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Editorial

Com o Dossié de “Filosofia Brasileira”, a Revista Argumentos se insere nos esforcos de
reflexdo sobre um tema bastante complexo e de certa forma subvalorizado por boa parte da
nossa comunidade académica. Ao fazé-lo, ela segue a esteira de iniciativas importantes, como,
por exemplo, as publicagdes dos resultados do “Coléquio Antero de Quental’, organizado por
José Mauricio de Carvalho na revista Saberes Interdisciplinares, além dos textos relativos ao“ll° e
llle Coléquio Pensadores Brasileiros”’, preparados por Paulo Margutti e publicados pela Editora
Fi. Esses trabalhos convergem, sobretudo, na tentativa de retirar da invisibilidade o pensamento
brasileiro e de superar o olhar cabisbaixo do seu interesse, se comparado a sobranceira visada
que se dirige a filosofia que nao fala portugués.

Este Dossié também se nutre das forcas associadas de duas iniciativas sediadas na ci-
dade de Fortaleza: o Centro de Estudos em Filosofia Brasileira, da Faculdade Catdlica de
Fortaleza, e o Nucleo de Estudos Brasileiros, da Universidade Federal do Ceara.

A nosso ver, entre os muitos objetivos dos organizadores, ao menos dois foram alcan-
cados com indubitavel sucesso. O primeiro esta na apresentacao do panorama das diferentes
abordagens da tematica, o que fica muito bem exposto na variedade e na singularidade das
perspectivas dos artigos que formam o Dossié. Devemos, porém, observar que a lista é apenas
exemplar, ndo exaustiva, quer dizer, ha uma infinidade de perspectivas faltantes, as quais espe-
ramos poder prestigiar no futuro. O segundo sé foi possivel pela generosidade dos autores
envolvidos: reunir num Unico volume alguns dos nomes mais expressivos da pesquisa atual
sobre a tematica.

Para sermos mais claros, no que concerne aos objetivos acima, podemos simplesmente
elencar os titulos e os autores e deixar ao leitor a palavra final.

Em geral, os textos apontam em trés direcbes inicialmente bem delimitadas. No pri-
meiro caso, temos a proposta de uma leitura sistematica da filosofia feita no Brasil. E neste
grupo que lemos “A filosofia no fogo cruzado de direita e esquerda’, de Julio Cabrera (UnB);
“Fazer filosofia no Brasil’, de José Cris6stomo de Souza (UFBA); “Filosofia Brasileira: marcos teé-
ricos’, de José Mauricio de Carvalho (UFSJ); “Formas do pensar: aportes metodolégicos a filo-
sofia brasileira’, de Lucio Marques (UFTM); “Ideias para uma epistemologia da filosofia brasileira’,
de Evanildo Costeski (UFC); e “Os letrados e a filosofia no Brasil, ou Notas para uma fundamen-
tacao da ideia de filosofia brasileira’, de Luiz Alberto Cerqueira (UFRJ).

Uma segunda senda aponta para uma abordagem que privilegia a historiografia da filo-
sofia do Brasil, sobretudo resgatando alguns personagens fundamentais do caminho de cons-
trucdo de um modo particular de ver o mundo. Neste segundo conjunto, vemos os artigos de
Paulo Margutti (FAJE), “A teoria do conhecimento de Antonio Pedro de Figueiredo”; Luis Manuel
A. V. Bernardo (Universidade Nova de Lisboa), “A Filosofia de Matias Aires: uma Ciéncia do
Tempo?”; Julio Canhada (USP), “Como aprender a ser fil6sofo no Brasil no século XIX”; Halwaro
Freire (FCF), “Tobias Barreto e as questdes kantianas”; Claudia Rocha (FAJE), “A filosofia de Lima
Vaz"; Noeli Rossato (UFSM), “Utopia, histéria e profecia. O joaquimismo como filosofia brasi-
leira”, Vinicius Silva (UFMS), “A Filosofia da Ciéncia de Pedro Américo” e o depoimento de Marcelo
Perine (PUC-SP), “Padre Vaz no meu caminho filoséfico”
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Editorial

Por fim, quatro escritos fazem justica a tradicao brasileira de propor questoes especificas
de filosofia em textos ndo necessariamente sistematicos. Ha, portanto, uma forma de leitura de
fronteira que aqui se mostra nos argumentos de Maia Neto (UFMG) em “A evolugdo cética na
ficcdo de Machado de Assis” e Daniel Benevides (FCF) com “As personagens femininas na ficcao
cética de Machado de Assis”, bem como em Roberto Amaral (UFT), no artigo “Linguagem e me-
tafisica em Guimaraes Rosa” e José Salatiel (UFES), com “Injustica testemunhal em Recordacées
do escrivdo Isaias Caminha: um estudo sobre os efeitos dos vicios epistémicos”.

A delimitacdo dessas direcdes é tao-somente indicativa, logo superada por inimeras
vias abertas dentro de cada perspectiva assumida, num universo de subdivisdes que aqui nao
podemos tocar.

Evidentemente uma apresentacao que se resume ao elenco dos titulos e dos autores
nao faz jus aos textos que dispomos neste Dossié. No entanto, como o leitor pode intuir, uma
analise, ainda que breve, resultaria em algo muito maior daquilo que deve ser um editorial
(além de acrescentar pouco a leitura dos textos).

Na secao varia da Revista, temos as valiosissimas contribuicdes de Alberto Batista Neto
(UFRN),”Matematica e metafisicaem Platdo e Aristoteles”; Fabiano Incerti (PUCPR),“Governamen-
talidade e pilotagem na antiga Grécia: uma andlise Foucaultiana”; Wagner Moreira (UFTM) e
Rafael Botelho (Universidad Auténoma de Barcelona), “Corpo/Corporeidade e Ciéncia/
Tecnologia: encontros e desencontros?”, e Leonardo Avanco (UNESP) e José de Lima (UNESP),
“Intimas conexdes entre musica, educacio e jogo em Didlogos de Platao’”,

Guimaraes Rosa dizia que um bom amigo vale mais do que uma boa carabina. Nao
poderiamos deixar de lavrar nesse espaco a gratidao aos colegas que colaboraram com a re-
alizacao deste Dossié. Agradecemos, entdo, a todos os pesquisadores que acolheram este
projeto com gentileza e prontidao extraordinarias. Gostariamos de recordar alguns em parti-
cular, sem os quais este volume dificilmente teria a forma que agora entregamos ao leitor:
nosso reconhecimento aos professores Paulo Margutti, José Criséstomo e Julio Cabrera. Da
mesma forma, somos gratos a Odilio Aguiar e Evanildo Costeski, pelo entusiasmo e confianca
de primeira hora.

Por fim, desejamos ao leitor uma excelente experiéncia com os textos que seguem estas
linhas, esperancosos que somos de que a reflexdo proposta se enriqueca e a nossa compre-
ensao do problema se aprofunde.

Boa leitura.

Os editores convidados
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/

e-ISSN: 1984-4255 ARGUMENTOS

O

©
2
o
w
i=}
T
]
o
©
o
1)
>
9]
o<

DOI: 10.36517/Argumentos.25.1

A teoria do conhecimento de
Antonio Pedro de Figueiredo’

Antbnio Pedro de Figueiredo’s theory of knowledge

Paulo Margutti
https://orcid.org/0000-0002-5405-0869 — E-mail: pmargutti290@gmail.com

RESUMO

O presente artigo apresenta a teoria do conhecimento de Anténio Pedro de Figueiredo, com o
objetivo de divulgar suas ideias e estimular o estudo de seu pensamento. Para tanto, expde
inicialmente as informacdes sobre a vida e a obra de Figueiredo. Em seguida, passa para a apre-
sentacao de suas ideias nos artigos Certeza Humana e Processos Logicos do Espirito Humano.
Depois disso, desenvolve uma interpretacdo detalhada da teoria do conhecimento presente
nesses artigos. Ao final, é feito um rapido balanco dos resultados apresentados, na expectativa
de que o artigo tenha despertado a atencao das pessoas para o pensamento de Figueiredo.

Palavras-chave: Figueiredo. Teoria do conhecimento. Filosofia brasileira.

ABSTRACT

The current paper presents Antonio Pedro de Figueiredo’s theory of knowledge, with the pur-
pose to divulge his ideas and motivate the study of his thought. For that matter, informations
about Figueiredo’s life and works are initially exposed. In what follows, his ideas in the texts
Certeza Humana (On Human Certainty) and Processos Ldgicos do Espirito Humano (Logical
Processes of Human Mind) are presented. After that, a more detailed interpretation of the theory
of knowledge as exposed in those texts is developed. In the end, a quick evaluation of the re-

' O presente artigo constitui um extrato de parte do 3° volume de nossa Histdria da Filosofia do Brasil, em fase de redacao. Foram
feitas adaptagoes e acréscimos para adequa-lo ao formato de um artigo.
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sults obtained is made, in the expectation that people’s attention to Figueiredo’s thought has
been awakened.

Keywords: Figueiredo. Theory of knowledge. Brazilian philosophy.

Observacoes iniciais

Antes de qualquer coisa, gostariamos de parabenizar a revista Argumentos pela iniciativa
de publicar um Dossié sobre a Filosofia Brasileira. Trata-se de mais um louvavel passo dado na
direcao de uma renovacgao dos estudos do pensamento de nossos conterraneos, num contexto
cultural geralmente desinteressado por esse assunto. No presente artigo, dedicaremos a atencao
a teoria do conhecimento de Anténio Pedro de Figueiredo, um autor brasileiro do s. XIX que
ficou esquecido por muitos anos. O interesse pelo seu trabalho ressurgiu a partir do livro Nordeste,
de Gilberto Freyre, publicado em 1937. Nesse livro, o autor de Casa grande e senzala descreve
Figueiredo como um mulato nordestino que exerceu no s. XIX a critica das ideias e a critica social
de modo surpreendente. Para Freyre, ele foi um revoluciondrio intelectual que fez uma traducao
minuciosa do Curso de Cousin e que criticou a organizacdo patriarcal do pais. Freyre considera
Figueiredo mais interessante do que Natividade Saldanha e Tobias Barreto para o estudo da his-
téria intelectual do nordeste, apesar de ser vitima de um desmerecido esquecimento.? Depois da
recomendacao de Freyre, diversos autores se interessaram pelas ideias de Figueiredo, destacan-
do-se, entre outros, Amaro Quintas, Vamireh Chacon, Tiago Adao Lara e Georges Orsoni.

Como pudemos constatar, trata-se de um autor importante, que merece um lugar de
destaque na filosofia brasileira do s. XIX. No presente artigo, como informamos, concentra-
remos a atencdo na teoria do conhecimento de Figueiredo, que possui caracteristicas originais.
Para levar adiante essa tarefa, iremos apresentar inicialmente alguns fatos importantes de sua
biografia e de sua obra, passando em seguida para a apresentacdo da sua teoria do conheci-
mento tal como exposta nos textos relevantes. Depois disso, apresentaremos nossa interpre-
tacao de tal teoria, mostrando sua originalidade e suas relagées com as ideias de autores estran-
geiros ligados de alguma maneira a essa teoria. Finalmente, na parte final, listaremos algumas
conclusoes a respeito de Figueiredo e suas ideias no campo considerado. Nosso objetivo aqui é
divulgar as ideias de um importante pensador brasileiro do s. XIX, estimulando o desenvolvi-
mento de estudos mais detalhados a seu respeito. Por razées de espaco, deixaremos de lado
outros aspectos importantes de seu pensamento e também nao avaliaremos sua teoria do co-
nhecimento aqui, restringindo-nos a apresentacao da mesma.

Vida e obra de Figueiredo

Anténio Pedro de Figueiredo (18147-1859) Nasceu em Igaracu, na Provincia de
Pernambuco.? Era mulato e de origem humilde. Com base em uma promessa de auxilio de um

2 Ver (FREYRE, 1985, p. 134-5;157). (A cpia que conseguimos esta em formato pdf, sem numeragao das paginas. Os numeros indi-
cados correspondem a paginac¢ao do arquivo em pdf). Ver também (FREYRE, 1940), que também faz referéncias a Figueiredo, mas
ao qual infelizmente nao tivemos acesso.

3 Sacramento Blake indica 1822 como o ano do nascimento de Figueiredo (SACRAMENTO BLAKE, 1901, p. 276). Mas Tiago Adao
Lara levanta a hipétese de que Figueiredo teria nascido em 1814 e ndo em 1822, uma vez que faleceu aos 45 anos de idade (LARA,
2001, p. 29). Wilson Martins também indica 1814 como a data de nascimento de Figueiredo (MARTINS, 1992, p. 342).
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amigo, mudou-se para Recife. O amigo, porém, ndo cumpriu a promessa e o abandonou.
Conseguiu entao abrigo no Convento do Carmo, onde encontrou condi¢des para estudar hu-
manidades por conta prépria, tendo inclusive aprendido francés como autodidata. Era bri-
Ihante, mas teve de contentar-se com o autodidatismo. Embora nao tivesse titulo académico,
era respeitado por sua cultura pelos amigos. Em 1844, caiu nas gracas de Francisco do Rego
Barros, no inicio Bardo e depois Conde da Boa Vista, que era conservador e presidente da pro-
vincia de Pernambuco na época.* Gracas a isso, foi nomeado professor adjunto do Liceu de
Provincial provavelmente aos 30 anos de idade, tendo ali lecionado geometria, portugués, ge-
ografia e histéria. Foi também por diversas vezes examinador do curso preparatdrio, anexo a
Faculdade de Recife. Sua situacdo mudou por ocasidao da mudanca de presidente da provincia,
em 1846, quando o liberal Antonio Chichorro da Gama, membro do Partido da Praia, assumiu o
poder em Pernambuco. Nessa ocasido, criou, com mais trés amigos, O Progresso, revista social,
politica, literdria e cientifica, destinada a despertar a opinido publica a respeito das necessi-
dades do pais e dos desmandos do governo praieiro. Mas nessa mesma época foi demitido do
Liceu Provincial, em virtude de suas ligagbes com Rego Barros. Seus amigos protestaram contra
a demissao em O Progresso, num artigo intitulado Variedades, mas sem sucesso. Esse ato admi-
nistrativo foi visto como confirmacdo da politica mesquinha que dominava a provincia. Em
1847, com o término do mandato de Chichorro da Gama, surgiu um clima de instabilidade em
Pernambuco, que culminou com a Revolucdo Praieira. Em 1848, Figueiredo foi redator do peri-
ddico politico O Parlamentar, que teve curta duracdo, com apenas cinco nimeros publicados
entre 01 de junho e 01 de julho do mesmo ano. O mote do jornal era a seguinte maxima do
marqués de Marica: “quando os bons capitulam com os maus, sancionam a proépria ruina”> Seu
objetivo era atacar a politica dos praieiros e isso foi feito eficazmente.® Em 1849, Figueiredo re-
tornou ao cargo de professor no referido Liceu, depois do término da revolucao. Teve partici-
pacdo intensa na imprensa pernambucana, ao lado dos conservadores ou guabirus e contra os
liberais praieiros. Foi um porta-voz das reivindicacdes sociais em Pernambuco, apesar de prote-
gido pelo Conde da Boa Vista, um guabiru. E responsavel pela traducéo para o portugués e di-
vulgacao entre nés do Curso de Histéria da Filosofia (1843-5) de Cousin.” A qualidade da tra-
ducdo e sua atuagdo ousada na imprensa levaram seus inimigos praieiros a ver nele nada mais
do que um mulato pernéstico e bajulador dos poderosos, atribuindo-lhe o apelido racista e
pejorativo de ridiculo Cousin Fusco.® Figueiredo foi redator chefe da ja mencionada revista O
Progresso, de 1846 a 1848. Nessa época, envolveu-se em um debate com Nascimento Feitosa,
que, sob o pseudénimo de Discipulo da Filosofia, criticou um artigo seu sobre a Certeza humana,
publicado no primeiro numero da revista. Em 1852, envolveu-se em outro debate, desta vez
sobre o socialismo, com o conselheiro Pedro Autran da Matta Albuquerque. Seus artigos foram
publicados no Didrio de Pernambuco e no jornal AImprensa, enquanto os do conselheiro sairam
no jornal Unido (SACRAMENTO BLAKE, 1900, p. 276-7). Colaborou no Didrio de Pernambuco de
1855 a 1859, tendo ali escrito, sob o pseudénimo de Abdalah-el-Kratif e sob o titulo A Carteira,
160 folhetins voltados para a histéria, a filosofia, as letras, as artes, a politica e a critica literaria.

4 Naquela época, a politica pernambucana era dominada pelas familias Cavalcanti, do partido liberal, e Rego Barros, do partido
conservador. Essas familias mantinham acordos politicos que Ihes permitiam desfrutar das vantagens do poder qualquer que
fosse o partido governante. Contra essa situacao rebelaram-se alguns integrantes do partido liberal, que fundaram o Partido
Nacional de Pernambuco ou Partido da Praia. Foi esse ultimo que desencadeou a chamada Revolugdo Praieira, iniciada em novem-
bro de 1848.

5 Ver (MARICA, 2011, méaxima 820).

6 As informagdes sobre o jornal O parlamentar foram extraidas de (NASCIMENTO, 1969, p. 289).

7 Ver (COUSIN, 1843-45). Nao tivemos acesso a essa obra.

8 Nos dias de hoje, o apelido seria algo como Cousin Mulato, ou Cousin Escurinho.
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Nessa época, depois de muita luta contra os obstaculos criados por seus inimigos, conseguiu
apoio financeiro para viajar a Europa com o objetivo de aprimorar seus conhecimentos. Mas
ficou doente e teve de desistir do projeto. Faleceu em 22/08/1859. Parece que a disciplina ex-
cessiva de estudos foi uma das causas de sua morte prematura, de congestao cerebral, aos 45
anos de idade.

Figueiredo nao foi um autor de obras filoséficas de carater mais sistematico, como no
caso de Goncalves de Magalhdes ou de Pereira Barreto. Além disso, ele nédo tinha titulo acadé-
mico. Mesmo assim, possuia cultura e formacao suficientes para contribuir inicialmente na di-
vulgacao das ideias de Cousin, através da traducao mencionada, e, depois disso, na divulgacao
de suas proprias concepcgoes, que incluiam a defesa de ideias socialistas e principios cristdos,
através de seus trabalhos na imprensa pernambucana. Por esses motivos, Figueiredo merece o
ja mencionado lugar de destaque na filosofia brasileira do s. XIX.

A teoria do conhecimento de Figueiredo

A questado dos textos relevantes

Antes de discutir qualquer uma das ideias filosoficas de Figueiredo, temos de reiterar
aqui que ele nao é autor de obra sistematica, tendo escrito apenas uma série de textos esparsos
sobre diversos assuntos. Isso nao quer dizer que ele ndo tivesse um sistema de ideias articulado
de alguma forma, mas sim que a compreensao de seu pensamento envolve o trabalho de
buscar nos seus textos os elementos tedéricos mais relevantes para organiza-los sob a forma de
uma exposicao tedrica consistente. Esse procedimento serd adotado por nés na apresentacao
de sua teoria do conhecimento, que esta relacionada aos seguintes textos: o artigo Certeza
Humana, publicado em O Progresso, n° 1, o artigo Processos Légicos do Espirito Humano, publi-
cado em O Progresso, n° 2, além de seu debate com o mencionado Discipulo da Filosofia, debate
esse que ficou registrado sob a forma de trés artigos intitulados Primeira, Segunda e Terceira
Resposta ao Discipulo da Filosofia, publicados em O Progresso, a primeira delas no n° 3, e as duas
restantes no n° 4. O mais importante desses artigos é sem duvida Certeza Humana, em que ele
se afasta da teoria cousiniana do conhecimento e oferece uma alternativa prépria, tendo com
isso desencadeado uma acalorada disputa com o Discipulo da Filosofia. O artigo sobre Processos
Légicos do Espirito Humano trata sobretudo da questdo do raciocinio, mas introduz alguns es-
clarecimentos com relagao a posi¢ao assumida no artigo anterior.’ As respostas ao Discipulo da
Filosofia, principalmente a segunda e a terceira, servem apenas para esclarecer alguns pontos
da doutrina figueirediana. Ora, temos de convir que essa producao é muito limitada e oferece
muito pouco para esclarecermos a doutrina de Figueiredo em uma questao tao complexa como
a teoria do conhecimento. O maximo que podemos fazer aqui é recolher as informacées es-
parsas nesses textos e tentar elaborar uma interpretacao provavel de seu pensamento nesse
dominio. De qualquer modo, sobretudo por motivos de espaco, iremos basear nossa apresen-
tacdo nos artigos Certeza Humana e Processos Ldgicos do Espirito Humano, deixando de lado as
respostas ao Discipulo da Filosofia. Embora a nossa exposicao fique incompleta por causa disso,

° No n° 2 de O Progresso, esse artigo tem o titulo apenas de Processos Légicos. Ao final do Tomo Il da revista, porém, na edi¢ao promo-
vida por Amaro Quintas, ha um Indice das matérias contetidas nos dois primeiros tomos do Progresso, em que o titulo do artigo apa-
rece como Processos Ldgicos do Espirito Humano (O PROGRESSO, 1950, p. 767). Em nossa exposicao, adotaremos o titulo mais longo.
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acreditamos que a compreensdo do essencial da teoria figueirediana do conhecimento por
parte do leitor ndo serd prejudicada.

O artigo Certeza Humana

14, parte: to be or not to be!

Esse artigo se divide em trés partes. Na primeira delas, cujo titulo, que também serve de
mote, é To be or not to be!, Figueiredo associa a indecisao do personagem Hamlet a questao da
certeza, anunciando assim a dificuldade em resolvé-la. De acordo com ele, a questao de saber
se 0 ser humano pode chegar a verdade recebeu diversas solu¢des, mas nenhuma delas foi
capaz de persuadir a humanidade. Locke afirma que a causa disso esta no fato de que as discus-
soes filosoficas sdo meras disputas de palavras ou logomaquias. Figueiredo concorda com isso
e generaliza a explicacdo lockiana, propondo que os filésofos essencialmente possuem a
mesma opinido e que as discussdes entre eles cessariam se houvesse uma lingua cujos termos
tivessem significacdo precisa, assim como acontece na matemadtica. Nessa perspectiva, a
questdo da certeza se torna confusa em virtude do sentido vago dos termos usados para justi-
fica-la e constitui o ponto de divergéncia de todos os sistemas: os céticos negam a sua possibi-
lidade; os dogmaticos - idealistas e sensualistas — admitem a certeza em certos dominios e em
outros, nao (FIGUEIREDO, 1950a, p. 13-4). Como podemos ver, a frase to be or not to be, que serve
de mote a essa parte do artigo, expressa o estado de duvida decorrente do conflito.

24, parte: errare humanum est

Na segunda parte do artigo, intitulada Errare humanum est, Figueiredo faz um apanhado
das principais solugdes filosdficas oferecidas ao problema da certeza, mostrando os erros das
mesmas, antes de apresentar sua posicao pessoal sobre o assunto. Ele analisa inicialmente a
solucdo cética, na versao do ceticismo transcendente de Jouffroy.”® O argumento desse ultimo
parte da seguinte situacao: ele vé uma arvore e afirma que ela existe. Essa afirmacao seria uma
verdade humana. Mas isso nos leva a seguinte disjuncao baseada no principio de contradicdo:
ou é absolutamente verdadeiro que a arvore existe ou é absolutamente verdadeiro que a ar-
vore nao existe. Nos dois casos, teriamos uma verdade absoluta. Logo, existe uma verdade ab-
soluta. Ora, a justificativa da existéncia de uma verdade absoluta s6 pode ser feita pela inteli-
géncia humana. Mas nesse caso a inteligéncia humana estaria circularmente pressupondo a
sua proépria legitimidade para efetuar tal justificativa. Diante disso, Jouffroy conclui pela vali-
dade do ceticismo. E seus seguidores chamaram de ceticismo transcendente a essa solucao
aprioristica do problema do conhecimento. Contra essa posicdo, Figueiredo argumenta que o
préprio principio de contradicao utilizado para a conclusao da existéncia de uma verdade ab-
soluta ja é essencialmente humano e por isso mesmo subjetivo. A legitimidade da inteligéncia
ja esta sendo pressuposta nessa operacao. Desse modo, a afirmacao da existéncia de uma ver-
dade absoluta, antes mesmo da apresentacdo de sua justificativa, ja pressupde a legitimidade
da inteligéncia. A verdade absoluta é, na realidade, uma verdade subjetiva e o ceticismo trans-
cendente, um contrassenso (FIGUEIREDQO, 19504, p. 14-5).

00 autor em questao é Théodore Jouffroy (1792-1842), ligado a escola eclética francesa.
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Depois de criticar o ceticismo, Figueiredo passa aos dogmaticos que, por sua vez, ana-
lisam a questdo da certeza a partir da oposicao entre multiplicidade e unidade, conforme pre-
coniza Cousin. Os sensualistas absorvem a unidade na multiplicidade, o eu no nao-eu; os idea-
listas absorvem a multiplicidade na unidade, o ndo-eu no eu. Na sequéncia, Figueiredo faz um
apanhado das teses comuns aos materialistas, sensualistas, idealistas e spinozistas. Os pensa-
dores por ele considerados incluem os pré-socraticos da Escola Jonica, os Eleatas, Spinoza,
Locke, Condillac, Berkeley, Hume, Kant e Fichte. Nao trataremos de todos eles aqui em detalhe.
O proprio Figueiredo também nao faz isso. O seu argumento central se baseia na anélise que
Cousin faz do conhecimento humano, dividindo-o em dois polos, a unidade e a multiplicidade.
A partir dai, Figueiredo afirma que os sistemas dogmaticos enfatizam a existéncia de um desses
termos em detrimento do outro. Assim, os sensualistas absorvem o eu no nao-eu, a unidade na
multiplicidade, enquanto os idealistas percorrem o caminho inverso, absorvendo o ndo-eu no
eu, a multiplicidade na unidade. Quanto ao método, os materialistas jonios, os espiritualistas
eledticos e Spinoza procedem sinteticamente.'’ J4 os sensualistas e idealistas modernos pro-
cedem de maneira predominantemente analitica. Por razdes de espaco, omitiremos aqui os
detalhes da exposicao e da critica que Figueiredo faz desses diversos sistemas. Restringir-nos-
emos as suas conclusoes, que sao as seguintes. Figueiredo procura mostrar que os materialistas
e os sensualistas, pelo fato de absorverem a unidade na multiplicidade, sdao levados a negar a
prépria multiplicidade assumida como ponto de partida. Isso é assim porque a sua teoria da
origem das ideias ndo reconhece, na andlise do fenédmeno da formacao das mesmas, a necessi-
dade de um sujeito com suas leis de organizacao. Os idealistas, por sua vez, pelo fato de absor-
verem a multiplicidade na unidade, sao levados a negar a multiplicidade, tendo de admitir
apenas a existéncia do sujeito ilimitado, infinito e imével. Ambos os sistemas terminam pela
negacao da multiplicidade e apontam em direcdo ao ceticismo, criando um grande embaraco
para a filosofia (FIGUEIREDO, 1950a, p. 15-9).

Nesse momento, surge a solucao de Cousin, para quem as duas escolas dogmaticas ado-
tariam pontos de vista verdadeiros, de tal modo que a uniao dos mesmos levaria a verdadeira
filosofia. Mas, para Figueiredo, o proprio Cousin cai também no dogmatismo, ao dividir as ideias
em dois grupos: necessdrias/absolutas e contingentes/relativas. O primeiro grupo correspon-
deria ao idealismo e o segundo, ao sensualismo. Para Figueiredo, essa divisao corresponde a
uma versao levemente modificada do sistema de Kant, que leva ao idealismo subjetivo de
Fichte. Para evitar que o nao-eu seja absorvido pela subjetividade do eu, Cousin propde a teoria
das apercep¢ées puras.'? De acordo com Figueiredo, essa teoria afirma que o pensamento hu-
mano possui dois momentos, o da espontaneidade e o da reflexdo. Pela primeira, o ser humano
acessa, ainda que de maneira confusa, o finito (eu), o infinito (ndo-eu) e sua relacgdo. Pela re-
flexao, essas ideias sao esclarecidas e organizadas, mas nada é acrescentado ao que veio da

" Spinoza foi incluido nesse grupo porque Figueiredo parece estar seguindo a visao cousiniana da histéria da filosofia. Nesta, Des-
cartes, Spinoza e Malebranche representam a escola idealista da primeira época da filosofia moderna (s. XVII). A segunda época
da filosofia moderna ocorre no s. XVIII (COUSIN, 1829, p. 437-68).

2 Em sua exposicao, Figueiredo esta supondo que o leitor conhece a teoria cousiniana das apercepgdes puras, oferecendo uma
apresentacdo bastante resumida da mesma. Para auxiliar na compreensao dessa teoria, acrescentamos que, de acordo com Cou-
sin, o ser humano apreende o absoluto numa sequéncia de momentos distintos. No primeiro, o absoluto é apreendido como
ideia sob a forma de uma apercepc¢éo pura. Essa ultima é ao mesmo tempo luminosa e obscura, constituindo o momento mais
puro que o ser humano pode alcancar na apreensao do absoluto. Temos aqui, como podemos ver, uma intuicdo direta da divin-
dade por parte do ser humano, numa forma de ontologismo. No segundo momento, a apercepcéo pura é obscurecida pela refle-
xdo, o que lhe permite tornar-se clara para o intelecto humano. Figueiredo ndo menciona isso em seu artigo, mas Cousin reconhe-
ce ainda a existéncia de mais dois momentos. No terceiro, a apercepcdo pura passa da apercepcéo refletida do segundo
momento para a concepgao necessaria. Por fim, no quarto momento, a apercepgdo pura se torna crenga, deixando de ser reflexi-
va e adquirindo uma falsa espontaneidade de aplicagao.
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espontaneidade. Em virtude disso, as ideias de finito, infinito e sua relacdo sdo impessoais e in-
dependentes do eu. Como tais ideias constituem a razdo humana, Cousin conclui, contra Kant
e sua escola, que arazao humana é independente do eu e corresponde a substancia verdadeira,
a esséncia absoluta. Para Figueiredo, o argumento de Cousin mostra que a razdo humana pode
ser considerada independente do eu enquanto eu voluntdrio, mas nao pode ser subtraida da
espontaneidade desse mesmo eu. Esse Ultimo surge, assim, como um dos pontos de vista abs-
tratos do préprio eu. Por esse motivo, Cousin provavelmente consideraria sua solucao como um
erro de juventude (FIGUEIREDO, 195043, p. 20-1). Dai a expressao errare humanum est, que cons-
titui o mote da segunda parte.

39, parte: numeri regunt mundum

Na terceira e ultima parte do artigo, com o titulo que, como no caso anterior, também
serve de mote — Numeri requnt mundum (Pitdgoras) — Figueiredo apresenta finalmente a sua
resposta a questao da certeza, iniciada pela oposicao entre jonios e eleatas e continuada pela
oposicdo entre sensualistas e idealistas. Com sua abordagem, ele pretende superar o ceticismo
para o qual ambos os sistemas apontam. Em coeréncia com o que foi colocado na primeira
parte do artigo, Figueiredo pensa que a questao da certeza ainda nao foi resolvida porque foi
mal colocada. Ele argumenta que todo raciocinio possui uma base que nao pode ser provada
sem cairmos em paralogismo. E, partindo dessa base, s6 conseguiremos extrair dela o que ja
estiver ali implicitamente contido. Afinal de contas, todos os raciocinios estdo submetidos a
seguinte regra eterna da légica: a primeira das premissas contém a concluséo e a segunda mostra
que ela ali estd contida (prima proemissarum conclusionem contineat et altera contentam demons-
tret). Ora, os fil6sofos tém estabelecido, como ponto de partida de suas doutrinas, os resultados
a que chegaram. Eles teriam deixado de lado tal ponto de partida se tivessem uma nocao clara
das consequéncias implicitas que o mesmo encerra (FIGUEIREDQ, 1950a, p. 21-2).

Em oposicao a isso, Figueiredo afirma que todo conhecimento humano é necessaria-
mente subjetivo, uma vez que se reduz a uma ideia que nada mais é do que o resultado da
percepg¢ao de uma relacdo. No ato de conhecimento, o homem é sujeito e a relagdo é o objeto. A
nocao de verdade absoluta é equivocada, mas isso ndo significa que a verdade humana nao seja
garantida por toda a certeza possivel. O sujeito é o elemento inelimindvel da prépria ideia de
certeza e a ideia de verdade possui origem puramente humana. Assim, nao faz sentido per-
guntar se as ideias correspondem a alguma realidade exterior, pois a propria ideia de realidade
é um produto humano. A crenca na existéncia do mundo exterior é tao valida quanto a crenca
na nossa propria existéncia. Com efeito, a crengca em nossa prépria existéncia é o resultado de
um fendmeno em cuja composicao entram, de um lado, a nossa inteligéncia com sua organi-
zacao especifica, e, de outro, uma sucessao de relacdes entre nds e algo exterior a nés. A base
da certeza humana é simultaneamente objetiva e subjetiva, o que explica os resultados legi-
timos obtidos tanto pelos sensualistas como pelos idealistas. A disputa entre ambos ndo passa
de uma questdo de palavras, conforme mencionado anteriormente. Essa logomaquia resulta
do fato de se privilegiar apenas um dos elementos componentes da certeza humana em detri-
mento do outro (FIGUEIREDQ, 1950a, p. 22-3).

Em sintese, o espirito humano sé percebe relacdes. Nossa existéncia é dada a partir de
relagdes entre nds e algo exterior a nds. A existéncia de algo exterior a nés é dada a partir de
relacdes entre esse algo exterior e ndés. A nogao de existéncia supde dois termos e uma série de
relacdes entre eles, de tal modo que um deles nao pode ser suprimido sem eliminacao das re-
lacdes, com a resultante negacao da existéncia. Nesse ponto, Figueiredo apresenta a seguinte
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equacao matematica para ilustrar sua argumentacao: seja m/nm = e; se fizermos nm = 0, entao
m/0 = o0, OU seja, 0 nada ou o infinito que perpassa tudo como negacao do finito e seus atri-
butos, como a duracéo, o limite, etc. O significado dessa equacgédo é obscuro e serd discutido
mais adiante. Figueiredo continua a argumentacdo alegando que a relagao da existéncia ao
nada, do finito ao infinito, do alfa ao 6mega, constitui o principio e o fim de todas as coisas.
Esses pares envolvem conceitos correlativos, que se supdem mutuamente, de tal modo que a
razao humana pode exclamar, como o apéstolo Paulo, que in Deo vivimus, movemur et sumus
(em Deus vivemos, nos movemos e existimos) (FIGUEIREDO, 1950a, p. 23-4).

Em virtude da importancia dessa frase latina para a nossa discussao, explicaremos a se-
guir, num breve excurso, o contexto de seu aparecimento e seu significado. Sabemos que, no
ano de 41 d. C, esse apodstolo visitou Atenas, onde fez um discurso que foi registrado por Lucas,
nos Atos dos Apdstolos (Atos, 17: 22-31). Em sua fala, Paulo procurou mostrar sua familiaridade
com os escritos e as crencas dos gregos, utilizando-os para poder converté-los ao cristianismo.
No decorrer da sua argumentacdo, Paulo afirma que Deus da a nés todos a vida, a respiracdo e
tudo mais. Deus nao esta longe de nenhum de nés, pois “Nele vivemos e nos movemos e exis-
timos” (Atos, 17, 28). Essa frase foi atribuida a Paulo por muito tempo, sé que, mais recente-
mente, descobriu-se que ndo é dele, e sim de Epiménides, autor de um conhecido poema da
época, intitulado Cretica, que foi escrito entre 600 e 700 a. C."> Num dos versos desse poema, o
personagem Minos, filho de Zeus, se refere a seu pai, dizendo o seguinte:

Eles fabricaram um tumulo para ti, 6 santo e altissimo [Zeus],

Esses cretenses, sempre mentirosos, bestas malvadas, glutdes preguicosos;

Mas Tu nédo estas morto, pela eternidade Tu vives e te sustentas,

Pois em Ti vivemos, nos movemos e existimos. (EPIMENIDES, apud LAWLOR, 1916, p. 180.
Grifos nossos)

A importancia filoséfica do ultimo verso da citacdo acima, da qual Paulo se apropriou,
estd em suas consequéncias metafisicas. Esse verso possui um viés panteista e foi visto por al-
guns autores como uma das fontes do panteismo cristdo. Essa constatacao tem algum funda-
mento, pois Epiménides tinha ligagées com o orfismo e essa antiga religido também apresenta
tracos de panteismo.’ Mas dificilmente o apéstolo Paulo poderia ser considerado um panteista.
Na verdade, a maior parte das versdes do cristianismo possui um carater panenteistico. Nelas,
Deus cria continuamente o mundo e esta presente nele o tempo todo, embora nao se confunda
com sua criacao, transcendendo-a. Paulo parece compartilhar essa tendéncia, como podemos

13 Epiménides (circa s. VI a.C.?) foi um adivinho cretense, autor de varias obras poéticas e misticas, dentre as quais se destaca o po-
ema Cretica. Parece que acreditava em teorias religiosas préximas do orfismo. Platdo e Aristételes afirmam que ele realizou rituais
purificadores em Atenas. Tais rituais levaram a construcao de um altar ao “deus desconhecido’, também mencionado por Paulo
no inicio de seu discurso aos atenienses (Atos, 17: 23). As lendas a seu respeito dizem que ele dormiu miraculosamente por 57
anos numa caverna consagrada a Zeus, tendo adquirido seus poderes de profecia ao acordar, e que ele morreu numa idade mui-
to avancada, com 157 ou 299 anos. O fato de ser cretense e ter afirmado serem todos os cretenses mentirosos em seu poema,
levou o apdstolo Tito a perceber o conhecido paradoxo do mentiroso (Tito, 1: 12). Uma das versdes desse paradoxo é a seguinte:
Epiménides, que nasceu em Creta, afirmou que todos os cretenses sGo mentirosos; ele falou a verdade ou mentiu? Se ele mentiu, entdo
falou a verdade, ja que todos os cretenses sdo mentirosos. Se ele falou a verdade, entdo mentiu, uma vez que todos os cretenses sGo
mentirosos (formulacdo nossa). A hipotese de que Paulo citou Epiménides nés extraimos de: (LAWLOR, 1916, p. 180-93). O discur-
so de Paulo envolve também uma citacdo do poeta Arato, segundo a qual “somos seus filhos [de Deus]’, que ndo levaremos em
conta aqui por motivo de espaco.

4 De maneira extremamente resumida podemos dizer que, segundo o orfismo, o Primeiro Nascido ou Phanes surgiu de um Ovo e
que Zeus o engoliu. Com isso, tudo o que existia estava em seu ventre e todas as coisas foram recriadas: o céu, o mar, a terra e
todos os deuses imortais. Tudo o que existia e tudo o que existird estd mesclado no ventre de Zeus. Para maiores detalhes, ver
(ORPHIC RHAPSODIC THEOGONY, THE RISE OF THE SIX KINGS). Disponivel em <http://www.hellenicgods.org/orphic-
rhapsodies------ 24>. Ver também (ORPHIC FRAGMENT 165 — OTTO KERN). Disponivel em: <http://www.hellenicgods.org/orphic-
fragment-165---otto-kern>. Acessos em: abr. 2020.
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inferir de outro de seus ditos, segundo o qual “por Ele [Deus] todas as coisas foram criadas: as
coisas no céu e na terra, visiveis e invisiveis, [...]; todas as coisas foram criadas através Dele e por
Ele. Ele estd antes de todas as coisas, e Nele todas as coisas se ligam” (COLOSSENSES, 1: 16-17).

Retornando a exposicao das doutrinas contidas no artigo Certeza Humana, resta-nos
fazer uma ultima observacao. A expressao latina numeri requnt mundum, que encabeca a ter-
ceira parte do artigo, tem uma relacdo menos clara com o conteudo tratado, demandando
maiores esclarecimentos. Abordaremos esse ponto mais adiante.

O artigo Processos l6gicos do espirito humano

Esse artigo foi publicado em O Progresso, n° 2. Nele, Figueiredo utiliza como mote uma
frase de Bacon, segundo a qual a natureza afeta nosso intelecto diretamente, ao passo que o
homem a exibe de maneira indireta: percuti natura intellectum nostrum radio indirecto [...]. Ipse
vero homo semetipsi monstratur et exhibetur radio reflexo.’” Nesse texto, Figueiredo pretende
mostrar como pode o ser humano chegar a certeza quando afirma alguma coisa. Isso ocorre
através da inteligéncia, que também pode nos levar a muitos erros. Figueiredo se pergunta de
onde nascem esses erros e como podemos evita-los. Quais seriam os processos a serem empre-
gados para chegar a verdade? De acordo com ele, essas questdes sao respondidas pela logica,
que ele define como “a ciéncia que tem por alvo investigar e estabelecer os processos que o
homem deve empregar para chegar a verdade”. Essa definicdo, por si s, ja mostra a impor-
tancia da logica, que constitui o antecedente necessario de qualquer ciéncia. Sdo tarefas da 16-
gica: i) o estudo dos meios disponiveis para chegarmos a verdade; ii) 0 emprego desses meios
ou método para chegarmos a verdade. No presente artigo, Figueiredo se dispde a estudar o
item“i", prometendo tratar do item “ii” em um outro artigo (FIGUEIREDO, 1950b, p. 83-4).

No que segue, Figueiredo faz uma apresentacdo dos principais conceitos ligados ao
item “i”. Um fato importante a ser destacado aqui é que ele se afasta da ldgica aristotélica tradi-
cional, embora se baseie na teoria do silogismo. Figueiredo comeca reiterando a tese defendida
no artigo anterior, sequndo a qual todo conhecimento resulta da percepcao de uma relacao. E
acrescenta que tal percepgao constitui um juizo, que toma a forma exterior de uma proposicéo,
a qual se compode de sujeito, verbo e predicado (FIGUEIREDO, 1950b, p. 84). Nesse ponto, era de
se esperar que ele desenvolvesse um estudo dos termos constitutivos da proposicdo, no espi-
rito da logica aristotélica. Ao invés disso, ele passa diretamente a doutrina do juizo, deixando de
informar nao apenas qual a importancia que confere aos elementos constitutivos da propo-
sicao, mas também se admite uma distincao entre o conceito e o termo, do mesmo modo que
admite uma distincdo entre o juizo e a proposicdo.

