encara este conceito sem fugir as
polémicas que o rodeiam e comeca por esclarecer que wcada
homem contém em =i uma antinomia que resulta duma opo-
sicio de orientacies vitais dessa origem mesogenésica, radi-
cada [...] na luta pela sobrevivéncia, pela fixa¢ao, criadora da
técnica, do progresso, da civilizacdo e da cultura [...] cada
individuo tem em si uma desigualdade interna» ?7,

De uma forma geral, Amorim acha que & imprescindivel
haver uma igualdade de base que garanta a todos as mesmas
possibilidades de acesso e fruicio dos bens essenciais no pro-

25 fdem, ibidem,
26 fdem, ihidem.,
27 fdem, «A gualdades, in Didrio Popular, 17 de Abril de 1958, p. 6,
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cesso de desenvolvimento humano. Contudo, em termos do
ordenamento politico da sociedade, escolhe o idedrio platdnico
¢ defende sem gqualquer hesitacao que a governacio dos povos
compete apenas as elites que tém a obrigagio de se regenera-
rem tom o auxilio de uma educacdo adequada gque as prepare
para o exercicio do poder. Em seu entender «a hominalidade
gue as elites explicitamente representam contém-se, embora
potencial, em todos os outros homens normais e dal o poder
educativo das elites sobre as massas através da ciéncia, da
moral, da arte. da filosofia e das religides, mas sempre as
duas tendéncias — massa e elite — serdo activamente opos.
tas por defini¢fo, e € com este sentido de acgio predominante
desigual que os homens nascem com suas liberdades naturais
de ser, isto é: cada um com © poder exercer-se do seu ser
totale 25, Amorim justifica o limite do exercicio politico, que,
em sua opinido, seria interdito 4s massas, com a desigualdade
original que as cartas oficiais dos direitos humanos teimaram
em nic consagrar: «Tudo isto quer dizer que, conforme estd
expresso na Declaracio dos Direitos de 1789, os homens nas-
cem livres mas, contrariamente 4 mesma Declaragdo, nascem
desiguais na diferenca de naturais capacidades» ¥

O intelectual portuense considera, entfo, gque ha uma cla-
ra antinomia, uma efectiva irredutibilidade, entre o individuo
e a sociedade. A jgualdade é um direito natural dos indivi-
duos enguanto entes concretos de uma dada sociedade. Con-
tudo, do ponto de vista do poder que deve reger as socieda-
des, essa igualdade nao se deve alimentar, pois Amorim
entende que o bom exercicio do poder nfo depende apenas do
querer de cada um, mas da maior ou menor capacidade que
cada individuo, caso a caso, demonstre para o seu exercicio.
0 intelectual portuense parece acreditar que é preciso apren-
der a governar e sd agueles entre as elites que tiverem tido
uma educa¢fio conveniente podem disputar os lugares de
mando. Inevitavelmente, a educacdo conveniente deveria ser
facultada apenas as elites que se perpetuariam no exercicio
do poder, Amorim, tal como Platdo, nfio era sensivel a uma

2 Tdem; ihidem, p. 9.
2 Idem, ihidem,
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selecgdo dos melhores fora das elites. Em seu entender mes-
mo os individuos gue se revelassem mais capazes no seio das
massas veriam impedida a sua ascensao, quer por falta de
uma educagdo conveniente, quer pela particularidade da sua
condigio social. Em sentido inverso, as elites tinham o dever
g a obrigacdo de manterem a qualidade da educagao ao longo
das geraches, uma vez que por condigdo competia-lhes, quer o
desejassem ou nao, exercer o poder: «A Liberdade natural (o
total poder exercer-se do ser natural de cada um) decresce,
pois, na sua legitimidade politico-social (liberdade positival,
das elites desinteressadas (minoria} para as massas interes-
sadas (maioria), considerando-se as palavras ‘desinteressadas’
¢ ‘interessadas’ na relacio directa com o egoismo anti-gocial.
(s homens nascem desiguais nessa relagio. Cumpre as elites
anular ou atenuar pela cultura as desigualdades inferiores —
do ponto de vista das priprias eliteg.n 30