Dando seguimento a sua exposicao, Figueiredo afirma que, apesar de possuirem todos
a mesma forma, os juizos diferem quanto ao caminho percorrido pelo espirito para chegar a
eles. P. ex., recebemos uma impressao através dos sentidos e nossa inteligéncia formula imedia-

> No texto que consultamos, a passagem completa de Bacon a esse respeito é a seguinte: “Philosophiae autem objectum triplex,
Deus, Natura, Homo; et triplex itidem radius rerum; natura enim percutit intellectum radio directo, Deus autem, propter medium
inaequale (creaturas scilicet), radio refracto; homo vero, sibi ibsi monstratus e exhibitus, radio reflexo” (BACON, 1857, p. 540). Uma
traducéo possivel seria: “A filosofia tem um triplice objeto, Deus, a Natureza e o Homem; e do mesmo modo é triplice o raio deles
[desses objetos]; a natureza influencia o intelecto pelo raio direto; Deus, por causa do meio desigual (ou seja, as criaturas) o in-
fluencia através de raios refratados; o homem se mostra e se exibe a si mesmo pelo raio reflexo”. Figueiredo provavelmente tomou
conhecimento dessa frase de Bacon através do Curso de Histdria da Filosofia Moderna, de Cousin, que cita e comenta a mesma em
nota de rodapé (COUSIN, 1847, p. 238, rodapé). As citacdes de Bacon por Cousin e Figueiredo, além de néo indicarem de onde
foram extraidas, ndo correspondem exatamente ao texto que consultamos.
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tamente um juizo a esse respeito: essa pedra é dura. Mas nossa inteligéncia também pode
chegar a um juizo s6 depois de ter formulado uma série de outros, como, p. ex., no seguinte:
uma quantidade qualquer dividida por zero torna-se infinitamente grande (A/0 = o). Os juizos do
primeiro tipo sao imediatos, filhos da espontaneidade, e os do segundo tipo, mediatos, filhos da
reflexao. A certeza dos juizos mediatos depende inteiramente da certeza dos juizos imediatos
dos quais sao extraidos por meio do raciocinio (FIGUEIREDO, 1950b, p. 84-5). Figueiredo sinte-
tiza as definicbes desses dois tipos de juizos como segue:

[...] ha duas sortes de juizos bem distintos, ndo quanto a forma, mas quanto ao caminho
que até eles nos conduz: 1°, aqueles que chamaremos imediatos, que sao produzidos
instantaneamente pelo espirito, quando os sentidos lhe transmitem uma impressao
recebida, donde resulta para ele a percepcao de uma relacdo; 2°, aqueles que chamaremos
mediatos, que sdo juizos que a inteligéncia s6 faz em virtude de outros juizos, de que eles,
por assim, dizer, sdo consequéncias e de que ela os extrai por um processo particular
(FIGUEIREDO, 1950Db, p. 84-5).

Isso significa que os juizos mediatos apresentam maior probabilidade de erro do que os
juizos imediatos. Nos dois casos, porém, para sair do eu e ser traduzido exteriormente, o juizo
tem de assumir uma forma adequada através de uma lingua. Acontece que, para Figueiredo,
ainda ndo existia uma lingua verdadeiramente filos6fica, em que as palavras estivessem perfei-
tamente definidas, permitindo que os juizos fossem revestidos de uma forma correta. Em vir-
tude disso, um juizo verdadeiro poderia ser formulado de maneira a parecer falso, produzindo
as interminaveis discussées filoséficas que por 4000 anos tinham contribuido para que os inter-
locutores nao se entendessem (FIGUEIREDO, 1950b, p. 85-6).

Quanto aos fatores que podem levar a erros nos dois tipos de juizos, Figueiredo argu-
menta que os juizos imediatos podem resultar falsos em virtude de dois fatores: a) a inexatidao
na transmissao da impressao a inteligéncia; b) a imprecisao da lingua usada para formular o
juizo. Esse ultimo fator constitui ocasido para Figueiredo reafirmar a tese lockiana de que as
disputas filosoéficas sao logomaquias. Os juizos mediatos, que dependem do raciocinio para
serem formulados, podem resultar falsos em virtude de dois outros fatores: a) o erro decorrente
da realizacdo de uma inferéncia nao-valida; b) a falha da memdria ao recuperar algum juizo
imediato que serve de base a inferéncia (FIGUEIREDO, 1950b, p. 86-7).

Figueiredo passa nesse ponto para uma apresentacao resumida da teoria do silogismo,
mas com a ressalva de que esse instrumento légico ja era conhecido e usado muito tempo
antes de Aristételes. Figueiredo usa uma terminologia parcialmente diferente aqui, adotando o
nome de proposicdo mde para a premissa maior, proposi¢éo intermédia, para a premissa menor,
e proposicéo filha, para a concluséo. Ele reconhece, sem maiores explicagdes, que o silogismo se
compde de trés termos, o maior, 0 médio e 0 menor, mas se concentra nas relagdes ldgicas entre
as proposicoes do silogismo. Aqui, ele repete os principais aspectos da teoria aristotélico-esco-
lastica do silogismo, incluindo a quadrupla classificacdo das proposicées — A, E, |, O — e as no-
¢oes de figuras e modos. Mas as oito regras tradicionais do silogismo nao sao incluidas na expo-
sicao, que reduz todas a uma so, ja citada no artigo Certeza Humana: prima proemissarum
conclusionem contineat et altera contentam demonstret. Figueiredo apresenta a seguir uma lista
de oito raciocinios falsos ou sofismas, cuja sistematizacdo ele atribui a Aristoteles. Essa lista in-
clui, p. ex., a ignordncia do assunto, a peticdo de principio, a ambiguidade, etc. (FIGUEIREDO,
1950b, p. 87-91).

A teoria do raciocinio indutivo também é resumidamente apresentada. Os dois tipos de
inducdo - por enumeracao completa e por enumeracao incompleta - sao considerados
(FIGUEIREDO, 1950b, p. 91).
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Ao final, Figueiredo conclui que a certeza humana possui legitimidade e se baseia em
ideias, que sdo traduzidas sob a forma de juizos. Todo juizo é o resultado da percepc¢ao de uma
relacdo por parte do eu. Todos os erros decorrem ou da incerteza dos dados que servem de
base aos juizos, ou da imperfeicdo da linguagem usada para exprimir esses juizos, ou do mau
uso da faculdade de raciocinar. Nesse ponto, Figueiredo deixa a questdo do método, mencio-
nada no inicio do texto, como um assunto a ser discutido em artigo posterior (FIGUEIREDO,
1950b, p. 91-2). Tal artigo, porém, néo foi publicado e provavelmente nao foi escrito. Talvez ti-
vesse algo a ver com o artigo Estado atual das ideias filosdficas, prometido na noticia de 23 de
maio de 1846, no Didrio de Pernambuco, sobre a criacdo de O Progresso, mas infelizmente ndo
publicado na revista. Orsoni vé nesse fato uma inconsequéncia surpreendente, uma vez que a
trilogia prometida de artigos estava destinada a explicar as bases filoséficas do programa da
revista O Progresso, tal como expressa na declaracao de principios publicada no seu n° 1
(ORSONI, 2013, p. 39).

Nossa interpretacao da teoria do conhecimento de Figueiredo

Embora tenhamos apresentado acima as ideias de Figueiredo tais como se acham ex-
pressas nos dois artigos mencionados, muitos pontos estdao a demandar maiores esclareci-
mentos, os quais iremos oferecer na presente secao.'® Pela analise dos textos apresentados
acima, podemos constatar que, em Certeza Humana, Figueiredo revelou maior preocupacao
com as ideias, que ele identifica a juizos, do que com os termos constituintes das proposicoes
gue expressam 0s mesmos, aos quais ele fez poucas referéncias. De qualquer modo, sua tese
principal é a de que todo conhecimento humano é subjetivo e corresponde a uma ideia que
constitui a percep¢do duma relagéo. O ato de conhecer envolve um sujeito, que é o préprio ser
humano, e um objeto, que é a relacao por ele percebida. Nessa perspectiva, a impressao senso-
rial é transmitida ao intelecto, que recorre a linguagem para formular a proposicdo correspon-
dente. Em outras palavras, o juizo estd inicialmente contido no eu, sob a forma de ideia, e depois
é traduzido exteriormente sob a forma de uma proposicéo. Dai o apelo figueirediano ao dito de
Bacon, para quem a natureza afeta nosso intelecto diretamente, ao passo que o ser humano a
exibe de maneira indireta. Dai também a afirmacao figueirediana de que a certeza humana se
baseia em ideias ou juizos, que sao transmitidos sob a forma de proposicées. A terminologia de
Figueiredo ndo é muito clara, mas, depois de uma leitura cuidadosa, constatamos que ela per-
mite fazermos essas distin¢oes.

Em Processos Ldgicos do Espirito Humano, Figueiredo afirma que os juizos podem ser
de dois tipos: os imediatos, que sdao produzidos instantaneamente pelo espirito quando os
sentidos lhe transmitem uma impressao, expressando assim diretamente uma relacao perce-
bida, e os mediatos, que sao produzidos pelo espirito a partir de outros juizos, dos quais eles
constituem consequéncias. Os juizos imediatos sao filhos da espontaneidade, ao passo que os
juizos mediatos séo filhos da reflexdo. Isso significa que, para Figueiredo, existem duas fontes
para o nosso conhecimento: a espontaneidade e a reflexdo. A primeira permite a nossa inteli-
géncia formular espontaneamente os juizos imediatos e a segunda permite a nossa inteli-
géncia formular reflexivamente os juizos mediatos. Nao ha espaco aqui para apercep¢éo pura

16 A partir desse ponto, ndo iremos apresentar as localizagdes das doutrinas que estivermos explicando, pois isso ja foi feito na ex-
posicdo dos conteuddos dos artigos Certeza Humana e Processos Légicos do Espirito Humano.
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do Absoluto. Por esse motivo, a correspondente doutrina cousiniana foi rejeitada por
Figueiredo em Certeza Humana.

Ainda em Processos Ldgicos do Espirito Humano, Figueiredo retoma o assunto da certeza,
mas agora perguntando como pode o ser humano chegar a ela. Aqui, ele complementa al-
gumas das ideias do artigo anterior, tornando mais clara a sua posicao em teoria do conheci-
mento. O aspecto importante a ser destacado no artigo é a retomada da divisao dos juizos em
imediatos e mediatos, em que os primeiros dependem da espontaneidade e os ultimos, da re-
flexdo, a qual é realizada através do raciocinio silogistico. E ndo podemos esquecer que Figueiredo
reconhece ser esse tipo de raciocinio essencialmente circular, de tal modo que nao podemos
provar a premissa maior sem cair em paralogismo. Partindo dessa premissa, s6 poderemos con-
cluir o que ja estiver nela implicitamente contido.

Se nossa interpretacdo estiver correta, entdo torna-se compreensivel a énfase de
Figueiredo no estudo dos juizos enquanto equivalentes as nossas ideias tais como ele as en-
tende, bem como sua defesa da necessidade duma linguagem adequada, cujas palavras te-
nham sido definidas com precisao a fim de construir proposicoes capazes de expressar correta-
mente 0s Nossos juizos, sejam eles imediatos ou mediatos. Torna-se compreensivel também
seu apelo ao conceito lockiano de logomaquia para explicar as controvérsias filoséficas, as quais
sdao geradas mais pela imprecisao da linguagem do que por qualquer outra coisa.

Isso posto, temos ainda a considerar a importante nocdo figueirediana de existéncia. A
esse respeito, nosso autor afirma em Certeza Humana que o nosso espirito sé percebe relacées,
de tal modo que apenas elas manifestam a existéncia. E verdade que o espirito humano pode,
em virtude da sua faculdade de abstrair, considerar isoladamente ou a si mesmo ou a um ob-
jeto qualquer, ou ao mundo exterior a si, mas nao pode aplicar legitimamente a essas abstra-
¢bes a nocao de existéncia. Essas afirmacdes levantam um problema que nao foi devidamente
esclarecido por Figueiredo: se uma ideia é a percepcao duma relagdo envolvendo dois termos,
qual é o estatuto da abstracédo produzida pela nossa faculdade de abstrair, uma vez que tal
abstragdo se refere apenas a um dos termos dessa relacao, ao qual isoladamente ndo podemos
atribuir existéncia? Ela nao pode ser uma ideia no sentido definido por Figueiredo, pois se re-
fere a apenas um dos termos da relacdo. E, do mesmo modo que essa abstracdo existe em
nossa mente, assim também o termo da relacdo ao qual ela se refere possui uma existéncia
abstrata em nossa mente. Ora, parece-nos que essa existéncia abstrata sé pode ocorrer sob a
forma de um conceito. Vimos anteriormente que Figueiredo, em Processos Ldgicos do Espirito
Humano, ndo nos informa qual a importancia que concedia aos elementos constitutivos da
proposicao nem se admite uma distin¢ao entre o conceito e o termo. Mas seus textos permitem
inferir que ele assume mais ou menos implicitamente a existéncia ndao s6 das ideias, mas
também dessas pouco esclarecidas abstracées em nossa mente. A primeira vista, ele parece ter
adotado uma posicao nominalista. Mas a distincao mais ou menos explicita que ele faz entre
juizo como entidade mental e proposi¢do como entidade linguistica que expressa o primeiro,
bem como as distingdes implicitas entre ideia ou juizo, envolvendo uma relagao, e abstracdo,
envolvendo a consideracao isolada de um dos termos da relag¢do, sugerem que o autor de
Certeza Humana era partidario de alguma forma de conceptualismo, apesar da sua insisténcia
na importancia da linguagem e da auséncia de uma doutrina do conceito em sua teoria do
conhecimento. Essa nossa hipétese, porém, ndo vai além de uma conjetura provavel, pois ndo
ha elementos nos poucos textos de nosso autor a respeito do assunto para nos fornecer uma
resposta mais conclusiva.

Ainda com relacdao a nocao de existéncia, Figueiredo acrescenta que a nossa crenca no
mundo exterior é tdo valida quanto a crenca na nossa prépria existéncia. Essa tltima nos é dada
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como algo inseparavel da preexisténcia de uma série de relacdes entre nés e alguma coisa que
nos é exterior. E a crenca no mundo exterior nos é dada do mesmo modo, como inseparavel da
preexisténcia de uma série de relagdes entre esse mundo exterior e alguma coisa que lhe é ex-
terior, a saber, nés mesmos. Como podemos ver, a existéncia do eu e do mundo exterior é dada
através da percepcao das relacdes entre ambos, de tal modo que, embora possamos pensar
abstratamente cada um dos elementos dessa relacdo isoladamente, a nocao de existéncia é
eliminada quando o outro elemento é eliminado. Desse modo, a crenca no mundo exterior e na
nossa propria existéncia resultam de um fendmeno que envolve, de um lado, a nossa inteli-
géncia enquanto dimensao subjetiva e, de outro, a sucessao de relagdes entre ela e exterior,
enquanto dimensao objetiva.

Com base nessa perspectiva, Figueiredo estabelece, ao estilo de Cousin, pares de con-
ceitos que se supdem mutuamente, tais como existéncia/nada, finito/infinito, alfa/émega, etc.
Isso significa, p. ex., que ndo podemos pensar a existéncia sem o nada, o finito sem o infinito, o
alfa sem o 6mega. E, embora nao tenha sido explicitamente mencionado, o par Ser Perfeito/ser
imperfeito ou Deus/criatura parece também envolver conceitos correlativos. E por isso que
Figueiredo recorre ao apéstolo Paulo, dizendo que vivemos, nos movemos e somos em Deus.
Em outras palavras, estamos em relagao com Deus e nossa existéncia se encontra nessa mesma
relacdo com Ele. Em linhas gerais, o argumento de Figueiredo sobre esse ponto repete, mutatis
mutandis, de acordo com as conveniéncias teéricas do artigo sobre a Certeza humana, a de-
ducdo que faz Cousin do Absoluto ou Infinito (COUSIN, 1833, p. xxiv).

Para ilustrar essa sua posicao, Figueiredo recorre a equacao matematica jad mencionada:
em m/nm = e, se fizermos nm = 0, entdo m/0 = infinito, que perpassa tudo como negacéo do fi-
nito. O sentido dessa equacao é dificil de estabelecer, dado que ndo ha indicacdao do que signi-
ficaria cada letra usada na mesma. Mesmo assim, tendo em vista o espirito da argumentacao
figueirediana que precedeu a introducdo da equacdo, podemos elaborar uma conjetura a res-
peito. A fracdo m/nm parece indicar dois termos correlativos, de tal modo que um, nm, corres-
ponderia a negacao do outro, m. Estamos tomando nm como abreviacao de ndo-m. O simbolo
e do segundo membro da equacao parece indicar a existéncia, correspondendo a relagdo entre
os termos m e nm. Nesse caso, a equacao indicaria que a existéncia e ndo é atributo de m nem
de nm, mas o resultado da relacdo entre ambos. Desse modo, se fizermos o termo nm igual a
zero, a fragdo m/0 tenderia ao infinito, ja que seu denominador seria infinitamente pequeno.
Ora, o infinito resultante seria equivalente ao nada, negando os atributos do finito, como a du-
racao e a limitacao espacial. Figueiredo ndo avanc¢a a argumentacao em torno da equagao, mas,
como temos dois termos correlativos envolvidos e ele admite que a existéncia seria suprimida
se elimindssemos qualquer um dos dois, facamos entao m = 0. Nesse caso, teriamos 0/nm =0,
ou seja, novamente estariamos na presenca do nada, mas agora ndo sob a forma da negacao do
finito e sim sob a forma da supressédo do finito. Ndo sabemos o que Figueiredo quis significar
com o simbolo m e seu correlativo nm: mente e ndo-mente? mundo e ndo-mundo? O certo é que
e parece indicar a existéncia e a fracdo m/nm, os dois termos correlatos. Reconhecemos que
nossa interpretacao envolve muita especulagdao, mas acreditamos que ela expressa, na medida
do possivel, o espirito da posicdo de Figueiredo.

O apelo a equacao acima parece justificar o apelo a Pitdgoras e a presenca da frase os
numeros governam o mundo como mote da terceira parte de Certeza Humana. Todavia,
Figueiredo faz ali uma obscura ligacdo entre os seguintes elementos: i) sua concepc¢do dos
termos correlatos obtidos a partir da categoria de relagdo; ii) o dito de Pitagoras sobre o fato de
os numeros regerem o mundo, encabecando a secao; e iii) a frase latina do apéstolo Paulo in
Deo vivimus, movemur et sumus. Como explicar isso?
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Acreditamos ter encontrado a resposta para essa questao na maneira pela qual Leroux
trabalha um tema semelhante em seu livro Da Humanidade (LEROUX, 1840). Ali, ele cita pelo
menos trés vezes a frase de Paulo na versao latina. Na primeira delas, ele afirma que Deus nao
estd fora do mundo, porque o mundo nao esta fora de Deus: in Deo vivimus, et movemur, et
sumus, como diz admiravelmente o apéstolo Paulo (LEROUX, 1840, p. 227). Na segunda, ele
alega que, embora Deus tenha sido colocado bem longe da terra, Ele esta por toda a parte. Ele
estd em ndés em todos os momentos de nossa existéncia, porque nao podemos viver sem Ele e
Nele vivemos: in Deo vivimus, et movemur, et sumus, como diz Paulo (LEROUX, 1840, p. 232). Na
terceira e ultima, que consideramos a mais importante, Leroux cita dessa vez todo o trecho re-
levante do discurso de Paulo aos atenienses, incluindo a frase latina (LEROUX, 1840. p. 452-3). E
acrescenta uma comparacao entre as ideias de Paulo e as de Apolonio.!” Leroux pensa que,
assim como Paulo liga a imortalidade de ressurreicdo a natureza essencial de Deus e conclui, a
partir da imanéncia de Deus em todas as criaturas, do mesmo modo Apoldnio, para explicar a
ressurreicao eterna, mostra que toda modificacdo dos seres pertence ao Ser Universal, em
Quem vivem o mundo e todas as criaturas, em Quem nds vivemos, nos movemos e existimos,
como diz Paulo. Leroux alega que esse Ultimo, ao exortar os gregos a se converterem a nova
religiao crista, procurou apoiar-se particularmente em Pitdgoras e em suas concepc¢des da uni-
dade de Deus e da imanéncia de Deus no seio de todas as criaturas. Leroux recorre aqui ao
Martir Justino, para quem Pitdgoras sé ensinou sobre Deus aquilo que tinha aprendido no Egito,
mas expOs suas ideias debaixo do véu misterioso dos simbolos.'® De acordo com Martir Justino,
quando Pitagoras afirma em sua teoria dos nimeros que a unidade é o principio de todas as
coisas e a causa de todo bem, ele esta entendendo essa unidade como o Ser Uno, ou Deus
(LEROUX, 1840, p. 454-5). Leroux acrescenta aqui a citacdo de uma passagem atribuida a
Pitdgoras, feita na obra Exortagdo aos gregos, que ele considera ter sido escrita por Martir Justino,
mas que atualmente é atribuida a um autor anénimo, conhecido como Pseudo Justino. De qual-
quer modo, devido a sua importancia para a discussao, a citacdo merece ser reproduzida:

Deus é um, nao fora do mundo, como alguns imaginam, mas no mundo mesmo, vendo e
ao mesmo tempo abarcando todas as criaturas e todas as criagdes ou geracdes de seres,
no circulo completo de suas existéncias simultaneas ou sucessivas. Deus é o moderador de
todos os séculos, a causa e o operario, aquele que pode e aquele que age. Ele é o principio

7 Apolénio de Tiana (c. 15 - c. 100 d.C.) foi um filésofo neopitagdrico grego nascido em Tiana, cidade localizada na provincia roma-
na da Capaddcia, na Anatolia. Foi contemporaneo de Jesus Cristo e teve sua biografia escrita pelo sofista Fildstrato, a pedido da
imperatriz consorte Julia Domma, esposa de Septimio Severo e mée dos futuros imperadores Geta e Caracala. Na biografia que
escreveu, Filéstrato atribui a Apolénio poderes de percepgao extrasensorial e relata sua viagem a India, procurando repetir a ex-
periéncia de seu mestre Pitagoras. Fildstrato descreve fatos da vida de Apoldnio que sdo muito semelhantes aos da vida de Cristo:
i) seu nascimento foi informado a sua mée por um ser sobrenatural; ii) ele nasceu de maneira miraculosa e foi um jovem muito
precoce; iii) na idade adulta, dedicou-se a pregacdo itinerante, conclamando seus ouvintes a viver uma vida espiritual, desprezan-
do as coisas materiais; iv) reuniu um grupo de discipulos, que acreditavam ser ele um ser divino; v) realizou diversos milagres,
curando doentes, exorcizando demonios e ressuscitando mortos; v) suas ideias e atitudes lhe proporcionaram inimigos, que o
entregaram as autoridades romanas para ser julgado; vi) depois de sepultado, retornou ao mundo para convencer seus seguido-
res de que nao estava morto, mas vivia no reino celeste. Na Antiguidade, Apolonio foi visto como um heréi do movimento anti-
cristdo e combatido por Eusébio e Lactancio. No s. XVI, surgiu um grande interesse por Apolénio na Europa, mas prevaleceu ali a
perspectiva da Igreja, que o considerava um magico demoniaco e um grande inimigo do cristianismo. Mas as comparacdes entre
Apoldnio e Jesus se tornaram comuns nos séculos XVIl e XVIII, no contexto da polémica sobre o cristianismo. Diversos iluministas
deistas e anticatolicos viam Apoldnio como um precursor de suas proprias ideias éticas e religiosas, um proponente de uma reli-
gido racional e universal. Essas comparagdes continuaram no s. XX.

18 Martir Justino foi um apologista cristdo do s. ii d. C. Foi martirizado, ao lado de alguns de seus estudantes e é venerado como
santo pela Igreja Catdlica Romana, pela Igreja Anglicana e pela Igreja Ortodoxa do Oriente. Entre outras obras, escreveu uma Pri-
meira apologia, enderecada ao imperador Antoninus Pius e uma Segunda apologia, enderecada ao senado romano. E-lhe também
atribuida falsamente a autoria da Cohortatione ad Graecos (Exortagéo aos gregos), obra que, como veremos a seguir, foi citada por
Leroux para explicar as ligagdes de Pitagoras com o dito de Paulo. Atualmente a autoria da Exortagdo é atribuida a um autor ané-
nimo, como Pseudo Justino.
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de todas as coisas, luz no céu, pai de todos os seres, alma e alento de tudo o que existe,
motor de todas as esferas e de todas as existéncias (PITAGORAS apud PSEUDO JUSTINO,
Cohortatione ad Graecos, c. xix, apud LEROUX, 1840, p. 454-5).

Como podemos ver pela exposicao acima, Leroux ndo sé confere grande importancia ao
dito de Paulo, mas também faz uma ligacédo entre esse dito e a filosofia de Pitagoras, utilizando
como ponte as ideias de Apoldnio. A concepcao das relagdes entre Deus e 0 mundo sdo, porém,
problematicas. Com efeito, o tom geral da ultima das trés passagens de Da humanidade parece
identificar Deus e o mundo criado e por causa disso Leroux foi acusado de panteista. Ele, porém,
nunca aceitou essa denominacdo. No estudo que fizemos a esse respeito, concluimos que
Leroux era de fato panenteista, ou seja, defendia que Deus penetrava toda a criagdo, mas sem
identificar-se com ela. Por motivos de espacgo, ndo poderemos discutir esse ponto aqui.

De qualquer modo podemos constatar que, com excecdo da referéncia a Apolénio, as
semelhancas entre a terceira passagem de Leroux relativa a frase latina de Paulo e a terceira
secdo de Certeza Humana sao inegdveis. Tudo indica que a fonte de inspiracdo de Figueiredo, ao
escrever a Ultima parte desse artigo, foi de fato Leroux. Se fizermos uma comparacao, veremos
com clareza que Figueiredo seguiu o fio do raciocinio desse pensador francés, estabelecendo
uma ligacéo entre o dito de Paulo e a filosofia de Pitagoras. Mas cada um fez isso a sua maneira,
para atender a seus préprios objetivos. Existe, assim, uma diferenca entre Figueiredo e Leroux:
ela esta em que o primeiro articula o dito de Paulo e a filosofia de Pitdgoras com a categoria
cousiniana de relagdo para chegar a conclusdo da presenca divina no mundo criado, enquanto
o segundo nao realiza esse movimento, chegando diretamente a tal presenca. Ora, assim como
Leroux foi acusado de panteista em virtude da sua concepcao das relacbes entre Deus e o
mundo criado, Figueiredo também deixou o flanco aberto para o mesmo tipo de acusacao. A
hipotese do panteismo figueirediano ficaria reforcada pelo fato de o brasileiro ter considerado
os conceitos de infinito e finito como correlativos, o que parece implicar que Deus - o infinito - e
o mundo - o finito - s6 existem enquanto relacionados um ao outro, produzindo, ao fim e ao
cabo, um resultado semelhante ao do panteismo que identifica Deus com o mundo criado.
Cousin também enfrentou o0 mesmo problema, sendo acusado de panteista em virtude de sua
concepcao das relacdes entre o infinito e o finito. Ndo foi em vao que Vamireh Chacon acusou
Figueiredo de ter aderido a um panteismo idealista incompativel com a ideia de cria¢do
(CHACON, 1965, p. 110-6). Quanto a maneira de lidar com essa acusacao, Cousin e Leroux
sempre se recusaram a aceita-la, o que nos leva a classifica-los como panenteistas. Figueiredo
nao se manifestou claramente a esse respeito, mas suas ligacées com Cousin e Leroux fazem
supor que ele também seria panenteista.'® Infelizmente, por motivos de espaco, ndo pode-
remos levar adiante essa discussao no presente texto.

Com base nas doutrinas até agora expostas, podemos concluir, com Figueiredo, que nao
ha verdade absoluta e que toda verdade é humana. A certeza também nao é absoluta, mas sim-
plesmente humana. E a prépria ideia de realidade constitui uma criagcdo do ser humano. Mas
achamos importante destacar aqui a necessidade de uma pequena qualificacdo a ser feita na
doutrina de Figueiredo. De fato, num dado momento da discussao, ele afirma que todo conheci-
mento humano é subjetivo e, num momento posterior, ele acrescenta que a certeza humana é ao
mesmo tempo objetiva e subjetiva. Isso significa que o conhecimento humano também é simulta-

1% Q infinito deismo do marqués de Marica tem sido tradicionalmente interpretado como uma forma de panteimo, mas acreditamos
que ele também é partidario do panenteismo. Ver, a esse respeito, a secao 3.2.6.4.8.2, no segundo volume de nossa Histdria da
Filosofia do Brasil. A ruptura iluminista (1808-1843).
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neamente subjetivo e objetivo, gerando um conflito com a primeira afirmacao. Parece-nos que
esse conflito é aparente, revelando apenas uma imprecisdo terminolégica por parte de nosso
autor. No inicio da demonstracao, era importante enfatizar o carater subjetivo do nosso conhe-
cimento. Mas depois, a medida que o argumento se desenvolvia, era mais importante ainda en-
fatizar o carater duplamente subjetivo e objetivo do nosso conhecimento, para preparar a so-
lucdo figueirediana a controvérsia entre racionalismo e sensualismo. E o argumento como um
todo deixa claro que é esse carater duplo que caracteriza de fato o nosso conhecimento.

As posi¢des assumidas acima nos permitem entender melhor as criticas que Figueiredo
faz, na segunda parte de Certeza Humana, aos sistemas do ceticismo e do dogmatismo, procu-
rando mostrar as suas respectivas falhas. Para criticar o ceticismo, ele se concentra apenas no
argumento de Jouffroy a respeito da circularidade da demonstracao feita pela inteligéncia a
respeito da sua prépria legitimidade. Jouffroy chama a posicao resultante de ceticismo de direito
ou ceticismo absoluto. Figueiredo a chama de ceticismo transcendente. Sua refutacdo do mesmo
consiste em aplicar o argumento da circularidade a prépria demonstracao de Jouffroy, ale-
gando que, ao provar a impossibilidade da inteligéncia em garantir sua propria legitimidade, ja
estamos pressupondo a prépria legitimidade da inteligéncia. Em outras palavras, a demons-
tracao de circularidade é ela também circular. Isso torna o argumento do ceticismo absoluto um
contrassenso. Figueiredo também se recusa a admitir a existéncia de verdades absolutas com
base na legitimidade do principio de contradicao, como faz Jouffroy. Figueiredo contesta esse
procedimento, reduzindo o principio de contradicao a uma operacao da inteligéncia humana
contingente, que nao tem condicdes de acessar verdades absolutas. Com efeito, se tudo de-
pende da nossa inteligéncia humana contingente, entao a prépria nocao de verdade absoluta,
criada por essa mesma inteligéncia, é subjetiva e contingente também. Nesse caso, todas as
verdades sao relativas. A critica de Figueiredo ao ceticismo de Jouffroy, todavia, é incompleta,
pois ele ndo leva em conta a refutacdo do ceticismo feita por esse ultimo em seus textos (ver
JOUFFROY, 1843, p. 266-288; JOUFFRQY, 1901, p. 162-71).

Sob a rubrica de dogmatismo, Figueiredo inclui o sensualismo, o idealismo, o materia-
lismo, o panteismo e até mesmo a filosofia de Cousin. Para critica-los, ele se baseia no par de
conceitos correlatos unidade/multiplicidade, alegando que todas as doutrinas dogmaticas
negam a multiplicidade e enfatizam a unidade, abrindo assim o flanco ao ceticismo. De acordo
com Figueiredo, é preciso manter os dois conceitos do par em questéo, sob pena de incorrer em
erro. O proprio Cousin é também acusado de dogmatismo, porque admite os pares ideias neces-
sdrias/ideias contingentes ou ideias absolutas/ideias relativas. Na verdade, como todo nosso co-
nhecimento é subjetivo, nao ha verdades absolutas, de tal modo que s6 ha ideias contingentes
e relativas. Além disso, Cousin também se equivoca em sua teoria das apercep¢ées puras. De
acordo com tal teoria, como vimos, o pensamento humano possui dois momentos, o da espon-
taneidade e o da reflexdo. Pela primeira, o ser humano acessa diretamente, ainda que de ma-
neira confusa, o finito (eu), o infinito (ndo-eu) e sua relacdo. Essas sdo as apercepcdes puras. Pela
reflexao, essas ideias sdo esclarecidas e organizadas, mas nada é acrescentado ao que veio da
espontaneidade. Em virtude disso, as ideias de finito, infinito e sua relacdo sao impessoais e in-
dependentes do eu. Como tais ideias constituem a razdo humana, Cousin conclui, contra Kant
e sua escola, que a razdao humana é independente do eu e corresponde a substancia verdadeira,
a esséncia absoluta.

Figueiredo, que vé de maneira diferente a articulacdo entre espontaneidade e reflexdo, se
recusa a admitir isso, alegando que a razao humana nao é independente da espontaneidade do
eu, que constitui um ponto de vista abstrato de si mesmo. Embora o argumento tenha sido
muito pouco desenvolvido, ele parece indicar que, para Figueiredo, a razao humana néo é im-
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pessoal, como quer Cousin. Se todo conhecimento depende da percepcao de uma relacao,
entdo tanto o momento da espontaneidade como o da reflexdo envolvem relacdes. O préprio eu
s6 existe como tal em uma relacao com os objetos que percebe, de tal modo que, para ser pen-
sado isoladamente enquanto conceito, nao passa de um ponto de vista abstrato de si mesmo.

Em sintese, constatamos que, nos textos mencionados, Figueiredo discute complexos
assuntos filoséficos de maneira bastante resumida e certamente com lacunas nas definicdes e
demonstracdes. Para tornar efetivamente clara a sua posicao nas questdes discutidas, ele de-
veria ter escrito um pequeno tratado de filosofia. Mas isso ndo aconteceu, devido a sua formacéo
e as circunstancias em que se encontrava. Figueiredo nos apresenta no maximo um programa de
investigacao, sem desenvolvé-lo e sem justifica-lo em detalhes. Tivemos de nos conformar com
isso e tentar avancar uma interpretacdo razoavel de suas ideias com base nos poucos dados dis-
poniveis. Ora, esses Ultimos apontam na direcao da adocao de uma posicao predominantemente
empirista por parte de Figueiredo. Com efeito, ao admitir apenas duas fontes para o nosso co-
nhecimento, a sensacao e a reflexao, ele aponta na direcado do empirismo. Isso fica reforcado pela
sua tese de todo nosso conhecimento depende da percepcao de uma relacao, que permite a
nossa inteligéncia formular inicialmente um juizo imediato e, depois, por meio da combinacédo
de varios juizos imediatos, chegar a elaboracao de um juizo mediato. A dependéncia de nosso
conhecimento com respeito a experiéncia sensorial é bastante clara aqui. E a énfase na impor-
tancia das relacdes como determinantes da existéncia dos termos correlativos confere uma certa
originalidade a esse tipo de empirismo, que vé presentes no nosso conhecimento tanto a di-
mens&o objetiva da sensacdo como a dimensao subjetiva da reflexédo. Isso leva Figueiredo a fazer
a critica tanto do sensualismo como do idealismo, ja que cada um desses sistemas enfatiza
apenas uma das dimensdes envolvidas em detrimento da outra.

Em consonancia com a perspectiva acima, Figueiredo reconhece que todo conheci-
mento humano é subjetivo e que ndo ha verdades absolutas, e sim verdades relativas. E, ao
denunciar a inexisténcia de uma linguagem filoséfica adequada para expressar essas verdades,
Figueiredo fica a vontade para explicar as interminaveis discussées filoséficas apelando ao con-
ceito lockiano de logomaquia. Mas o tom geral de suas afirmacdes o associa a alguma forma de
relativismo ou de probabilismo moderado. Pena que, por algum motivo que desconhecemos,
Figueiredo ndo tenha publicado o terceiro artigo prometido ao final de Processos Légicos do
Espirito Humano, que explicaria como aplicar o método filoso6fico capaz de garantir a certeza
humana obtida a partir da experiéncia sensorial e trabalhada pelo raciocinio.

Consideramos importante observar aqui que a posicao empirista de Figueiredo nao
constitui o Unico aspecto relevante de sua filosofia. Ela é complementada por uma perspectiva
espiritualista, decorrente de sua adesao as principais doutrinas cristas. Por motivos de espaco,
nao iremos detalhar esse ponto aqui, pois isso envolveria levar em consideracdo outros artigos
e alguns folhetins de Figueiredo. O que podemos dizer, a titulo de rapida informacao, sem en-
trar em detalhes, é que Figueiredo parece ter adotado ideias semelhantes a de Lamennais, re-
conhecendo com esse ultimo que o destino do ser humano é aproximar-se cada vez mais de
Deus. Em virtude disso, devemos respeitar e ajudar aos outros no cumprimento de seus respec-
tivos destinos, de acordo com as ideias cristds de amor ao préximo, justica e caridade
(FIGUEIREDO, 1950c). Além disso, nos folhetins de 05/11/1855 e de 10/11/1856, ambos comen-
tando o dia de finados, Figueiredo afirma que o sentimento de ternura pelos mortos, represen-
tado por essa data, constitui um dos mais sélidos alicerces da crenca na imortalidade da alma.
Essa crenca é consolidada pelas ideias de ordem e justica E a revelacdo confirma essa crenca
sublime, inata, fonte da moral. Ao fazer uma analise do Ensaio sobre a Providéncia, de Bersot,
publicada no folhetim de 05/05/1856, Figueiredo elogia esse autor como tendo sido um dos
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que melhor compreenderam a questao. Ali, Bersot afirma que a Providéncia é visivel na natu-
reza e necessdria a ordem moral. O ser humano é fraco no meio das coisas transitdrias, mas forte
no meio das coisas eternas. Possuimos uma faculdade que nos arranca da terra e nos eleva ao
mundo divino. Figueiredo subscreve essas ideias, afirmando que Bersot nos revela a Providéncia
em todos os seus aspectos divinos. Por fim, no importante folhetim de 22/06/1857, Figueiredo
alega que a perfeita harmonia que o cristianismo estabelece entre Deus e o ser humano ja é
suficiente para atribuir origem divina a essa doutrina. Para ele, sé o cristianismo concebe o ser
humano como inteligente e livre, como dotado de espirito e coracdo. Com isso, o cristianismo
reconhece no homem duas partes distintas formando um todo unitario. Figueiredo ainda acres-
centa que 0 nosso senso intimo demonstra melhor do que o raciocinio e nos mostra a recipro-
cidade entre Deus e o ser humano, tanto no dominio das ideias como no dominio dos senti-
mentos. O ser humano sabe que vem de Deus e que avanca para Deus. Nessa perspectiva, o
homem ¢é o sacerdote da criacdo. E podemos constatar isso ao testemunhar o espetaculo do
culto religioso. Todos os folhetins mencionados foram publicados no Didrio de Pernambuco.?
Isso nos parece suficiente para dar uma nogao da adesdo de Figueiredo as principais doutrinas
cristas que predominavam no Brasil de seu tempo.

Pelo que expusemos até agora a respeito das ideias filoséficas de Figueiredo em teoria
do conhecimento, fica claro que ele, ao invés de partidario do espiritualismo eclético cousi-
niano, foi mais um defensor do empirismo espiritualista que predominou entre nés na primeira
metade do s. xix. Esse termo, que substitui o tradicional empirismo mitigado, foi por nés criado
para caracterizar toda posicao filoséfica que envolve, por um lado, uma adesdo a uma forma de
empirismo ao estilo lockiano e, por outro, uma associacao desse empirismo com doutrinas es-
piritualistas, que, no caso brasileiro, se confundem com as doutrinas catélicas tradicionais. Isso
significa que, apesar da ligacao que os historiadores da filosofia brasileira tém estabelecido
entre as ideias de Figueiredo e as de Cousin, tal ligacdo é muito fraca e pode ter ocorrido apenas
na breve primeira fase de seu pensamento. Mesmo assim, nao temos condicées de saber até
gue ponto Figueiredo foi um espiritualista eclético em tal fase, porque s6 temos noticia do ar-
tigo do Didrio de Pernambuco, em que divulgava na época a sua traducao do Curso de Histéria
da Filosofia. Ja na segunda fase de seu pensamento, Figueiredo revelou independéncia em re-
lacdo ao espiritualismo eclético, tendo formulado inclusive fortes criticas a Cousin e a Jouffroy.

Desse modo, em que pese a tradicional ligacdo que seus intérpretes fazem entre suas
ideias e o ecletismo cousiniano, Figueiredo ainda se revela um partidario do empirismo espiri-
tualista que constituiu a doutrina dominante entre nés na primeira metade do s. xix.2" Isso sig-
nifica que, apesar de seu contato com o ecletismo espiritualista, Figueiredo se manteve fiel
nesse ponto a tradicdo representada por pensadores que o precederam ou que foram seus
contemporaneos, como Pinheiro Ferreira, Padre Feijé, Monte Alverne, Marica e Miranda Rego. E,
como veremos mais adiante, Figueiredo ainda apresenta algumas afinidades com Maricad em
outros aspectos de seu pensamento.

De um modo geral, as doutrinas acima possuem semelhanc¢as com as de Locke, e, em
virtude disso, passaremos a uma comparagao entre as ideias desse pensador britanico e as de
Figueiredo. A esse respeito, podemos dizer que encontramos uma boa convergéncia entre as
ideias de ambos, principalmente nas linhas gerais das respectivas filosofias, embora haja al-
gumas divergéncias em questdes de detalhe. Em primeiro lugar, podemos dizer que, para

20 Para acessar esses folhetins, ver os nimeros do Didrio de Pernambuco nas datas correspondentes, disponiveis no sitio University
of Florida Digital Collections, no enderego <https://ufdc.ufl.edu/AA00011611/07417/allvolumes>. Acesso em fevereiro de 2020.

21 Vler, a esse respeito, 0 2° volume de nossa Histéria da Filosofia do Brasil, relativo ao periodo da Ruptura lluminista, que vai de 1808
a 1843, principalmente a se¢do 4.5.1.2.
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ambos, todos os nossos conhecimentos sdo subjetivos e provém da experiéncia. As seguintes
qualificacdes, contudo, se impdem, em virtude das diferencas nas maneiras pelas quais eles
concebem esse fato. No caso de Locke, o conhecimento é a percepcdo de uma relacdo de
acordo ou desacordo entre duas ideias provenientes da experiéncia. No caso de Figueiredo, o
conhecimento é a percepcao de uma ideia, a qual equivale a percepcao de uma relacao entre
dois termos. Essas diferencas serdo desenvolvidas mais abaixo. Nesse ponto, basta-nos ob-
servar que, nos dois casos, fica clara a convergéncia de ambos em considerar a origem senso-
rial e o carater subjetivo de nossos conhecimentos, sem a possibilidade de apelo a uma onto-
logia intuitivamente obtida a partir da introspeccao, como acontece com a teoria das
apercepcodes puras de Cousin.

Em segundo lugar, Figueiredo e Locke admitem duas fontes para o nosso conheci-
mento, a sensacado e a reflexdo. Aqui também ha qualificacdes a serem feitas. No caso de Locke,
a sensacao nos fornece ideias simples, as quais propiciam o material para a elaboracao poste-
rior das ideias de reflexdo. No caso de Figueiredo, a sensacdo ndo nos oferece ideias simples,
mas sim percepc¢oes de relagdes entre termos, as quais podem ser expressas através de juizos
imediatos, que depois serdo utilizados como material para a construcao dos juizos mediatos
com o auxilio da reflexao.

Em terceiro lugar, pelo fato de considerarem que todo o conhecimento provém da ex-
periéncia, ambos rejeitam as ideias inatas. Todavia, no caso de Locke, a rejeicao é explicita e
constitui um dos pilares de sua filosofia. Ja no caso de Figueiredo, essa rejeicao é implicita e ndo
foi discutida nos artigos relevantes.

Em quarto lugar, Locke adota trés categorias ontoldgicas em sua filosofia, ao alegar que
todas as nossas ideias complexas podem ser de trés tipos, a saber, a substdncia, os modos e as
relacées. Mas ele apenas estuda em detalhe as categorias de substdncia e modo, deixando a
categoria de relagdo praticamente a descoberto.?? Figueiredo, de seu lado, adota como cate-
goria ontoldgica apenas a de relagdo, sem fazer referéncia as duas outras. Isso parece implicar
que as substancias e os modos nos sdo dados através de relacbes. Para formular essa hipotese,
Figueiredo parece ter-se inspirado ndao em Locke, mas em Cousin, cuja ontologia trabalha com
pares de conceitos correlativos, de tal modo que nosso conhecimento se da a partir das rela-
¢oes envolvidas por tais conceitos. Mas, em que pese ao tratamento pouco detalhado da
questdo, Figueiredo utilizou essa ideia de maneira original, pois, por um lado se afastou de
Cousin, ao rejeitar as apercepgdes puras, e, por outro, se afastou também de Locke, ao reduzir
nosso conhecimento apenas a percepcao de relacoes.

Em quinto lugar, Locke adere ao conceptualismo, ao admitir que, embora somente os
individuos sejam reais, eles podem ser pensados por meio de entidades mentais que atuam
como conceitos universais. Figueiredo, por sua vez, adota uma posicao que pode ao menos ser
caracterizada como pré-conceptualista, pois ele distingue a ideia do juizo e admite implicita-
mente as distincdes entre ideia e abstracdo, entre existéncia na relacdo percebida e existéncia
abstrata na mente. Com isso, ele admite, a sua maneira, que somente existem percepgoes indi-
viduais de relagdes entre termos, mas que os termos de tais relagdes podem ser abstraidos das
mesmas e pensados isoladamente, sem atribuicdo de existéncia.

Em sexto lugar, ambos destacam a importancia de uma linguagem cientifica ade-
quada para a aquisicdo do conhecimento, para evitar que as disputas filoséficas se re-
duzam a meras disputas de palavras. Mas com a qualificacdo de que ambos diferem na
concepcao do que seria essa linguagem adequada, uma vez que Locke enfatiza as essén-

22 Sobre as categorias ontoldgicas de Locke, ver (STUART, 2013, p. 1-32).
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cias nominais que constituiriam o vocabulario da mesma, enquanto Figueiredo se con-
centra explicitamente nado nas ideias, mas sim nos juizos imediatos e mediatos que fariam
parte dessa linguagem.

Em sétimo lugar, ambos tém dificuldades em justificar a existéncia do mundo exterior,
em virtude do idealismo epistemolégico por eles adotado. Em Locke, nosso conhecimento do
mundo exterior esta limitado ao conhecimento que temos de suas qualidades sensiveis, reve-
lando-se assim probabilistico e inferior ao conhecimento que temos de ndés mesmos e de Deus;
em Figueiredo, a nossa crenca no mundo exterior resulta da série de relagdes entre nossa inte-
ligéncia e algo exterior a nds, relagdes essas que sao assumidas como validas sem maiores es-
clarecimentos nos artigos considerados.

Em oitavo e ultimo lugar, ambos consideram a fé religiosa muito importante para as
nossas vidas, acrescentando assim uma dimensao espiritualista aos seus respectivos empi-
rismos. Mas aqui também mediante a qualificacdo de que Locke acreditava haver sérios li-
mites aquilo que poderia ser justificado pela fé, enquanto Figueiredo ndo se preocupou com
esse problema e aparentemente ndo via tantos limites assim no que diz respeito ao poder
justificador da fé.

A Unica diferenca mais explicita entre os dois autores esta em que Locke critica o racio-
cinio silogistico, considerando-o supérfluo e inadequado para o avanco do nosso conheci-
mento. Figueiredo, em oposicao, aceita a doutrina do silogismo, considerando-a um instru-
mento adequado para o avanco do nosso conhecimento. E verdade que, no inicio da terceira
parte de Certeza Humana, ele identifica uma limitacdo no silogismo, que possui uma base que
nao pode ser demonstrada sem cairmos em paralogismo. Mas isso parece significar para ele
que a obtencao das primeiras verdades nao é realizada através de silogismos, e sim através da
experiéncia sensorial, que nos proporciona a percepcdo de relacdes. Uma vez obtidas essas
verdades, porém, elas podem ser utilizadas como premissas de silogismos. Apesar das qualifi-
cacoes feitas em todos os casos acima e apesar da oposicdo entre os dois pensadores na questao
do silogismo, fica claro que isso nao é suficiente para afastar um do outro radicalmente. Com
efeito, em todos os demais aspectos considerados, as posicdes de Locke e Figueiredo con-
vergem em direcao a posicao metodoldégica e doutrindria comum que temos designado como
empirismo espiritualista. Nessa perspectiva, ambos podem ser considerados pertencentes a
uma mesma linha de pensamento.

Muitas das qualificacdbes apontadas acima correspondem a divergéncias implicitas
entre os dois autores, principalmente porque Figueiredo escreveu apenas textos curtos sobre
teoria do conhecimento, deixando muita coisa de lado, ao passo que Locke escreveu mais de
uma obra a respeito, desenvolvendo uma série de detalhes que nao foram considerados pelo
brasileiro. Faltam em Figueiredo a consideracao e a discussdao dos seguintes pontos que en-
contramos facilmente em Locke: i) uma descricdo detalhada das operacdes da mente ao lidar
com a sensacao e a reflexao; ii) uma distincao explicita entre experiéncia interna e externa; iii)
uma analise dos elementos constitutivos dos juizos imediatos e mediatos, que provavel-
mente o levaria a uma distincao entre ideias simples e complexas; iv) um apelo as categorias
de substdncia e modo para classificar nossas ideias complexas; v) uma distincao entre quali-
dades primdrias e secunddrias; vi) uma distincdo entre esséncias reais e nominais; etc. E bas-
tante provdavel que Figueiredo ndo chegasse as mesmas conclusdes de Locke ao analisar
esses topicos, mas o que importa destacar aqui é o fato de que, mesmo assim, seu estudo da
questao do conhecimento aponta na direcao de uma combinagdo entre o empirismo e o es-
piritualismo, ao estilo de Locke, apesar de o brasileiro ndo ter justificado sua posicdo de ma-
neira completa.
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Observacgoes finais

Ao final do presente artigo, esperamos ter despertado a atencdo do leitor para alguns
aspectos da vida e da producéo filosofica de Antonio Pedro de Figueiredo, estimulando-o a
aprofundar os estudos a respeito do pensamento desse autor. E impressionante como esse mu-
lato de origem humilde, praticamente abandonado a prépria sorte em Recife, conseguiu abrigo
junto aos carmelitas e, dedicando-se aos estudos como autodidata, conseguiu uma formacao
humanistica acima da média da época.

O mais impressionante é como ele conseguiu superar todas as limitacdes sociais e os
preconceitos raciais de sua época, expressando suas ideias por escrito. E verdade que com isso
ele acabou despertando a animosidade de alguns adversarios, que nao se acanharam em ape-
lida-lo de ridiculo Cousin mulato. Mas também é verdade que, também gracas a sua postura
corajosa, acabou ocupando uma posicao de respeito junto a uma parte da elite intelectual de
sua época. Isso é uma prova de que o autodidatismo, pelo menos no caso dele, ndo constituiu
necessariamente um sinal de incompeténcia filoséfica. Além disso, a atuacao intelectual de
Figueiredo faz suspeitar que, tivesse ele nascido em condi¢bes materiais mais favoraveis, teria
conseguido maiores realizacdes ainda.

Figueiredo escreveu muito e sobre os mais variados assuntos, principalmente sob a
forma de trabalhos esparsos. Mesmo assim, revelou certa unidade de pensamento do ponto de
vista da filosofia, tendo desenvolvido suas ideias a partir de teoria do conhecimento idealista ao
modelo de Locke, aqui exposta. Apesar de sofrer nesse campo a influéncia deste ultimo e de
outros autores, como Aristételes, Cousin, Jouffroy e Leroux, Figueiredo foi capaz de realizara um
trabalho filoséfico pessoal e relativamente original, numa espécie de bricolagem das ideias pro-
venientes dos autores mencionados. Foi uma pena que, por motivos desconhecidos, ndo com-
pletou a trilogia de artigos que tinha programado para expor a totalidade de suas ideias nesse
campo. E claro que sua perspectiva tem de enfrentar dificuldades, ja que se inspira nas ideias de
autores que, eles também, tém de enfrentar dificuldades semelhantes. Por motivos de espaco,
nao tivemos oportunidade de discuti-las aqui. Mesmo assim, esperamos que a nossa exposicao
da teoria do conhecimento de Figueiredo anime o leitor a procurar conhecer os demais as-
pectos do seu pensamento, principalmente em filosofia moral e em filosofia politica, as quais
sao elogiadas por quase todos os seus intérpretes quanto ao pragmatismo e realismo com que
ele foi capaz de aplica-las a situacdo brasileira de sua época.

Referéncias

BACON, F. De dignitate et augmentis scientiarum. In: The works of Francis Bacon. Collected and
edicted by James Spedding, M.A., Robert Leslie Ellis, M.A., and Douglas Denon Heathl. Vol |,
London: Longman and Co. and others, 1857.

CHACON, V. Histdria das Ideias Socialistas no Brasil. Rio: Civilizacao Brasileira, 1965. (Colecao
Retratos do Brasil, vol. 37). p. 110-6.

COUSIN, V. Cours de I'Histoire de la Philosophie. Histoire de la Philosophie du XVIII*™e Siécle. Paris:
Pichon et Didier, Editeurs, 1829. Tome |.

COUSIN, V. Curso de Histdria da Filosofia. Trad. A. P. de Figueiredo. Recife: Tipografia de M. F. de
Faria, 1843-1845. 3 vols.

COUSIN, V. Fragmens Philosophiques. 2nde éd. Paris: Ladrange, 1833.

ARGUMENTOS - Revista de Filosofia/UFC. Fortaleza, ano 13, n.° 25 - jan.-jul. 2021 28



A teoria do conhecimento de Antdnio Pedro de Figueiredo - Paulo Marqutti

COUSIN, Victor. Cours de I'histoire de la philosophie moderne. Deuxieme série. Tome Il. Nouvele
éd. revue et corrigée. Paris: Didier; Ladrange, 1847.

DIARIO DE PERNAMBUCO. In: University of Florida Digital Collections. Disponivel em: <https://
ufdc.ufl.edu/AA00011611/07417/allvolumes>. Acesso em: fevereiro de 2020.

FIGUEIREDO, A. Certeza Humana. In: . O Progresso. Revista Social, Litteraria e Scientifica.
Reedicdo feita pelo Governo do Estado de Pernambuco. Prefacio de Amaro Quintas. Recife:
Imprensa Oficial, 1950. p. 13-24. [1950a].

FIGUEIREDO, A. Processos Logicos do Espirito Humano. In: . O Progresso Revista Social,
Litteraria e Scientifica. Reedicdo feita pelo Governo do Estado de Pernambuco. Prefacio de
Amaro Quintas. Recife: Imprensa Oficial, 1950. p. 83-92. [1950b].

FIGUEIREDO, A. Revista Literaria — O Livro do Povo, de Lamennais. In: . O Progresso Revista
Social, Litteraria e Scientifica. Reedicéo feita pelo Governo do Estado de Pernambuco. Prefacio
de Amaro Quintas. Recife: Imprensa Oficial, 1950. p. 647-54. [1950c].

FREYRE, G. Nordeste. 5. ed. Rio de Janeiro: J. Olympio, 1985.
FREYRE, G. Um engenheiro francés no Brasil. Rio de Janeiro: J. Olimpio, 1940.

JOUFFROY, Th. Cours de droit naturel professé a la faculté des lettres de Paris par Th. Jouffroy. Tome
deuxiéme. 2. éd. Paris: Librairie de L. Hachette, 1843.

JOUFFROY, Th. Mélanges Philosophiques, 7éme éd. Paris: Lib. Hachette et Cie., 1901.

LARA, T. A. As raizes cristds do pensamento de Antdnio Pedro de Figueiredo. 2. ed. Londrina: Editora
da UEL, 2001. p. 29.

LAWLOR, H. J. St. Paul’s Quotations from Epimenides. The Irish Church Quarterly, v. 9, n. 35, jul
1916. p. 180-93.

LEROUX, P. De 'humanité, de son principe, e de son avenir, ou se trouve exposée la vraie définition
de la religion et ou I'on explique le sens, la suite et 'enchainement du mosaisme et du christianisme.
Tome Premier. Paris: Perrotin, Editeur-Libraire, 1840.

MARGUTTI, P. Histdria da Filosofia do Brasil. 22 Parte: A ruptura iluminista (1808-1843). S. Paulo:
Loyola, 2020.

MARICA, Marqués de. Mdximas, pensamentos e reflexes. Ministério da Cultura. Fundacao
Biblioteca Nacional. Departamento Nacional do Livro. Disponivel em: <http://redememoria.
bn.br/wp-content/uploads/ 2011/12/ maximas-pensamentos-e-reflexoes.pdf>. Acesso em:
mar¢o 2015.

MARTINS, W. Histéria da Inteligéncia Brasileira. v. 1l (1794-1855). 3. ed. Sao Paulo: T. A. Queiroz
Editor, 1992.

NASCIMENTO, L. Histéria da imprensa de Pernambuco (1821-1954). v. IV. Periédicos do Recife
(1821-1850). Recife: Un. Federal de Pernambuco, 1969.

ORPHIC FRAGMENT 165 - Otto Kern. Disponivel em: <http://www.hellenicgods.org/orphic-
fragment-165---otto-kern>. Acesso em: abril 2020.

ORPHIC RHAPSODIC THEOGONY. The Rise of the Six Kings. Disponivel em: <http://www.
hellenicgods.org/orphic-rhapsodies-——--- 24>. Acesso em: abril 2020.

ORSONI, G. O Progresso, une revue sociétaire au Brésil. Mémoire pour l'obtention du master
d'études ibériques et nord-américaines. Paris: Un. Sorbonne Nouvelle, Paris lll, 2013. Disponivel
em: <https://franc-dire.fr/sit-sed-ipsa-quia/>.

ARGUMENTOS - Revista de Filosofia/UFC. Fortaleza, ano 13, n.° 25 - jan.-jul. 2021 29



A teoria do conhecimento de Antdnio Pedro de Figueiredo - Paulo Marqutti

ORTOLAN, J. De la souveraineté du peuple et des principes du gouvernement républicain moderne;
cours ouvert a la Faculté de Droit de Paris, Le samedi 26 février 1848 par J. Ortolan, professeur a cette
Faculté. Paris: Joubert, Libraire de la Cour de Cassation; Guillaumin et Cie, 1848.

SACRAMENTO BLAKE, A. V. A. Diccionario Bibliographico Brazileiro. Rio: Imprensa Nacional,
v. 1, 1900.

Sobre o autor

Paulo Roberto Margutti Pinto
PhD em filosofia pela University of Edinbourgh. Professor titular da Faculdade Jesuita de Filosofia e
Teologia (BH).

Recebido em: 15/07/2020. Received: 15/07/2020.
Aprovado em: 18/09/2020. Approved: 18/09/2020.

ARGUMENTOS - Revista de Filosofia/UFC. Fortaleza, ano 13, n.° 25 - jan.-jul. 2021 30



/

e-ISSN: 1984-4255 ARGUMENTOS

©
2
o
w
i=}
T
]
o°
©
o
o
>
9]
o<

DOI: 10.36517/Argumentos.25.2

Fazer filosofia no Brasil:
civil, pratica, transformadora, nossa

To do philosophy in Brazil: civil, practical, productive, ours

José Criséstomo de Souza
https://orcid.org/0000-0002-2370-4727 — E-mail: josecrisosotomodesouza@gmail.com

RESUMO

Tomando como ponto de partida a questao fazer filosofia no Brasil, o artigo trata de desen-
volver algumas contribuicdes a progressao do debate nacional sobre o assunto. Passa da
questao de fazer filosofia a da impopularidade do nacional na nossa comunidade filoséfica aca-
démica. Em seguida discute brevemente dois exemplos de elaboracao filoséfica brasileira: 1) o
neopirronismo de Oswaldo Porchat Pereira, como apropriacdao de uma tradicao filoséfica histé-
rica grega que poderia entre nés desembocar num tipo de deflacionismo pratico, e 2) o prag-
matismo jovem-hegeliano, radical, politico, de Roberto Mangabeira Unger. Ao final, o artigo
apresenta um recorte de um ponto de vista pratico-poiético proprio, em didlogo reconstrutivo
com o materialismo pratico-produtivo de Marx.

Palavras-chave: Fazer filosofia brasileira. Pés-pirronismo porchatiano. Hegeliano-pragmatismo
mangabeiriano. Ponto de vista filoséfico pratico-poiético.

ABSTRACT

Taking as a starting point the question of doing philosophy in Brazil, the paper develops a con-
tribution to the progression of a national debate about the topic. It passes from the question of
doing philosophy to that of the unpopularity of the national in our academic philosophical
community. Then it briefly discusses two examples of Brazilian philosophical work: 1) the neo-
-Pyrrhonism of Oswaldo Porchat Pereira, as an appropriation of a Greek historical philosophical
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tradition that could develop among us into a practical deflationism, and 2) the radical, political,
Young-Hegelian pragmatism of Roberto Mangabeira Unger. Finally, the article presents an
outline of a poietic-pragmatic philosophical point of view, in reconstructive dialogue with
Marx’s practical-productive materialism.

Keywords: Doing Brazilian philosophy. Porchatian neo-Pyrrhonism. Mangabeirian Hegelian-
pragmatism. Practical-poietic philosophical point of view.

Introducao

O material que se segue agrega e desenvolve, estende e articula algumas das minhas
contribuicdes - de viés francamente polémico - a Coluna da Anpof, publicadas entre dezembro
de 2016 e setembro de 2018, no site da Entidade, um espaco de conversacdo da nossa
Comunidade Filoséfica. Constituido por cinco partes, o texto comeca por discutir, em didlogo
com uma proposta da Anpof, de 2016, a questao do nosso fazer filosofia, coisa que entendo
ainda nédo fazemos, de que, ao contrario, fugimos como o diabo foge da cruz. O texto passa dai
a ideia de fazer filosofia brasileira, coisa a que também temos tratado empenhadamente, colo-
nizada e conservadoramente, de dar as costas, enquanto as duas coisas em principio mutua-
mente se implicam. Em seguida, o material apresenta e discute criticamente, de forma muito
condensada, os exemplos de Oswaldo Porchat e de Mangabeira Unger, como fildsofos brasi-
leiros que buscam ter um pensamento préprio, uma elaboragdo conceitual auténoma. E, por
fim, o texto conclui com uma breve apresentacao de um recorte de minha prépria elaboracao
de pensamento, meu ponto de vista filoséfico poiético-pragmatico, produtivo, material. Aqui
confrontado, como estratégia de exposicao, com o materialismo pratico e material-contextua-
lista, na verdade ainda mentalista, essencialista e especulativo, de Marx.

De como ainda nao fazemos filosofia no Brasil,
mas bem poderiamos fazer

Vamos ou nao vamos fazer filosofia no Brasil? Se depender do incentivo da Anpof, vamos,
sim, escrevi em dezembro de 2016. E o que pode ser entendido nas linhas gerais do Projeto para
uma coluna de debates entre filosofia e contemporaneidade, a Coluna Anpof (ver Coluna de
22/9/16). Pois, a propésito dessa mobilizadora proposta, a Anpof apresentava, para seu enqua-
dramento geral, compromissos e metas que iam muito além dela. Por um enquadramento que
destacava, como seu objetivo central, um inédito amadurecimento da comunidade filoséfica
brasileira e de suas formas de fazer filosofia. Tratava-se de fato de uma instigante e ambiciosa
provocacao. Senao vejamos — e para vé-lo me seja dado recapitular rapidamente seus termos.

Um debate entre a filosofia e a experiéncia brasileira contempordnea?
Um projeto para a maioridade e a emancipagéo do pais

A Anpof propunha nada menos do que um “debate entre a filosofia e a experiéncia con-
temporanea” em sua “complexidade de problemas” - coisa entao para filésofo de verdade, ndo
é mesmo? E para isso sugeria “ampliar sua [da filosofia] articulacdo com esse contexto’, articu-
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lacdo e contexto esses que logo adiante vinham melhor caracterizados. Pois ndo se tratava
apenas de considerar nosso tempo e lugar, o que ja seria muita coisa, mas de “ampliar a interlo-
cucao da filosofia com a Sociedade, a Ciéncia, a Cultura e a Arte”. Tratava-se assim de um envol-
vimento que ndo implicava apenas a filosofia politica, a teoria social ou a critica da cultura, mas
a filosofia da ciéncia, a epistemologia, a filosofia da arte, a estética, certamente a filosofia moral,
a ética, a ontologia, a filosofia da técnica, até mesmo a légica. Uma verdadeira virada hegeliani-
zante, talvez se pudesse dizer, do nosso filosofar inteiro, para o tempo e o contexto. E isso como
via para o necessario “amadurecimento de nossa ampla Comunidade Filoséfica’, um amadure-
cimento que ndo poderia sequer ser“concebido [como] dissociado” daquela articulacao e inter-
locucao com a sociedade e sua vida de pensamento.

Convenhamos que néo se trata de pouca coisa, mas de uma auténtica conversao da nossa
comunidade académica a uma posicdo inteiramente nova, que, embora para nés inédita, ao
mesmo tempo soava convincente e desejavel. Pois teria a ver com “um papel central atribuido a
Anpof por aguela Comunidade [a nossa] ao longo das mais de trés décadas de sua histéria” - ou
seja, um papel atribuido por nés mesmos a ela. E qual papel entao seria esse? O da promocgao de
“um debate filosofico, qualificado do ponto de vista de sua fundamentacao, mas atual e inte-
grado ao contexto singular de nossa experiéncia”. Pois sem debate de questdes - filoséficas -
nao ha filosofia. E a mencao a fundamentacao aqui creio que ndo deveria significar qualquer
fundamentalismo, mas algo como: sem dispensar o laborioso cultivo préprio da filosofia, que
nos prepara para o especifico de nossa contribuicdo ao Pais — propriamente filoséfica.

Nao bastasse o tamanho do desafio implicado pelos termos recapitulados até aqui, o
Projeto anpofiano de um desenvolvimento debatedor e contemporaneo para a filosofia ndo
visaria apenas o amadurecimento nosso enquanto comunidade académica. Mas também o
amadurecimento da prépria sociedade da qual fazemos parte. Pois nossa “interlocucdao com a
sociedade” teria o compromisso de contribuir com o debate dos temas do nosso tempo como
nela mesmo é travado. Ora, o que mais poderia querer uma comunidade nacional de ensino e
producao de filosofia do que contribuir para fazer avancar — por sua competéncia efetivamente
filoséfica — o nivel do debate da sociedade inteira? Pondo nele a “marca mais fundamental” da
“amplitude e pluralidade na abordagem de temas contemporaneos”? Nao seria esse nosso mais
relevante engajamento, critico e transformador, o mais radical e o mais especificamente nosso,
o de uma filosofia - é o que tenho dito - “como coisa civil"?

Uma maneira de ir direto ao ponto com relacao ao alcance envolvido por esse Projeto
inteiro é perguntarmo-nos um tanto, com razdo, ressabiados: Mas quando foi que nos prepa-
ramos para tanto? Ou melhor ainda: O que a partir de agora nos prepararia para tamanho de-
safio? E, isso, mesmo para o caso de o Projeto da Coluna ser entendido o mais estreitamente,
embora sempre como mais do que um simples convite para desenvolver nela apenas alguma
consideracdo politizada, em linguagem de diretério estudantil, ou, menos mal, uma que qual-
quer cidadao escolarizado poderia fazer, sobre o noticiario do dia, apenas “valorizada” por uma
ou outra citacdo do filésofo do coracao. Enfim, quando foi mesmo que em nossos cursos, orien-
tacgoes, teses, producdes ou encontros voltamo-nos, com jeito de filésofo, para “a experiéncia
contemporanea com sua complexidade de problemas’, enquanto “contexto singular de nossa
experiéncia’, e para “temas politicos, econémicos, culturais e cientificos do nosso tempo”? Ou,
ainda, quando em nosso fazer filosofia jamais empreendemos uma “interlocu¢do com a socie-
dade, a ciéncia, a cultura e a arte”? Jamais, depois que filosofia virou coisa estritamente disci-
plinar, académica e apenas histérica?

E por isso que entendo que o enquadramento mais geral do Projeto da Anpof tem al-
cance e ambicao suficientes, até extraordinarios, para que nao passe sem consideracao mais
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detida, como proposta que é de um passo estratégico na direcao da maioridade da filosofia no
Brasil, e, quem sabe, maioridade de pensamento do Pais. Deixar a apresentacao de tal Projeto
passar em branco poderia significar que ja se trata de um entendimento inteiramente compar-
tilhado, assumido e praticado, pelo menos buscado, o que estd muito longe de ser o caso. Ou
poderia significar que se o toma, ao Projeto, como algo meramente retérico, para ndo ser le-
vado a sério, para nao mudar nada, o que seria lamentavel. Ou ainda, finalmente, poderia signi-
ficar que pér em questdo o que é que andamos fazendo como filosofia pode ser algo incémodo,
até embaracoso, algo de que se trataria de fugir como o diabo foge da cruz, ainda que sejamos
- ou devéssemos ser — uma categoria reflexiva por vocacao e obrigacao. Resta entéo, creio eu,
perguntar de frente: Fazemos mesmo filosofia? Ou: O que é que fazemos como filosofia? Pois
entdo examinemos isso, aqui, ainda que, por falta de espaco, de maneira muito abreviada, pos-
sivelmente com alguma dose de simplificacao ou exagero, além de provocacao. Apenas o sufi-
ciente para dar contorno e tamanho ao desafio com que o Projeto de maioridade filosoéfica na-
cional, da Anpof, nos confronta.

Adeus Magister Dixit, historia da filosofia e filosofia de comentdrios?
Agora, ensaios e Sapere Aude?

Fazemos mesmo filosofia? No mais das vezes, nao fazemos. Ou pelo menos ainda ndo o
fazemos nos moldes com que a proposta da Anpof possa prontamente contar. Na minha per-
cepcao, é ainda a mesma e velha historia: fazemos dominantemente filosofia apenas como lei-
tura passiva de Autores — de filésofos histéricos, candnicos, sempiternos ou tomados como tais.
Por um modo de leitura apenas interno, exegético, por isso mesmo esgrimido como muito téc-
nico, cientifico, disciplinar. No fim de contas, parece que o mais das vezes fazemos apenas his-
toria da filosofia, por via de um tipo de exercicio escolar, de leitura, supostamente preparatorio
a filosofia, na verdade, creio eu, apenas um entre outros tantos recursos — tdo ou mais impor-
tantes — de formagao que nos seriam necessarios. Por uma via que acaba sendo apenas um
pseudo-fazer filosofia, centrado no Autor como, cada “pesquisador” com seu “orixa de cabeca’,
mais ou menos como no chamado modelo scholar/schuler. Esse ainda seria o verdadeiro para-
digma de trabalho da nossa comunidade, passado para nés pelos historiadores franceses da
filosofia, Victor Goldschmidt e Martial Guéroult, da missao francesa que aportou na USP, um
modo que alids era em geral declaradamente acompanhado da recomendacao de nao pre-
tender fazer filosofia.

De certa forma tal modelo castrador aparece como um acidente de percurso, poderia
talvez ter sido outro. Mas, diga-se de passagem, foi bem de encaixe com os habitos atavica-
mente escolasticos de nossa formacéo colonial ibero-catélica, desde a famosa Ratio Studiorum.
Na contramao da Modernidade, sem sapere aude, sem autonomia, uma verdadeira jabuticaba
brasileira com ares de francesa. Algo que por isso mesmo perdura, como uma espécie de en-
costo, como sendo nosso modo débvio, natural e inquestionado de fazer filosofia, modo que
estd presente mesmo quando néo é propriamente explicitado nem tematizado. Um exercicio
de leitura e comentario por vezes justificado como etapa preparatéria para outra coisa, que,
entretanto, nunca chega nem poderia: fazer filosofia. Nossos filésofos académicos em vez disso,
no geral, por essa via, morrendo virgens de pensamento, sem ensaiar coisa prépria alguma até
aqui. Uma pratica académica marcada por um particular desinteresse disciplinar pelo tempo,
pelo contexto e suas demandas, e por qualquer debate efetivo - nao exegético — entre pares.
Sintomaticamente acompanhado do desinteresse por tudo o que antes ja se escrevera em por-
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tugués, no Pais, de tentativamente filoséfico e contextualizados. Completamente desligada do
foco em temas e problemas - salvo os de exegese e interpretacao.

Bem aquilo que Kant aponta como sendo nao fazer filosofia: conhecer um sistema filo-
sofico inteiro, até de cor, e, entretanto, absolutamente néo filosofar nem saber filosofia, saber
filosofia que na verdade envolveria inevitavelmente servir-se ativamente do préprio entendi-
mento. Nos encontros internacionais de que tenho participado, mesmo aqui na América Latina,
da para observar que sob esse aspecto nds brasileiros somos em geral os mais timidos, mais do
que colegas, desculpem, da Guiana Francesa ou do Paraguai, bloqueados que estamos para
uma apropriacdo e uso efetivos dos autores, quanto mais para a formulacao de qualquer juizo
filosofico proprio. Nesse quadro, a filosofia analitica entre nés poderia ser um capitulo a parte,
poderia representar uma aragem em parte benfazeja, pois em principio estd mais inclinada a
nao se prostrar piedosamente diante de Autores, mas a discutir com eles, até corrigi-los, bem
como a desenvolver o debate entre pares. Ainda que as vezes essa filosofia se apresente como
outra versao de tecnicismo academicista (até mesmo escoldstico), comparavel ao goldschmid-
tiano nosso. Ou mesmo apresente-se apenas como penduricalho extraterritorial, pautado pela
discussdo de outra comunidade filosdfica nacional, no caso a analitica norte-americana, en-
volta em seus proprios dilemas de validacao, talvez tao desafiadores quanto os nossos.

Para completar esse quadro, passo em revista, de memoria, ao modo de um teaser, al-
gumas opinides e gestos de colegas, que de uma maneira ou de outra ddo reconhecimento ao
problema da filosofia nacional. Giannotti, um de nossos pais fundadores, ja disse que esse pa-
radigma de leitura interna, agora esgotado e engessador, finalmente faliu. E no lugar dele
prop6s, se bem me lembro, que nossas teses e dissertacbes tomassem agora a forma de en-
saios. Ao tempo em que admitiu tacitamente que com aquela formacgdo sequer reconhecemos
um filésofo quando vemos um na nossa frente. Pois quando Vilém Flusser viveu por aqui,
Giannotti mesmo narra, achamos que o que ele fazia — ao contrario do que nés faziamos e fa-
Zemos COm Nossos insossos comentarios — é que néo era filosofia (ndo reconhecemos um filo-
sofo quando vemos um!). Com o que Vilém acabou acolhido pelo pessoal “de direita” de Miguel
Reale, de quem criamos e cremos nos apartar por uma inquestionavel superioridade filosofica,
cientifica — e politica. Por seu lado, Oswaldo Porchat, com sua proverbial bonomia, concluiu,
com toda franqueza, que seguir aquele paradigma (goldschmidtiano, histérico, de leitura in-
terna) ndo era absolutamente fazer filosofia, mas histéria da filosofia, e finalmente ensaiou por
algum tempo desenvolver um interessante ponto de vista filoséfico préprio, envolvido com a
vida comum e com o comum dos homens.

O colega Tércio Sampaio Ferraz nos conta como retrucaram seus colegas alemaes
quando lhes disse, timidamente, que ndo queria mais apenas interpretar filésofos, mas en-
frentar questodes filosoéficas (como se isso fosse supremo sacrilégio): E dai? Qual é o problema?
- disseram os alemaes. O uspinao Paulo Arantes, repetindo Foucault, chamou o Departamento
de Filosofia da USP, sede e célula mae da universalizacdo do projeto G&G (Goldschmidt-
Guéroult), de Departamento Francés de Ultramar. O colega Ricardo Terra sugeriu, depois disso,
gue nos interessassemos pela recepcdo posterior do nosso fildsofo histérico canénico, de ma-
neira a chegar mais perto do nosso tempo, talvez mesmo, quem sabe, com sorte, chegarmos
finalmente ao presente. Renato Janine, que sempre deplorou o carater desinteressante de boa
parte nossas teses, levantou a questao “Pode o Brasil renunciar a filosofar?” Para cobrar que
chegassemos a filosofar — como fazem australianos, franceses ou americanos. Ricardo Musse,
da Unicamp, provocativamente, entendeu que alguns dos mais excelentes representantes na-
cionais da filosofia, quando entrevistados como filésofos, sabiam dizer o mesmo que qualquer
aluno razodvel de pés-graduacao. E finalmente nosso amigo Ernst Tugendhat, filésofo de lingua
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alema, que trabalhou o suficiente nos nossos cursos de filosofia para conhecé-los, sugeriu plau-
sivelmente, para que escapassemos da clausura da histéria da filosofia e da leitura interna, que
na graduacao os alunos comecgassem por conhecer, primeiro, problemas da filosofia de nossos
dias, para terem como em seguida tomar significativamente a filosofia anterior, por sua even-
tual contribuicao para o enfretamento dos mesmos.

Ressalvadas as excecdes que confirmam a regra, nao me parece tenhamos avancado
significativamente com relacdo a nada disso, mas que temos agora boa oportunidade e me-
Ihor potencial para fazé-lo, através da virada contemporaneizante, filoséfica, a que somos con-
vocados pelo Projeto da Anpof de dezembro de 2016. Pois, ao fim e ao cabo, fazer filosofia sera
sempre fazer filosofia contemporanea, ndo importa quao, como ou se o fizermos apoiados na
- ou em didlogo com a - contribuicdo de autores que nos antecederam, eventualmente discu-
tindo com eles, tomando-os a contrapelo, inspirando-nos nele, fazendo algum uso deles.
Apropriando-nos deles, isto é, transformando-os para uso préprio. Também com bom desen-
volvimento argumentativo, com boa articulacdo conceitual, e em debate aberto com os pares.
Com a disposicao irrenunciavel de enfrentar temas e problemas relevantes, em ultima andlise
com entendimento préprio, e de contribuir para que outros também nisso se exercitem,
sempre admitida a todos a capacidade para em alguma medida fazé-lo. Coragem entdo, fa-
camos filosofial

O nacional: impopular na classe média, também na academia e entre
filosofos. Nosso fraco desejo de fazer filosofia e de sermos nacionais?

Passo agora ao debate sobre o assunto fazer filosofia... no Brasil, que se seguiu, na Coluna
Anpof, sobre a filosofia que se poderia ou deveria fazer no Brasil, e ainda sobre as limita¢des do
que predominantemente se faz. Debate que creio deva ser posto em relacdo com intervencgoes
de longa data a propésito de nossa conservadora filosofia de “comentarios” e “leitura interna’,
intervencdes como as de Porchat, Tugendhat, Janine e minha, que compdem o livrinho nosso,
A Filosofia entre Né6s, incluido por Cabrera nas suas referéncias.

Na Coluna Anpof, Haddock-Lobo foi o primeiro que prop6s que fizéssemos filosofia“com
assinatura brasileira’, uma filosofia referida a experiéncia e as raizes nacionais (para mim duas
coisas diferentes), ainda que para isso tivéssemos de modificar radicalmente o que se entende
por filosofia (para mim néo tanto). Cabrera, colega argentino que trabalha no Brasil, prefere,
compreensivelmente, propor uma comum referéncia latino-americana, que deveria marcar um
filosofar a partir de nossa propria circunstancia, para ele basicamente idéntica, a de conquista e
sujeicao coloniais. Carla Rodrigues chama a atencao para uma questao de género e de silencia-
mento, de brasileiras ignoradas quando se fala em filosofia no Brasil (quando se ignora ostensi-
vamente, em primeiro lugar, qualquer contribuicdo filoséfica nacional, de lingua portuguesa).
O que de todo modo sugere, espero, trazer a filosofia, dos pincaros da filosofia sempiterna, co-
lonialmente importada, para algo mais préximo de nds e ecuménico. Por fim, aparentemente
um tanto na contramdo, o colega Vladimir Safatle trata de desconstruir a ideia do “nacional”em
filosofia — para concluir, mesmo assim, que precisamos de um “campo filoséfico de debate”
nosso (logo, nacional), sem o que ndo chegaremos a fazer filosofia.

Quanto a mim, aqui dito muito rapidamente, ndo creio que a filosofia brasileira precise ser
roots, aborigene, para ser nossa e ndo ser colonizada, antes o contrario, que essa mirada frequen-
temente vem de fora e com sotaque. Como se a filosofia alema tivesse que buscar raizes teuto-
nicas (coisa, alids, de Hitler), os espanhdis e portugueses aquelas celtas, ou, pior ainda, tivessem de
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recuperar seu tridentinismo e seu escolasticismo reaciondrios, ou como se a filosofia desse pais
culturalmente miscigenado tivesse que ser tupiniquim ou ioruba. Como se filosofia fosse um gé-
nero natural, e nao tivesse a marca da contingéncia, de uma tradicao historica em boa medida
particular, europeia, ocidental, mas fosse algo que, impingido por nosso eurocentrismo, toda cul-
tura, inclusive tribal, tivesse que exibir. Ou, de outro lado, como se nossa formagao colonial nos
impusesse um Unico angulo, quem sabe uma marca de ressentimento e de vitimizacao, para uma
Unica filosofia, enquanto os paises metropolitanos gozam de uma larga diversidade filoséfica.
Como se a América Latina fosse ou devesse ser filoséfica e culturalmente uma coisa s6, formada
por paises com essencialmente as mesmas caracteristicas, ou, melhor, uma mesma caracteristica,
essencializada. E tivesse ao mesmo modo uma Experiéncia essencial, basicamente uma sé e
mesma, uma mesma Formacao, que siga nos deixando a todos essencialmente na mesma. Como
se cada pais ndo tivesse um variado substrato para uma variada filosofia, na verdade para varias.
Ou, para o caso das filosofias “de género’, como se filésofas mulheres tivessem que ter em suas
filosofias unicamente um mesmo assunto, tratado necessariamente por um mesmo angulo: o de
seu género. E como se nisso nao se pudesse seguir incorrendo nos mesmos vicios colonizados,
repetidores de Autores/as, com que temos feito filosofia.

Mas isso sao apenas alguns toscos e rapidos questionamentos, que exigiriam cada um,
extensos esclarecimento e desenvolvimento. Aqui, por questao de espaco, terei que tomar
apenas o texto de Vladimir Safatle como referéncia central para um contraponto, porque, entre
os citados, ele mais centralmente representa a posicdo mais mainstream na filosofia académica
brasileira - a “uspiana”. E porque creio que é principalmente desde essa experiéncia filosofica
contraditoria que melhor daremos um passo a frente. Acho que a desconstrucao — exemplar -
que ele faz do nacional nado ajuda, mas, de outro lado, ele se esforca por sugerir o que seria o
elemento valido, pratico, por trds do desejo generalizado (?) por uma filosofia mais nossa, na-
cional, brasileira. De minha parte, quero traduzir tal desejo como simplesmente o de fazer filo-
sofia, de usar a prépria cabeca, e de fazé-lo como algo relevante para o Pais. Isto é, eu diria, o
desejo de nao fazer aqui simplesmente o que ja se faz fora daqui (o que tampouco propria-
mente fazemos), e de fazer aqui, em vez disso, o que fora daqui néo se faria, ainda que o fa-
zendo, certamente, em relacao discutidora também com o que 4 fora se faz, claro. E sobre isso
ja me explico.

O nacional, impopular mesmo entre nossos filosofos académicos ndo
apropriadores, eurocéntricos ou nGo

Para descartar a ideia de filosofia nacional, Safatle comeca apontando, de cada uma das
alegadas tradicdes filosdficas nacionais metropolitanas (vai ver que sé metrépoles podem té-
-las), dois autores antipodas em seus modos de pensar, o que para ele evidenciaria o descabido
da suposicao de uma‘assinatura nacional’ compartilhada, ou de uma determinacgdo por circuns-
tancias nacionais peculiares. Ele parece entender que, enquanto nacionais, essas filosofias me-
tropolitanas teriam que excluir uma diversidade maior de posicdes e correntes, talvez mesmo
tivessem que escapar a “inorganica” condicdo moderna, a de sociedades complexas. O que
seria, supor como nacional apenas um modelo Unico de filosofia, 0 que parece ser também o
pressuposto tacito de Haddock e Cabrera. E, na hora de perguntar por algo como sua unidade
e identidade nacionais, Safatle exclui disso relacdes de oposicao, o eventual pertencimento a
diferentes conjuntos, a possibilidade de uma apenas wittgensteiniana semelhanca de familia,
etc. Aparentemente, para ele, entdo, tampouco filosofia grega, europeia, oriental etc. sdo ex-
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pressdes que fazem 4 muito sentido, dada a heterogeneidade de formas e posicdes que reco-
nhecidamente cobrem.