Esta maneira de encarar a fraternidade, como é ébwvia,
acaba por ter uma importancia capital na apreciagio que
Amaorim faz da liberdade, j& que passa a entendé-la no plano
meramente individual, como absoluta e impolémica, enguanto
que no plano social e pelitico, na medida em que condiciona
a vida dos outros, impunha-se-lhe que fosse limitada. Os Li-
mites externos ser-lhe-iam, entfo, impostos pela elite que
estivesse a administrar o governo de uma dada sociedade:
«Socialmente (e, portanto, politicamente) é preciso ter o direi-
to de ser livre.

A liberdade, fundada na desigualdade natural (fora do
conceito fraternalista da igualdade perante a dor), torna-se,
pois, um conceito eminentemente aristocraticos 51

4,1.3. Liberdade

Para Amorim néo resta qualquer duivida de que «os ho-
mens nascem livres para o0s seus (nferesses, mas como a con-
dicdo social do dever lhes é posta no valor social das suas

W Idem, ihidem,
i Tdem, thidem,
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existéncias, o poder possibilitado pelo dever traduz-se por
Direito [...]. E preciso ter o direito de ser livre, ¢ como este
direito, portanto, se garante e amplia pelo seu valor social,
pela sua relaciio com a categoria social do Dever, a Liberdade
(que & gempre um direito de) torna-se [...] um conceito emi-
nentemente aristocriticon 32

Na analise que faz da liberdade o nosso autor cail de novo
numa antinomia, pois, por um lado, como acabamos de ver,
entende que a liberdade, pelo simples facto de a vida societd-
ria ter uma base contratual, deve ser protegida pelo direito,
mas logo & frente defende-a como valor inalienavel que radica
apenas e sO na propria condigdo de ser humano: «a liberdade
é a condigAo do ser; s ¢ destruida com o proprio ser.

A sociedade nao resulta de um contrato [...] mas da pro-
pria condicio hominal dos individuos.s 33

Apds estabelecer este postulade, que ndo pode ter o seu
fundamento senfio em principios metafisicos, Amorim volta ao
discurso positivo, ao direito enguanto norma da vida social,
para justificar a diferenga de uns e de outros. Assim, juntan-
do hereditariedade e direito, conclui que compete & minoria
das elites esclarecidas organizar a vida em sociedade e pro-
mover o seu bom governo: «A minha tese conduz, pois, a4 uma
aristodemocracia, no sentido de uma distingao que se faz, gue
se realiza, gque se constitui da liberdade civil (com menos
imperiosos deveres) para a liberdade éntica (com mais impe-
riosos deveres), mas nio deixa de conter uma ampla, amplis-
sima (e até fraternalista) concepcio do individuo, néo so nes-
sa valorizacdo aristocratizante, de que ele é possivel, pelas
aptiddes naturais e pelo aperfeioamento cultural que lhe dio
mais direitos com mails deveres concomitantes (minorias es-
clarecidag), mas ainda nos direitos fundamentais [...] situa-
dos precisamente, 14 onde o individuo é na sua mais indivi-
dual expressio; no seu direito privado com a sua liberdade
civils 3 E verdade que Amorim, desta forma, pugna para que

92 [dem, «Liberdades civis e liberdades politicass, in Didrio Popu-
far, 26 de Maio de 1958 p. 1.