Depois disso, Safatle da outro passo supostamente refutador do nacional filoséfico, no
qual, entretanto, creio que os exemplos invocados por ele dizem o inverso do que ele pretende.
Se, como ele diz, o “pds-estruturalismo francés” - como recep¢do e usos norte-americanos de
gente como Foucault, Deleuze e Derrida - é “uma invengado tipicamente norte-americana’, de
resposta a circunstancias bem norte-americanas, isso para mim nao sugere que tais filésofos se
tornaram agora filésofos americanos, nem faz deles pensadores menos tipicamente franceses.
Antes, pelo contrario, significa que norte-americanos, na recep¢do dos mesmos, impdem-lhes
ativa e desinibidamente uma marca nacional, americana. Do mesmo modo, se 0 pensamento
de Heidegger encontra na Frang¢a um uso mais vistoso do que na Alemanha, isso para Safatle
poderia fazer dele um filésofo mais francés do que alemao, quando apenas faz desse heidegge-
rismo um produto tipicamente francés. E se o francés Deleuze, no desenvolvimento de sua filo-
sofia, apropria-se do pensamento dos nao franceses Espinosa e Nietzsche, isso tampouco para
mim faria dele um fildsofo menos francés. Pensar isso sé sugere que, no Brasil, estamos fracos
mesmo em histodria da filosofia, pois as filosofias mais reconhecidamente nacionais, como o
idealismo alemao, exibem reconhecidamente um conjunto de apropriacdes (!) de fildsofos nao
alemaes (como Rousseau ou Espinosa). Mas principalmente seria deixar de ver em Deleuze
(caso que ele destaca, a respeito de filosofia francesa) um exemplo do que também no Brasil
poderiamos fazer de Util e interessante com filésofos dos outros (inclusive com Deleuze): apro-
prid-los - em lugar de empenharmo-nos apenas em passivos e redundantes comentarios in-
ternos das suas obras.

Monstruosidade do estado nacional e de mais realidades moderno-
burguesas, ou monstruosa falta - entre nés — de espirito do esclarecimento?

O colega Safatle esta convencido de que a tradicional corrente que vai de Eckhart a Hegel
representa apenas uma reles “ilusdo de continuidade” alema, o que creio ele diria também da que
vai de Maine de Biran a Bergson (agora francesa), esta bem reconhecida - ou construida, ndo
importa - pelainglesa Susan Stebbing, p. ex., sob o rétulo de voluntarismo francés (cf. Pragmatism
and French Voluntarism). Entrementes, no arraial da filosofia real, que Safatle ndo contempla, o
francés Vincent Descombes queixa-se de que o alemao Habermas, no Discurso Filoséfico da
Modernidade, “ignora que estd privilegiando uma tradicéo nacional particular’, a prépria, alema,
enquanto, completa Descombes, “a consciéncia filoséfica da situacdo moderna tem sido expressa
de modo diferente em culturas nacionais diversas". Novamente, aqui, um bom lembrete, para nés
filésofos brasileiros, de que poderiamos dar reconhecimento e expressao a nossa propria situ-
agdo moderna, coisa que, repetindo apenas autores europeus, jamais faremos.

De seu lado, nosso cosmopolita Habermas, ao mencionar um “grande impulso” trazido a
filosofia alema “pela apropriacdo do pragmatismo”, acha necessario acrescentar: “sem que isso
tenha causado prejuizo a substancia da tradicao alema". Claro, ele tem razdo, trata-se de uma
apropriagdo (termo com ressonancia oswald-de-andradeana) - do pragmatismo. Como p. ex. as
conhecidas apropriacdes do alemao Hegel pelo americano Sellars, ou de luso-judeo-holandés
Espinosa pelo idealismo alemao (de desenvolvimento incompreensivel sem ela). O que faz
pensar que, se nem a robusta filosofia alema passa sem suas apropriacées, por que deveriamos
nos passar sem elas? Devemos apenas, como mais cosmopolitas do que eles todos, acrescentar
outras referéncias as suas, no caso aquelas nossas, brasileiras, de nossa preferéncia. Com as
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quais os alemaes pouco se importam, embora as vezes importem-se assim mesmo mais do que
nossos fildsofos extra-territorializados, proverbialmente, nessas coisas, mais realistas do que o
rei, para nao dizer simplesmente mais colonizados.

O problema em Safatle é que, para ele, “filosofia nacional” e outras realidades nacionais
tém “na verdade” uma base ao mesmo tempo iluséria e espuria. Pois, ele explica, trata-se de
“construgdes culturais” (o que nado seria? qual o problema?), “heterdéclitas” e sem“organicidade” (e
dai?),de"burguesiaslocais” (seria esse o caso de Haddock, de Cabrera, Habermas ou Descombes?).
Burguesias que com tais construcdes (e sua autoria?) visariam apenas consolidar seu dominio
sobre uma populagdo e um territério determinados: o Estado-Nacado. Isso embora logo adiante
Safatle substitua esse aparente sujeito absoluto da histéria (a burguesia) por outro, agora o Pais
(tampouco muito popular entre nossos extraterritorializados académicos“criticos”). A Alemanha
p. ex., para Safatle, é “o pais da Siemens”, que fez “o esforco desesperado de transformar a impo-
téncia de sua burguesia em culto a boa vontade” e isso seria Kant (como ele leu em Marx). O que,
para Safatle, ainda é dizer pouco; pois tradicdes nacionais na verdade “servem apenas para dar
alguma organicidade a monstruosidade institucional chamada Estado-Na¢éo”, o que poderia
exigir até exigir, no caso da Alemanha, inventar uma musica “profunda” e “made in Germany".

Ora, pena, entdo, que a notdria impoténcia da burguesia brasileira ndo nos tenha trazido
nada parecido, nem sequer um “campo filoséfico” debatedor, nacional, que a Alemanha nao faltou,
e que Safatle afinal assume como importante. E pena também que ele, na sua visao “critico-histo-
rica’, deixe de anotar interessantes desenvolvimentos “burgueses” associados aquele (para ele,
chauvinistas-burgueses monstrificantes), como - ja que deu destaque a Kant - o Esclarecimento
alemao, as ideias kantianas de autonomia, maioridade e sapere aude, que aparentemente mais nos
tém faltado (ou ndo tém?). E nos tém faltado, segundo Safatle mesmo), em funcao de uma marca
negativa bem nacional nossa (aparentemente, entretanto, pouco burguesa e moderna): a da “fi-
liacéo’, operante e estruturante na nossa fraca (ndo-) comunidade filoséfica. No fim de contas, eu
diria, pode ser justamente que, e esse seja 0 nosso problema com o nacional, por causa dessa
mania de filiacdo, reconhecer nacionalidade (no caso, estrangeira) a filosofia que fazemos no Brasil
resultasse em desvalorizar o patrimdnio internacional que cada um de nés arrebanhou, e resul-
tasse em cobrar de nés mais iniciativa e maioridade (“burguesas”) do que as estamos dispostos a
sustentar. Sem falar na trabalheira adicional de conhecer coisas nossas, ensaismos nossos, textos
de lingua portuguesa, nossos, historia e circunstancias de pensamento nossas.

Atraso, comentarismo exegético-escoldstico e filiacdo na nossa filosofia
universitdria. Sem debates, sem questées, sem temas. Logo, sem filosofia

Nem tudo, porém, estaria perdido, pois ao final Safatle, um tanto surpreendentemente,
admite que ha, sim, filosofias nacionais, como “fato empirico sabido de todos". Fato que, para
ele, bem entendido, naquilo que a ideia de filosofia nacional tem de valido, compreenderia
essencialmente ter um “campo filoséfico”. Isto é, um conjunto de coisas que “levam os mais
novos a repetirem as prdticas dos mais antigos”, conjunto de coisas que deveria necessaria-
mente incluir o que mais importa: debates. Mas isso por si, para ele, ndo deveria de envolver
qualquer marca nacional, “num momento em que” - ele garante por sua conta e risco — “as
nacionalidades sdo apenas formacées reativas”. Ou seja, Nacdo e Estado Nacional seriam agora
realidades superadas, além de, antes, perversas embromacoes burguesas. O que, alias, parte
da esquerda - digamos, “internacionalista pura” — espera que sejam (realidades superadas)
desde o comeco do século passado, e desde entao tenha (tal parte da esquerda) sempre tido
tal expectativa frustrada.
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Por que, de qualquer modo, “aqueles que fazem filosofia no Brasil” ndo conseguem se
“organizar como campo filoséfico"? Safatle acha que teriamos tudo para constituir tal campo.
Menos, o que faria toda a diferenca, os tais debates (que curiosamente, em Safatle, aparecem
em primeiro lugar como“inter-geracionis’, e nao como procedimento usual de elaboracao, entre
pares). E isso porque, segundo ele, as relacdes imperantes na nossa comunidade filoséfica sdo
essencialmente “relacées de filiacdo”, que importam decisivamente até para “a definicdo de
postos de trabalho” e “a sobrevivéncia material". (Finalmente, entdo, uma peculiaridade nacional
para a filosofia brasileira, negativa é verdade, uma que me parece, como ja sugeri, mais de ma-
triz ibero-catdlica do que “moderno-burguesa”). Dai que o que Safatle pinta dramaticamente
como um - desejavel - “sistema de traicdo, critica, distor¢do... nunca poderd constituir-se entre
nds”. Pois “em um espaco de filiados nunca poderd existir debate” — “apenas aplauso e siléncio”. E,
nesse quadro, ele conclui, a filosofia no Brasil “jamais poderd se firmar". Um diagnéstico, admi-
tamos, muito duro, corajoso e desafiador (que afasta o improvavel pressuposto de Haddock-
Lobo de que ja fazemos aqui excelente “filosofia europeia”).

Safatle, porém, como entendo, enfraquece a prépria tese, propondo que debates em
algum tempo ja os tivemos, sim, mas perdemos. E ele ndo estd se referindo ao debate entre
Pinheiro Ferreira e Hipdlito da Costa, a alguma coisa da Escola de Recife, do nosso hegelianis-
mo-sartrismo-marxismo dos anos 1960, nem tampouco a alguma outra agitacao radical de
pensamento, entre nés, como o Modernismo de 1922. Mas, enigmaticamente, a alguma coisa
que teria vigorado nos anos oitenta e noventa (o beletrismo da “filosofia da Funarte”?), e que
depois se extinguiu — como em toda parte! — em meio a uma mundial “retracdo de horizontes” da
filosofia. Isso apesar da filosofia ter como sua especificidade um largo “horizonte critico genérico”
- que a levaria ou deveria levar a intervir em discussdes “ndo apenas sobre histéria da filosofia,
mas sobre estética, politica, teoria social, clinica e ética’.

Aqui Safatle deixa talvez entrever nossas velhas confusdes de sempre, entre filosofia e
histéria da filosofia (ou leitura interna dos textos candnicos), e, por consequéncia, também entre
debate académico e debate na esfera publica. Pois aquelas, mencionadas por ele na sua lista, sao
praticamente dreas temdticas de que a filosofia sempre se ocupou e se ocupara em toda parte
(onde se faca filosofia), e de modo geralmente debatedor, tanto dentro quanto fora da academia,
onde por igual, entretanto, nos tem faltado. Nao tanto assim area tematica seria a “histéria da fi-
losofia", que sé aqui no Brasil viria em primeiro lugar numa lista dessas, e acompanhada de um
“ndo apenas” - lista que também sé aqui deixaria de incluir a ciéncia. Isso tudo em lugar de asso-
ciar nossa privacao de um campo de debate e elaboragao, como eu sugeriria, a0 nosso modelo
comentador, de - evitar — fazer filosofia, de associar sua falta ao nosso dominante engessamento
na “escolastica” da leitura interna do Magister (dixit) que nos foi imposto pela missao francesa
estruturalista-goldschmidtiana (para mim, metodologicamente, em continuidade com a nossa
formacéao colonial literalmente escolastica), que veio implantar a filosofia na USP e no Pais todo.
E em lugar até de eventualmente perguntar — se é essa sua inclinacdo de leitura para a filosofia
na histdria - pelo “carater de classe” de tal modelo comentador.

Campo, debate, pauta, referéncias. Fazer filosofia é fazer filosofia nacional
—“étnica’, “de género” ou o que seja. Voltada para temas e problemas

Frente a todo esse emaranhado de alegacbes, eu proporia simplesmente a formula de
que fazer filosofia (o0 que nos falta) seria o suficiente para resultar em fazer filosofia brasileira -
com pauta nacional, debate nacional, marca tematica nacional, inclusao de referéncias contex-
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tuais e de pensamento nossas etc. Fazé-lo principalmente como investigacao e elaboracao de
temas e problemas, e ndo como ociosos estudos internos mono-autorais, segundo a férmula
batida “o conceito de x no autor y” (estudos nos quais, entretanto, curiosamente, mesmo seus
apologistas querem vez por outra encontrar alguma “assinatura” nossa). Fazer filosofia certa-
mente com apoio na “conversacao histérica” que ja vem rolando antes, de séculos, a chamada
“tradicdo filoséfica” (agora critica e apropriadoramente tomada), e mais quaisquer outras “ex-
pressdes de espirito” que eventualmente interessem, como literatura, poesia ou ciéncia.
Certamente também em didlogo, como sugeriu a proposta da Anpof de 2016, com nossas cir-
cunstancias e nossa experiéncia contemporanea, didlogo desde o qual podemos esperar de-
senvolver alguma marca — moderna — de autonomia. Em relagao a isso, imagino que Carla
Rodrigues (acima mencionada por mim) ndo espere que género e filosofia possam vir a efetiva-
mente se encontrar no interior desse modelo mono-autoral, canénico, eminentemente conser-
vador, de (nao) fazer filosofia (tematica).

Em todo caso, creio que, em nao havendo apenas filosofia fechada na leitura interna
de grandes Autores canénicos (ou convertidos a tais), poderia finalmente haver campo e
debate, pois haveria finalmente assunto (tema, questdo, ndo meramente exegética) para de-
bater. E, em havendo assunto e debate, as chances sao de que destes se podera desenvolver
uma pauta nossa. E, em isso ocorrendo, essa filosofia nao deixard de cedo ou tarde tomar,
além de assuntos nossos, como se nos apresentam, também referéncias nossas, tanto de
nossa propria experiéncia histérica, como da riqueza do que tivermos em termos de “espi-
rito”: filosofia brasileira (no que trabalhos como os de A. Paim e P. Margutti nos ajudariam),
literatura, poesia, ensaios, nossos, pensamento nao-ocidental “nosso” se se quiser, etc. O que
por certo resultara mais cosmopolita, ndao menos, pois isso tudo nos adviria melhor também
de uma maior comunicacao com o que se faz de filosofia fora do pais, como uma via de exor-
cizar o modelo “francés” acanhado, verdadeira jabuticaba, em que fomos, como disse
Giannotti, engessados, em que fomos nos meter. Pois filosofia, viva, voltada para temas e
problemas, v. g. para contexto e demandas da cultura e da sociedade, bem como para outras
tradicées de pensamento, filosofia determinada por suas circunstancias e referéncias pro-
prias, nacionais, é o que mais se faz Id fora (mais do que aqui, pelo menos). E, eu acrescen-
taria en passant, para tal filosofia, viva e contemporanea, questdes, digamos, “heidegge-
rianas’, sobre origens remotas (eventualmente nacionais ou continentais) para a filosofia
- origem multipla ou Unica - ndo tém |3 muito interesse, tudo valendo pelo seu interesse
para nosso tempo.

Quem sabe entao os préximos congressos da Anpof poderiam efetivamente voltar-se
para o proposto (pela Anpof) didlogo - filoséfico — com a nossa experiéncia e contexto con-
temporaneos? Nesse caso, até nossos colegas de fora do Pais se interessariam mais pelo que
fizermos (para além de simplesmente repeti-los), e, “descentralizados” (Cabrera), se percebe-
riam afinal, eles sim e sua filosofia, como Habermas para Descombes, um tanto primaria-
mente nacionalistas, etnocéntricos nao assumidos. Por que nao filosofia brasileira? Afinal,
mesmo Safatle — ora viva! — posteriormente (Folha de Sao Paulo, 18/01/2019) admitira, agora
até em tom de clamor, que nés académicos da filosofia erramos em achar “que antes [de nés,
p6s missdo francesa] havia no Brasil apenas um pensamento desfibrado e filosoficamente ir-
relevante”. Que perdemos em achar “que aquilo que se chamava de ‘filosofia brasileira’ era
algo que seria melhor esquecer”. Perdemos em nao entender “que a filosofia é um setor fun-
damental da experiéncia sociocultural de certas sociedades, a nossa inclusa”. Perdemos em
achar que jamais deveriamos nos colocar “como filésofos” e “que ndo deveria haver filosofia
brasileira”. Pois é, deve haver, sim, filosofia brasileira, e devemos ser fildsofos também.
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Antecedentes historicos para quem quiser, para um pensamento
filosofico brasileiro

Se, depois de tudo isso, o leitor quiser conhecer uma genealogia para uma boa filosofia
brasileira, civil, pratica e produtiva, em termos de nomes, ca estd um repertério deles, de onde
fazer suas escolhas, para mencionar apenas alguns dos nossos ndo-escolasticos. Comecando 13
atrds com o emigrado portugués (para a Franca), Francisco Sanches (1551-1622), um espirito
anti-escolastico, experimentalista, cientifico, cético, amigo do também para nés inspirador filo-
sofo francés Michel de Montaigne (1533-1592). O mulato brasileiro Padre Anténio Vieira (1608-
1697), jesuita, com seus sonhos de um “Quinto Império” — global, reconciliado, material-espiri-
tual. O filésofo monista-materialista Benedito Espinosa (1632-1677), filho de portugueses, o
socratico brasileiro Mathias Ayres (1705-1763), o iluminista portugués exilado, Luiz Antbnio
Verney (1713-1792), o filésofo reformista Silvestre Pinheiro Ferreira (1769-1846), a educadora
positivista e feminista brasileira Nisia Floresta (1810-1885). Os intelectuais portugueses e brasi-
leiros denominados estrangeirados, alguns deles religiosos oratorianos (menos escolasticos),
que, vivendo e estudando no exterior, assimilavam e tentavam por em pratica o melhor pensa-
mento estrangeiro, filosoéfico, cientifico, politico, de seu tempo, frequentemente enfrentando,
seja no Brasil ou em Portugal, a repressao do Santo Oficio e o Index Librorum Prohibitorum.

Quanto a movimentos filosoéficos e culturais, temos o depois chamado lluminismo
Mitigado (séc. XVIIl), e o Luso-Modernismo de 1870. A literatura e a poesia filoséficas, de
gente como o ironista Machado de Assis (1839-1908), o romantico-idealista Gongalves de
Magalhaes (1862-1917), e, no século XX, Guimaraes Rosa (1908-1967) e Clarice Lispector
(1920-1977). O positivismo de Miguel Lemos (1854-1917) e Raimundo Teixeira Mendes (1855-
1927). A Escola de Recife (1870 e adiante), filoséfica, republicanista, evolucionista, monista,
culturalista, com suas entusiasmadas referéncias alemas, oposta ao ecletismo/espiritualismo
de origem francesa, e amigavel com relacdo a ciéncia, sem recair no positivismo. No século
XX, o Modernismo brasileiro, representado por, entre um bom nimero de intelectuais origi-
nais, Oswald de Andrade, pelo fil6sofo deweyiano Anisio Teixeira (1900-1971), por ensaistas
culturais, como Gilberto Freyre (1900-1987), com suas narrativas da peculiar ndo-Moderni-
dade brasileira. O existencialista Vicente Ferreira da Silva (1916-1963), outros fenomenélogos,
também o engajado hegelianismo desenvolvimentista do ISEB (Instituto Superior de Estudos
Brasileiros), Guerreiro Ramos (1915-1982), Alvaro Vieira Pinto (1909-1987), Paulo Freire (1921-
1997). Além de, a direita, o Culturalismo de Miguel Reale (1910-2006), de Anténio Paim (1927)
e do Instituto Brasileiro de Filosofia. Finalmente, ja no interior de nossa atividade filoséfica
académica, técnica, o neo-pirronismo de Oswaldo Porchat (1933-2017), os extraordinarios
desenvolvimentos da nova légica de Newton da Costa (1929), o marxismo filoséfico de
Giannotti e de outros uspianos, o grupo pragmatista peirceiano de Ivo Ibri (1948-), e nosso
proprio grupo, Poética Pragmatica.

A verdade é que, subjacente a tudo que deploramos, junto com a, ja referida, atavica,
imposicao escoldstica, temos nosso carater pragmatico basico, espontaneo, e nossa dispo-
sicdo para certa evasao da filosofia tradicional, préprios do nosso espirito brasileiro - pratico,
nao-metafisico, segundo intérpretes da nossa cultura como Silvio Romero e Cruz Costa. No
final das contas, apesar de tudo, temos, como vimos, um grande nimero de expressées do
espirito, de alcance filosofico, que oferecem grau variado de interesse e contribuicdo para o
nosso tempo, em termos de genealogia para o que agora temos ou queremos ter, por conver-
géncia e didlogo tanto quanto de critica e oposicdo. De qualquer modo, acredito que hd um
ganho real e necessario de autonomia de espirito no acréscimo de referéncias brasileiras, de

ARGUMENTOS - Revista de Filosofia/UFC. Fortaleza, ano 13, n.° 25 - jan.-jun. 2021 42



Fazer filosofia no Brasil: Civil, pratica, transformadora, nossa - José Criséstomo de Souza

lingua portuguesa, a nossas iniciativas de pensamento filoséfico. Desde que, por uma ou outra
razao, tais referéncias refletem mais e melhor, tanto nossas inclinacdes de espirito, quanto os
interesses e as circunstancias nacionais que mobilizaram a atencao de nossos pensadores an-
tepassados. Os Estados Unidos e o que eles até aqui conseguiram em filosofia, a partir de seus
modestos antecedentes, sao um bom exemplo disso. De muitas maneiras, aqueles nossos an-
tecessores nacionais estiveram, ainda que em outro tempo, onde estamos e onde perten-
cemos. Estiveram na cultura e nas circunstancias histoéricas que nés em alguma medida inevi-
tavelmente ainda compartilhamos, e expressando-se na mesma lingua. Ainda que suas
contrapartes originais, estrangeiras, eventualmente mais robustas, também merecam de nds
um interesse particular, desde quando foram fontes e referéncias inspiradoras para eles. Ao
final, diante disso e depois disso, ndo ha razdo para que, o que quer que atraia nossa atencao
filoséfica, da nossa tradicao filosoéfica nacional ou internacional, nosso interesse filoséfico prin-
cipal ndo sejam as expressdes mais valiosas e sugestivas, de pensamento filoséfico, do nosso
préprio tempo. Pertencam a que paises pertencerem. Tomadas criticamente, para nossos pro-
positos, tanto quanto para emulacao e competicao.

A filosofia de Oswaldo Porchat Pereira: conhecimento como techné.
Neo-pirronismo ou neo-pragmatismo nacional?

Uma filosofia brasileira, de nossa fase universitaria, pds-missao goldschmidtiana fran-
cesa, pés-graduada? Na filosofia académica brasileira recente, disciplinar-especializada, téc-
nica, de matriz goldschmidtiano-francesa, Oswaldo Porchat Pereira, da USP, aparece com des-
taque como um colega que primeiro teria rompido com aquele modelo, de histéria da filosofia,
e se empenhado por um modelo mais propriamente de fazer filosofia, formulado em oposicao
a “ideologia” do primeiro. Entretanto, depois de mover-se na direcao de uma “filosofia da vida
comum” (do comum dos homens, préxima do senso comum), Porchat pareceu abracar essen-
cialmente o ceticismo pirrénico, seu horizonte, seus problemas, seu vocabulario. De um modo
que, na pratica, resultaria bastante préximo de um trabalho de interpretacao e reinterpretacao,
préprias que sejam, da obra do pirrénico grego, antigo, Sexto Empirico (florescimento cerca de
200 d.C.). Em vez de resultar num tornar-se filésofo deflacionariamente liberado, pela critica
cético-humanista da filosofia metafisica, de sistema, para as tarefas de um filosofar destrans-
cendentalizado, conciliado com o mundo da vida, do comum dos homens, voltada para ele. De
qualquer modo, acho que o trabalho de Porchat permanece vivo principalmente como um
gesto, como um convite, para que demos um largo passo para além dele — um passo para fazer
filosofia, trazida finalmente do Céu do transcendentalismo extramundano, para a Terra dos
Homens, como ele diria. Qual poderia ser mais precisamente esse passo e a que nos levaria?
Vejamos, mesmo que muito rapidamente.

Durante seu percurso intelectual, Porchat veio a desenvolver, aos poucos, uma con-
cepcao filosofica - seja efetivamente prépria ou ndo — que chamou de neo-pirronismo, de ceti-
cismo e, para neutralizar preconceitos, de“empirismo cético”. Antes de chegar a ela, porém, teve
de se livrar, sequndo nos conta, da“ideologia” da receita goldschmidtiana de filosofia, que antes
tao fervorosamente abracara e pregara, ao lado de seus colegas de departamento. Pois, para
ele, junto com o método, e embutido nele, o estruturalismo de Victor Goldschmidt passaria
“uma filosofia sobre a histéria da filosofia’, e mesmo “uma filosofia sobre a filosofia” (PORCHAT,
1997, p. 11) — que permanece até hoje pouco tematizada entre nés e que bloquearia toda pos-
sibilidade de efetivamente fazermos filosofia. Gradualmente, Porchat passou a desencantar-se
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das perspectivas abertas - ou fechadas — ao trabalho propriamente filoséfico, pelo goldschmi-
dtismo exclusivo, enquanto entrava em contato com o ceticismo grego, de Sexto Empirico, de-
safiador das pretensdes da grande filosofia, de sistema.

Foi nessa conjuntura que, um tanto desencantado da filosofia, Porchat resolveu primeiro
dedicar-se ao estudo da logica formal. Foi ai que saiu novamente do pais (depois de sua for-
macao goldschmidtiana na Franca), dessa vez para fazer, na 4rea de légica, um pés-doutorado
de dois anos, de 1969 a 1970, na Universidade da Califérnia, Berkeley, com Benson Mates
(também |3 eu faria depois um p6s-doutorado de dois anos, mas com Hubert Dreyfus). Bem mais
adiante, em 1983, Porchat faria um outro pés-doutorado, dessa vez em Oxford, na Inglaterra,
onde teve a experiéncia, marcante, de um modo vivo e discutido de fazer filosofia, baseado na
argumentacao prépria sobre temas e problemas, de filosofia analitica, em vez de voltado para a
histéria da filosofia, muito menos para a exegese e o comentario estruturalista da obra dos fil6-
sofos canodnicos. Esse contato com o que se poderia chamar de um modo anglo-saxdnico de
fazer filosofia, em universidades da Inglaterra e dos Estados Unidos, certamente contribuiu para
mudar sua forma de encarar o trabalho na area, tanto no que diz respeito a pesquisa como ao
ensino. Isso ainda que a forma que Porchat desenvolveu para essas coisas seja resultado de um
desenvolvimento préprio, no qual manteve-se ainda fiel ao modelo de leitura goldschmidtiana
da obra filoséfica, embora agora apenas como um “momento” do trabalho em filosofia.

Em todo caso, a descoberta gradual do ceticismo grego, em sua formulagao pirronica’,
na obra de Sexto Empirico, e a elaboracdo de uma interpretacao propria e restauradora de “sua
verdade’; abriram-lhe, anos depois, perspectivas filoséficas mais positivas, agora devidamente
“desinfladas”. Porchat fora levado a refletir sobre a vida comum e o saber comum, em oposicao
a“alienacao” da filosofia tradicional e especulativa, com seus grandes sistemas absolutos e ex-
cludentes. “Algo quixotescamente” - diz ele - “julguei que era preciso defender a vida contra a
filosofia” Logo ele passou a uma fase de “promocao filoséfica da visdo comum do mundo’, ini-
ciada em torno de 1975.“0O meu problema sempre foi o do reconhecimento da vida cotidiana”
- 0 que, entretanto, numa primeira etapa, ele teria buscado “dentro ainda de certos parametros
definidos pela filosofia tradicional” (PORCHAT, 2000, p. 123; 128).

Em 1975, era assim que Porchat resumia seu desenvolvimento filoséfico até entao, como
um percurso — hegelianamente dialético! - segundo uma sequéncia de etapas de algum modo
necessarias: “descoberta do conflito das filosofias, experiéncia de sua indecidibilidade, tentacdo do
ceticismo, renuncia a filosofia, redescoberta da vida comum, siléncio da nao-filosofia, promocao
filoséfica da visao comum”. Quando, por fim, deu-se “conta de que a filosofia buscada nas nuvens
nos esperava, de algum modo, desde sempre por nds, na terra dos homens”. Mas se tivesse come-
cado pela promocao da filosofia comum do mundo - ele depois achou -, esta seria apenas mais
uma filosofia no eterno conflito das filosofias, onde nenhuma resolucdo ou vitéria é possivel.
“Somente a rentncia a filosofia [dogmatica]” poderia conseguir”a virada filoséfica que ele realizou
- como numa verdadeira superacao, nao uma simples negagao (PORCHAT, 1981, p. 94-95).

Mais tarde, em meados de 1980, Porchat entenderia que é justamente aquele reconhe-
cimento da vida comum, da sua dignidade, que o ceticismo pirrénico, bem compreendido,
promove. S6 em torno de 1991, porém, ele passou decididamente a uma posicao filoséfica
definida por ele como neo-pirrénica. “Foi na busca da conciliacdo necessaria entre Filosofia e
Vida que acabei por render-me ao pirronismo” - “depois de resistir-lhe por muito tempo’, en-
quanto descobria seu sentido mais genuino (PORCHAT, 1993, p. 4). Porchat pensara inicial-

' De Pirro de Elis (c. 365-c.275 AQ), fil6sofo cético grego. Sexto Empirico (fl. . 200 d. C.) nos da a exposicao mais completa da posicao
cética pirroniana.
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mente que “o ceticismo era um desafio filosofico ao saber da vida comum”, mas mudou depois
de ideia sobre isso. O ceticismo seria antes a propria defesa da vida comum e do simples saber
dos homens comuns (embora ndo de seus eventuais residuos dogmaticos), contra o “pseudo-
-saber” das filosofias de sistema (PORCHAT, 2000, p. 132). Isso porque “em nenhum momento”
a suspensao do juizo, a epokhé proposta pelo ceticismo grego, “diz respeito ao discurso empre-
gado na vida comum’, que para ele operaria no nivel modesto do fenédmeno, isto &, daquilo
que “nos aparece”.

Em 1993, acerca de sua producao dos 25 anos anteriores, Porchat afirmava que, em meio
a “voltas, contravoltas e autocriticas”, sua tematica persistente sempre foi a vida cotidiana e
comum, a koinds bios. Em 1997, ele se referia assim a relacao entre a vida comum e a filosofia:
“Acredito que boa parte dos filésofos certamente tomou os problemas da vida particular e da
vida das comunidades em que viviam como ponto de partida para pensar as questoes filosé-
ficas; acontece que, em muita filosofia, a elaboracdo da problematica filoséfica levou a criacao
daquilo que chamei, num texto meu, de elabora¢dao de um espacgo extra-mudano” (PORCHAT,
1997, p. 12-13). E preciso retornar desse tépos ourdnios a terra dos homens, e para tanto o pirro-
nismo (mesmo sem ser para isso a Unica via) seria tudo aquilo de que precisamos.

O préprio Porchat entende que sua elabora¢ao neo-pirrénica converge com desenvolvi-
mentos mais recentes da filosofia do nosso tempo, na linha de um logos humanizado, finito
e reconciliado com a contingéncia. “Tudo se passa como se a filosofia séria ja tivesse superado
suafase extra-mundana, podendo agora instalar-se despreocupadamente no espaco do mundo
do fendmeno e da empiria” (PORCHAT, 2001, p. 22). E, isso, mesmo quando essa filosofia recente
nao se serve do vocabulario pirrdnico (que, para Porchat, poderia ndo ser o Unico legitimo). “Eu
diria que muitas e diferentes filosofias - como o pragmatismo de James e Dewey, 0 neo-positi-
vismo de Carnap, o pds-empirismo de Quine ou o neo-pragmatismo de Rorty — apresentam
grande numero de elementos que sao, do ponto de vista histérico, plenamente céticos”
(PORCHAT, 1997, p. 17) - no sentido que Porchat pretende para o ceticismo de Pirro de Elis e de
Sexto Empirico. Pois o cético (pirrénico) seria aquele que investiga permanentemente, que tem
sempre uma posicao cautelosa e falibilista com relacao ao alcance de suas afirmacdes, e que,
sobretudo, desconfia do discurso transcendente e tético em geral, que pretende “instaurar” o
Real. O filésofo cético simplesmente nao quer “aventurar-se além da empiria”’, ndo quer “trans-
cendé-1a”" (PORCHAT, 2001, p. 11; 18); em vez disso ele denunciaria a inclinacao e precipitacao
(propéteia) dogmatica dos sistemas filoséficos especulativos. O ceticismo pirronico seria sim-
plesmente “a atitude pratica de por em xeque o discurso especulativo e a pretensao a transcen-
déncia” (PORCHAT, 1997, p. 17) préprios das filosofias de sistema.

Com relacdo as expressdes mais classicas da filosofia dogmatica e especulativa, de sis-
tema, para Porchat elas também podem ser, digamos, recuperadas, em chave atualizadora,
para além do exercicio escolar ou escolastico de sua reconstituicao estruturalista (em que ja nos
tornamos tao bons): “Certas tramas fundamentais do pensamento, das varias filosofias, podem
ser preservadas ou re-atualizadas”. E o que ja ocorreria, por exemplo, no caso do neo-aristote-
lismo, do neo-hegelianismo, do neo-kantismo, etc., como sugeririam suas denominacdes. Pois,
“embora muito do que Kant, Hegel, Platdo e Aristoteles disseram esteja datado e corresponda
as perspectivas da época, muito também pode ser utilizado atualmente, e utilizado de maneira
bastante proficua” (PORCHAT, 2000, p. 129). Como no proéprio caso do pirronismo de Porchat:
“Guardando grande fidelidade as concepg¢des basicas originarias do pirronismo, me permito
repensa-lo a luz da problematica filoséfica contemporanea, eventualmente enriquecé-lo e cor-
rigi-lo, onde quer que isso pareca necessario” (PORCHAT, 2001, p. 10). Nao é bem isso, porém,
gue o goldschmidtismo promove; é isso, antes, que ele bloqueia.
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Como entendo, entdo, o pirronismo porchatiano ofereceria aqui uma via para uma recu-
peracao/apropriacao, atualizadora, da filosofia tradicional e dogméatica. Pois, como diz
Porchat, tal pirronismo “traz todas as filosofias de volta para o espaco da vida comum” e, “sob
o prisma desta, as aprecia e as relativiza” (PORCHAT, 2001, p. 17; 20). O que me parece poderia
ser entendido como sugestao para um modo ndo-goldschmidtiano de estudo e apropriacdo da
filosofia histérica: a leitura atualizadora, desinfladora, dos sistemas filoséficos passados.
Com efeito, para Porchat, “os grandes fildsofos contribuiram decisivamente para o estudo
da problematica do ser humano, e por isso retraduzir a sua linguagem” - para um registro fe-
noménico, ele acha - “é de fundamental importancia” (PORCHAT, 2000, p. 140). Eis ai uma pro-
posta de abordagem e de utilizacao da filosofia histérica.

O ceticismo grego, porém, nao é apenas um método e uma sugestao de apropriacao, mas
é uma filosofia e um ponto de vista alegadamente anti-dogmatico e anti-metafisico (eu diria até,
de inicio, promissoramente anti-autoritario e anti-hierarquico, no nivel epistémico). O neo-pirro-
nismo porchatiano, certamente, teria tanto um lado negativo, dialético, corrosivo, frente ao dog-
matismo das filosofias metafisicas, de sistema, quanto um lado positivo, eminentemente pratico,
eu diria pragmatico. No ceticismo cldssico, “o discurso se torna um instrumento, de um lado, para
a denuincia do dogmatismo, e, de outro, para a defesa da vida comum”. Mais ainda, deixado para
trds o espaco da ultra-mundanidade alienada, restaria um grande campo para o uso fecundo da
razao no espaco do fendmeno, da empiria, do mundo simplesmente humano. “A razao filoso-
fica continua a ocupar-se” até mesmo“de tudo”—“mas tudo agora é o mundo dos homens".E com
que fins ela deveria se ocupar de tudo? Na sua face positiva, o ceticismo quer ser um “instru-
mento pratico a servico de uma vida melhor” (PORCHAT, 2001, p. 19; 29) Esse seria o verdadeiro
objetivo da filosofia. E quando vemos Porchat falar nesses termos a respeito do carater pratico
do conhecimento e do escopo do interesse para a sua filosofia, bem mais do que em primeiro
lugar a nocado grega de phaenomenon, vem-nos a cabeca aquela de pragma, e ainda o sentido
geral do que se tem denominado, em nossos tempos, pelo termo pragmatismo.

Porchat mesmo entende que “o direcionamento da pratica e do discurso céticos para o
que € bom e util para o homem indica uma razodvel afinidade entre o pirronismo e o pragma-
tismo filosofico do século XX". Com efeito, o interesse pirrdnico por esses praticos fins humanos
acompanha-se de uma afirmacao do “primado da ac¢do” (grifo JCS) sobre a contemplacao, sobre
a “razao puramente tedrica”. Sendo assim, seria no “fendmeno” (ndao na “Teoria”) que o cético
encontra o critério de sua agao, e nada mais do que isso — como diz Sexto Empirico. O pragma-
tismo, porém, seria mais enfatico e tomaria maior distancia da filosofia tradicional, dogmatica:
a acao, a pratica, é o critério. Em todo caso, ndo entraria ai um interesse pela verdade ou pela
realidade com o alcance que pretende para essas nocoes a filosofia dogmatica (o “platonismo”
que tem imperado na maior parte da filosofia ocidental). Nas palavras do proprio Porchat,

nao temos uma Realidade a conhecer (demos, na prética, nosso adeus a esse mito); o
que temos é um mundo experienciado [por nossa a¢ao de lidar com ele — JCS] com o
qual precisamos lidar: diante dele e de seus desafios, ndo podemos permanecer inativos.
(PORCHAT, 2001, p. 18; 21).

Lidar praticamente com o mundo, e nao conhecer o que ele é, muito menos “em si” - eis
entdo do que se trata.

A meu juizo, essas sdao de fato posicdes aparentemente ao mesmo tempo muito pré-
ximas do pragmatismo, tanto quanto poderiam até mesmo ser - com algumas adaptacoes —
posicdes autenticamente porchat-pirronianas. Se nao estou enganado, podemos encontrar
ai elementos de uma recusa da concepcao contemplativa e correspondentista da verdade, uma
rejeicao do discurso “transcendente” e do conhecimento, mas também sequer postulacgao, ta-
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cita ou expressa, de uma realidade “em si’, com R maiusculo, supostamente a parte da nossa
relacdo com ela, relacdo - pratica, vivida, cotidiana! — que traz a marca dos nossos propositos e
necessidades. Em lugar do recusado, sem nostalgia, prevalece a ideia de que o conhecimento é
simplesmente uma resposta frente a nossa necessidade de lidar com o mundo. No lugar da te-
oria e da epistéme, de pretensao, digamos, platonista, Sexto Empirico segundo Porchat invo-
caria “o senso comum e a sabedoria pratica dos homens da tékhne” (PORCHAT, 2001, p. 17-18).
O cético preferiria, como paradigma de conhecimento humano, no lugar da Teoria, justamente
o saber das tékhnai (como o da medicina, da agricultura, da navegagao) — know how, no lugar
de know what e know that, diriamos hoje - ligado a experiéncia e a ela aberto, mas sobretudo
ligado aos fins praticos e ao fazer dos homens. O que se articula com a critica porchatiana ao
“intelectualismo”, que “confere um privilégio absurdo as especulacdes da razdo sobre a experi-
éncia do Mundo, aos devaneios da reflexdo abstrata, sobre o bom senso e os ensinamentos da
vida" (PORCHAT, 1975, p. 37). E esse também é mais um ponto em que o ceticismo pirrénico
convergiria com o pragmatismo do século XX.

Posso imaginar que, se tivesse lido Porchat, William James, um dos pais fundadores do
pragmatismo norte-americano, quando, em busca de precursores, escreveu Pragmatismo: Um
Novo Nome para Velhos Modos de Pensar (1907), poderia ter dado uma atencao privilegiada ao
pirronismo, lido como um proto-pragmatismo grego. Pois, melhor do que James, Porchat ofe-
rece ao pragmatismo, nos seus esforcos de atualizacdo do pirronismo, elementos para uma
genealogia cldssica. Eu também arriscaria dizer que Arthur Lovejoy, que, para fazer frente a
grande variedade de versoes, escreveu um ensaio intitulado“Os Treze Pragmatismos” (1908), po-
deria ter visto, se estivesse falando hoje, na filosofia de Porchat, algo como um décimo-quarto
pragmatismo - informado, como o neo-pragmatismo de Rorty, por desenvolvimentos filoso-
ficos posteriores (analiticos, quineanos, wittgensteinianos, etc.), e em certa medida de conver-
géncia com eles. Mais do que qualquer negacdo da possibilidade de conhecimento, o neo-pir-
ronismo de Porchat destaca — na verdade para mim deveria destacar — sobretudo seu carater
experimental, fenoménico e falivel, sua proximidade com o paradigma da Techné, por uma
perspectiva eminentemente deflacionista e destranscendentalizante. Ao final das contas, ndo
ha como ndo ver o que Porchat associa ao seu modo de fazer filosofia, tanto como ao que a esse
interessa, como essencialmente voltado para tudo que a palavra grega pragma evoca. O prag-
matismo, entretanto, de outro lado, nao se envolve com qualquer fenomenalismo, que é apa-
rentemente coisa para quem ainda distingue fendmeno de esséncia ou de realidade com R. Ser
real é ser-nos dado na pratica, como dado na pratica. Crengas sao bem entendidas como dispo-
sicdes para acao. Sdo faliveis e provisérias, sao sobretudo experimentalistas, ndo sdo em pri-
meiro lugar, ceticamente, hipotético-conjeturais. E, antes de aprovadas por um consenso, se
medem por suas virtudes “operativas.

Mangabeira Unger. Hegelianismo, pragmatismo, desenvolvimentismo.
Com drama e rebeldia

Roberto Mangabeira Unger, outra “possibilidade” para a nossa filosofia, é por certo um
dos importantes filésofos brasileiros dos nossos dias, seguramente um dos mais interessantes,
a julgar p. ex. pelo seu The Self Awakened: Pragmatism Unbound, ja traduzido para o espanhol
e em vias de ser publicado em lingua portuguesa (UNGER, 2007). Dele nem de longe se pode
dizer que faca escoldstica, interpretacao de texto ou histéria da filosofia — muito menos grega
e antiga. Depois daquele livro, ele ja publicou, entre outros, The Left Alternative (2009), The
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Religion of the Future (2014) e The Singular Universe and the Reality of Time (2014). Participante
da politica brasileira desde muito tempo, fa de Brizola e de Celso Furtado, autor do manifesto
de fundacdo do PMDB e coautor de seu primeiro programa, Unger ainda se mantém como
professor em Harvard, desde os anos 1970. No campo do direito, ele ainda bem jovem, seus
trabalhos na area tiveram considerdveis consequéncias praticas particularmente nos Estados
Unidos, através do progressista Critical Legal Studies Movement, para o qual também escreveu,
com esse titulo, o manifesto.

Nosso filésofo tem hoje uma obra plural, extensa e respeitavel, com uma audiéncia
global; é lido por gente como Perry Anderson, Jirgen Habermas e Richard Rorty, e comparado
com Zizek ou Agamben no debate filoséfico sobre democracia radical. E teria produzido até
aqui, avalia Geoffrey Hawthorn, nada menos do “que a mais poderosa teoria social da sequnda
metade do séc. XX". Trata-se de “uma cabeca filoséfica saida do Terceiro Mundo para se tornar pro-
feta no Primeiro", acrescenta Perry Anderson, para quem Unger “faz parte da constelagdo de inte-
lectuais do Terceiro Mundo ativa e respeitada no Primeiro, sem ter sido assimilada por este". Ele
apesar de tudo, porém, tem mais a ver com o contexto singular da nossa experiéncia do que
isso, ndo apenas por ter sido, ademais, ministro para assuntos estratégicos do governo brasi-
leiro, de 2007 a 2009, de novo em 2015, e por se manter cada vez mais ativo e influente na cena
politica e intelectual brasileira.

No Politica: Um Trabalho de Teoria Social Construtiva, de 1987, Unger ja se mostra um
pensador que, embora residindo num outro pais, tenta pensar o Brasil e a partir do Brasil — tanto
quanto a partir do “mundo pds-colonial” ora emergente, mais amplo e diversificado, para além
do Atlantico Norte. “Um homem cuja cabega estd em outro lugar”, “um filésofo brasileiro” empe-
nhado no “romance de um futuro nacional” - como o vé o fildsofo Richard Rorty, num ensaio
cheio de terna simpatia pelo projeto. No Politica, Unger encara a “instabilidade exemplar do
Terceiro Mundo” e, dentro dela, “o exemplo brasileiro” como prenhes de possibilidades, frente a
relativa falta de perspectiva do Norte desenvolvido. E o faz - bem percebe Rorty — a maneira
poética de Walt Whitman, que, no séc. XIX, contrastava romanticamente a promessa de uns
Estados Unidos ainda por fazer, com uma Europa morna e ja realizada, voltada para o passado.

Mangabeira caracteriza “a cultura do pensamento social e histérico” do Atlantico Norte
como “alexandrina” e “decadente”, em contraste com um Hemisfério Sul obrigado a ser original
e inventivo, mesmo que apenas para alcancar algumas das conquistas do Primeiro Mundo. E
ouve soar no Brasil, apesar de tudo, no nosso tempo, “a voz de uma oportunidade transforma-
dora’, em que homens e mulheres poderiam encarar a luta politica como “participag¢do num ex-
perimento exemplar”, que configura “outras op¢des possiveis para a humanidade". Essa é a visao
que Mangabeira Unger sustenta, do mundo e do Brasil, enquanto procura criticar e ultrapassar,
ja a partir de Conhecimento e Politica, de 1975, as limitacdes dos conceitos e instituicdes demo-
cratico-liberais classicos, em prol do que ele concebe como sendo uma democracia viva e trans-
formadora, animada por individuos criativos e rebeldes, para além da social democracia e dos
“determinismos estruturais” do marxismo.

Um filésofo brasileiro, hegeliano, modernista e neo-
desenvolvimentista, de ultramar?

Unger formou-se em Direito pela Universidade Federal do Rio de Janeiro, para tornar-se
em seguida aluno e logo professor da Universidade de Harvard. Reconhecivel ao publico brasi-
leiro principalmente como homem politico e por seu sotaque gringo, ele poderia ser por alguns
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considerado um filésofo brasileiro de ultramar. O que ndo haveria de representar um problema,
em comparacdo com o que ainda tem sido dominantemente a filosofia no Brasil nas ultimas
décadas. Pois, constituido por professores brasileiros sem sotaque estrangeiro, o Departamento
de Filosofia da USP, por exemplo, que, como vimos, tornou matriz formadora da filosofia acadé-
mica brasileira, ja foi apelidado, ao reverso, de departamento francés de ultramar. E, no caso,
pode-se acrescentar, como resultado de uma importacdo sem muita “transferéncia de tecno-
logia”: aprendemos com os franceses, ndo a fazer filosofia, que isso ficou para eles proéprios,
mas, o que pode ser mais respeitavel, a estudar exaustivamente os filésofos europeus, apenas
como seus eternos — competentes e apologéticos — comentadores internos. A essa influéncia
marcante academicista — antipoda em especial ao que se faz dominantemente nos Estados
Unidos e ja agora também na Europa e no resto do mundo, em termos de filosofia — Unger,
entretanto, escapou.

E plausivel especular que ele, em vez disso, foi de algum modo marcado, no Brasil, pelo
viés nacionalizante e ensaistico, mais autdbnomo, que a elaboracéo brasileira de pensamento
(inclusive filoséfico) conheceu, principalmente no Rio de Janeiro, entre 1960 e 1970. E imaginar
que seu neo-desenvolvimentismo romantico, democratico-radical, retoma criticamente o
marco hegeliano-sartreano (também marxiano) do pensamento de um Alvaro Vieira Pinto. Pois
algo disso encontra-se sem duvida no The Self Awakened: Pragmatism Unbound - ao mesmo
tempo uma sumula, uma introducao e um coroamento da extensa obra de Mangabeira Unger.
Que é um dos mais filoséficos de seus trabalhos até aqui, mas também um texto programatico,
entre ensaio e manifesto mobilizador, enfaticamente marcado por seu tom visionario, roman-
tico e absolutamente assertivo. Pragmatismo liberto (unbound) evoca, ndo por acaso, Prometeu
liberto, desacorrentado, sem peias, o rebelde heréi mitolégico, emancipador, dos romanticos
do século XIX europeu, de Goethe, Byron, Sheley — e Marx.

O hegelianismo de esquerda de Unger pode ser sucintamente caracterizado como uma
réplica ao marxismo (tanto num sentido de proximidade como de contraposicao), com énfase
na subjetividade livre e criadora (a autoconsciéncia), num futuro em aberto e na radicalizagdo
sem peias da filosofia. Quanto ao seu lado semi-sartreano, ndo distante do anterior, pode ser
encontrado em sua concepc¢ao do homem como liberdade, negatividade e autoconsciéncia
pratico-ativa, confrontada, de outro lado, pela inércia e “dadidade” do mundo. O elemento de
proximidade com Sartre é sublinhado pelo Prof. Martin Stone, da Universidade Yeshiva, em re-
senha do Self Awkened, que pode ser encontrada na internet. E no que diz respeito a suas con-
cepgOes politico-sociais, Unger pode ser aproximado, segundo diferentes aspectos, do campo
comum a Pierre-Joseph Proudhon, Karl Marx e Ferdinand Lassalle, dos reformadores sociais.
Mesmo que no Self Awakened ele ndo desca a detalhes programaticos, ele acena para interes-
santes e ousadas sugestdes, muito contemporaneas, com relacdo a instituicdes politicas, eco-
nomia, etc., dentro da tradicao do reformismo social.

Marx, pragmatismo jovem-hegeliano e rebeldia romdéntico-prometeica

No Self Awekened, Unger comecga por desenvolver, como suporte de sua proposta poli-
tica, também existencial, o que chama de pragmatismo radical, ou radicalizado, liberto de pos-
siveis limitacdes metafisicas e naturalistas remanescentes em Peirce, James e Dewey. Um prag-
matismo oposto as para ele emasculadas (moderadas) versdes pragmatistas contemporaneas,
neo-pragmatistas (aparentemente representadas por Richard Rorty, Hilary Putnam e Jirgen
Habermas). Em comparacdo com outras formulacées contemporaneas do pragmatismo, a de
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Roberto Mangabeira - original, nada ortodoxa - de fato recupera e radicaliza seu sentido prati-
co-criador, futurista, e sua vocacdo democratica-experimentalista (assumidos entre nds, na
educacao, por Anisio Teixeira e, de modo mais geral, prometida por um Gilberto Freyre). Ao
mesmo tempo, para conseguir isso, a elaboracao de Unger acentua a filiacdo hegeliana que o
pragmatismo em boa medida ja traz, mais claramente em John Dewey e George Mead. Com
uma filosofia que incorpora ingredientes hegelianos de esquerda, e que comporta ainda resso-
nancias nietzschianas, é curioso ver Mangabeira retomar no século XXI a nocao hegeliana de
autoconsciéncia bem como a dialética dissolvedora/reapropriadora que opde a livre iniciativa
pratico-transformadora dos homens as estruturas “naturalizadas” e “congeladas” (hipostasiadas)
- da sociedade, da politica e do pensamento até aqui. De qualquer modo, para seus propdsitos
tedricos e praticos, Unger foi mesmo, como entendo, bater na porta filoséfica certa, conse-
guindo, por aquela via jovem hegeliana, renovar, a sua maneira, as opcdes e concepcgdes da
esquerda, ha tempos paralisada entre democracia liberal tradicional e marxismo como lin-
guagem Unica da critica e da mudanca.

O préprio Mangabeira reconhece que os temas do Self Awakened poderiam ser igual-
mente desenvolvidos a partir de Hegel ou do romantismo filosofico ou do historicismo, em
lugar do pragmatismo (p. 28). Em What Should the Left Propose? (publicado em portugués como
O Que a Esquerda Deve Propor), ele admite que a maior influéncia sobre seu corpo de pensa-
mento - “com excecao da influéncia ainda maior do cristianismo” - é da“filosofia alema” (p. 109).
E seu muito filoséfico Passion, an Essay on Personality, anterior, tem como principal preocupacao
“oferecer uma critica e uma reconsideracdo modernistas da imagem cristd-romantica do
homem, que forma a tradicdo central do pensamento do Ocidente acerca da natureza humana”
(p. VII). No Self Awakened, entretanto, Unger vai francamente preferir as férmulas - e o rétulo -
do pragmatismo, porque, segundo ele, este “representa a filosofia atualmente mais viva” - “nao
entre professores universitarios, mas no mundo” (p. 28). E é ao mesmo tempo uma corrente de
pensamento que propde uma “radical mudancga de rumo de doutrinas e métodos [...], e de
formas amplas de consciéncia que se tém espalhado pelo mundo” (p. 28-29). Ao fim e ao cabo,
embora o Self Awakened ndo mencione expressamente o Brasil, ainda assim pode ser tomado
como uma elaboracao filoséfica que corresponde ao “romance de um futuro nacional” brasileiro,
aquele das preocupacodes centrais de Unger. Uma elaboracdo com pontos de contato com o
pensamento brasileiro dos anos 60 e 70, e com o que temos defendido como “Poética
Pragmatica” (pela celebracao da acao humana como criagao pratico-sensivel), e um exemplo do
género de filosofia que chamamos de ‘filosofia como coisa civil’ (pelo seu envolvimento, anti-
-sempiterno, com o tempo e o contexto) (SOUZA, 2005).2

Certamente pode-se questionar o Self Awakened por assertivo demais (dialdégico de
menos), por um tanto esquematico (o que é justificavel, num manifesto), e mesmo por juvenil-
mente romantico (o que pode ser politicamente complicado, mas é também muito mobili-
zador). Seja o que for, entretanto, discutir esse livro de Mangabeira Unger, tal como outros dos
seus aqui mencionados, é uma tarefa que promete bom proveito a comunidade filosofica bra-
sileira, muitas vezes exageradamente eurocéntrica, histérico-exegética ou mesmo “escolastica”
- tudo o que, admitamos, o trabalho de Unger nao é. Tarefa promissora porque, corroboran-
do-o ou criticando-o (e para ambas as coisas ndo faltariam motivos), alguns de nés poderiamos
até,aofazé-lo,acabarnosapanhando, surpresos, fazendo filosofia. Como Unger. Contemporanea
e atenta a singularidade do nosso contexto. Com disposicao de didlogo com o que corre fora do
Pais e dos muros da academia.

2 Quanto a nogao de poética pragmatica, ver minha pagina pessoal académica www.jcrisostomodesouza.ufba.br.
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Um ponto de vista meu, pratico-poiético, produtivo, em filosofia.
Aqui apresentado em dialogo critico com Marx

Como registramos na primeira parte desse texto de cinco partes, iniciou-se, na Coluna
Anpof, em dezembro de 2016, uma rodada de discussdo sobre o reconhecimento e a formu-
lacdo do desafio de fazer filosofia no Brasil (desafio que talvez para alguns nem se ponha), ins-
tada por uma provocadora declaracdo da diretoria de entao, sobre uma nova fase para a comu-
nidade filoséfica brasileira, de amadurecimento e autonomia. Foram varios os colegas que se
agregaram a discussao proposta, como Julio Cabrera e Vladimir Safatle, Carla Rodrigues e
Renato Noguera, Hadock-Lobo e Renato Janine, lvan Domingues e Paulo Margutti Pinto (em
entrevista), e eu também. A qual discussdo somou-se a apresentacio de algumas expressoes de
“filosofia autoral” brasileira, como em particular Giannotti, no site da Anpof, em Entrevistas),
Oswaldo Porchat e Mangabeira Unger (na Coluna Anpof), e, por fim, alguma coisa minha. Hic
Rhodus, hic salta! O que oferecemos aqui, na forma de um recorte e de uma condensagao muito
abreviada, tem como base uma elaboracao bem mais extensa e prolongada, em parte ja publi-
cada, que comeca com o que escrevi sobre hegelianismo “de esquerda” (Nietzsche ai incluido)
e sobre Marx, como filosofias da acdo ou da pratica, que basicamente expde o que seriam seus
(de Marx) vicios essencialistas e substancialistas (por uma leitura minuciosa, mas a contrapelo,
e por uma ampla discussao com comentadores.). Uma elaboracao que passa em seguida pela
exploracdo de uma ideia, minha, de “filosofia como coisa civil” (apresentada em inglés em 2019,
no livro Philosophy as a Civl and Worldly Thing). E prossegue por um exame dos pontos de vista
dos pragmatismos cldssicos, mas também dos neo-pragmatismos de Rorty e Habermas, e da
discussdo contemporanea, préxima — como definicdo de um “terreno” de interlocucado para
uma elaboracao filoséfica para os nossos dias e nosso contexto. Para chegar por fim ao esboco
de uma formulacdo alternativa, propria, em didlogo com tais referéncias, uma formulacdo ainda
que embrionaria. E para chegar também a sua discussao, como work in progress, como ja se tem
dado, em papos em La Plata (Argentina), na New School, New York), nos encontros Internacionais
de Pragmatismo da PUC-SP. Com alguns colegas generosos o suficiente para se ocuparem de
aprecia-la, como Rorty e Richard Bernstein, Cristina di Gregori e André Berten e, mais estreita-
mente, Waldomiro José da Silva Filho, Paulo Margutti e Leonardo da Hora.?

*%¥*

No que se segue exponho resumidamente alguns delineamentos para um “paradigma
da producao”renovado, em filosofia, para o que chamo de um ponto de vista poiético-pragma-
tico, produtivo, ou ainda de um materialismo pratico-poiético (de poiesis, producao, criacao),
que pode ser entendido como situado entre pragmatismo, neo-pragmatismo, hegelianismo e
Marx (enquanto filésofo). Os delineamentos sdo apresentados junto com elementos que per-
manecem apenas insinuados, pois 0s aspectos em que se pode desdobrar a referida posicao
revelam-se muito amplos e variados. Trata-se de um ponto de vista pratico marcado por uma
nova énfase na dimensdao material sensivel, produtiva, criadora, da acdo humana, e de nosso
decorrente envolvimento pratico, material, sensivel, com o mundo. Um ponto de vista articu-

3 Desse percurso de produgao destaco 1) o “Marx and Feuerbachian Essence’, em The Left Hegelians, Cambridge U. Press, 2) A
Filosofia entre N6s, com Janine, Porchat e Tugendhat, ed. Unijui, que inclui o“Filosofia como Coisa Civil’, 3) o Filosofia, Racionalidade,
Democracia: O Debate Rorty-Habermas, Ed. Unesp, e 4) meus materiais mais recentes em Cognitio (PUC-SP), ns. 13, 16, 18 (este
comW. daS. Filho). Para um panorama mais completo desse itinerario de producéo e didlogo, ver ainda www.jcrisostomodesouza.
ufba.br/
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lado com recurso a noc¢des tais como poiesis, como intencionalidade sensivel significadora,
como conhecimento enquanto know how, como noc¢des de nés e do real como atividade sen-
sivel, do mundo como artefato, da sociedade como uma trama de praticas, relacdes e objetos,
etc. O que envolve como consequéncia a revisao e rearticulacdo de outras tantas nog¢oes filosoé-
ficas tradicionais como representacdo, correspondéncia, fundamentacao normativa, experi-
éncia, conhecimento, etc. Por fim resultando em uma moldura geral que pode ser chamada de
holismo objetual materialista e histérico.

Trata-se de um ponto de vista pratico-poiético, material, que, depois de tudo, entre ou-
tras coisas permanece préximo de certos elementos basicos do pragmatismo, embora ti-
rando deles novas consequéncias, mais espessas. Refiro-me a elementos tais como 1) a sen-
tenca de Alexander Bain (uma crenca é um habito ou disposicao de acdo), como a
maxima peirceiana do pragmatismo (a nocao de um objeto como sendo a de seus efeitos de al-
cance pratico); 2) o protagonismo de Ferdinand Schiller e William James (o rastro da serpente
humana estd em toda parte); 3) o ponto de vista do agente, de John Dewey, e também sua
nocao alargada de experiéncia e do real como prética. E fora do campo pragmatista em sentido
estrito, pode-se ainda incluir nessa lista outras convergéncias; 4) o elemento pragmatista de
Heidegger - sua tematizacdo, nada linguocéntrica, da Zuhandenheit, manualidade, para mim
usualidade, nosso modo de relacao mais originario e basico, usuario, com as coisas, com os ar-
tefatos e com o mundo. Além de sugestdes praticas e materialistas (sic) 5) do Hegel da
Fenomenologia do Espirito, 6) do jovem hegelianismo, e também, darwinianas, 7) do Nietzsche
de “Verdade e Mentira no Sentido Extra-Moral”. Por ultimo, vale reconhecer aproximacdes do
referido ponto de vista 8) com o voluntarismo e modernismo filoséficos franceses da acéo,
também 9) com o espirito do modernismo em geral, 10) do modernismo (e anti-ascetismo)
brasileiro em particular, de Oswald de Andrade e Gilberto Freyre, e 11) do hegelianismo desen-
volvimentista do ISEB (Guerreiro Ramos, Alvaro Vieira Pinto) e de Mangabeira Unger. Esse, pois,
é o campo. Vamos entao ao referido ponto de vista materialista pratico-poiético, a partir de
um didlogo critico - reconstrutor - com Marx.

Os elementos prdtico-poiéticos no pensamento de Karl Marx

O ponto de vista materialista de Marx pode ser entendido como apresentando os se-
guintes elementos pratico-critico-poiéticos, que podem ser vistos p. ex., de modo muito con-
centrado, nas Teses ad Feuerbach):

1. Uma recusa do empirismo dogmatico, intuicionista-passivo, mentalista-cartesiano
(a uma variante do qual Marx, porém, sucumbe em outras partes da sua obra), junto
com uma rejeicao do idealismo subjetivo (tese um);

2. Uma superacao da concepcao tradicional do mundo e do sujeito como estaticos, ex-
teriores um ao outro, e, logo, pode-se entender, o abandono do ponto-de-vista do
espectador e da fixacao objetivista-representacionista do real (teses um e cinco);

3. Uma nocdo, ainda que ambigua, de verdade e objetividade como poder e efetivi-
dade de um pensamento verificados na pratica (tese dois) - mas infelizmente nao
como provenientes dessa;

4. Uma desqualificacdo do individuo abstrato da percepcao empirista, a ficcao do indi-
viduo dissociado do conjunto das suas relagdes sociais e de uma forma de vida deter-
minada (tese seis), embora uma desqualificacdo envolvida em essencializacdo e
mesmo substancializacao, necessitaristas/deterministas, daquelas mesmas relacoes.
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5. Uma concepcao da realidade como atividade sensivel, logo, da realidade como sub-
jetiva(tese um)), e de nos préprios também como ativos-sensiveis (Teses e Ideologia
Alema@) - como bichos que pdem objetos e sao postos por objetos (Manuscritos de 44,
Critica da Dialética e da Filosofia Hegelianas em Geral).

6. Tudo isso atravessado por uma sugestao de “epistemologia politica’, i.e. de congru-
éncia de pontos de vista filosoficos e politicos com posicdes / pontos-de-
-vista (Standpunkten) sociais materiais, por um contextualismo e um perspectivismo
a que Marx talvez nao seja fiel ele préprio (tese nove, Ideologia Alemd, O Capital).

7. Junto com esses elementos pragmatico-ativistas, uma critica do real social como
ao mesmo tempo essencialmente cindido e atomizado pelas “mas” (conflitivas, assi-
métricas) relacdes e praticas sociais imperantes, que acarretariam, no plano do espi-
rito, uma cisdo/duplicacdo/inversao do mundo também na religido, na filosofia, na
ideologia (teses quatro).

8. Uma deducao/traducao, especulativa, a partir do Cristianismo, do fundamento de sua
Critica, um fundamento alegadamente mundano, mas essencializado: “o

homem” como ser essencialmente genérico (coletivo) e ser supremo para os homens

(teses quatro e seis). O qual, introduzido na economia politica pela nocao do tra-

balho/producao como essencialmente (sic) social (dos Manuscritos ao Capital), deter-

minaria — por necessidade - o rumo da supressao pratica da Contradicao (cindidora/
atomizadora/inversora) e a Restauracao da plena unidade-solidariedade social, com

o fim da auto-alienacdao do homem, no Comunismo como humanidade social ou so-

ciedade humana (tese dez).

Nosso emaranhamento prdtico, sensivel, criativo, com o mundo.
Nosso materialismo prdtico-poiético

O que se pode derivar disso tudo para uma reconstrucao critica, francamente me-
lhorada, de Marx, é um ponto de vista que parta mais consistentemente de nosso origi-
nario emaranhamento sensivel, pratico, produtivo, cognitivo, estético, imaginoso, usuario,
com o mundo. Emaranhamento a partir do qual realidade, conhecimento, acdo, consci-
éncia e normatividade, ja dissemos, podem ser produtivamente reconcebidos. E isso de
uma maneira que de um lado 1) se distinga de um realismo empirista representacionista-
-mentalista (para Marx, o “materialismo anterior” ao seu, mas para n6és também o novo
empirismo, l6gico ou neo-positivismo), entendido (por mim) como pouco interessante
para a realizacao das disposicoes livres, pratico-criadoras, (auto)transformadoras, dos
seres humanos. Mas que de outro lado 2) se distinga, também, de um anti-representacio-
nismo linguocéntrico, pds-metafisico, de nossos dias, v.g. Rorty, que, embora disposto ao
reconhecimento, ao seu modo, de uma dimensdo social, ndo-fundacionsta, da nossa re-
lacdo com o mundo, revelando assim preocupa¢des antidogmaticas, democraticas, seme-
Ihantes as nossas, é insuficientemente aberto a dimensdo material-sensivel, produtiva, de
nossas praticas. O que o envolve em anti- realismos, relativismos, ceticismos, agnoticismos
e ascetismos —“de fil6sofo”.

Trato de avancar, na articulacao desse ponto de vista, que chamo de poético-pragma-
tico, pela via de uma combinacdo de ndo-representacionismo pratico e materialismo poiético -
aqui sugerida como possivelmente interessante para nosso tempo e nossas circunstancias -,
com base na utilizacdo de seis nog¢des ou pontos principais:
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a. umanocado deintencionalidade pratico-sensivel, significadora, como nosso modo pra-
tico - ativo, deliberado - de dirigirmo-nos as coisas (toma-las ou produzi-las), e de
assim Ihes conferirmos significados e delas formarmos no¢oes;

b. a nocao da atividade de por objetos como uma em que, como gostariamos (mas
Marx, ndo) o ato de por é que se afirma (como ele se queixa na referida dos Manuscritos
de 44, sobre a dialética de Hegel);

c.a nocdo de acdo humana como pervasivamente poiésis (fazer criador que in-
troduz coisas — no sentido mais geral do termo - no mundo), e a nocdo da realidade
e de ndés préprios como atividade sensivel e artefato;

d. a nocao de objetivacdo de conhecimento e imaginacao, na acao, pelo homem,
no mundo e nas coisas (Hegel/Marx);

e. donde, por fim, as nocdes de significacdo e normatividade como constituidas, nao
em primeiro lugar apenas pela linguagem e seus usos, mas pela nossa pratica usu-
aria, social, de lidar com o mundo e as coisas, orientada por propdsitos, apoiada em
e permanentemente modificada/modificadora por/de objetos;

f. isso em oposicdo as nogdes de significacdo como em primeiro lugar linguistica e
de normatividade como deduzida, de modo fundacionista, do Cristianismo feuerba-
chianamente traduzido/corrigidos (no Marx de até 1845), ou lida para dentro da rea-
lidade, por uma filosofia da histéria e uma meta-teoria da economia (no Marx da
Ideologia Alema e da Critica da Economia Politica), ou ainda, postulada por um uni-
versalismo abstrato, transcendental, a-histérico (kantiano) - ou mesmo a alguma
combinacao de tudo isso.

Um holismo dialético, prdtico-material, cultural.
Lebensweise como Produktionsweise

Assim chegamos a uma concepcao pratica, holista-materialista, objetual e objetiva-
cional, do mundo, da cultura e de nés mesmos, segundo a qual os seres humanos, para seus
propdsitos, permanente pdem/criam artefatos e praticas, e sdo por sua vez postos/constitu-
idos/criados por eles, e pelas praticas, competéncias e relacdes que permanentemente co-
bram, engendram e subvertem, tanto quanto sustentam. (Homens e coisas aqui como produk-
tive Krdfte, forgas produtivas, mais ou menos como em Guyau, Nietzsche ou Marx). Chegamos
dai a uma concepcao da sociedade como um agregado de praticas, envolvidas com o uso ou
a criacao de objetos e objetualidades, sendo elas préprias (praticas) também objetivacdes
nossas, que encontram em objetos seu suporte e que envolvem relagcdes nas quais esses tém
papel constitutivo.

No comeco, entao, estd o ato (Goethe) - e, logo, o artefato. Parafraseando Marx, a dialé-
tica desse novo materialismo pratico-poiético pode ficar assim: Na pratica de criacdo, uso e
consumo de objetos, os seres humanos desenvolvem entre si relacdes multiplas e cam-
biantes, enquanto desenvolvem novas praticas e produzem novos objetos, artefatos e coisas.
A criacdo de novas praticas, objetos e usos enseja novas relagdes e novas formas de subjeti-
vidade entre os seres humanos, constituindo / apropriando um mundo nosso, constituindo-
-nos a Nds proprios, e constituindo assim o que chamamos de mundo e de histéria. Tal dialé-
tica enseja relacdes “boas” ou “mas”, restritivas ou propiciadoras, desse labor criativo, que
pode passar de uma coisa a outra pelo desenvolvimento de humanos, artefatos e competén-
cias produtivas.
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Nao ha por que supor que dialética semelhante se dé apenas na producao de bens
ditos materiais, na base da sociedade (como em Marx), pelo hoje pelo uso dominante de
grandes e pesados meios de producao, por grandes coletivos humanos por essas condigdes ar-
regimentados e homogeneizados, como proletariado. Nem por que supor que dialética compa-
ravel nao se dé também na pratica geral dos seres humanos de criar, usar e reproduzir, como ine-
vitavelmente entrelacados, objetos, ideias, praticas, vocabularios, instituicdes (todos enfim
artefatos e objetivacdes nossos), e de produzirem-se assim a si préprios e ao mundo - como
artefatos. Nesse caso, deve ir por terra o rigido dualismo marxiano, entre infraestrutura-supe-
restrutura, material-espiritual, etc., ndo havendo por que entender que ha pensamento, mas
nao materialidade e producgao, no nivel da atividade dita supraestrutural, e que nao ha pensa-
mento, mas apenas materialidade, no nivel da chamada infraestrutura, em praticas consideradas
como as Unicas produtivas em sentido estrito. Et voild, entao, um materialismo pratico-transfor-
mativo, espiritualizado, propriamente histérico, desessencializado e des-substancializado, nao-
-determinista, democratico, pluralista, uma melhor (do que a de Marx) conversdo materialista
de Hegel — como ponto de vista destranscendentalizado, contextualizado pratico e civil, em fi-
losofia. Que pée no mesmo barco todo tipo de atividade humana (econémica, politica, cienti-
fica, artistica, moral, filoséfica) e seus respectivos produtos, enquanto sempre e inevitavelmente
tanto materiais quanto espirituais.

Conclusao: Democracia material. Algumas consequéncias politicas,
sociais e econdmicas

Bem entendido, tanto em Marx, contraditoriamente, como no pragmatismo, tacita-
mente, pode haver uma alegada congruéncia entre um ponto de vista filoséfico geral (como os
préprios pragmatismo, materialismo histérico, empirismo), seu contexto e suas consequéncias
politicas e sociais. No primeiro caso, o de Marx, o comunismo como Sociedade Humana e de-
senvolvimento de um novo homem, nunca visto (a ndo ser na figura do préprio comunista),
plenamente social; no segundo caso, o do pragmatismo, a democracia como forma de vida e de
florescimento humano; no caso do empirismo, o individualismo liberal. No nosso caso, o ponto
de vista poético-pragmatico da suporte a uma nocao materialista pratica de cidadania
como empoderamento criativo por capacidades e meios, sem que isso implique necessaria-
mente em consequéncias coletivistas ou liberais-individualistas. Trata-se no nosso caso de um
ponto de vista eminentemente civil, pratico, politico, nao-dogmatico.

A sociedade,como umaformade vida (Lebensformen), um modo de vida (Lebensweise),
0 que para Marx é o que um modo de producédo (Produktionsweise), pode ser entendida
como um agregado de praticas reprodutoras e produtoras, suportadas por objetos. Como
constituindo objetivacdes, instituicdes, etc., nas quais as relacdes entre pessoas e com o
mundo decorrem pelo menos em parte, de sua (dos objetos) introducdo, por ndés mesmos,
por nossa imaginacao, propdsitos e calculos, e nos fazem quem somos - e isso em perma-
nente mudanca. Numa sociedade assim compreendida, podemos entender de um modo
novo a relevancia e o papel de recursos e competéncias objetuais, de assim chamadas (/ato
sensu) forcas produtivas, das relacées que essas propiciam, cobram, condicionam ou
rompem, na medida em que as possam favorecer ou limitar, e neste ultimo caso entrar em
conflito com elas, em beneficio de relacdes novas. Forcas produtivas, essas, que compre-
endem em primeiro lugar os individuos humanos como criadores, objetivados de/com suas
poténcias, competéncias e recursos.
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Por essa via pode-se constituir uma nocao de cidadania material, produtiva, econ6-
mica, ndo passiva, protagonista, realizadora, criadora de bens e valores, ficando entdo a demo-
cracia, que Ihe corresponda, como uma forma de vida também material e produtiva, que en-
volve um empoderamento de todos por suas competéncias e meios. Ai onde estao as praticas
de reposicdo da sociedade, numa forma de vida como conjunto de praticas de sua reproducao,
podem-se também desenvolver e efetivamente se desenvolvem praticas de sua transfor-
macao mediadas por artefatos. Estamos assim, também, de volta a associacdo de progresso e
democracia ao avanco, difusao e democratizacdo de competéncias, recursos e capacidades
(ou forgas) produtivas, também objetivadas em praticas, artefatos e instituicdes, como meios
materiais. Para o que eu chamaria de uma proposta de democratizacao econémica, mate-
rial, produtiva, da sociedade. Um ponto de vista menos inclinado a admitir determinadas pra-
ticas ou pontos de vista — de homens incomuns — como “transcendentais” com relacao a eles,
como de uma natureza totalmente outra, em detrimento das comuns, do comum dos homens,
frequentemente concebidas, na Teoria, como de natureza degrada (em Marx, “judaica’, “suja’,
alienada). E a isso que chamo de filosofia como coisa civil. E de um ponto de vista poético-
-pragmatico, material.
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RESUMO

Neste trabalho, tento mostrar que o fato de que o atual projeto institucional da filosofia seja
defendido por intelectuais de esquerda é uma contingéncia. O dualismo: esquerda /direita ndo
coincide com o dualismo filosofia autoral/filosofia institucional. Tento acenar para uma onto-
logia do dualismo esquerda/direita com o intuito de mostrar como essa dicotomia esta nor-
teada pela carga emocional dos conteldos, mais do que pelos conteidos mesmos. Nesse viés,
pode mostrar-se que esse conflito nao tem nenhuma solugao positiva porque os préprios com-
ponentes do conflito precisam dele e o alimentam constantemente. Se estivermos interessados
em filosofia autoral, teriamos que tentar liberar a filosofia do conflito interminavel entre es-
querda e direita, sendo capazes de reconhecer boa filosofia mesmo no campo politico que re-
jeitamos. Entretanto, o artigo termina com uma sensacao de desesperanca de que tal projeto
pluralista seja sequer possivel num momento de polarizagdes acirradas como o presente.

Palavras-chave: Esquerda. Direita. Filosofia autoral. Filosofia institucional. Engajamento.
Ontologia.

ABSTRACT

In this paper, | try to show that it is a contingency that the current project of institutional
philosophy has been defended by leftist intellectuals. The left/right dualism does not coincide
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with the dualism of authorial philosophy/institutional philosophy. | try to point to the ontology
of left/right dualism, to show how this dichotomy is guided by the emotional load of the
contents, more than by these contents themselves. This conflict has no solution because the
opponents need it and are constantly feeding it. If we are interested in authorial philosophy, we
would have to try to free philosophy from this endless left/right conflict, being able to recognize
good philosophy even in the political field that we reject. However, the article ends with a
feeling of hopelessness that such a pluralist project is possible at a time of intense polarizations
like the present one.

Keywords: Left. Right. Authoral philosophy. Institutional philosophy. Engagement. Ontology.

Direita e Esquerda: primeiras aproximacgoes

Ja faz alguns anos que venho me perguntando o que significa ser de direita ou ser de
esquerda. Propositalmente sublinho a palavra“ser”, para afastar a ideia de pretender apenas me
movimentar num plano politico — no qual a resposta poderia ser bastante simples — quando
meu propdsito é primordialmente ontoldgico. Interessa-me elucidar dois modos diversos e an-
tagonicos de “ser no mundo’, ser no mundo de esquerda, ser no mundo de direita. No plano
politico superficial, seria possivel resumir rapidamente algumas caracteristicas, ja bastante co-
nhecidas, que podem conduzir para esse plano ontolégico que gostaria de atingir, num se-
gundo momento desta reflexao.

Quem é“de esquerda” tende a ver o mundo como um movimento histérico e cultural
visando um futuro aberto, muitas vezes promissor e as vezes utdpico, que aceita os humanos
como agentes capazes, apesar de suas limitacdes, de levar adiante projetos de melhoramento
da vida humana no planeta. Quem é de esquerda pensa que ha muito por fazer, pois as socie-
dades humanas sao desiguais e injustas, e os oprimidos pelos mais poderosos — os antigos
escravos, os atuais assalariados — devem ser liberados, seja por meios pacificos, seja pela vio-
Iéncia. Para isso, acredita-se num Estado forte capaz de se encarregar da distribuicao justa e
equitativa de beneficios, bloqueando privilégios. Estas acdes ndo estdao concentradas dentro
das fronteiras de nacdes, mas visam a humanidade como um todo. Nao se pensa que as coisas
estejam dadas pela natureza de maneira estatica, mas que elas podem ser mudadas radical-
mente pela acdo humana. A esquerda nao descarta o elemento religioso da vida humana, mas
Ihe dd um sentido combativo e ndo meramente de culto a uma transcendéncia atingivel sé
depois da morte. No que se refere a questdo da linguagem, esta é vista mais em suas fungdes
performaticas e transformadoras. Na questdo ecolégica, a esquerda tende a politicas de pre-
servacdo da natureza e das espécies animais, contra a sua pura utilizacdo mercantil, oportuni-
zando formas de vida mais respeitosas da natureza nao exclusivamente baseadas no lucro (e
nesta trilha eles voltam a certas visbes romantizadas da vida humana, como as mostradas
pelos povos indigenas).

Neste mesmo nivel superficial de andlise, o que significa“direita”? Quem é de direita ndo
pensa que tudo pode ser criado pela cultura; ha uma realidade que tem algo a nos dizer e de-
vemos escuta-la. A vida humana nao esta apenas tendida para o futuro, mas apoia-se essencial-
mente em tradicdes e formas de vida do passado que foram sedimentando e constituindo
guias para a nossa vida atual. E claro que os seres humanos sao livres e artifices de seus des-
tinos, mas o melhoramento da vida humana ndo pode ser feito a través de uma revolucao total
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das formas de vida existentes, o que pode gerar mais vitimas das que se tentava salvar. O Estado
nao pode se erigir numa forca descomunal capaz de gerenciar as vidas humanas de maneira
vertical, mas apenas administrar o que as pessoas conseguem fazer dentro das sociedades civis.
Em lugar de visar uma transformacéo internacional da vida humana, deve-se comecar por pe-
quenas a¢des sociais dentro das comunidades imediatas e dentro do escopo da prépria nacao,
respondendo a sentimentos patridticos naturais. O ser humano nao é tao confiavel como para
encarrega-lo de gigantescas tarefas de transformacao, ndo estd dotado de uma generosidade
natural que lhe torne capaz de deixar de lado seus anseios de liberdade e propriedade. A con-
dicao dos trabalhadores modernos é melhor que a dos escravos antigos, 0s progressos sao
lentos e ndo podem ser apressados. O fator religioso indica para um lugar sagrado que néo
pode ser manchado por a¢des imediatas ou impregnado de ideais seculares. A linguagem
mantém fortemente suas funcdes denotativas de uma realidade que nao muda ao nosso bel
prazer, e a natureza foi dada aos humanos para a sua realizacdo na Terra, ndo havendo nada de
errado no uso do ndo humano em beneficio do humano. O processo civilizador se imp0s irre-
versivelmente sobre formas culturais primitivas como as indigenas.

E claro que alguém firmemente situado na direita no que concerne ao poder do Estado
poderia ter uma sensibilidade ambiental de esquerda, e alguém da esquerda poderia ter receios
a respeito da “teologia da libertacao” e reconhecer a religido como um lugar sagrado e transcen-
dente. Estes entrecruzamentos acontecem. Mesmo assim, creio que — como ocorre em outros
ambitos — diante do inimigo externo comum os partidarios de direita ou de esquerda se encon-
tram com seus aliados ultrapassando rapidamente as suas diferencas internas. Alguém da direita
pode manter atitudes indecisas a respeito de religiao ou no modo de tratar os animais, mas
diante do risco de implantar-se no Brasil um regime a la Fidel Castro, eu penso que todos os sim-
patizantes da direita se reuniriam de imediato num mesmo grupo, deixando de lado suas outras
desavencas. As nog¢des sao definidas mais pelo que rejeitam que pelo que abrangem.

Ja nestas distincbes empiricas de cunho politico podemos ver que direita e esquerda
sdo basicamente duas maneiras de organizar a vida humana, o que significa também a morte
humana e a finitude. Para levar estas distingées a um plano ontoldgico haveria que indagar-se
pelo especifico modo de “ser no mundo” daqueles que organizam as suas vidas de acordo com
umas ou outras dessas caracteristicas. Ser, temporalidade, espacos disponiveis, linguagem, fini-
tude, morte, divindade, sdo lugares de discordancia ontolégica no modo mesmo em que hu-
manos se inserem no mundo em duas direcdes muito diferentes e sempre em conflito. Mas por
que em conflito? Vejamos em detalhe este aspecto antes de empreender a analise ontoldgica
na secdo 4 deste artigo.

Caminhos do “engajamento”: uma direita sartreana?

Quie significa este “versus” do conflito: “Esquerda versus Direita”? Qual é a sua forca de
exclusao e, consequentemente, as suas possibilidades de articulagdo mutua? Para tentar en-
tender se estas duas atitudes diante do mundo e do humano poderiam, apesar de tudo, con-
viver em algum tipo de sociedade sem se destruir mutuamente, gerenciando, de alguma forma,
as suas diferencas, comeco me perguntando como se escolhe ser de direita ou de esquerda, por
que preferir uma organizacdo da vida de direita e ndo uma de esquerda ou vice-versa? Em que
nivel se toma essa decisao? E trata-se realmente de uma escolha? Pois poderia ser incorreto usar
esse termo se por“escolha” se entende algo plenamente racional e consciente. Poderia tratar-se,
em muitos casos, apenas de um encaminhar-se para, algo que a palavra “decisao” talvez capte
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melhor. A decisao poderia parecer-se com a movida no tabuleiro de um jogo mais do que com
uma escolha existencial profunda.

Nessa trilha, pareceria que esta decisao é diferente em pessoas com menos elementos
culturais e ferramentas intelectuais e nas pessoas mais intelectualizadas (entre as quais estao os
filésofos, dos que tratarei especificamente na secdo 3). Podemos ver que as massas — de qual-
quer classe social' - que votam numa eleicao nao tém ideias muito claras acerca do que signi-
ficam conceitos como socialismo, comunismo, fascismo, capitalismo, nem conhecem a com-
plexa - e frequentemente sombria — histéria destes conceitos. A maioria vota ou de maneira
indiferente e automatica ou levada pela propaganda, por simpatias superficiais, por promessas
vagas, por interesses imediatos ou por rejeicao de alternativas que acham piores. Pessoas que
pouco sabem sobre politica ou histéria, que vivem suas vidas de maneira irrefletida, grande
parte delas submersas em trabalhos exaustivos para conseguir sobreviver, sdo de repente obri-
gadas a “optar’, as vezes no mesmo dia da eleicao, sem ter ideia clara do que se trata e de quais
serao as consequéncias da sua decisao?.