# fdem, thidem, p. 15

M Jdem, ibidem.



as massas, pela educagio e pelo esforgo das elites, se venham
a tornar mais esclarecidas, mas jamais admite que o homem
comum possa tomar o lugar da elite. Ao tempo, o intelectual
portuense defende os governos aristocratizantes e condena os
governos populares mais ou menos totalitaristas, aos quais
nao reconhece as devidas capacidades de comando social:
«) gue no comunismo deésaparece ou guase desaparece, no in-
dividualismo politico da democracia total, ou tofalitarista, su-
jeita-se & propria instabilidade do politico como aconteceu na
Grécia antigas» 3

Niop resta gualguer duvida de que Amorim considera que
a extensdo igualitaria dos direitos politicos a todos os cida-
ddos conduz a uma diminuicdo dos méritos e das capacida-
des daqueles gue venham a ocupar os eargos piiblicos de
maior responsahbilidade. O nosso autor defende o direito pres-
eritiva ligado A organizaciio gocial romana e condena o direi-
to natural ligado & organizacio social grega por lhe parecer
que, 80 ndo exteriorizar os principios universais comuns a
totalidade da wida em sociedade, torna a sua organizacio
mais fragil: «Sustentando as Liberdades fundamentais para
todos na ifus civile (onde os homens sdo menos desiguais),
garante o individuo: sustentande as liberdades politicas
{onde os homens sfo menos iguais) pelos direitos de as ter
(os quais crescem para as elites esclarecidas, para os cha-
mados, no sentido vocacional gue lhe da Sauer), continuo &
garantir o individuo no reconhecimento do seu valor e do zeu
poder de se valorizar.n» 48

Apesar de todo o ezforgo da analise anteriormente enceta-
da, Amorim de Carvalho reconhece que a problemdtica em
torno dos conceitos base da acedo humana ainda carecem de
uma justificacdo sobre o reconhecimento das elites ¢ a quem
cabe nomea-las. Para esclarecer estas duvidas. propos-se, en-
tdo, responder as seguintes gueztdes: Como se autentica a
elite? Que ou quem a hd-de indicar? 37

5 Jdem, thidem.
W Idem, thidem.
3 CF tdem, ibiderm.
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5. AS ELITES COMO GUARDIAS DOS VALORES

Os valores atras analisados sdo, entdo, referéncias essen-
ciaiz para a totalidade da accio humana e a comandar a
estrutura social enguanto local da pratica quotidiana destes e
de outros valores estavam, segundo Amorim, as elites. Sao
éstas gue tornam os povos mais fortes e os conduzem pelo
caminho do sucesso: «H4 o problema politico, hd o problema
social, héd o problema econdmico, ha o problema religioso, ete.,
a gue os escois ou elites néo podem ficar indiferentes, e todos
estes problemas contém as suas ideias altas e vilidas. Mas
ha o problema gue condiciona todos agueles, e agueles, por
certas condigies dilematicas, ou se tornam ideias menores ou
se integram numa Ideia Maior —gque o0 é para a conjuntura
definidora da época gque vivemos» 55 Assim, a ideia maior
torna-se agregadora da vontade colectiva dos povos, mas &6
as elites ou os escois estdo em condigbies de a universalizar,
Atendendo que o erro é condicdo natural do ser humano, Amo-
rim desculpa o mau uso do poder por parte das elites, A so-
viedade humana organiza-se segundo o principio da possibili-
dade e nfo segundo a idealidade, é uma sociedade de homens
e nao de santos € por 1Ss0 o erro B a4 md accdo sempre que
advenha do poder exercido pelas elites sobre as massas, no
entendimento do mossc autor, deve ser tolerado: «4 Ideia
Maior, que serviu de actuagio em certa époeca, pode ter sido
apenas suposta, um eguivoco ou uma fraude; e isto pode acon-
tecer, parece-me, em todos o8 dominiocs da fenomenclogia hu-
mana [...] perque a formacgdo da Ideia Maior, nfo adivinhada
por santos, nem sempre deduzida por génios, e frequente-
mente forcida pelos interesses egoisticos excessivamente pes-
soais,» 39

206 uma exigente e criteriosa formagdo das auténticas eli-
tes pode evitar o egoismo e a prohiferacdo de falsas elites, uma
vez que agqueles gue nascem no seio das elites tém a obriga-
¢io de se prepararem para tomar em maos o destino do seu