Aqui podemos nos perguntar se esta decisao é sensivelmente diferente nas pessoas que
pareceriam mais esclarecidas, nos intelectuais, artistas, politicos, professores, empresarios, diri-
gentes, que leem e escrevem livros, que conhecem histéria e sabem o que significa escolher
entre um ou outro lado. Neste caso, estariamos mais perto de uma auténtica “escolha”, livre, ra-
cional e esclarecida? Neste ponto, as respostas comecam a ser surpreendentes. Numa primeira
fenomenologia de atitudes é possivel ver, sem duvida, que as pessoas mais instruidas e melhor
informadas sustentam argumentos em favor de uma postura ou de outra: tépicos como a con-
veniéncia da socializacdo de bens como caminho para a igualdade, ou as vantagens de uma
visao nao capitalista da natureza, ou a defesa de um Estado minimo para salvaguarda da liber-
dade, etc., tudo isto pode ser argumentado de ambos os lados e dar pé para discussoes filosé-
ficas bem fundamentadas.

Mas o que chama poderosamente a atencdo é que, apesar de que as opcdes politicas
sdo aqui muito mais refletidas e melhor apoiadas em conhecimentos que a decisao das massas,
aqueles que optam pela esquerda ou pela direita habitualmente o fazem de uma maneira que
acentua fortemente — mais inclusive do que as massas — aquela oposicao absoluta antes men-
cionada, rejeitando de plano tudo o que venha da outra faccdo como a encarnacao mesma de
um mal absoluto, como uma for¢ca maligna com a qual nem sequer vale a pena dialogar, mas
apenas se defender dela e tentar elimina-la. E dificil ver pessoas intelectualizadas aceitando al-
guns valores da esquerda e alguns da direita de maneira ponderada e seletiva; em geral, as
posturas sdo aceitas ou rejeitadas em block.

Assim, a atitude dos mais intelectualizados e melhor informados de qualquer faccao
nao parece menos emocional que a decisao das massas3, como se todo seu enorme acervo de
cultura histérica e politica ndo fosse suficiente para represar uma adesao fortemente carregada
de afeto e de agressividade para a outra parte. Pelo contrario, pareceria que as emocgoes re-
cebem novos estimulos por parte do acervo cultural, como se o maior grau de ilustracao au-
mentasse ainda mais o grau de ferocidade e agressividade da oposicdo entre ambas.

1 Utilizo aqui a nogao orteguiana de “massa”:“A divisao da sociedade em massas e minorias excelentes ndo é, portanto, uma divisdo
em classes sociais, mas em classes de homens, e ndo pode coincidir com a hierarquizacao em classes superiores e inferiores.(...)
arigor, dentro de cada classe social ha massa e minoria auténtica” (ORTEGA Y GASSET, 2016, p. 82).

2 Estou falando, claro, de uma média, num nivel de generalidade que nao pode excluir, evidentemente, casos concretos de pessoas
de pouco nivel cultural, agudas em suas escolhas politicas, e de pessoas obtusas de classes intelectualizadas. Se ficdssemos no
plano dos casos particulares, nunca poderiamos fazer uma andlise filoséfica de qualquer coisa.

3 De fato, quando eles adotam essa atitude os“intelectuais esclarecidos” passam a fazer parte da“massa” no sentido de Ortega, com
independéncia da sua classe social.
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Jean-Paul Sartre tinha precisamente essa nocdo do que deveria ser um “engajamento”
politico: o compromisso com a esquerda devia ser total e absoluto, racional e emocional®; se
tratava de destruir o adversario — o explorador, o burgués — sem escuta-lo, posto que ele, siste-
maticamente, ia defender seus interesses e jamais se abriria para um didlogo que debilitasse
seu poder. Os dados estavam jogados, nao havia mais nada para discutir ou dialogar.
Precisamente, em sua famosa ruptura com Albert Camus, Sartre e outros acusaram Camus de
“incapacidade de engajamento’, porque ele ndo conseguia abracar de maneira absoluta um
lado contra o outro; ele sentia que, chegado certo momento, tinha que criticar ambos. Camus
teria declarado, num artigo, que “se a verdade me parecesse estar a direita, eu estaria 13"
(ARONSO, 2007, p. 224)>. Pareceria que o fator emocional desempenha um papel importante
nesta nocéo forte de “engajamento’, na medida em que os argumentos sao discricionais e sele-
tivos, enquanto as emocdes tendem a aceitar e rejeitar de maneira global. H4 um tom afetivo
tipico do engajamento, que poderiamos ligar com a indignacao, a raiva e o ddio.

Mas o curioso é que também os militantes da direita - pelo menos no sentido de nossa
caracterizacao inicial desses termos — adotam a nocao sartreana de engajamento sé que em
sentido contrario: se trata de acabar com o comunismo, nao de entabular nenhum tipo de “dia-
logo” com ele; pois, como dialogar com aqueles que querem nos destruir? Mas, paradoxal-
mente, com isso a direita adota uma nocao formulada por um pensador de extrema esquerda;
“engajamento”é um conceito ndmade que pode ser capitalizado por qualquer lado. Trata-se de
abracar de maneira absoluta e irrenuncidvel um dos lados da disputa tentando eliminar a outra,
ja que nenhum didlogo ou convivio é possivel com ela. Enquanto as massas apenas escolhem
emocionalmente de uma maneira mais direta, os esclarecidos “engajados” a la Sartre — de di-
reita ou de esquerda — dirigem suas emocdes contra os adversarios com o explicito intuito de
derrota-los e, se possivel, elimina-los do planeta. (Também aqui trabalho com uma média nao
distributiva em individuos; ndo nego, por exemplo, a existéncia de simpatizantes da direita que
nao adotem a nogao sartreana de engajamento).

Neste nivel de decisdo, ha, pois, entre direita e esquerda um tipo muito peculiar de re-
jeicao ou de exclusao, que me interessaria entender aqui. Pois, em geral, recusamos algo — uma
ideia, uma proposta, uma tese — depois de ter tomado conhecimento dela, de ter mergulhado
cuidadosamente em seu contelido, de ter lido os autores relevantes, etc., elementos que nos
permitem tomar uma posicao e depois rejeitar. Mas aqui estamos diante de uma curiosa forma
de rejeicao de ideias que, muitas vezes, nao requer esse conhecimento prévio nem precisa de
muita leitura nem de informacdo apurada ou argumentacdo cautelosa; trata-se de uma recusa
que vive de si mesma, que se autoalimenta e avoluma sem precisar de subsidios, que pode re-
jeitar sem conhecer.

E claro que sempre se pode alegar que ja se conheceu o suficiente no passado sobre a
postura recusada, de tal forma que o conhecimento acumulado pode ser suficiente para uma
condenacgdo sumdria agora. Mas isto significa que as rejeicdes do passado podem renovar-se
indefinidamente sem precisar de reciclagem, sem tomar conhecimento do que foi feito ou es-
crito ulteriormente. Assim, a pergunta se renova: como justificar filosoficamente uma rejei¢éo
que ndo precisa mais passar pelo crivo da razdo e dos argumentos? Como pode ser legitimada
uma forma de interacao que é a negacao radical de toda e qualquer interacao?

4 Na filosofia de Sartre os fatores emocional e racional ndo estao nitidamente separados e mantém relagées complexas, como se
pode ler em seu ensaio juvenil Esbo¢o de uma teoria das emogbes e em sua obra magna O Ser e o Nada.

5> Esta mesma atitude foi assumida no cinema pelo cineasta Greco-francés Konstantin Costa-Gavras, ao fazer sucessivamente Z
(1969), um filme contra o militarismo de corte fascista e, logo a seguir, A Confisséo (1970), um filme contra o Stalinismo; na época,
ele foi acusado de ter anulado a sua primeira critica com a segunda.
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Resumamos a situacao. A pergunta de se esquerda e direita poderiam conviver numa
mesma sociedade humana - ndo digamos harmonicamente, mas na forma de um conflito ge-
rencidvel - tende a ganhar uma resposta negativa a luz da evidéncia de que, com indepen-
déncia do nivel cultural, as decisdes por um lado ou por outro parecem marcadamente emocio-
nais, seja de maneira mais direta, seja de uma maneira mediada, e até estimulada, pelo acervo
cultural disponivel. Em todo caso, parece que, no momento da decisdo, o aspecto emocional é
mais forte que o estritamente racional, o que tende a minimizar as chances de constituir uma
genuina “escolha’, se por tal entendemos uma operacao racional e consciente.

Sendo o racional e argumentativo o ambito natural da filosofia, se poderia pensar que
os filésofos se comportariam a respeito da questao “direita versus esquerda” de uma maneira
mais ponderada e reflexiva. Tentemos ver agora se isso é realmente assim.

O caso da Filosofia

Como ser um filosofo francés no Brasil

Pelo que tenho pesquisado e vivido durante muitos anos de atividades filoséficas nas
universidades brasileiras, parece-me que esta situacdo de polarizacao extrema entre direita e
esquerda, encenada mais pelas emocdes do que pela disposicdo a uma discussao racional, se
da também, paradoxalmente, no plano intelectual, e especificamente no ambito da filosofia.
Ha, evidentemente, um conteudo conceptual e argumentativo na oposicao, mas ele esta como
sobrecarregado de um afeto que torna as posturas inconciliaveis, rejeitaveis sem cuidadoso
conhecimento prévio. Ambas as tendéncias veem a outra como totalitaria, intolerante e peri-
gosa para a liberdade e para a vida. A direita apresenta a intelectualidade da esquerda como
um perigoso dogmatismo, mas quando a esquerda toma conta dos rumos da filosofia apre-
senta a postura contraria como antidemocratica e totalitaria. Assim, quando se focam as ativi-
dades filosdficas, de imediato a mesma polarizacdo fica estabelecida, com cada parte assu-
mindo o lugar do bem em contra de um mal absoluto representado pela outra.

Vou ilustrar esta situacdo da filosofia no fogo cruzado de direita e esquerda com dois
exemplos, nesta e nas proximas subsecoes.

Em 2012, um grupo de professores da USP publicou em Paris um nimero especial, edi-
tado pelo College International de Philosophie, sobre filosofia no Brasil, chamado Comment
peut-on étre philosophe...au Brésil? Essa publicacao apresenta a situacdo da filosofia no Brasil
como uma luta entre uma tendéncia “democratica’, representada pelos autores do volume, e
uma tendéncia “autoritaria”, onde estao reunidos os adversarios politicos. Eu publiquei também
em Paris, nos Cahiers critiques de philosophie da Paris VIIl, uma réplica a esta publicacao®, diante
do que eu considerava uma versao tendenciosa da complexa situacdo da filosofia no Brasil.
Meu artigo de Paris é muito abrangente e seria inutil reproduzi-lo aqui na integra; vou comentar
apenas um momento especifico do mesmo, entre as paginas 64 e 72, onde eu analiso um texto
de Marcelo Carvalho, Passado e presente na filosofia no Brasil, no qual se concentram melhor
meus pontos criticos.

Sob a perspectiva dominante exposta neste artigo, e em quase todo o resto do volume,
a filosofia comeca propriamente no Brasil nos anos 30, com a recepcdo das “missdes francesas”
e a fundacao da USP. Isto significa que todo o passado filoséfico luso-brasileiro, desde o padre

6 Ver na bibliografia as referéncias desta publicacdo e de minha réplica.
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Vieira até Mario Ferreira dos Santos, deixa de existir (CABRERA, 2016, p. 64) O autor coloca a
consolidacdo do ensino da filosofia nos anos 60 como uma luta contra a ditadura militar, uma
conquista do espirito critico contra o autoritarismo. Eu digo em meu texto-réplica que este re-
lato soa estranho sendo que a filosofia que comeca a se consolidar nas academias brasileiras
naquela época é uma filosofia altamente técnica e instrumental, guiada pelo espirito francés e
alemao, de corte nitidamente erudito, filosofia que nunca os militares poderiam ter visto como
um perigo; antes pelo contrério, o atual sistema de estudos filosoficos se gesta precisamente
nesse periodo (CABRERA, 2016, p. 65). Nao sabemos se essa filosofia atacou alguma genuina
fonte de autoritarismo, mas, certamente, ficou muito aquém de uma postura efetivamente cri-
tica diante do que estava acontecendo no pais. E evidente que um genuino foco critico teria
sido destruido de imediato.

O autor do artigo coloca uma dicotomia na situacdo da filosofia brasileira; ele identifica
dois grupos interessados na modernizacdo e desenvolvimento do pais, um grupo “democra-
tico” e outro “autoritario”. A visao autoritdria estaria ligada com um conceito forte de nacdo e de
uma cultura nacional, ideias ligadas em geral ao fascismo; enquanto que os democraticos sdo
universalistas, comprometidos com um pensamento dirigido a humanidade, uma atitude niti-
damente iluminista diante da qual as posturas contrdrias ficam mergulhadas no obscurantismo.
O autor coloca o ISEB, Instituto Superior de Estudos Brasileiros, como seguindo essa tendéncia
nacionalista autoritaria, mas, curiosamente, enquanto os militares fecharam o ISEB poucos dias
depois de assumir o governo, a USP, segundo o préprio autor admite, foi preservada, apesar de
severas restricdes que nao impediram a consolidacao do sistema hoje hegemoénico de pro-
ducao de filosofia (CABRERA, 2016, p. 67).

O autor admite que essa concepcao institucional da filosofia — uma concepcao técnica,
instrumental, erudita e eurocentrada - foi o resultado vitorioso de uma luta politica (CABRERA,
2016, p. 68), e nao algo surgido de um consenso. Neste momento de seu texto, o autor men-
ciona Miguel Reale (1910-2006) como representante manifesto da “visdo autoritaria” e aqui se
deixa ver claramente este curioso pingue-pongue onde as duas partes veem a outra como to-
talitaria e antidemocratica. A mencao de Miguel Reale é, pelo menos, curiosa, desde que este
pensador - prolifico autor de um pensamento de certa projecao internacional — tem se posicio-
nado ao longo de sua vida quase centendria contra diversas formas de autoritarismo, sendo ele
mesmo vitima de uma de suas formas quando, no final dos anos 70, um texto de sua autoria foi
censurado pelas autoridades universitarias por motivos politicos, abertamente declarados’.

Segundo a histéria oficial transmitida pelos autores do volume, a concepcéo da filosofia
como “pesquisa’, afirmada na concepcao dita democratica do desenvolvimento, se encaminha
para a criacdo do Sistema de Pés-graduacao em Filosofia seguindo um modelo de analise rigo-
rosa de textos, caracterizada pela diversidade de abordagens e tendéncias filoséficas. O autor
afirma que este pluralismo teoérico dificilmente poderia ter sido instaurado se a versao autori-
taria do desenvolvimento - personificada, segundo ele, por Miguel Reale - tivesse triunfado.
Deixando de lado a temeridade contrafatual de imaginar “o que poderia ter acontecido se...,
este “pluralismo tedrico” do sistema atualmente vigente é mais aparente do que real, se pen-
samos ha concentracao quase exclusiva dos estudos filoséficos em fontes europeias de pensa-
mento deixando de lado todo o pensamento africano, asiatico e latino-americano, incluido o
brasileiro. O que a situacdo hegemonica denomina de“pluralismo teérico” se refere unicamente
a diversidade de correntes europeias de pensamento, difundidas por experts brasileiros devi-
damente treinados nos moldes franceses e alemaes. Pensadores fora do molde institucional, e

7 Este penoso evento foi narrado em ritmo de novela por Antonio Paim em seu livro Liberdade Académica e Opg¢do Totalitdria.
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de tendéncia conservadora, como Mario Ferreira dos Santos ou Vilém Flusser sdo considerados
apenas como “filosofistas” amadores a luz dos critérios da atual “filosofia profissional”.

Ja em meu Didrio de um filésofo no Brasil reproduzi um depoimento do professor José
Arthur Gianotti sobre Vilém Flusser onde se diz com todas as letras que a rejeicao do pensador
tcheco por parte do establishment da filosofia brasileira daquela época foi marcadamente po-
litica. Gianotti declara que, naqueles tempos

[...] os campos ideoldgicos estavam muito bem definidos” e “...o fato de certas pessoas
terem vinculagdes com o nazismo, o fascismo e com a direita, para nés era um obstéculo a
uma aproximacgao e havia, nitidamente, ja uma separagao [...]". Isso prejudicava o perfil de
Flusser“num momento que para nos o perfil politico era antes de tudo o mais importante
[..] (CABRERA, 2013, p. 77-78).

Isto implica, de maneira bem plausivel, que o que vai importar primordialmente de um
filosofo ndo serd o valor de sua obra, a qualidade de seus argumentos ou o brilho de suas intui-
¢oes, mas qual é seu perfil politico; ele sera visualizado e ouvido apenas se esse perfil for politi-
camente aceitavel. A isto eu costumo denominar “pensar por credenciais”. A partir dai, nas dis-
cussoes filosoficas ndo se procura primordialmente a verdade que possa estar sendo transmitida
pelo adversario, mas apenas vencé-lo no pressuposto dificilmente sustentavel de que absoluta-
mente nada do que o adversario politico dizer pode ser verdade.

Encontros com o Inomindvel

Aquela atitude de recusa radical a que antes me referi, a negacédo de algo que nao precisa
ser conhecido para ser rejeitado, se apresenta claramente no atual panorama filoséfico brasileiro
no caso de uma figura muito especial: Olavo de Carvalho, um objeto de rejeicdo muito mais ex-
pressivo e contundente que Miguel Reale e outros pensadores conservadores. A rejeicao abso-
luta passa inclusive pelo processo de nomeacao; ndao nomear esta figura intelectual a risco de
dar-lhe uma importancia que nao tem. Isto me fez lembrar, de imediato, a proibicdo dos argen-
tinos de pronunciar a palavra “Perén” apds a revolucao de 1955. Era nome tabu, como se a mera
mencao do nome tivesse um poder instaurador a ser evitado de qualquer forma. O poder ma-
gico dos nomes.

Olavo de Carvalho, pelo que me consta, nado é lido pelos integrantes da esquerda, tal
como caracterizada sumariamente na secao 1 deste artigo. Nao que tenha sido lido e depois re-
jeitado, ndo se trata de uma ndo leitura qualquer; ele nao deve ser lido, nao se deve perder tempo
lendo seus livros, nada do que ele escrever pode interessar. Esta atitude fica bem resumida na
afirmacao atribuida a uma figura da filosofia brasileira que teria dito em algum lugar, referin-
do-se a OC: “Ndo li e ndo gostei”. Novamente parece constatar-se aqui uma primazia das emo-
¢6es sobre 0s argumentos, ja que é probabilisticamente quase impossivel ndo encontrar absolu-
tamente nada de valor num texto se nossa leitura for norteada por argumentos; as rejeicdes
globais e totalmente certeiras parecem mais guiadas pelas emoc¢des. Do ponto de vista estrita-
mente argumentativo, este tipo de rejeicdo pareceria ser um caso claro do que os légicos infor-
mais chamam “falacia genética” (as vezes vinculada com o “envenenamento da fonte”) (PIRIE,
2008, p. 74; 107): impugnar tudo o que for dito por alguém — ou por uma instituicdo, ou socie-
dade, ou pais — apenas por ter-se originado dessa fonte, com independéncia dos conteudos. Este
argumento nem sempre é falacioso, mas se transforma em falacia quando o valor do argumento
é ponderado de acordo com a fonte da qual surgiu em lugar de ser julgado pelos seus méritos.
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A falacia fecha a possibilidade de que, mesmo uma fonte duvidosa possa gerar, alguma vez, um
bom argumento.

Eu devo dizer em primeiro lugar que perdi para sempre a chance de rejeitar OC a priori,
pois ja fui leitor de, pelo menos, sete de seus livros. Muito pouco, dado o carater prolifico deste
autor, demasiado para seus detratores. Com estas leituras eu estou agora tristemente conde-
nado a rejeitar as suas ideias — e elas sdo particularmente rejeitaveis, pelo menos desde a minha
prépria filosofia — no nivel racional dos argumentos, ndo mais no patamar das emogdes ime-
diatas, sejam de amor ou de édio. Pois é interessante observar que seus partidarios costumam
ser tao incondicionais e taxativos quanto seus detratores; Olavo de Carvalho é uma figura ele-
vada ao nivel de génio e de primeiro filésofo brasileiro ou rebaixada ao mais miseravel escaldo
da degradacao do pensamento por parte de seus inimigos. Talvez isso seja também devido a
sua personalidade multifacetada, que vai desde a imprecacdao desmedida até a instigante ana-
lise cultural. De qualquer modo, alguém capaz de despertar tais paixdes ndo parece ser uma
figura insignificante ou mediocre, além de discordancias ou de acordos. Mesmo o considerado
nefasto pode ser apesar de tudo, incontornavel.

Devo dizer também que a ideia de uma rejeicao sem ter lido, me parece, pelo menos
numa primeira visao, inaceitavel em filosofia. Rejeitar as ideias de um autor sem té-las lido na
fonte constitui um escandalo hermenéutico, com total independéncia de quem seja o autor. Nao
se pode falar do que ndo se conhece, e isto tem sido inclusive um valor profissional muito zelo-
samente observado na comunidade brasileira de filosofia. Uma rejeicdo que surge da recusa a
sequer tomar conhecimento do objeto da rejeicao constitui algo muito mais forte do que o fa-
moso elogio gadameriano do preconceito na empreitada hermenéutica. Se a partir de agora
podemos falar — bem ou mal® — de um autor sem té-lo lido, existe o risco de podermos estender
esta metodologia a qualquer outro autor; ou deverao apresentar-se argumentos para que, nesse
caso especial, o conhecimento do autor rejeitado possa ser legitimamente dispensado.

O que aqui mais preocupa é que se essa atitude nao for devidamente caracterizada e
justificada, ela pode, a principio, ser generalizada a qualquer um que escreva sobre filosofia. O
que deveremos fazer para que, a partir de agora, essa curiosa regra anti-hermenéutica baseada
no “ndo ler e ndo gostar” ndo seja aplicada a qualquer um de nés? Onde poderemos encontrar
a justificativa racional da decisdo sobre quem tem ou ndo tem as credenciais legitimas para fi-
losofar, ganhando assim o gracioso direito de ser demolido somente apds cuidadosa leitura?
Até para fundamentar um absurdo - a rejeicdo de algo sem conhecé-lo - se precisa de argu-
mentos, eis o paradoxo. Salvo que a filosofia se transforme numa galeria de aceitacdes e rejei-
¢6es emocionais, de puras manifestacdes de amor e de édio.

Durante muito tempo foi possivel manter esta atitude de recusa radical, de simples-
mente ignorar Olavo de Carvalho. Nos ultimos anos, entretanto, dada a importancia que ad-
quiriu a sua figura nas médias e nas esferas do governo e ao imenso sucesso de seus livros e
cursos on line, a sua rejeicao radical tornou-se bastante mais dificil e forcada, embora essa
mesma atitude fosse, em linhas gerais, mantida. Uma figura que tem essa presenca marcante
na sociedade nao pode continuar, simplesmente, sendo ignorada, inclusive por aqueles que
pretendem neutralizar a sua influéncia. Ignora-lo ndo parece uma boa estratégia politica, assim
como - para usar a frase de um ex-aluno meu - nao seria boa estratégia sanitaria a de um mé-
dico que tentasse combater um virus recusando-se a estuda-lo. Siléncios e omissdes sao es-
pacos vazios que estao ai para qualquer um ocupar, e quando um barulho se tornou ensurde-

8 No livro Conversas com filésofos brasileiros, Gerd Bornheim afirma sobre Marilena Chaui: “O seu livro sobre Espinosa, que ndo li e
ndo vou ler, é muito bom!” (ARMLJOS, 2004, p. 69).
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cedor resulta grotesco ver toda uma plateia se recusando a tomar conhecimento do fenémeno
olhando para outro lado. Suponho que a comunidade filoséfica brasileira ja atingiu um nivel de
maturidade suficiente que Ihe permita estudar qualquer autor sem se deixar contaminar pelas
suas ideias e atitudes. Ler Saint-Exupéry nao vai nos tornar aviadores.

Por minha parte, devo dizer que discordo da maior parte do que Olavo de Carvalho
afirma em seus textos sobre os mais variados assuntos, e que seria muito dificil para um filésofo
como eu - pessimista, antinatalista, pluralista, relativista, ndo religioso, preocupado com as de-
sigualdades sociais e com a preservacao das culturas indigenas, que escreve sem brilho e tem
horror de palavrdes e insultos — concordar com ele em alguma coisa. Mas desde quando a dis-
cordancia foi motivo para néo ler?

Por isso eu achei salutar que alguns professores de filosofia rompessem aparentemente
este siléncio impossivel. Num texto chamado Qudo obscurantista é o emplasto filoséfico de Olavo de
Carvalho?, do professor Daniel Pérez, da Bahia, publicado em 2019, o autor — auxiliado por outros
dois especialistas - trata de uma apropriacao que ele considera errada que OC teria feito da filosofia
de Kant, especificamente de seu famoso texto sobre o que é ilustracao. O sistema responde, assim,
num ambito onde se sente bem a vontade: a analise de textos. Na verdade, para o que estou ten-
tando mostrar neste artigo, o conteldo desta discussao é de interesse menor, mas sou obrigado a
mencionar alguns pontos do mesmo para poder analisar o que realmente me interessa.

Algumas das ideias em discussao nesse artigo sao as seguintes: Kant afirma que néo se
pode apreender filosofia porque a filosofia ndo esta dada; e supondo que estivesse dada, nin-
guém seria filésofo simplesmente por apreendé-la. Trata-se de pensar por simesmo. O autor do
artigo acha que OC se apropria desta ideia erradamente, pensando, por um lado, que a filosofia
ja esta dada, e, por outro, que ele interpreta esta afirmacao de Kant como se cada um pudesse
pensar como bem entender, quando, na verdade, Kant se referia a um pensar dentro de uma
comunidade e em interagcao com ela. Pensar por si mesmo ndo é pensar sozinho. Além do mais,
segundo o autor do artigo, OC ignoraria totalmente o contexto histérico dentro do qual a re-
flexdo kantiana sobre iluminismo é feita, a unificacdo da legislacdo, as relacbes entre igreja e
Estado e o exercicio da soberania popular na democracia representativa.

Por nao entender esse contexto, OC equivocadamente atribui uma contradicao ao fil6-
sofo alemao. Neste ponto, o autor comenta:

[...] quando encontramos uma contradicdo em um grande fil6sofo, o minimo que se espera
de nds é que leiamos o texto algumas vezes, porque muito provavelmente o equivoco esta
no nosso lado, fomos nés que nao entendemos. Com Olavo é exatamente isto que se passa;
ou ndo, talvez seja proposital.

Na parte mais ousada da sua abordagem, OC tece consideragdes acerca das relagdes de
Kant com o cristianismo, com a figura de Jesus e com fenbmenos contemporaneos como o
terrorismo, saltos inferenciais — segundo o autor — claramente absurdos e deturpadores que
nao podem levar-se a sério.

A pergunta inicial aqui - indo além da matéria em disputa - seria como legitimar a fonte
de uma autoridade capaz de estabelecer leituras corretas e incorretas de filésofos, de recolocar
a verdade e afastar os erros num terreno tao escorregadio e complexo como a analise de um
texto filoséfico classico. Apontar “erros de leitura” de um filésofo é sempre possivel, todo argu-
mento admite contra-argumentos; muitas leituras de um mesmo texto estdo sempre disponi-
veis. Em filosofia temos apenas leituras, jamais podemos estar diante do “Kant em si” (ou de
qualquer filésofo “em si”), de uma maneira ndo afetada por perspectivas; quem poderia ter a
certeza de saber “o que realmente Kant disse” ou para declarar que a leitura do outro esta er-
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rada®, pelo menos de uma forma que nao possa ser respondida pelo autor se ele tivesse a opor-
tunidade de fazé-lo? Nao estaremos estabelecendo legitimidades incontestaveis acerca de
quem esta ou nao esta habilitado para falar sobre um autor ou uma questao filosofica?

Entretanto, o que mais preocupa € que a critica nao denuncie apenas um erro de leitura,
mas um total absurdo. Algumas expressodes que se usam: “sao tantos os absurdos ditos por OC
sobre Kant, que chega a ser dificil comentar’,”"Nao que Olavo de Carvalho ofereca uma interpre-
tacdo. Nao. O que ele oferece é uma simples e pura falsificacdo, afirmacdes absurdas que nao
encontram nenhuma sustentacao’, etc. O fendmeno que quero apontar é que a outra parte nao
é vista apenas como falsa ou errada, mas como absurda, como algo que nem vale a pena levar
a sério. Este é o especifico tipo de rejeicao que me interessa tentar de entender aqui.

Desde a minha concepc¢ao da filosofia, exposta muito antes da atual situacao (CABRERA,
2013, p. 20-27), nao parece, a principio, errado utilizar um filésofo além do que ele quis dizer li-
teralmente (se é que esta “literalidade” pode sequer ser detectada), nem apontar contradicoes
mesmo num grande filésofo. Na citacdo anterior podemos ver essa total submissao ao autor
consagrado tdo tipico da filosofia institucional: se encontrarmos uma contradicdo num “grande
filésofo” o erro deve ser nosso. Por outro lado, se alguém néo pretende fazer uma exegese de
Kant, mas um uso livre desse filésofo para seu préprio pensamento, correndo todos os riscos,
certamente que a sua afirmacao serd absurda se apresentada como algo que Kant mesmo teria
supostamente afirmado. Se medissemos Heidegger com a mesma vara, seu livro Kant e o pro-
blema da metafisica deveria ser considerado totalmente absurdo. E os saltos inferenciais de
Olavo de Carvalho ficam como jogos de crianca ao lado dos de Derrida ou Zizek'®. Se alguém,
coerentemente, considera Heidegger, Derrida e Zizek como charlataes, OC parece bem acom-
panhado. E truismo afirmar que Heidegger foi um péssimo comentador e que Olavo de Carvalho
é um péssimo professor uspiano.

O que eu vejo em textos como este do professor Pérez é que ele apresenta elementos
muito relevantes para entabular uma discussao filoséfica acerca das ideias de Kant sobre ilu-
minismo, cristianismo, religido e politica, e - num plano metafiloséfico — sobre os usos e
abusos de um filésofo quando fazemos filosofia. Os “absurdos” ficam por conta das leituras e
seus pressupostos.

Um segundo cendrio deste acidentado didlogo entre OC e o sistema filoséfico vigente
aparece num livro do professor Ruy Fausto chamado Caminhos da esquerda no qual o autor
dedica cinco paginas a Olavo de Carvalho no capitulo 2 da obra, “A direita no ataque’, o que me
pareceu uma abertura interessante e promissora de didlogo. O texto é sumamente critico
apesar de que o autor concede que o discurso de OC “nao exclui um trabalho de ordem mais
analitica” (FAUSTO, 2017, p. 47) e que “[...] de vez em quando topamos com algum desenvolvi-
mento interessante [...]” (FAUSTO, 2017, p. 194). Em seu texto, o professor Fausto se ocupa em
acentuar os aspectos mais impopulares de OC, a sua violéncia verbal, suas opinides conspiraté-
rias sobre Obama, seus insultos e palavroes (FAUSTO, 2017, p. 47) e suas “pérolas de 6dio”
(FAUSTO, 2017, p. 49)".

° Ver meu antigo texto Por que ndo agrado aos rebeldes e meus trabalhos mais recentes sobre uma abordagem negativa da argu-
mentacdo, na bibliografia deste artigo.

0 Aideia de que a ideologia de género esté vinculada com o fenomenismo kantiano é pelo menos tao esdrixula quanto a ligacao
que Zizek faz entre a ideologia e a semantica de Kripke. Trata-se de ver quao caridosos estamos dispostos a ser. Alguém poderia
aceitar que a ideia de que a realidade que vemos néo é a“coisa em si”leva para a ideia de que a sexualidade nao possui uma reali-
dade em si, mais ou menos da mesma forma que alguém poderia aceitar que as ideologias apontam para suas vitimas seguindo a
I6gica dos designadores rigidos de Kripke. Aqui teriamos que dispor de um “absurdémetro” que nos permitisse desempatar absur-
dos. Se uma dessas coisas é considerada absurda e a outra ndo, teremos aqui novamente um caso de “pensar por credenciais”.

" O recurso da ndo nomeagao dos malditos é bastante engracada no final do Apéndice 1 do livro, onde o professor Fausto utiliza

ARGUMENTOS - Revista de Filosofia/UFC. Fortaleza, ano 13, n.° 25 - jan.-jun. 2021 67



A Filosofia no fogo cruzado de direita e esquerda - Julio Cabrera

Na parte mais argumentativa de seu texto, ele apresenta desacordos de leitura sobre as
relagdes de Marx com Epicuro e sobre a Logica de Hegel, da qual, segundo o autor, OC ndo en-
tendeu nada (FAUSTO, 2017, p.193-194). As observacdes do professor Fausto sobre as interpre-
tacOes olavianas desses autores, assim como as suas réplicas as criticas de OC contra o que ele
chama de “filosofia uspiana” (FAUSTO, 2017, p. 48-49), sao procedentes e bem formuladas, mas,
de novo, elas sdao adequadas para entrar numa discussao filoséfica sobre esses autores e ques-
tées mais do que para alicercar uma rejeicao total e absoluta do adversario como algo absurdo.
Acredito haver alguma diferenca filosoficamente importante entre discordar da teoria de uma
conspiracao islamica internacional e discordar na interpretacao da Wesen de Hegel; conce-
damos que custa menos esforco considerar “absurdo” o primeiro que o segundo. Visto de um
ponto de vista argumentativo, algo que parece absurdo numa perspectiva poderd tornar-se
razodvel em outra. A Légica de Hegel parece um objeto cultural demasiado escorregadio como
para conferir alguém a capacidade de decretar ignorancias ou habilitar competéncias herme-
néuticas com tanta certeza.

Mas esta estratégia de considerar totalmente absurdas as ideias e atitudes da outra
parte, e ndo simplesmente como falsas, é também vastamente utilizada por Olavo de Carvalho
em suas consideragdes contra uspianos, a pesar de que, em linhas gerais, ele parece ter lido
mais filosofia do adversario do que vice-versa. Mas quando passa a discuti-los nao entabula
com eles uma discussao filoséfica na qual as duas partes teriam argumentos para um debate,
mas ele simplesmente denuncia as “absurdidades” e desonestidades de seus adversarios. Por
exemplo, ele escreveu um texto onde discute o livrinho Que é ideologia?, da professora Marilena
Chaui, onde ela sustenta que as coisas deixam de ser coisas para transformar-se em algo que ja
nao é mais coisa, enquanto OC sustenta que essas coisas nao deixam de ser coisas pelo fato
delas representarem simbolicamente algo mais do que meras coisas. OC diz que a postura da
Chaui esta cheia de “absurdidades”, “erros e confusdes’, que ela pratica “a técnica do absurdo
compactado’, sustentando teses “assustadoramente pueris” (CARVALHO, 1999).

Mas no plano estrito dos argumentos, ambas as teses sobre as coisas podem ser susten-
tadas e nenhum dos lados incorre em completo “absurdo”. Certamente, a professora Marilena
teria félego e cartuchos para responder a cada uma das objecdes de Olavo de Carvalho, se ela
aceitasse alguma vez dialogar com ele. Igualmente, quando discute ideias do professor Porchat
sobre a diversidade de filosofias e ceticismo, OC coloca a questdo de até que ponto pode-se
supor uma “continuidade” da histéria da filosofia como para poder colocar todos os sistemas
numa estante e compara-los. Mas a ideia do professor Porchat nao é “absurda” ou descabida;
como maximo, pode ser uma ideia falsa, e nunca num sentido absoluto (nada é falso ou ab-
surdo desde todas as perspectivas, salvo, talvez, para Deus); no plano humano finito, é claro que
é possivel sustentar ambas as coisas, que a historia da filosofia é continua e que ela é descon-
tinua, existindo argumentos para ambos os lados; trata-se de uma discussao em curso e ndo de
uma situacdo na qual uma das partes falaria desde a certeza da verdade e a outra ficaria atolada
no total absurdo.

Pareceria que cada fil6sofo esquece as suas premissas no momento de tirar as conclu-
sdes, que passam a ser vistas como absolutas; nao mais se percebe a sua total dependéncia de
seus préprios pressupostos. Cada filésofo apaga as suas préprias pegadas, como o assassino
que tenta cometer o crime perfeito. (O crime perfeito em filosofia seria fazer uma filosofia sem
nenhum pressuposto). Eles tém a forte impressao de estar apontando para absurdos total-

expressdes como “Da primeira figura que comentei” e “o mesmo senhor” (FAUSTO, 2017, p. 152), “o segundo idedlogo’, “a terceira
figura” (FAUSTO, 2017, p. 153), para nao ter que mencionar os nomes dos autores da direita.
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mente objetivos da outra parte, sem conseguir ver que sem os pressupostos assumidos os tais
absurdos nao apareceriam por si sés. Mas o realmente curioso (e assustador) é que toda vez
que, em grupos ou discussoes, tentei por de relevo que ambos os lados utilizam a mesma estra-
tégia argumentativa — colocar-se no lugar da verdade e ver a outra parte como absurda, em
lugar de simplesmente falsa - invariavelmente cada uma das partes reage iradamente e me
acusa de ofendé-la por compara-la com a parte contraria. Cada parte fica irritada quando é
igualada com a outra, apesar dos exemplos mostrarem que as atitudes sdo muito semelhantes;
e cada uma delas alega ter apontado para absurdos e desonestidades completamente obje-
tivas da outra parte.

Olavo de Carvalho como sintoma

Até aqui vemos que também no ambito da filosofia a polarizacao esquerda versus di-
reita se apresenta com toda a sua forca opositiva e de rejeicdo mutua radical, apesar da filosofia
ter sido, tradicionalmente, 0 campo dos argumentos racionais e a busca de uma vida sabia e
equilibrada. Mas dentro desse ambito, aparecem também diversas formas de entender as ativi-
dades filosoficas. Uma diferenca importante no atual panorama intelectual latino-americano
tem sido a diferenca entre um filosofar fortemente institucional, centrado na analise de textos,
e um filosofar mais autoral, tentando pensar a realidade com categorias préprias. Quero exa-
minar aqui como estas duas formas de entender as atividades filoséficas se inserem na disputa
acirrada entre direita e esquerda.

Olavo de Carvalho tem criticado em varios textos o tipo de filosofia oriundo da USP de-
clarando que, ao longo de décadas, o Sistema de Pés-graduacao brasileiro nao produziu pensa-
mento original de projecao internacional. Aqui encontramos algumas de suas afirmacdes mais
austeras: “Ao contrdrio do que reza a supersticao uspiana, a filosofia, é claro, ndo tem como fina-
lidade essencial a producao de textos [...] Em filosofia, o fundamental é a descoberta, a teoria, a
intuicao filosofica obtida, da qual o escrito sera apenas o documento mais fiel ou menos fiel”
(CARVALHO, 2012, p. 130-131; 115). “Cultura filosofica € o que um sujeito sabe de filosofia sem
ter de assumir a responsabilidade pessoal de filosofar” (CARVALHO, 2012, p. 133). “Sozinha, a
cultura filoséfica, mesmo em doses cavalares, ndo fara de vocé um filésofo, apenas um erudito”
(CARVALHO, 2012, p. 134)™2. Em textos de 2001 onde ele comenta o livro A Filosofia e a visdo
comum do mundo do professor Oswaldo Porchat, OC escreve:

Entdo vocé ndo esta interessado em nenhuma daquelas filosofias como conjunto,
mas apenas na contribuicdo que elas poderiam dar para a elucidagdao da questao que
vocé estd colocando. E eu estou persuadido de que é assim que se estuda filosofia [...]
(CARVALHO, 2001, p. 14).

Estes pensamentos sobre o que significa fazer filosofia, e especificamente sobre as dife-
rencas entre filosofar e estudar filosofia, sdo muito semelhantes aos que ja apareciam em es-
critos tardios de Schopenhaueur, incluidos em“Parerga e Paralipomena”'3, a quem OC nunca se
refere, que eu saiba. Também Heidegger tem afirmado ideias semelhantes em sua Introdugéo a
Filosofia (HEIDEGGER, 2009, p. 5). Estes sao dois filésofos reconhecidos no pantedo de pensa-
dores oficiais, mas também sdo pensamentos muitas vezes expostos por Ortega y Gasset em

2 Também se podem consultar vérios artigos incluidos em O imbecil coletivo I: Filosofia Uspiana, ou: Tremeliques de Mlle Rigueur (p.
211) e a Carta de um filésofo a Papai Noel (p. 503).
13 Especialmente os textos Sobre a erudicéo e os eruditos, Pensar por si mesmo e Sobre a leitura e os livros.
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varios momentos de sua obra. Ora, muitos dos que rejeitam de plano as ideias de OC sobre filo-
sofar original poderao aceité-las, ou, pelo menos, tomar conhecimento delas, quando ditas por
Schopenhauer ou Heidegger, ou mesmo por Ortega. Isto fornece um bom exemplo do “pensar
por credenciais” de que antes faldvamos: as mesmas ideias poderao ser aceitas ou lidas com
atencao quando ditas por alguém e rejeitadas quando ditas por outro. (E claro que ambas as
partes negarao tratar-se “das mesmas ideias”)'*. Na minha portentosa ingenuidade, eu pensava
que se alguma ideia fosse valiosa continuaria sendo valiosa quando dita por um pensador
menor ou por alguém que nem consideramos pensador; e se a ideia for absurda, o serd mesmo
quando dita por Schopenhauer, Heidegger ou Ortega y Gasset.

Nesta linha de pensamento, talvez possa ser promissor ver OC como sintoma da situacao
atual da filosofia no Brasil. Pois é possivel inferir, a partir da sua mutua rejeicdo radical, as formas
como a filosofia foi de fato entendida, produzida e avaliada no Brasil nas ultimas décadas. Se
poderia dizer que a filosofia é feita no Brasil contra tudo aquilo que Olavo de Carvalho repre-
senta. Ja em 2014, quando comecei a pensar pela primeira vez neste assunto, eu tecia algumas
hipoteses elementares acerca desta rejeicao, que nao se baseava na contestacao de algum con-
teudo doutrinario de ideias, pois isso suporia algum conhecimento minimo de suas obras. Nao,
a rejeicao era mais externa, alheia aos conteudos especificos de seus textos; era a rejeicao de
uma atitude, de um estilo, de uma personalidade, de uma postura de politica cultural. As minhas
cinco hipéteses de trabalho eram naquela época as seguintes: (1) Olavo de Carvalho ndo esté
institucionalmente habilitado para filosofar, (2) ndo analisa textos, (3) se pretende livre pen-
sador com filosofia prépria'®, (4) é popular e socialmente influente e (5) ndo cultiva qualquer
tipo de cordialidade. A minha ideia é que este tipo de escritor filosofico deve ser totalmente
inassimilavel para o sistema atual de producao de filosofia profissional, sem que seja necessario
ler uma sé linha de seus escritos.

Mas é precisamente por isso que ele se transforma em sintoma da filosofia no Brasil, pois
essas cinco caracteristicas da figura filoséfica de OC apontam indiretamente para as caracteris-
ticas do corpo que cria o sintoma. Por simples oposicao, se poderia dizer que a filosofia produ-
zida pelo sistema vigente se caracteriza pelos seguintes elementos: (A) E um projeto institu-
cional que apenas reconhece o que ele mesmo produz e reproduz; (B) Que se desenvolve
fundamentalmente a través de analise e interpretacao de textos seguindo métodos exegéticos
sofisticados; (C) Que desconfia de qualquer pretensao autoral e de originalidade como sendo
arrogante e injustificada; (D) Que é exposta em claustros e espacos seletos; (E) Num estilo de
exposicao austero, comedido e cordial'®.

4 O saudoso professor Oswaldo Porchat, na ultima parte de seu famoso “Discurso aos estudantes da USP sobre a pesquisa em filo-
sofia” escreveu, referindo-se aos alunos formados pela sua geragao: “[...] foram educados (ou deseducados) no temor malséo da
criatividade filosdfica, o que foi muito mau. Sob esse aspecto, nés, os mestres deles, miseravelmente falhamos”. (Este texto esta repro-
duzido em De Souza (2006). O professor Porchat nao perdeu um apice de seu prestigio por declarar isso, apesar dele mesmo
avisar, algumas pdginas antes, que “Tenho plena consciéncia de que estou quase pisando aqui num terreno minado, que minhas pa-
lavras podem horrorizar os bem-pensantes” Mas talvez outro pensador que repetisse exatamente a mesma ideia, com as mesmas
palavras, seria crucificado ou, pior ainda, totalmente ignorado. As minas nao explodem para todos. Nunca como neste momento
é util distinguir entre as dimensdes semantica e pragmatica da linguagem; as “credenciais” sdo eminentemente pragmaticas; a
mesma letra semantica pode estar ou nao legitimada pela comunidade filoséfica.

15 Ronald Robson escreveu uma longa monografia chamada Conhecimento por presenca. Introdugdo a filosofia de Olavo de Carvalho,
ainda inédita, onde tenta expor este livre pensamento.

6. O sistema (A)-(E) ndo apenas rejeita ou ignora figuras como a de Olavo de Carvalho, que representa a negacao de todas essas
caracteristicas, mas também rejeita ou ignora outros pensadores que foram explicitos criticos do sistema hegemadnico e que sa-
tisfazem pelo menos uma parte das caracteristicas (A)-(E). Roberto Gomes (na Critica da razdo tupiniquim), Vilém Flusser (em Fe-
nomenologia do brasileiro), Gonzalo Armijos (em De como fazer filosofia sem ser grego, estar morto ou ser génio) e Julio Cabrera (no
Didrio de um filésofo no Brasil e em O projeto institucional da filosofia no Brasil e a inexistente Escola de Brasilia) sdo quatro intelectu-
ais cujas criticas jamais foram respondidas por nenhuma figura importante da filosofia institucional, apesar de alguns desses
quatro criticos terem titulacao académica em filosofia, Curriculo Lattes, publicagdes no Qualis, participagdo em congressos Anpof,
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Mas neste ponto de nossa reflexdo comecamos a dar-nos por conta de algo realmente
surpreendente — e ao mesmo tempo 6bvio — a respeito das relacdes entre essas duas concep-
¢oes de filosofia e o conflito entre Direita e Esquerda, que tentarei explicar na préxima e ultima
secao deste artigo.

Para uma ontologia do conflito Esquerda versus Direita.
O entrecruzamento tragico de dois dualismos e a liberacao da filosofia

Prefdcio para uma guerra total: do social para o ontolégico

A mutua atitude de rejeicdo sem sequer tomar conhecimento, ou lendo apenas para
detectar absurdos, deve levar forcosamente a uma situacao sem saida pacifica, como tentarei
mostrar. Um bom exemplo de belicosidade sao os textos de OC onde ele sustenta que nao é
possivel discutir com esquerdistas

[...] como se fossem elegantes divergéncias académicas [...] “Quando um sujeito insinua
que vai me matar, ou me mandar para o Gulag, responder polidamente que ndo concordo
muito com a sua proposta é dar-lhe ares de mera e inofensiva hipétese, quando na verdade
se trata de um plano muito pratico, muito material. [...] Luta armada, caramba, nédo é teoria
filosofica: € matar pessoas. Sempre que discuto com esquerdistas, sei que estou discutindo
com assassinos. Muitas vezes, assassinos adiados, mas no fim das contas sempre assassinos
(CARVALHO, 2016, p. 286).

Segundo ele, ndo se pode fingir que estamos tendo uma mera “divergéncia de ideias”
com aqueles que debatem planos para o nosso assassinato e sonham com a nossa morte.

Provavelmente textos deste teor sejam os que mais favorecem a atitude de nao querer
conhecer mais escritos de um autor que declara coisas como essas. Temos entao, por um lado,
um autor que nao vale a pena ler, pois somente transmite absurdos; e, pelo outro, um autor que
declara ser impossivel qualquer didlogo com essas pessoas que decidiram nao |é-lo. Trata-se de
uma situagéo de rejeicéo mutua total, absoluta e irreversivel: ndo se pode falar com esquerdistas
porque sao todos assassinos, e nao se devem ler as obras dos conservadores (potencialmente
fascistas) porque nao podem conter nada de valioso para uma sociedade emancipada. Se o
confronto nao for de argumentos, mas de mutua rejeicao absoluta, quase a priori'’, ndo ha
qualquer esperanca de que ambos sejam capazes de construir uma sociedade onde os dois
lados possam conviver conflitantemente sem se destruir. Se a estratégia consiste em ignorar o
que a outra parte escreve, ou proclamar que nao ha didlogo possivel com ela, mas apenas de-
fender-se e tentar de destrui-la antes de ser destruida por ela, gostaria que ficasse muito claro
que essa atitude deve coerentemente levar para uma guerra total sem composicées (ndo digamos
conciliacées) de qualquer tipo.

Essa guerra pode ser fria (uma espécie de “mostrar os dentes” para que a outra parte
saiba que podemos destrui-la) ou quente, chegado o0 momento oportuno; mas, em qualquer

terem feito analises de textos e nao utilizarem insultos nem imprecagdes para manifestar suas ideias. O que pode estar apontan-
do para uma modalidade de excluséo intelectual muito além do fendmeno Olavo de Carvalho, que sé teria servido para por de
manifesto uma estrutura mais profunda e de maior alcance.

7 Com o “quase” gostaria frisar a diferencga entre ndo ler em absoluto e ler apenas para detectar absurdos. Nos dois casos ha exclu-
sao total. A diferenca é que, no primeiro caso, o absurdo seria tanto que nem permitiria 0 acesso ao texto, enquanto que, no se-
gundo, o absurdo decorre de uma leitura sistematicamente desqualificadora, sem qualquer esfor¢co de entendimento do que a
outra parte esta tentando dizer.
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caso, devem-se tirar corajosamente as conclusdes dessa mutua atitude de total rejeicdo sem
mediagdes: que os humanos ndo conseguiram edificar um projeto civilizador capaz de abranger
toda a humanidade, mas que qualquer projeto de sociedade se alicerca na exclusao de uma
parte da humanidade como nao sendo merecedora de respeito, e a qual nem sequer se reco-
nhece o direito a existir, ndo digo intelectualmente, mas nem mesmo fisicamente'®. Esses pro-
jetos sociais simplesmente encenam a mesma luta que se apresenta em outras espécies ani-
mais, utilizando armas, textos, sistemas juridicos e Internet em lugar de garras, dentes e
secrecOes venenosas. Nenhum dos lados vai se deixar matar, ambos lutardo até o fim para ins-
taurar a sua propria perspectiva no mundo e preferirdo que o mundo mesmo exploda antes de
ceder. Seria bom que “engajados” sartreanos de esquerda ou de direita reconhecessem aberta-
mente a sua op¢do pela guerra total; isto ja seria um grande passo. Se a rejeicao do outro lado é
total, absoluta e definitiva, o Unico caminho aberto é a guerra de destruicao daquele que quer
nos destruir; ganhar-lhe a dianteira e elimina-lo antes dele nos eliminar.

Se assim sdo os termos, deixando de lado meias palavras e eufemismos (e nisto os in-
sultos de OC podem resultar, afinal, mais esclarecedores dessa atitude de guerra total que os
estilos cordiais), podemos supor que o conflito entre direita e esquerda é irresolivel no plano poli-
tico, porque, no fundo, se enraiza numa necessidade muito primitiva do conflito no qual a vida
mesma consiste desde sempre, muito antes inclusive da invencao moderna da diferenca entre
esquerda e direita. Aqui o conflito politico teria que buscar suas mais profundas raizes ontol6-
gicas, que é o plano que, desde o inicio deste texto, eu queria realmente atingir.

Nas Questdes de Método, Sartre escreveu: “Aos marxistas de hoje sé lhes preocupam os
adultos; ao lé-los poderia acreditar-se que nascemos na idade em que ganhamos nosso primeiro
salario” (SARTRE, 1970, p. 56-57, Traducao nossa). Esta observacao pode ver-se como uma pro-
vincia de uma ideia maior: os humanos em geral (ndo apenas marxistas) acreditam que nascemos
quando conseguimos ganhar um lugar dentro de alguma sociedade humana, quando somos
identificados em espacos de acdo social. Parafraseando Sartre, os humanos acreditam que nascem
quando sao reconhecidos como membros de uma familia, quando aceitos no quartel, quando se
formam na universidade ou quando conseguem um emprego. Como bom admirador de Freud,
Sartre quis denunciar o esquecimento da infancia por parte dos marxistas (essa infancia que
Sartre estudou em numerosas biografias que escreveu). Meu alargamento do escopo da frase de
Sartre visa mostrar ndo o esquecimento da infancia, mas o esquecimento do préprio nascimento.
Na verdade, todos esses “nascimentos” sociais e institucionais fazem esquecer o nascimento, o
fato bruto e brutal de termos sido lancados no mundo assimetricamente.

Pois antes que filhos, trabalhadores, estudantes ou cidadaos, somos simplesmente hu-
manos numa situacao primordial de desamparo e fragilidade, sujeitos a agressdes de todo tipo,
nao apenas as dores sensiveis, mas também as numerosas formas de desanimo, desde o sim-
ples tédio até as mais graves depressdes. A situacdo em que fomos colocados, num corpo que
envelhece e definha cada dia, sujeitos a agressdes sem fim, é profundamente desanimadora, e
conseguimos leva-la adiante somente pela constante luta contra seus avancos. Dor e desanimo
nao sao os Unicos perigos, também temos que nos cuidar permanentemente dos outros, dos
riscos de relacionamentos perigosos, do 6dio, do preconceito, da exclusao e da perseguicao,
provocados por outros humanos também submetidos a dor e ao desanimo. Os humanos, pela
sua fragilidade e desamparo, sdo obrigados ndo apenas a lutar pela sobrevivéncia, mas também
a tentar dar-se um valor, uma autoestima sem a qual nao sera possivel enfrentar as agruras da

8 Como o soldado nazista no filme Vd e Veja (1985), de Elem Klimov diz para seus captores russos: “Vocés nao deveriam existir; nem
todas as nagoes tém direito ao futuro”.
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vida'®. Parece evidente que, postos nessa situacao de ardua sobrevivéncia e conflito, os hu-
manos priorizem suas emocodes de medo, receio, suspeita, ameaca e defesa do préprio corpo e
da propria identidade, mais do que frios argumentos racionais ineficazes para enfrentar os
atritos da situacao primordial.

Essa situacdo humana tem sido sistematicamente ocultada - pelo menos na tradicao
cultural ocidental — por uma construcao idealizada da vida humana, dando uma imagem do
humano como ser racional, consciente, livre e responsavel. Malgrado as diferencas entre tradi-
¢6es, houve sempre uma tentativa de absorcao do ontoldgico por parte do 6ntico, da situacao
estrutural pelo social e politico, do inevitavel por aquilo que pode ainda ser manipulado. Dentro
desta situacao de mal-estar estrutural os humanos come¢am a pensar que ha algo de errado
neles ou nos outros, nunca buscam o errado na situagdo mesma em que foram assimetricamente
colocados. Para a vida se tornar suportavel é fundamental ter um adversario que carregue com
as responsabilidades de nosso mal-estar estrutural, alguém que tenha a culpa de ndo podermos
viver a vida intensamente, alguém sem o qual todas essas coisas seriam superadas quando eli-
minado o obstaculo indesejado.

Nem sempre existiram “esquerda” e “direita” no discurso politico. Como todo mundo
sabe, esta distincdo foi feita pela primeira vez no século XVIII. E claro que poderiamos trans-
porta-la mais ou menos arbitrariamente para o passado e ver, por exemplo, Bartolomé de Las
Casas como de esquerda e Ginés de Sepulveda como da direita, e este anacronismo nao seria
totalmente absurdo. Pois, de certa forma, trata-se de uma oposicdo muito primitiva, que
aponta para dois modos ontolégicos de inser¢ao num mundo que provoca dor, desanimo e
agressoes de todo tipo, e que nos obriga a uma indefinida tarefa de autovaloracédo e hetero-
-desvaloracao. Podemos supor que essa oposicao primitiva vai continuar existindo muito de-
pois de que os termos, “esquerda” e “direita”, tenham deixado de ser utilizados em discursos
politicos. Significa que essa oposicao nao é algo que deva ser expresso forcosamente me-
diante esse vocabulario.

E evidente que humanos de direita e de esquerda partilham essa mesma situacdo hu-
mana provocadora de mal-estar, ndo de maneira eventual, mas estruturalmente, ja desde o
nascimento. Mas, por que isso ndo os aproxima? Se a situacdo estrutural agride e desanima, se
ela obriga a dar-se um valor, a satisfazer desejos em espacos estreitos, a gerar fantasias repara-
doras e absorver o ontolégico para dentro do Ontico, estas operacdes nao sao feitas da mesma
forma e com os mesmos conteudos. Os humanos de direita e de esquerda sdo agredidos e de-
sanimados por coisas diferentes, suas valorizacbes de si mesmos tém diferentes contetidos e
motivagoes, as suas fantasias tém dire¢des diferentes, eles ndo temem as mesmas coisas, nao se
assustam nem fogem da mesma maneira nem absorvem o ontolégico no éntico da mesma
forma. Eles apenas partilham a situacao humana primordial, mas Ihe conferem dire¢des vitais
diferentes. Suas frustracées ndo sdo as mesmas. As duas sdo atitudes de fuga diante de uma
dura situacdo ontoldgica, mas elas pressupdem duas maneiras diferentes de assustar-se do real
e de tentar se afastar dele. A situacdo estrutural partilhada ndo consegue vinculéd-los, mas, pelo
contrério, os enfrenta de maneira irreconciliavel.

Os tipos de temporalidade que se precisa para manter vivas as tradicdes fundadoras que
a direita aprecia e os que se precisa para tentar realizar uma sociedade utdpica de esquerda sao
profundamente diferentes. As revolucdes sociais ndo sdo colocadas na mesma temporalidade
historica que as tradicdes que moldariam persistentemente nossos comportamentos atuais;

19 Para uma descricdo mais detalhada da situacdo humana primordial, ver: Cabrera (2018), Capitulo 1.“Valor da vida humana como
reivindicagdo existencial”.
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nao sao, pois, dois movimentos existenciais que estariam lutando por ocupar uma mesma tem-
poralidade, mas duas formas de produzi-la. De forma semelhante, de ambos os lados ha um
humano tentando realizar seu destino dentro de uma vida que escoa e decresce numa ardua
luta pela autoestima; mas de um lado temos um agente capaz de transformar radicalmente a
realidade e do outro um ser fortemente consciente de suas limitacoes insuperaveis; eles pro-
duzem dois espacos diferentes de elaboracao da finitude.

Ser no mundo de esquerda ou ser no mundo de direita representam, igualmente, duas
formas de submeter-se a autoridade do outro: ou reivindicando uma individualidade irrenunci-
avel ou aceitando ganhar uma identidade social através da luta. Um ser no mundo que se ins-
tala na linguagem como seu dono ou como seu subdito, que fala diante de uma realidade que
interpela e pede transformacdes, ou que nos insta a escutar com humildade o que ela tem a nos
dizer. Um modo de ser que aproxima o céu da terra, tornando os deuses em entes interessados
no humano ou outro modo que vé os deuses como lugar de encontro e recolhimento. Sdo
também duas formas de simbolizar a preocupacdo com a morte a través da tentativa de uma
vida intensa; mas esta intensidade é concebida de maneiras diferentes: um humano de direita
sente um profundo medo de perder a sua individualidade numa forma de vida coletiva en-
quanto que o maior medo de um humano da esquerda é morrer deixando o mundo sem ter
tentado transforma-lo radicalmente.

Essas diferencas de insercao no ser e no tempo fazem com que dois tipos diferentes de
fugas da situacédo terminal do ser se prejudiquem mutuamente. Mas esse conflito, seja qual for
seu conteldo eventual concreto, é operado numa complexa relacao do 6ntico com o ontolé-
gico; pois cada uma das partes em conflito, ao tempo que séo feridas pela situacdo estrutural
partilhada, passam a acreditar que seja a outra parte a geradora da frustracéo, a causa da dor e do
desdnimo, da sistemdtica insatisfacdo dos desejos, do incbmodo e mal-estar do ser. A frustracao
estrutural de ser é atribuida por cada um dos lados ao outro; ambos pensam que a vida seria
possivel sem o obstaculo do adversario, e que ela é invidvel nos termos do inimigo. Cada um
dos lados pensa que a vida humana atingiria a sua plenitude sem os obstaculos colocados pelo
outro, considerado nefasto e repulsivo.

Mas hd ainda um ultimo elemento ontoldgico, talvez o mais paradoxal de todos: os
humanos, como quaisquer outros seres naturais, precisam de oposicao e de luta para conti-
nuar vivendo e para sentir-se viver; para reforcar a sua autoestima precisam vencer resistén-
cias, derrotar, submeter. No viés ontolégico comecamos a entender que alguma oposicao de-
vera existir, porque ela é necessdria para viabilizar uma vida humana na situacao primordial.
Esquerda e direita sao apenas rostos eventuais de uma oposicao primaria que mesmo gerando
sofrimento é totalmente necessdria para a economia ontolégica dos humanos, para a dura
administracao de um ser declinante, desanimador e perigoso. Nesse sentido, os termos dessa
oposicao mortal, aquela que apenas pensa na eliminacdo da outra parte, se precisam mutua-
mente e, nesse sentido, se atraem. Pode-se dizer que, como encenacdes concretas desse con-
flito primordial inapagavel, esquerda e direita se atraem intensamente, elas se precisam e
constantemente estdo se reinventando mutuamente para poder continuar coligindo. E evi-
dente que este conflito nao acabard jamais, mesmo quando nao sejam “direita” e “esquerda” as
suas figuras explicitas.

Aqui podemos visualizar melhor as raizes ontoldgicas daquela primazia do emocional
sobre o racional, no encaminhamento para um lado ou para o outro do espectro politico, tanto
nas massas iletradas quanto na parte aparentemente mais esclarecida da populagao, incluindo
seus filosofos. Essas opgoes politicas estdao encravadas num poderoso desejo de vencer as re-
sisténcias de um nascimento terminal decrescente e cheio de atritos, que constantemente in-
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comoda e limita e dentro do qual temos que realizar um ser incompleto e agredido, em es-
pacos e tempos muito curtos de acdo. As decisdes ndo sdo norteadas primariamente por
motivos racionais ponderados, mas por tentativas de fuga de sofrimentos sensiveis e morais
insuportaveis para a autoestima e a sobrevivéncia. As op¢des politicas apenas fornecem con-
teddos nd6mades para uma forca vital que tenta ndo ser prematuramente devorada pelo
tempo, pelo desgaste da finitude.

Diante deste quadro, comeca a nascer o forte desejo - talvez politicamente ingénuo
— de liberar a filosofia de todos esses horrores, do risco de que a filosofia mesma seja des-
truida na guerra total na qual foi colocada. (Ver secao 3). Mas remover a filosofia desse con-
flito insoltvel ndo significa leva-la para uma “pureza” neutra impossivel, mas talvez para um
novo tipo de militancia politica. Ja no final deste artigo tentemos pensar melhor os termos
desta liberacao.

Liberacgédo da Filosofia?

Um primeiro pensamento nesta direcdo seria o seguinte: no plano especifico da filosofia,
nem as criticas do sistema filoséfico vigente contra Olavo de Carvalho (ou contra outros pensadores
considerados “de direita’; como Miguel Reale) nem as de Olavo de Carvalho contra a filosofia do
sistema hegemdnico parecem representar estritamente um confronto entre esquerda e direita tal
como foram antes apresentadas.

Com efeito, percorramos rapidamente as caracteristicas mencionadas na secdo 1: tanto
guem vé o mundo como uma construgdo cultural num movimento para o futuro como quem o
vé como dado, em grande parte, pela natureza numa forma de retencao das tradicées do pas-
sado; tanto aqueles que concebem o humano como um agente capaz de grandes transforma-
¢des sociais quanto os que o veem como limitado e nao confiavel; tanto os que procuram uma
solucdo radical das desigualdades quanto os que preferem reformas graduais, tanto internacio-
nalistas quanto nacionalistas?’, favoraveis a um Estado minimo ou um mais intervencionista,
religiosos tradicionais ou tedlogos da liberagao, os mais sensiveis as questoes ecoldgicas quanto
os mais insensiveis, todos eles poderiam a principio partilhar a ideia de uma filosofia como pro-
jeto institucional ou de uma filosofia como empreitada autoral. Pelo menos num primeiro pen-
samento, nada parece haver em sua filia¢do politica que deva inclind-los forcosamente na direcéo
de uma ou outra destas duas concepc¢ées de filosofia.

Aqui temos dois dualismos que se entrecruzam: direita versus esquerda, filosofia institu-
cional versus filosofia autoral. Parece total contingéncia que, na situacdo atual, um projeto ins-
titucional da filosofia coincida com o predominio de uma intelectualidade de esquerda. Nas
criticas de OC a filosofia da USP esta diferenca ndo me parece clara: se existe para ele uma co-
nexao, que eu ndo consigo ver, entre essa filosofia que ndo deu um unico filésofo de renome
internacional e o fato de seus cultores serem politicamente de esquerda. O projeto institucional
da filosofia poderia ter sido erigido pela direita e seria igualmente criticivel com os mesmos
argumentos, por ser uma filosofia burocratica que ndo estimula a pensar por si. A principio, no
puro plano dos conceitos, nao parece haver nenhuma ligacao interna entre fazer uma filosofia
institucional e burocratica e ser de esquerda ou de direita. A rejeicao radical de OC por parte do

20 Em meu artigo Europeu ndo significa universal, brasileiro néo significa nacional (2015) tentei mostrar que a questdo de um filoso-
far autoral ndo estd vinculada internamente a questao de um “filosofar nacional”. Se houvesse tal vinculo, sim poderia tracar-se
uma linha entre ser da direita nacionalista e ser partidario de um filosofar autoral, mas isso ndo se sustenta como tentei provar
nesse texto.
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establishment nao é operada pelo fato dele sustentar um projeto de filosofia autoral, contra a
concepcao institucional do pensamento dominante no Brasil. Ou seja, OC nao é rejeitado por
reeditar as metafilosofias de Schopenhauer, Heidegger ou Ortega. Trata-se de um confronto
politico cultural, fortemente carregado de afeto, entre duas atitudes diferentes e antagdnicas
de assumir as atividades filosdficas, o exercicio mesmo do pensamento, mas nada ha nestas
caracteristicas que as identifique como de esquerda ou de direita?'.

Mas esta ideia, num segundo pensamento, poderia ser contestada. Em sua apresen-
tacdo das duas tendéncias existentes na filosofia no Brasil, que ele considera como uma situ-
acao “esquizofrénica’, o professor Paulo Margutti explica que enquanto o grupo oficial, ligado a
CAPES e ANPOF se inclinaria mais para um filosofar de comentdrio exegético, os membros da
tendéncia luso-brasileira, mesmo também se utilizando da exegese, tenderiam a acentuar mais
0 pensamento nacional e, com menos énfase, a necessidade de um pensamento préprio
(MARGUTTI, 2013, p. 3-4). Na mesma linha, no famoso livro Conversas com filésofos brasileiros,
Miguel Reale, de tendéncia conservadora, aparece defendendo os esforcos por um pensamento
autoral préprio, enquanto que quase todo o restante dos entrevistados, em geral de filiacdo de
esquerda ou centro-esquerda, defende, de uma forma ou outra, a ideia institucional da filosofia
(ARMIJOS, 2004b, p. 10-17). Se ndo assumirmos dogmaticamente ja de inicio o critério institu-
cional do filosofar podemos perfeitamente reconhecer o valor de trabalhos filoséficos de au-
tores brasileiros — natos ou adotados — como Vicente Ferreira Da Silva, Vilém Flusser, Mario
Ferreira dos Santos e o préprio Reale, como mostrando meritérios esforcos de filosofia autoral,
mesmo sem a eficiéncia formal dos comentadores do outro grupo. Mas os quatro filésofos
mencionados foram politicamente conservadores. E se pensarmos nos fildsofos classicos euro-
peus que propugnaram um filosofar autoral, como Schopenhauer, Heidegger e Ortega, todos
eles foram conservadores (e um deles nazista).

Este curioso panorama mostra que foi, de fato, a direita que deu pensadores autorais, e
que filésofos da esquerda apoiam em sua maioria o projeto institucional da filosofia. O que ndo
deixa de ser curioso porque o filosofar original e autoral é um projeto claramente emancipador,
de politica cultural liberadora, enquanto que a institucionalizacao do pensamento é um projeto
conservador e colonizado. Seria mais plausivel que a direita assumisse um projeto institucional
e a esquerda um projeto emancipador. O que cabe aqui perguntar é se esta conexdo entre a
direita e o autoral, de um lado, e da esquerda com o institucional do outro, é apenas fato con-
tingente, ou se, no plano dos conceitos, ha algo que leve ao pensador de direita enquanto tal a
assumir uma concepcdo autoral do filosofar, e se ha algo no pensador de esquerda que, intrin-
secamente, o conduza a favorecer a nocdo institucional. (Trata-se de uma situacdo parecida as
relacdes entre Hegel e a Filosofia Analitica contemporanea: na época de Bertrand Russell,
ambos eram incompativeis, mas na época de Robert Brandom, Hegel e a Filosofia Analitica se
encontraram; o que mostrou que ndo existia nenhuma incompatibilidade conceitual entre
Hegel e a Analitica, mas apenas uma desavenca de fato que, com o tempo, desapareceu).

Como ndo consigo ver nenhuma conexdo conceitual firme entre ser de direita ou de
esquerda, por um lado, e defender uma noc¢do autoral ou uma nocéo institucional do filosofar

21 Numa visao superficial, alguém poderia dizer que essa rejeigao radical de OC por parte do establishment filosofico brasileiro
proviria do fato de que uma pessoa sem nenhuma habilitagao institucional para filosofar tenha um sucesso imenso que nenhum
professor de filosofia do sistema sonhou alguma vez ter. Seu sucesso seria, nesta visao, o préprio fracasso do sistema vigente. (Ver
PONTIN, 2018). Seria bom que fosse assim, pois isto configuraria realmente um confronto de ideias. A minha visdo é que essa re-
jeicao passa por outro lado, é uma rejeicao politica (e ontoldgica afinal das contas). Um aparente confronto entre duas maneiras
de fazer filosofia ndo conseguiria provocar toda essa ira e todo esse tumulto; na verdade, esse confronto estd emocionalmente
sobrecarregado pelo conflito radical entre direita e esquerda como foi antes descrito; a filosofia vai aqui “de carona’, como um
conteudo eventual.
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pelo outro, eu prefiro considerar que a aproximacdo da direita com o autoral e da esquerda com
o institucional é puramente contingente e que, portanto, pode mudar no futuro e, na verdade,
ja pode comecar a mudar agora mesmao. Isto abre a possibilidade de assumir uma atitude de es-
querda em politica e, ao mesmo tempo, defender uma nog¢éo autoral da filosofia, o que pareceria
inclusive mais coerente com uma politica emancipadora de esquerda. (Obviamente, pelo outro
lado, ja existem, sem duvida, pensadores da direita favoraveis a um projeto institucional, ndo
forcosamente coincidente com o projeto uspiano).

Mas entao, nés poderiamos querer defender uma forma de fazer filosofia como a repre-
sentada por (1)-(5), sem ter por isso que engajar-nos com a direita politica, e querer rejeitar a
maneira (A)-(E) de entender a filosofia sem comprar uma briga politica com a esquerda (ver secao
3.3). Nesta encruzilhada eu bem gostaria de adotar as criticas olavianas ao projeto institucional
da filosofia no Brasil, mas dentro de um arcabouco teérico emancipador e nado tradicionalista e
religioso, e criticar o establishment filoséfico brasileiro ndo por ser de esquerda, mas por enco-
rajar um tipo de filosofar burocrético e estéril. Sdo dois problemas diferentes. Interessa-me enor-
memente esta conexdo (ou desconexao), porque me considero mais a esquerda que da direita
no espectro da politica, mas rejeito de plano o projeto institucional da filosofia, e ndo gostaria
que ele estivesse internamente vinculado a um “projeto da esquerda”. Aqui estdo permanente-
mente se cruzando esses dois dualismos: direita/esquerda e filosofia autoral/filosofia institu-
cional, o que alimenta uma confusao que pode levar, por exemplo, a rejeitar uma filosofia criativa
por ser “de direita” e louvar uma filosofia burocratica e repetitiva por ser “de esquerda”.

E precisamente neste ponto em que visualizamos a filosofia no fogo cruzado de direita
e esquerda. Aqui é preciso entender que podemos estar muito préximos das ideias politicas de
um pensador sem considera-lo um filésofo autoral; e que podemos aceitar como autoral um
pensador com o qual discordamos quase em tudo em politica. Um pensador da direita poderia
ter todas as propriedades que eu atribuo ao fildsofo: pensar em primeira pessoa, ter um aparato
préprio de categorias, falar das coisas mesmas em lugar de ficar remoendo em textos sobre
textos sobre textos, ser capaz de comover a realidade em lugar de ficar falando dela, ter ousadia
e coragem para exprimir ideias irritantes para o estabelecido, expressar-se com clareza meri-
diana e ndo em um linguajar técnico incompreensivel, mencionar autores para utiliza-los em
funcao do préprio pensamento e nao apenas para comenta-los com perfeicao técnica.

As criticas de OC ao filosofar académico me parecem, em geral, bem encaminhadas,
apesar de corrigiveis e até totalmente rejeitaveis em muitos pontos como em qualquer outra
discussao filosdfica, mas nao tenho nenhuma simpatia pelo seu posicionamento politico, espe-
cialmente pelo seu descaso pelo tema da emancipacao dos excluidos, o ndao reconhecimento
de outras culturas (a sua ideia de que Hernan Cortez foi um libertador dos indigenas), ou pelo
seu providencialismo religioso (a ideia de que sé Deus pode conduzir o mundo a seu sentido
final). Por outro lado, estou bastante préximo da posicdo politica de alguns professores que
fazem filosofia burocratica em terceira pessoa, dos “especialistas” em fil6sofos europeus ou lati-
no-americanos que nao tém um rol de categorias préprias e que eu nao considero filésofos,
mas, na melhor das hipoéteses, refinados comentadores de textos. Este é o entrecruzamento
trdgico que eu vejo entre esses dois dualismos, e que teriamos que fazer esforcos para desa-
marrar, caso estejamos preocupados com os rumos futuros da filosofia no Brasil e com o des-
tino de milhares de jovens que estudam filosofia.

Neste fogo cruzado, tampouco quero assumir uma posicao “neutra’, mas pensar num
novo tipo de militancia politica, para além do dualismo: “direita versus esquerda’, pelo menos
nessa formulacdo extrema que leva para a guerra total. Em meu préprio entendimento do com-
promisso politico, o correto seria lutar pelo plural, pela abertura e pela variedade; o incorreto
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seria o fechamento, a falta de alternativas e o sectarismo de qualquer tendéncia. A dicotomia
relevante seria, em meus termos, pluralismo versus monismo, que podem ser vistos como duas
maneiras de elaborar o mal-estar ontoldgico do ser. A opg¢ao monista é caracterizada por co-
locar o outro no lugar do mal-estar estrutural, de assumir a propria perspectiva como uma ver-
dade que deve ser imposta ao outro lado mesmo contra a sua vontade, vendo a outra parte
como mal absoluto a ser destruido na total e absoluta impossibilidade de dialogar com ela. Pelo
contrdrio, chamo de pluralista uma atitude caracterizada pelos seguintes tracos: cada perspec-
tiva é sustentdvel sobre suas proprias bases, trata-se de formas diferentes de organizar a vida
que podem opor-se e entrar em conflitos, mas sem nenhuma delas eliminar as outras, e com as
quais tera que conviver. Pode-se assumir o pluralismo ou 0 monismo em qualquer ambito de
acdo humana, e, claro, na filosofia em particular.

Neste ponto podemos ver surgindo no horizonte um novo tipo de compromisso poli-
tico em favor do pluralismo, na medida em que tanto a esquerda quanto a direita parecem ter
assumido abertamente, em nossos tempos, alguma modalidade do monismo. O ideal seria que
conseguissemos viver numa sociedade toda ela pluralista, em todos seus aspectos e dimen-
sOes, e que esse pluralismo contagiasse de maneira natural a filosofia que fosse feita dentro
dela. Formalmente falando, nés estariamos ja vivendo numa sociedade democratica desse tipo,
onde ha lugar para conservadores, liberais, progressistas, etc., e onde apenas a intolerancia, a
violéncia ou o ataque as instituicdes seria rejeitado. Em muitos paises existe revezamento de
governos conservadores e governos progressistas. Nas democracias formais ha, pois, institui-
¢Oes e um aparato juridico aparentemente objetivo que s6 cumpre o que estd escrito na lei, e
onde o jogo da politica é aceito como parte das regras, enquanto ele se mantenha dentro da lei
e das instituicoes. Entretanto, a dura realidade é que as tendéncias ideolégicas, de um lado ou
do outro, podem hoje em dia utilizar o aparato democratico para atingir seus adversarios sem
sair um apice fora da lei e do respeito pelas instituicdes. Novamente se faz aqui necessaria a
diferenca entre semantica e pragmatica: uma coisa é a formulacao literal dos procedimentos
democraticos e outra muito diferente o uso que se faz desses procedimentos?2.

Um caminho mais promissor para um genuino pluralismo politico poderia dar-se, por
exemplo, na possibilidade de assumir posturas que adotassem elementos da esquerda e da
direita, ou de possibilidades intermediarias; que féssemos capazes, por exemplo, de adotar da
esquerda a ideia de um movimento social enderecado ao futuro, ndo rigidamente atrelado as
tradicoes do passado, mas adotando da direita a ideia de nenhuma mudanca revolucionaria ser
tentada para realizar esse movimento, mas apenas medidas cautelosas e ponderadas, sem ma-
cropoliticas de transformacao total. Ou adotar da esquerda a sua preocupagao com as imensas
desigualdades econ6micas e sociais, mas adotar da direita um sébrio pessimismo antropolé-
gico sobre as possibilidades humanas de atingir uma sociedade transparente e sem alienacao,
e assim por diante. Através dessas composicoes, talvez muitas pessoas que sustentam posturas
moderadas de esquerda ou de direita poderiam se aproximar.

Dentro do plano estrito da filosofia, essa atitude pluralista se daria na possibilidade de
debilitar drasticamente o atual projeto institucional exegético, conservando-o apenas como
uma opcao entre outras, e abrir espacos para um filosofar autoral, quebrando o monopélio que
a direita tem tido historicamente (e contingentemente) desse tipo de filosofar, criando a figura
de um filésofo com caracteristicas da esquerda — preocupacao pela exclusao e a emancipacao

22“[..] a mesma moralidade pode ser utilizada como poderosa arma de dominacao; as ‘cruzadas pela moralidade; ‘lutas contra a
corrupcdo;, e mesmo a aplicacdo dos procedimentos punitivos contemplados nas leis e na Constituicao de um Estado formalmen-
te democrético, mesmo que internamente consistentes, podem ser usados como poderosos mecanismos de discriminagao e
perseguicéo, visando motivos particulares” (CABRERA, 2018, p. 137).
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- mas capaz de pensar e agir além da mera analise de textos. Nosso compromisso politico na
filosofia deveria ser com a abertura de espacos para uma filosofia autoral dentro de um projeto
intelectual pluralista; tentar sair das limitacdes da filosofia institucional exegética e do comen-
tario como uma imposicao.

E precisamente nessa comunidade plural onde eu gostaria colocar a filosofia, ndo num
inexistente “lugar seguro”’, mas num ambito onde ela pudesse se abrir para seus préprios con-
flitos e compromissos, ndo herdados de uma luta politica imediatista cujas raizes ontoldgicas
asseguram seu carater interminavel. E claro que isto implicaria numa profunda mudanca de
atitude na intelectualidade, e especificamente nas politicas culturais dos departamentos de
filosofia, que deveriam pluralizar suas escolhas sem exclusdes partidérias, cultivando uma ca-
pacidade de ler e discutir aquilo que tendem a rejeitar no plano politico, assim como de nao
aceitar acriticamente trabalhos filoséficos apenas por virem de posturas politicas favoraveis a
seus valores. Podemos perfeitamente criticar um filésofo conservador pelas suas ideias poli-
ticas reacionarias, e, a0 mesmo tempo, tentar salvar a sua concepcao de filosofia. Apreender a
pensar sem credenciais. Mas tudo isto implica, é claro, remover a filosofia de uma dicotomia
politica norteada mais pelas emocées que pela razdo, com seus desfechos bélicos inevitaveis.

Resta saber se a escolha pluralista é ontologicamente possivel. Se ndo o for, nenhum
manejo politico conseguird instaura-la. Pois é evidente que todas estas propostas vao em
direcdo oposta as tendéncias monistas que, pelo contrario, preferem acentuar as diferencas e
aumentar os conflitos, e que achariam todas estas propostas de pluralismo como absoluta-
mente ingénuas e irrealizaveis. O autor de uma proposta pluralista seria considerado por
ambas as partes como um imbecil, coletivo ou individual. Podemos infelizmente supor que
0s monismos excludentes tém muitas mais chances ontolégicas de se impor na situacdo hu-
mana primordial como foi antes descrita. Atitudes como a mutua rejeicao absoluta, que nem
sequer precisa de conhecimento ou de argumentos, onde cada parte coloca a outra como
mero obstaculo a ser removido e que opta pela guerra total, pareceria oferecer uma maneira
muito mais atraente de viver a vida intensamente, de enfrentar o mal-estar do ser através da
eliminacao de adversarios colocados no lugar de culpados a serem destruidos. Pelo contrario,
pareceria que o pluralismo ameaca afogar esse poderoso impeto da vida mediante uma pa-
cificacdo insipida.

De qualquer forma, contra o que se poderia pensar, o compromisso politico com o plu-
ralismo ndo tem nada de “confortavel” pelo fato de pretender se instaurar além do conflito es-
querda e direita, como se ficasse “em cima do muro’, pois esse compromisso estara fatalmente
sujeito a ser bombardeado por ambos os lados sem poder abrigar-se em nenhum deles.
Tradicionalmente, todas as propostas politicas tém atrelado a filosofia (assim como a arte, o ci-
nema, etc.) a determinados programas culturais de tendéncia definida; elas nunca estiveram
abertas para abrigar todo tipo de filosofia.

Na melhor das hipodteses, a triste constatacao é que, pelo menos por enquanto, so-
mente poderemos tentar fazer filosofia de uma maneira plural dentro do escopo de uma so-
ciedade monista (da tendéncia que for), numa estranha forma de parasitismo intelectual, mais
ou menos como o excelente cinema argentino surgiu numa situacdo econémica e politica
calamitosa e no meio de conflitos acirrados. Poderemos ser tao pluralistas quanto os mo-
nismos de esquerda ou de direta — ou das novas oposi¢des que surgirdo no futuro — nos per-
mitam ser. Num mundo cada vez mais agressivo e intolerante, qualquer projeto de abertura e
diversidade é hoje utopia, ingenuidade, cumplicidade ou imbecilidade. Filosofias autorais que
pretendam florescer em ambientes abertos serao arrasadas por dicotomias ao mesmo tempo
efémeras e persistentes.

ARGUMENTOS - Revista de Filosofia/UFC. Fortaleza, ano 13, n.° 25 - jan.-jun. 2021 79



A Filosofia no fogo cruzado de direita e esquerda - Julio Cabrera

Referéncias

ARMIJOS, G. De como fazer filosofia sem ser grego, estar morto ou ser génio. Goiania: EQUFG, 2004a.
ARMIJOS, G. Alheio olhar. Goiania: EAUFG, 2004b.

ARONSON, R. Camus-Sartre. O polémico fim de uma amizade no pés-guerra. Rio de Janeiro:
Nova Fronteira, 2007.

CABRERA, J.“Por qué no agrado a los rebeldes". Philésophos. Goiania, v. 6, 2001. p. 115-128.
CABRERA, J. Didrio de um filésofo no Brasil. 2. ed. ljui: Ed. Unijui, 2013.

CABRERA, J. “Europeu nao significa universal, brasileiro nao significa nacional”. Nabuco, n. 2,
2015. p. 14-47.

CABRERA, J. “Comment peut-on étre un philosophe francais au Brésil?". Cahiers critiques de
philosophie, Paris VI, vol. 16, 2016. Disponivel em: http://www.editions-hermann.fr/4945-
cahiers-critiques-de-philosophie-n16.html.