38 Jdem, «As elites & a Gdeia malor™, in Didrio de Lighoa, 2 da Maio
de 1959, p. 2.
28 Jdem, ibidem:.
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povo, devendo ser educados, tal como Platdo desejava, para o
exercicio do poder. £ a educacio que coloca agueles gue por
direito proprio herdaram a missdo de mandar na senda do
bom uso do poder. No entender de Amorim, as elites «hio-de
formar-se por uma clarividente educacio; e como esta forma-
¢io das elites, em cada pais; constitui um problema —e gran-
de problema — resulta de tudo isto que a formac¢dc duma
auténtica Ideia Maior, que as elites cabe definir e doutrinar
para um pensamento, uma acgdo e uma condugdon 4% Como
exemplo deste procedimento, entre o povo portugués, Amorim
encontra a época dos Descobrimentos, que, em sua opinido, 86
deu bons resultados porque um escol mineritario soube impor
uma determinada ideia junto das massas que acabaram por
aceitar aquilo que lhes era pedido e corresponder as expecta-
tivas nelas depositadas, Note-se que mesmo na época Aurea
dos Descobrimentos, nem todos agueles gue pertenciam as
elites partilhavam a mesma opinido e se empenhavam com o
mesmo entusiasme na realizacio de tal desiderato.

Desta forma, em Amorim de Carvalho a educagio ganha
uma importancia decisiva quanto a formacdo das elites e a
responsabilidade que as mesmas tém de conduzir um povo
para o sucesso. Ao contrario do que era habitual nos meios
intelectuais portugueses da altura, o autor portuense concede
um papel determinante A universidade na formagio das elites
e dos escois. Esta posi¢io é da maior importancia, pois, como
sabemos, Amorim pertence ao grupo dos autodidactas gue o
mundo universitdrio raramente acolhe com agrado, o que néo
o impede de defender que compete a universidade, pese em-
bora toda a polémica em torno da sua verdadeira vocagdo (de
ensinar ou de formar profissionais qualificados, de formar
escHis ou transmitir cultura), formar as elites, ressalvando,
contudo, que para a boa realizacio desta tarefa, a secular
instituicdo se deveriam juntar outras estruturas da sociedade
que comportassem elementos provenientes das elites, as quais,
devido & posigio social relevante, também compete ajudar a
preparar o escol que haverd de orientar as massas.

W0 Idem, thidem,
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Amorim percebe gue a universidade, devido 4 sua forma
de funcionar, pré-requisitos exigidos, financiamento, ete., néo
acolhe todos agueles que devem por direito proprio integrar
o escol da nacdo. Era por isso gue, enquanto decisor da ideo-
logia e do rumo que uma determinada sociedade deve seguir,
o escol deveria ser composto pelos universitdrios mais emi-
nentes, aos quais se deveriam juntar os autodidactas e todos
aqueles que, ja tendo frequentado a universidade e obtido o
respectiva certificado, em paralelo & sua actividade profis-
sional, desenvolvessem um pensamento original: «O autodi-
dactiamo criador € aquele valor pessoal nato que vem até
fora da Universidade por sua propria natureza convivente, e
pelo gual se estabelece invisivel ou desprevenida uma ar-
ticulagdo entre um sector organizado — o universitario — e
um sector mais vasto, polimérfico, sem organizacio, mas
ambos afirmativos da cultura nacional.» 4! Desta forma.
Amorim assume claramente que «hd um prestigio de saber
oficial mas também héd um prestigio de saber criador e mes-
mo revoluciondrio que vai até envolver aquele; e como o
primeiro se funda oficialmente num saber impessoal, e como
o segundo proclama a pessoa independente, e coma, no inti-
mo de todos oz homens, hd, pelo menos, a presungic da
personalidade — & por ai, também, que a Universidade pe-
netra na Universidade.» 42

FARA TERMINAR

Pese embora algumas contradigbez no seu discurso a que
nao é alheia uma tentativa de progredir por uma via simul-
taneamente metafisica e positivista para a elucidacio de con-
ceitos demasiado complexos como os de homem. Deus, mun-
do, fraternidade, igualdade e liberdade, cabe reconhecer o
elevado valor intelectual do conjunto das questfes aqui deba-
tidas por Amorim de Carvalho,

4l Jdem, «Universidade e escols, in Didrio de Noticias, 9 de Jutho
de 1959, p. 15.
A Tdem, ihidem.,



A concepcdo antropoldgica que nos propde, pese embora
se queira basear em factos explicatives do mundo e da vida
meramente mensuraveis, nos quais, alias, pensa poder fazer
assentar a ideia de uma vida inteligente, paralela a vida
humana, noutros locais do universo, acaba por desemboecar na
admissibilidade de uma causa nao causada como principio
motor de tudo o que existe. Amorim parece ter adoptado o
realismo quanto ao conhecimento e a metafisica gquanto ao ser.

A ética que o nosso autor perfilha ndo se intereszsa pela
descrigiio dos costumes como o fazia a escola sociologica mais
ligada ao positivismo, assumindo-a quase em exelusivo sob o
ponto de vista normativo e quanto As prescricies éticas nio o
interessa a conformidade das mesmas com a lei, mas sim a
sua relacio com o ser e aquilo que o fundamenta. Desta for-
ma opde-se ao utilitarismo e ao relativismo, nfo concordando
com Bentham, que defendia o principie da utilidade como a
hase da ética, nem com J. 8. Mill, que achava que um prin-
cipio ético se deveria universalizar quando fosse o preferido
do mator nimero de individuos. Ainda, guanto a ética, ao de-
fender que o fundamento da moral reside na pessoa humana,
Amorim rejeita de forma clara o empirismo.

Quanto a organizagio do Estado, o nosso autor mostra-se
adepto dos governos aristocraticos nos quais uma pequena
minoria mantém o privilégio de governar a maioria e, pese
embora ter defendido a obrigagio das elites fornecerem mais
educacdio e cultura 4s massas, contribuindo desta forma para
o seu esclarecimento e elevacio moral, opos-se sempre & as-
censdo das massas aos cargos de mando e de decisdo. Amorim
estd de acordo com aqueles que defendem que para a organi-
zagdo social se manter estavel é preciso haver cedéncias de
ambos os lados: da parte da maioria, o reconhecimento da-
queles que o governam assente na longa preparagio para o
exercicio do poder e a simultanea desculpa para aqueles que,
tendo esza origem, eventualmente procedam a um mau gover-
no; da parte da minoria, a obrigacdo de se manter disponivel
para a governagio de todes e a simultinea educacio das ge-
ragbes mais novas para o bom exercicio dessas tarefas, dispo-
nibilizando para as massas mais cultura e mais educagio; da
parte de ambos, o reconhecimento de que cabe as elites man-
dar e ao povo obedecer, independentemente da falta de qua-



lidade pontual daqueles que governarem e da excepcionali-
dade, também pontual, daqueles que, provindo das massas,
ge revelarem mais competentes e capazes para o exercicio do
poder.

Amorim realga o poder da educagdo superior na formacio
das elites e, ao contririo de muitos outros intelectuais que
puderam beneficiar do ensino universitirio e nele obtiveram
as melhores classificacdes, nunca desdenha da importincia
desta vetusta instituigdo na seleccdo dos escdis. Para com-
plementar a educag¢do superior, propde que o trabalho da
universidade aproveite e estimule uma sd cooperacio entre
académicos e autodidactas e como modo de incentivar esse
desiderato, apela a4 cooperacdo constante e a partilha comum
de espacos como congressos, revistas culturais, tertilias,
foruns de discussio ou debates na imprensa,
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