CABRERA, J. “Introducdo a uma abordagem negativa da argumentacao”. Signo, v. 42, 2017.
p. 147-168.

CABRERA, J. Mal-estar e moralidade. Brasilia: Editora da UnB, 2018.

CABRERA, J. Introduction to a Negative Approach to Argumentation. Towards a new ethic for
philosophical debate. Cambridge Scholars Publishing, 2019.

CARVALHO, O. de. Ldgica da mistificagdo, ou: o chicote da Tiazinha. 1999.

CARVALHO, O. de.“Leitura do texto ‘A filosofia e a visao comum do mundo) de Oswaldo Porchat
Pereira”. Semindrio de Filosofia. Rio de Janeiro, 06 de junho de 2001.

CARVALHO, O. de. O Imbecil Coletivo I. Sdo Paulo: E Realizacdes, 2006.

CARVALHO, O. de. O futuro do pensamento brasileiro. Sao Paulo: E Realizacdes, 2007.
CARVALHO, O. de. A filosofia e seu inverso, e outros ensaios. Campinas: Vide Editorial, 2012.
CARVALHO, O. de. O dever de insultar. Campinas: Vide Editorial, 2016.

CARVALHO, O. de. O minimo que vocé precisa saber para néGo ser um idiota. 34. ed. Rio de Janeiro;
Sao Paulo: Record, 2018.

CARVALHO, M. et alia. Comment peut-on étre philosophe...au Brésil? Disponivel em: http://www.
ruedescartes.org/numero_revue/2012-4philosopher-au-bresil-aujourd-hui/.

DE SOUZA, J. C. AFilosofia entre nés. ljui: Editora Unijui, 2006.

FAUSTO, R. Caminhos da esquerda. Elementos para uma reconstru¢dao. Sao Paulo: Companhia
das Letras, 2017.

FLUSSER, V. Fenomenologia do brasileiro. Rio de Janeiro: Eduerj, 1998.
GOMEZ, R. Critica da razéo tupiniquim. 13. ed. Criar, 2001.
HEIDEGGER, M. Introdugdo d filosofia. Sdo Paulo: Martins Fontes, 2009.

LOPARIC, Z. Heidegger réu. Um ensaio sobre a periculosidade da filosofia. Campinas:
Papirus, 1990.

MARGUTTI, P. Histéria da filosofia no Brasil. 12 Parte. O periodo colonial (1500 - 1822). Sao Paulo:
Loyola, 2013.

ORTEGAY GASSET, J. A rebelido das massas. Campinas: Vide Editorial, 2016.
ORTEGA Y GASSET, J. O que é filosofia? Campinas: Vide Editorial, 2016.

ARGUMENTOS - Revista de Filosofia/UFC. Fortaleza, ano 13, n.° 25 - jan.-jun. 2021 80


http://www.editions-hermann.fr/4945-cahiers-critiques-de-philosophie-n16.html
http://www.editions-hermann.fr/4945-cahiers-critiques-de-philosophie-n16.html
http://www.ruedescartes.org/numero_revue/2012-4philosopher-au-bresil-aujourd-hui/
http://www.ruedescartes.org/numero_revue/2012-4philosopher-au-bresil-aujourd-hui/

A Filosofia no fogo cruzado de direita e esquerda - Julio Cabrera

PAIM, A. Liberdade académica e opcdo totalitdria. Um debate memoravel. Sdo Paulo:
Artenova, 1979.

PEREZ, D. “Quao obscurantista é o emplasto filoséfico de Olavo de Carvalho?”. Le Monde
Diplomatique, fevereiro 2019.

PIRIE, M. Como vencer todas as argumentacées. Sao Paulo: Loyola, 2008.

PONTIN, F.“As paixdes reprimidas de uma massa, o academicismo e a emergéncia da extrema
direita. Entrevista especial com Fabricio Pontin”. Revista do Instituto Humanitas — Unisinos, de-
zembro, 2018.

SARTRE, J.-P. Esboco para uma teoria das emocées. Sao Paulo: L & PM Pockets, 2006.

SARTRE, J.-P. O Ser e o Nada. Ensaio de Ontologia Fenomenolégica. 12. ed. Petrépolis:
Vozes, 2003.

SARTRE, J.-P. Critica de la Razdn Dialéctica. 2. ed. Buenos Aires: Editorial Losada, 1970.
SCHOPENHAUER, A. Parerga y Paralipémena. Madrid: Valdemar, 2009.

Sobre o autor

Julio Cabrera

Doutor em Filosofia pela Universidad Nacional de Cérdoba. Professor aposentado da UnB, Brasilia.
Nascido em Cérdoba (Argentina), radicado no Brasil ha mais de 30 anos, pesquisa nas areas de filosofias
da linguagem e da ldgica, linguagem do cinema, éticas negativas e pensamento latino-americano. Autor
de em torno 20 livros, sendo os mais importantes: Critica de la Moral Afirmativa (Barcelona, 1996), Cine:
100 anos de Filosofia (Barcelona, 1999), Margens das filosofias da linguagem (2003), Didrio de um filésofo no
Brasil (2010), Mal-estar e Moralidade (2018) e Discomfort and Moral Impediment (Inglaterra, 2019) e artigos
publicados em paises latino-americanos (Colédmbia, México, Uruguai, Brasil, Argentina, Venezuela) e eu-
ropeus (Espanha, Portugal, Italia, Alemanha, Franca). Foi conferencista nas principais universidades bra-
sileiras e no IIF (México), College de France, Universidade de Coimbra e Universidade Livre de Berlim
entre outras.

Recebido em: 24/06/2020. Received: 24/06/2020.
Aprovado em: 24/08/2020. Approved: 24/08/2020.

ARGUMENTOS - Revista de Filosofia/UFC. Fortaleza, ano 13, n.° 25 - jan.-jun. 2021 81



/

e-ISSN: 1984-4255 ARGUMENTOS

©
2
o
w
i=}
ic
]
o°
©
o
o
>
9]
o<

DOI: 10.36517/Argumentos.25.4

Os letrados e a filosofia no Brasil,
ou notas para uma fundamentacao
da ideia de filosofia brasileira

The literate and philosophy in Brazil,
for a foundation of the idea of Brazilian filosophy

Luiz Alberto Cerqueira
https://orcid.org/0000-0001-5126-6886 — E-mail: lacerqueira@yahoo.com.br

RESUMO

Aideia de filosofia brasileira pressupde a recepcao de ideias filoséficas modernas pelos letrados
do século XIX. A correta interpretacdo do valor e do significado dos textos desses letrados im-
plica uma consideracao sobre o carater humanistico da intervencao dos letrados na histéria do
ensino filoséfico ocidental.

Palavras-chave: Filosofia brasileira. Moderno e modernizacao. Liberdade como indiferenca.

ABSTRACT

The idea of Brazilian philosophy presupposes the reception of modern philosophical ideas by
19th century literates. The correct interpretation of the value and meaning of their texts on
philosophy implies a consideration about the humanistic intervention of literates in the history
of western philosophical teaching.

Keywords: Brazilian philosophy. Modern and modernization. Freedom as indifference.
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Os letrados e a filosofia no Brasil, ou notas para uma fundamentagdo da ideia de filosofia brasileira- Luiz Alberto Cerqueira

O simbolo da inteligéncia é a antena do caracol com
sua ‘visao tateante’ [...] Em seus comecos, a vida inte-
lectual é infinitamente delicada [...]. Os animais evolu-
idos em maior grau devem o que sdo a sua maior liber-
dade [...] Esse primeiro olhar tateante é facil de dobrar
[...]1 Tendo sido definitivamente afugentado da direcdo
que queria tomar, o animal torna-se timido e burro.”
(ADORNO; HORHEIMER, Sobre a Génese da Burrice. In:
Dialética do esclarecimento).

Introducao

Mais de um século se passara desde a constituicao do Império do Brasil, em 1824. Ao
longo desse periodo se abolira ndo s6 o instituto da escravidao, legado pelo sistema colonial
portugués, como também a monarquia fundada na esteira da transferéncia da corte portu-
guesa para o Rio de Janeiro. E por efeito desse processo de descolonizacao, ainda que lento e
gradativo, o pais evoluiu para a experiéncia da vida republicana moderna, uma vez que foi
capaz de eleger seu primeiro governante pelo voto direto'. Mas essa modernizacao no ambito
do poder, embora suficiente para dar azo a consciéncia de si como povo efetivamente soberano
na geopolitica regional, ndo fora o bastante para desentravar, do ponto de vista de uma evo-
lucdo mental e emocional, a conquista da independéncia no ambito da cultura. E como de fato
se reconheceu, desde a primeira Histéria da Filosofia no Brasil (1878), que no processo de eman-
cipacao cultural a recepcao de ideias da fonte estrangeira fora conveniente?, identificou-se esse
entrave da seguinte maneira: a causa principal dessa dependéncia da fonte estrangeira na es-
fera cientifica e filoséfica devia-se a inexisténcia de uma cultura universitaria nacional; e por
esta razao se justificaria o empreendimento de uma educacdo nova em substituicdo daquela
até entdao marcada, desde a origem colonial, pela formacao de letrados?.

Entretanto, foram letrados do século XIX que denunciaram o atraso no ensino filosoéfico
e cientifico no Brasil, ao assumirem como teses do romantismo os principios da relatividade do
conhecimento e da historicidade das ideias* e por essa via foram eles que levaram para o

! O Art. 1° da Constituicao de 1824 definiu a soberania nacional nos termos de uma “nagao livre” com base na “associacao politica
de todos os cidaddos brasileiros”. Mas, de dentro das sombras da escraviddo, como forma de governo, ao invés de republica, na
qual a coisa publica é, por direito, coisa do povo — “povo” no sentido originario e extensivo de populacédo/populus, desde a a
definicdo “res publica, res populi”em Cicero —, pareceu natural a opcao por uma monarquia hereditéria que, embora constitucio-
nal e representativa, girava em torno do poder soberano de imperium, o poder moderador, cuja concepgao nos remete aquela de
significacao politica inferior, na Politica de Aristoteles, segundo a qual a autoridade do monarca é inviolavel, de maneira que a sua
pessoa, uma vez revestida de uma aura sagrada, ndo é igual a dos cidadédos que ele representa, difere deles por natureza. Cf. Art.
99: “A pessoa do Imperador é inviolavel, e sagrada: Ele ndo esta sujeito a responsabilidade alguma”. Disponivel em: http://www.
planalto.gov.br/ccivil_03/Constituicao/Constituicao24.htm. Acesso em: 5 maio 2020.

Silvio Romero, A filosofia no Brasil (Parte IV, §100 e §102), vai direto ao ponto: “E uma verdade afirmar que ndo temos tradicdes
intelectuais no rigoroso sentido [...] o espirito publico ndo esta ainda criado e muito menos o espirito cientifico. A leitura de um
escritor estrangeiro, a predilecao por um livro de fora vem decidir a natureza das opinides de um autor entre nds. As ideias dos
filésofos [brasileiros], que vou estudando, ndo descendem umas das dos outros pela forca légica dos acontecimentos [...] E que
a fonte onde nutriam suas ideias é extranacional. Ndo é um prejuizo; antes equivale a uma vantagem”. Disponivel em: http://
textosdefilosofiabrasileira.blogspot.com/2011/07/nota-inicial-o-titulo-deste-pequeno.html. Acesso: 05 maio 2020.

“Onde se tem de procurar a causa principal desse estado antes de inorganizacdo do que de desorganizacdo do aparelho escolar,
é [...] na falta de espirito filosofico e cientifico [...] esse empirismo grosseiro [...] tem as suas origens na auséncia total de uma
cultura universitaria e na formagdo meramente literaria de nossa cultura. Nunca chegamos a possuir uma ‘cultura proépria’[...]"
(MANIFESTO DOS PIONEIROS DA EDUCACAO NOVA, 1932). Disponivel em: http://download.inep.gov.br/download/70Anos/
Manifesto_dos_Pioneiros_Educacao_Nova.pdf. Acesso em: 5 maio 2020.

No mesmo ano e lugar do lancamento de seus Suspiros poéticos e saudades (Paris, 1836), quando entéo vivia a experiéncia do
romantismo francés, Goncalves de Magalh&es afirma no Ensaio sobre a Histdria da Literatura do Brasil, Parte lll, §28 e §32:“Nao se

)

w

IS

ARGUMENTOS - Revista de Filosofia/UFC. Fortaleza, ano 13, n.° 25 - jan.-jun. 2021 83


http://www.planalto.gov.br/ccivil_03/Constituicao/Constituicao24.htm
http://www.planalto.gov.br/ccivil_03/Constituicao/Constituicao24.htm
http://textosdefilosofiabrasileira.blogspot.com/2011/07/nota-inicial-o-titulo-deste-pequeno.html
http://textosdefilosofiabrasileira.blogspot.com/2011/07/nota-inicial-o-titulo-deste-pequeno.html
http://download.inep.gov.br/download/70Anos/Manifesto_dos_Pioneiros_Educacao_Nova.pdf
http://download.inep.gov.br/download/70Anos/Manifesto_dos_Pioneiros_Educacao_Nova.pdf

Os letrados e a filosofia no Brasil, ou notas para uma fundamentagdo da ideia de filosofia brasileira- Luiz Alberto Cerqueira

campo da educacao a ideia de modernizacdo do ensino publico®. Desse ponto de vista, e a des-
peito de terem sido deslustrados como representantes de uma cultura nao universitaria, e por
isso mesmo relegados ao limbo da histéria da filosofia no Brasil como meros “pensadores” ou
“filosofantes”, isto &, “diletantes das ideias gerais"®, o papel desses letrados na recepcao e no uso
de ideias filoséficas modernas consistiu em assinalar a necessidade de uma profunda reforma
da educacao, a comecar pela consciéncia de si como sujeito de conhecimento dentro das con-
dicdes e limites do principio da relatividade do conhecimento. Importa insistir nesse ponto.
Veja-se, por exemplo, Goncalves de Magalhdes, em seus Fatos do espirito humano, obra que

Tobias Barreto considerou, em 1869, como sendo toda a biblioteca filoséfica do Brasil”:

Custa-nos muito no meio, ou no fim da vida, renovar as nossas ideias, como o mudar de
linguagem, e reformar os nossos costumes. Assim, nao ha verdade em ciéncia alguma, ndo
ha fato novo, achado pelo trabalho assiduo de alguns espiritos, que ndo fosse, e ndo seja
combatido por mil juizos antecipados [...] negamos hoje o que afirmamos ontem, damos
agora como causa o que antes reconhecemos ser efeito, ou desacorocoados duvidamos
de tudo; o que também é um erro, porque infalivelmente alguma coisa é verdade sem a

menor duvida para o espirito humano, a comecar pela sua propria existencia.?

Inteiramente de acordo quanto a relatividade do conhecimento como principio, mas
posicionando-se contrariamente a Magalhaes quanto ao seu modo formal de apresentacdo,
quase condescendente, do nosso descompasso emocional e mental em relacao a cultura mo-
derna, Tobias Barreto comecou a se espelhar nos autores alemaes®. Assim, depois de ler a
Philosophie des Unbewussten (Filosofia do inconsciente, de1869) do jovem Eduard von Hartmann,

pode lisonjear muito o Brasil de dever a Portugal sua primeira educacéo [...] Se compararmos o atual estado da civilizacédo do
Brasil com o das anteriores épocas, tdo notavel diferenca encontraremos como se entre o fim do século passado e o nosso tempo
presente ao menos um século mediara. Devido é isso a causas que ninguém ignora. Com a expiracdo do dominio portugués
muito se desenvolveram as ideias” Disponivel em: http://textosdefilosofiabrasileira.blogspot.com/2012/05/discurso-sobre-
historia-da-literatura.html. Acesso em: 24 jun 2020.
5> Tobias Barreto foi o primeiro a defender o ideal cientifico do saber como base da educacdo formal no Brasil, cuja tradicéo sob o
aristotelismo da Ratio Studiorum, desde o uUltimo quartel do século XVI, caracterizou-se pela subordinac¢do a Teologia. Tal subordi-
nacao ainda se fazia presente na publicacdo das Li¢oes de filosofia elementar, racional e moral (Recife, 1871; de autoria do professor
secundario José Soriano de Souza, para uso dos candidatos ao curso de Ciéncias Juridicas e Sociais, conforme o Art. 8° da Lei de
11/08/1827). Segundo Tobias Barreto: “O que deturpa essencialmente o volume do ilustre doutor é a falta absoluta de espirito
cientifico [...] O que primeiro nos ocorre, quando lemos uma obra de filosofia, é saber se o seu autor compenetrou-se bem do
estado da ciéncia e deu as questdes vigentes alguma solucéo. Por este lado, quem abrir o livro do Dr. Souza, pode estar certo de
que nada encontrard. Melhor sera que ndo o leia, porque ele ndo satisfaz aquela exigéncia” BARRETO, T. O Atraso da Filosofia entre
N6s. (1872, 8§43 e §48). Disponivel em: Acesso em: 5 maio 2020.
“No Brasil, na época romantica, apareceu um filésofo de mediocre valor, o visconde de Araguaia [D. J. Gongalves de Magalhaes],
o autor dos Fatos do espirito humano [...] Esse era um poeta e foi, entre nds, o fundador da escola romantica [...] Creio que
ninguém &, hoje, as suas lucubragdes psicoldgicas e metafisicas [...] Ndo temos, pois, propriamente nenhum filédsofo. Nao falo
aqui, ja se entende, dos pensadores, isto &, dos espiritos filosofantes, criticos, sectarios ou discipulos de escolas varias, positivistas,
spenceristas, materialistas e quejandos de outras matizes. Sem possuirmos um s6 filésofo, tinhamos, e temos ainda [...] o diletante
das ideias gerais, o pensador [...] O pensador é, na literatura da nossa lingua, um tipo de alta categoria intelectual. E, sem nenhuma
intencaoderidiculo, é ofildsofo barato! (RIBEIRO, AFilosofianoBrasil, 1917,83 e §4. Disponivel em: https://textosdefilosofiabrasileira.
blogspot.com/2014/10/a-filosofia-no-brasil-1917.html; Acesso em: 05 maio 2020).
Cf.BARRETO, Tobias. Fatos do Espirito Humano. (Resenha da obra de Magalh&es) § 1. Disponivel em: http://textosdefilosofiabrasileira.
blogspot.com/2013/02/fatos-do-espirito-humano.html. Acesso em: 7 maio 2020.
GONCALVES DE MAGALHAES. Fatos do espirito humano. Cap. XV. (MAGALHAES, 2004 [1858], p. 348).
Leitor de Kant nas edigbes alemas, Tobias Barreto aderiu a concepgao kantiana de uma “revolucao copernicana” no ambito filosé-
fico (Critica da razdo pura, BXXII), e assim se posicionou: “A doutrina da relatividade s6 tem senso racional, nas duas seguintes hi-
poteses: 1.2, que os objetos cognosciveis sdo determinados pela propria natureza do sujeito cognoscente; 2.2, que eles, justamen-
te por causa desta sua relatividade, nao representam a verdadeira, absoluta esséncia da realidade”. Cf. BARRETO, T. Relatividade de
Todo Conhecimento, §23. Mas alguns autores alemaes contemporaneos por ele estudados e citados na lingua original foram
depois esquecidos. Este fato valeu posteriormente como prova de um germanismo pernéstico. Dentre esses autores alemaes,
e.g., Du Bois-Reymond (1818-1896) é atualmente redescoberto como o mais importante intelectual do século XIX na area da
neurocién- cia (ver: http://mitpress.mit.edu/books/emil-du-bois-reymond); quanto a Ludwig Noiré (1829-1889), cuja recepgdo
por Tobias Barreto chegou a ser ridicularizada com base em suposta irrelevancia, é considerado atualmente um classico da teoria
da ativi- dade. Ver em: http://psyjournals.ru/en/tatigkeitstheorie/2010/n2/36482.shtml.
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a comparacdo com o estdgio do nosso desenvolvimento filoséfico pareceu-lhe chocante: “O
Brasil padece de uma espécie de prisdo de cérebro [...] E preciso sujeitar-se a dolorosa operacao
da critica de si mesmo, do despego, do desdém, e até do asco de si mesmo, a fim de conseguir
uma cura radical”’®. Também assim com Silvio Romero, depois que se espelhou em Tobias
Barreto, ainda na Escola de Direito do Recife:

Pelo que me toca, ha sido a minha vida intelectual uma constante e dolorosa luta para
arredar da mente o que nela foi depositado pelo ensino secundario e superior que me
inocularam, e substituir tao frageis e comprometedoras nog¢des por dados cientificos.!

Ressalte-se, portanto: foi no ambito da cultura das letras, para além das obras de carater
propriamente estético ou narrativo — a exemplo do Compéndio narrativo do peregrino da
América, de Nuno Marques Pereira —, incluindo-se ai tanto a parenética quanto o discurso filo-
séfico como géneros literdrios, que autores do século XIX como Frei Francisco do Monte Alverne,
Gongalves de Magalhées, Nisia Floresta — avis rara feminista'>—, Tobias Barreto e Silvio Romero
se tornaram conscientes da dependéncia da fonte estrangeira como uma situacéao real'. E
como desdobramento dessa situacao, o fator de caracterizacdo da elite, enquanto o grupo de
cidadaos mais esclarecidos acerca da necessidade de modernizacao das instituicdes de cultura
brasileira, como a instrucao publica, passou a ser o conhecimento de linguas estrangeiras'®. E
por esta via ndo s6 Gongalves de Magalhdes promoveu a reforma da literatura mediante a re-
cepcdo do romantismo religioso na fonte francesa, como depois foi a vez de Tobias Barreto
fazer a critica desse romantismo no Brasil, ao destacar no romance de outras fontes a vivencia
real, e nao idealizada'®, de problemas universais's. Mais do que isso, apoiado no darwinismo

10 Cf. BARRETO, Tobias. Sobre a Filosofia do Inconsciente, §3. Disponivel em: http://textosdefilosofiabrasileira.blogspot.com/2013/02/

y sobre- filosofia-do-insconsciente.html. Acesso: 5 maio 2020.

Cf.ROMERQO, Silvio. A filosofia no Brasil. Concluséo, §568. Disponivel em: https://textosdefilosofiabrasileira. blogspot.com/2011/07/
nota-inicial-o-titulo-deste-pequeno.html [parte XI]. Acesso em: 5 maio 2020.

12 Considere-se, de Nisia Floresta Brasileira Augusta, o seu Opdsculo humanitdrio, XXIV: “Sabe-se que nenhuma academia nem
escola regular possuia a nossa terra até os principios do presente século, onde os seus filhos, explorando com vantagem as
ciéncias a que se dedicavam, pudessem obter um titulo que os distinguissem no mundo cientifico e literario. Ndo somente para
esse fim como para terem conhecimentos exatos até dos estudos preliminares, eram eles obrigados a ir longinqua distancia a
metrépole. Se era isso uma medida politica do seu governo, a nés ndo compete ventila-lo. Queremos somente concluir que, nesse
estado, nenhum recurso podia o Brasil oferecer a mulher que desejasse cultivar a sua inteligéncia”. Disponivel em: http:/livros01.
livrosgratis.com.br/me002106.pdf. Acesso em: 5 maio 2020.

3 A comecar pelo testemunho de Frei Francisco do Monte Alverne (1784-1858): “A instrucdo publica nessa época era muito
circunscrita [...] era a custa de esforcos inauditos, que os brasileiros podiam distinguir-se. Restava um meio facil de promover o
nosso adiantamento, o estudo da lingua francesa: porém ainda em 1807 ndo havia no Rio de Janeiro um professor publico desta
lingua. Foi para mim um triunfo [...] aprender sem mestre, e sem o socorro da gramatica, este idioma tao rico de escritores
eminentes [...] o jovem orador brasileiro era condenado a ficar na obscuridade [...] ou procurar na leitura dos pregadores
franceses as inspiragdes, de que carecia para ilustrar o seu espirito, e abrilhantar seus discursos”. MONTE ALVERNE. Obras oratdrias.
Discurso Preliminar, 1891, §8). Disponivel em: http://textosdefilosofiabrasileira.blogspot.com/2010/12/discurso- preliminar-
obras-oratorias.html. Acesso em: 6 maio 2020.

4 Com o proposito de alargar a consciéncia de cidadania no espirito feminino, Nisia Floresta ndo s6 fundou o Colégio Augusto
(1838) e introduziu no curriculo as disciplinas de Historia e Geografia, além de Portugués e Matematica, como também preocu-
pou-se em situar a mulher no contexto cultural brasileiro da recep¢édo de ideias modernas mediante o ensino criterioso das disci-
plinas de Francés, Inglés e Italiano.

15 Em sua recepgao da ideia de relatividade do conhecimento, tanto Gongalves de Magalhdes como José de Alencar descambaram
para o relativismo quando idealizaram o indio brasileiro, sobretudo o segundo, que deu origem ao romance indianista. Enquanto
Conselheiro/Ministro da Justica do imperador Pedro Il, José de Alencar estabeleceu uma relagao entre ideal e real, entre uso ted-
rico e pratico da razao, como sendo retas paralelas, que sé se encontram no infinito: “A distancia entre o politico e o filésofo [...]
é imensa, ndo obstante se acharem reunidas em uma sé individualidade essas duas faces da razdo. Ha reformas que o espirito
prevé em um futuro remoto, ao passo, que no presente combate como altamente prejudiciais. Tudo tem seu tempo”. ALENCAR,
José de. O sistema representativo. p. 9. Disponivel em: https://digital.bbm.usp.br/view/?45000018540#page/12/mode/2up.
Acesso: 26 un 2020.

6Cf. BARRETO, Tobias. O Romance no Brasil. “Donde vem pois que a vida brasileira, quer pelo lado psicologico e moral, quer pelo
lado politico, religioso, estético, social e econdmico, nao pdde ainda vazar-se nos grandes moldes do romance moderno? [...] Nao
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social alemao de Julius Frobel, um dos primeiros a introduzir o conceito de evolucao no dis-
curso politico e social, Tobias Barreto defendeu a ideia de que o “conceito da vida privada nao
pode surgir senao por meio da consciéncia de uma vida publica”!’. Desse modo, ele promoveu
a critica da tradicéo filosofica vigente no Brasil desde o periodo colonial, quando a consciéncia
de si como sendo uma vontade livre do determinismo natural, e portanto um ente moral, impli-
cava, sob o aristotelismo da Ratio Studiorum, a ideia de separacdo entre mente e corpo, com
base na concepcao aristotélica de superioridade da forma sobre a matéria'®. Depois da inde-
pendéncia e da constituicao politica do Estado brasileiro, o modo de apresentacao em separado
da consciéncia de si como ente moral, reduzida ao estado do isolamento absoluto de atomos
inorganicos, pareceu a Tobias Barreto inteiramente incompativel com o moderno conceito de
vida privada condicionada pelo direito'. Se nao, vejamos:

Padre Vieira— neste mundo racional do homem, o primeiro mébil de todas as nossas a¢des
é o conhecimento de nés mesmos [...] Qual serd logo no homem o limpo conhecimento
de si mesmo? Digo que é conhecer e persuadir-se cada um, que ele é a suaalmal...] o
homem natural compde-se de alma e corpo; o homem moral constitui-se ou consiste s6
na alma. De maneira que, para formar o homem natural, ha-se de unir a alma ao corpo; e
para formar ou reformar o homem moral, ha-se de separar a alma do corpo [...] porque,
livre a alma dos embaracos e dependéncias do corpo, obra com outras espécies, com outra
luz, com outra liberdade [...] se a morte ha de fazer por forca esta separacao, por que a ndo
faremos nds por vontade? Por que nao fard a razdo desde logo, o que a morte ha de fazer
depois? Oh que vida! Oh que obras seriam as nossas tao outras do que sao!?°

Tobias Barreto — Quer o homem seja, conforme a velha definicdo, um animal racional,
um animal que pensa, quer se chame um animal que faz trocas, ou um animal que rezal...]
seja como for, o certo é que cada uma dessas defini¢des indica alguma coisa de contrario
e superior a pura animalidade [...] nada disto exclui, por si sé, a ferocidade original. Quem
pois definisse o homem ‘um animal que prende-se, que doma-se a si mesmo’ daria por
certo a melhor definicao [...] O individuo prendendo-se a si mesmo — é o puro dominio
da moral. Mas o homem néo é sé individuo, é ainda, e principalmente, sociedade. Releva,
portanto, que também todos se prendam vis-a-vis de todos, cada um a cada um, e este é
entdo o dominio do direito [...] um rebanho de homens nao é menos indigno do nome
de sociedade do que um rebanho de animais.?'

sdo somente as nossas proprias lutas e esforcos, recordagdes e afetos, que temos ocasido de achar na bagagem do romance. Ai
também se encontra ciéncia, filosofia, arte, politica e religido; ai nos relacionamos com todas as questdes do tempo, compreen-
demos o seu alcance, e sentimos a urgéncia de uma solugao [...]. Um exemplo, entre milhares: Walter Scott, em alguns dos seus
poemas, da-nos a conhecer o mecanismo do self government muito melhor do que os historiadores do direito publico inglés”.
BARRETO, T. Critica de literatura e arte. Rio de Janeiro: INL/RECORD, 1990a [1872]. p. 64.

7 Cf. ARRETO, Tobias. Glosas Heterodoxas a Um dos Motes do Dia, ou Variag6es AntissociolGgicas. Parte VI, §188. Disponivel em: http://
textosdefilosofiabrasileira.blogspot.com/2012/07/glosas-heterodoxas-um-dos-motes-do-dia_26.html. Acesso em: 12 maio 2020.

'8 Trata-se da doutrina segundo a qual, em relagdo aos organismos vivos, que potencialmente contém em si mesmos o principio de
movimento e mudanca, o corpo humano, desde o feto, é gradativamente enformado (sic) nas instancias vegetativa, sensitiva e
intelectiva (ARISTOTELES, Da alma |, 1). Em sua Politica, ele afirma: “Em primeiro lugar, um animal consta de alma e corpo, dos
quais o primeiro é por natureza o que manda e o Ultimo o que é mandado [...] Ao estudar o animal humano, temos de considerar
um homem que se encontre nas melhores condi¢des possiveis, quanto ao corpo e quanto a alma, e nele aparecera o principio
afirmado [...] A alma governa o corpo com a autoridade de senhor, enquanto a inteligéncia exerce uma autoridade politica ou
régia sobre o apetite. Nestes casos é evidente que é ndo sé natural como também benéfico para o corpo ser governado pela alma,
tal como a parte afetiva pelo intelecto”. ARISTOTELES, Politica |, cap. V, 1254b.

9 Ao asseverar que “pela palavra direito nada mais se quer dizer do que aquela liberdade que todo homem possui para utilizar suas
faculdades naturais em conformidade com a razdo reta’, Hobbes nao s6 reconhece no consenso juridico a qualidade da vida privada
em seu grau mais elevado, como também lhe atribui um carater universal: a heteronomia da lei é suscitada como antitese necessaria
da autonomia absoluta da vontade livre, de modo a garantir uma medida de igualdade entre os cidadaos. Cf. HOBBES, T. De cive or
The citizen |, 1, 7. Disponivel em: https://archive.org/details/deciveorcitizen00inhobb/page/27/mode/1up. Acesso em: 12.mai.2020.

20 VIEIRA, Padre Antdnio. As Cinco Pedras da Funda de Davi. Discurso |, §1,87,§14 e §17 (VIEIRA, 2001 [1673], vol. Il, p. 536-537). Disponivel
em: http:// textosdefilosofiabrasileira.blogspot.com/2008/07/antonio-vieira-1608-1697-0-que-conduz.html. Acesso em: 5 maio 2020.

21BARRETO, Tobias. Glosas Heterodoxas a Um dos Motes do Dia, ou Variagées Antissocioldgicas. Partes V e VI, §88-§91 e §189.
Disponivel em: http:// textosdefilosofiabrasileira.blogspot.com/2012/07/glosas-heterodoxas-um-dos-motes-do-dia_26.html.
Acesso em: 12 maio 2020.
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Em face dessas evidéncias, entendemos que a recepcao e uso de ideias filoséficas pelos
nossos letrados, com a finalidade explicita de modernizar a prépria formacao, é o marco zero do
processo de descolonizacdo e emancipacao do espirito brasileiro. Mais do que isso, importa
ressaltar que a visao critica desse processo, gerada no bojo do seu desenvolvimento gradativo,
envolve como problema a interpretacao de sentido tanto da relatividade do conhecimento
quanto da historicidade das ideias, que se pode representar assim: nao basta indagar se o co-
nhecimento das coisas depende da constituicdo de nosso espirito, a propdsito de Gongalves de
Magalhaes; é preciso verificar se, inversamente, o conhecimento do eu e da consciéncia nao
sofre a influéncia das coisas, como entendeu Tobias Barreto.

Do ponto de vista desse processo e do seu desenvolvimento gradativo, temos ai 0 mo-
mento origindrio da histéria da filosofia brasileira como sendo a vivéncia filoséfica de um povo.

Digo “povo” referindo-me, em primeira instancia, a condicao natural desses letrados,
posto que por nascimento pertenciam ao segmento populacional dos individuos que, pela
Constituicdo Politica do Império, receberam o titulo de Cidadaos Brasileiros e passaram a formar
a“Nacao livre”??; entretanto, para além de sua condicdo natural e em dltima instancia, refiro-me
a consciéncia da prépria natureza de cidadao como sendo a condicao sine qua non em virtude
da qual a a¢do do individuo se reveste de significacao ético-social??, na medida em que visa o
bem comum. Nesse sentido, vale considerarmos o caso exemplar da obra de Nisia Floresta: o
fato de nao ser juridicamente capacitada para exercer a titularidade dos direitos de cidadania,
por ser mulher?*, certamente foi motivo e fundamento do seu trabalho intelectual, particular-
mente para a execugao do seu projeto pedagdgico:

Nao nos embala a va pretensdao de operar uma reforma no espirito de nosso pais. Por
demais sabemos que muitos anos, séculos talvez, serdo precisos para desarraigar herdados
preconceitos a fim de que uma tal metamorfose se opere. Esperamos somente que os
zelosos operarios do grande edificio da civilizagdo em nossa terra atentem para os exemplos
que a Histdria apresenta do quanto é essencial aos povos, para firmarem a sua verdadeira
felicidade, o associarem a mulher a esse importante trabalho. A esperanca de que, nas
geracbes futuras do Brasil, ela assumir a posicao que Ihe compete nos pode somente
consolar de sua sorte presente.?

Ademais, podemos dizer filosofia “brasileira” ou filosofia “no Brasil’, tanto faz, porque nos
parece suficientemente demonstrado que, dentro das condicdes e limites de nossa cultura lite-
raria no século XIX, realmente houve aqui uma manifestacdo digna de atencdo quanto ao modo

22 Considerando a Constitui¢ao Politica do Império (ver 1824), e tendo como premissas que (i) a vida social brasileira se constituiu
de forma sustentavel com base na relacdo entre senhores e escravos, e que (ii) pela sua origem africana e introducdo no pais em
grandes quantidades, a presenca histérica dos escravos no contexto social foi considerada como um segmento populacional di-
ferenciado (quanto aos indios, uma presenca descontextualizada pelo colonizador); entao podemos explicar razoavelmente por
que no texto constitucional — inclusive na Lei do Segundo Reinado (ver 1841) — néo ha referéncia a povo, sendo a povos, de
maneira que no Art. 1° e nos cinco itens do Art. 6° distinguiu-se claramente o segmento populacional dos individuos que passa-
ram a formar uma “Nagao livre”; e, por omissao deliberada, tornou-se invisivel como ente de razdo o segmento populacional dos
escravos, que continuaram sendo como que uma “nacdo sem liberdade”.

2 De acordo com Tobias Barreto, Os Homens e Os Principios, I: “é mister que o homem faca o cidadao, como o povo deve fazer o
Estado” BARRETO, Tobias. Critica politica e social. Rio de Janeiro: INL/RECORD, 1990b. p. 54.

24 Cf. BARRETO, Tobias. Menores e Loucos em Direito Criminal (Estudo sobre o art. 10 do Cédigo Criminal do Império), Parte IV, 1884:
“Quando se considera que as leis encurtam o diametro do circulo de atividade juridica das mulheres [...] que expressamente assi-
nalam-nas como fracas e incapazes de consultar os seus préprios interesses, e [...] as mantém sob uma tutela permanente [...Jlem
suma, quando se atende para a distingao sexual, tdo claramente acentuada nas relagdes juridico-civis, é natural pressupor que se
tem reconhecido uma diferenca fundada na organizacéo fisica e psiquica dos mesmos sexos. Mas isto posto, é também o cimulo
da inconsequéncia e da injustica nao reconhecer igual diferenca no dominio juridico-penal, quando se trata de imputagéo e de
crime”. Disponivel em: http://www.stf.jus.br/bibliotecadigital/DominioPublico/146962/pdf/146962.pdf. Acesso: 16 maio 2020.

25 FLORESTA, Nisia. Opusculo humanitdrio, XVIII. Disponivel em: http:/livros01.livrosgratis.com.br/me002106.pdf. Acesso em: 16
maio 2020.
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de recepcao do moderno principio de relatividade do saber. Ainda que pareca pouco, para nés
esse pouco é tudo.

Mas ainda cabe aqui uma consideracgao.

Para a formacao do espirito publico, afirma Cicero em seu De oratore, ndo bastam disci-
plinas referidas ao ato de conhecer, senao também aquelas referidas a arte de convencer, como
a retorica, a poética e a eloquéncia?. No Pro Archia, ele se refere a arte literaria como expressao
da dignidade do homem?’. Este foco nas letras, ndo so para se atentar na correlacao entre o
entendimento e a linguagem, mas também para assinalar a necessidade de se fazer bom uso da
linguagem, se renova nos letrados humanistas, ditos “modernos” (recentiores) exatamente
porque eles se posicionaram contra os “antigos”, aqueles que ainda se orientavam em conformi-
dade a tese sustentada desde a Antiguidade grega, que resumidamente se expde assim: uma
vez que o grau contemplativo ou tedrico no conhecimento das coisas é superior e melhor do
gue a sua percepcdo empirica, por isso mesmo, tendo por base o senso moral quanto ao pro-
prio esforco consciente de abstracdo no uso que fazemos da razdo natural em termos de arte
ou método, se pode compreender perfeitamente por que todo homem é capaz de ser bastante
eloquente sobre aquilo que conhece. Em principio, tal referéncia a arte de falar bem nada tem
a ver com dissimulacdo ou pedantismo. Contra Protagoras e Goérgias, para os quais a verdadeira
sabedoria consiste no uso da eloquéncia como arte da persuasao, Sécrates propde a universa-
lidade do saber como condicao para se exercer autoridade. Em outras palavras: distinguindo-se
a opinido como o primeiro grau na ordem do conhecimento, tratava-se de estabelecer em grau
superior se aquilo que é concebido por um pode ser igualmente concebido por muitos. E uma
vez esclarecido que nao podemos representar univocamente por meio dos sentidos do corpo,
sendo por meio de um sentido abstrato — em virtude do qual deixamos de lado as sensacoes
da visdo, da audicao, do tato, etc., e as emocdes de que se revestem tais sensacdes nas circuns-
tancias de nossas percep¢des —, entdo a funcdo simbdlica da linguagem passa a girar em torno
a comunicacao desse sentido essencial que se concebe por abstracao — o objeto de conheci-
mento —, do qual se diz “universal” por ser indiferente a muitos enquanto se concebe. Desse
modo, em funcédo do sentido essencial contido em formulagdes tedricas e praticas, a virtude do
saber defendida pelos “antigos” consolidou-se historicamente de maneira perversa, falsean-
do-se o senso moral no uso tedrico da razao, porque em verdade a indiferen¢a em virtude da
qual se atribui universalidade a conceitos e consensos nao tem a ver com o ato de abstrair,
sendo com a vontade livre que se experimenta no querer ou consentir aquilo que diz uma regra
ou norma, independentemente de qualquer forca externa que nos obrigue a tanto.

Recorrendo-se a consciéncia de si dentro do processo de emancipacao do espirito bra-
sileiro no século XIX, ndo temos duvida de que o letrado brasileiro faz jus ao nosso propdsito de
situd-lo em relacdo ao papel histérico do humanista, quando este afirma: “A filosofia me en-
sinou a depender menos dos juizos dos outros do que da minha prépria consciéncia”?. E desse
modo podemos resgatar-lhe a dignidade filosofante pela audacia de querer conceder cida-
dania brasileira a filosofia; até porque, se é verdade que ninguém pode discorrer sobre o que

26 Cf. CICERO. De oratore, 1.63. Disponivel em: http://perseus.uchicago.edu/perseus-cgi/citequery3.pl?dbname=LatinAugust2012&
getid=0&query=Cic.%20de%200rat.%201.63. Acesso em: 29 maio 2020.

27 Cf. CICERO. Pro Archia, 1.3. Disponivel em: http://perseus.uchicago.edu/perseus-cgi/citequery3.pl?dbname=LatinAugust2012&
query=Cic.%20Arch.%202&getid=0. Acesso em: 20 maio 2020.

28 PICO DELLA MIRANDOLA. De hominis dignitate oratio. 2001 [1486], p. 84:“Docuit me ipsa philosophia a propria potius conscientia
quam ab externis pendere iudiciis”. Disponivel em: https://archive.org/details/202684703GiovanniPicoDellaMirandolaDiscurso
SobreADignidadeDoHomem/page/n39/mode/1up. Acesso em: 26 jun 2020.
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nao conhece sem dissimular, também é verdade que ninguém pode convencer sobre o que
conhece perfeitamente se ignora como realcar o seu discurso com figuras de linguagem.

A concepcao renascentista dos Studia Humanitatis, reunindo as disciplinas literarias
(Gramatica Latina, Grego, Retérica e Poesia) a Filosofia — sendo esta referida especialmente ao
estudo de textos aristotélicos (Etica a Nicémaco e Politica) —, envolve como problema central a
questao sobre o valor das palavras, entao apresentada por Leonardo Bruni a propésito de sua
critica do método de interpretacao empregado pelos tradutores escolasticos de Aristételes,
pois tornara-se evidente, no ambito do aristotelismo escolastico, a incorporacao do léxico aris-
totélico transliterado do grego ao contexto latino da Escolastica®®.

Depois de levar a cabo a traducéo latina da Etica a Nicémaco de Aristoteles, Leonardo
Bruni observou que nao lhe fora suficiente o conhecimento da gramética e da nomenclatura do
Grego e do Latim, pois tinha encontrado tantas figuras de linguagem no texto original ao ponto
de convencer-se de que, se o tradutor nao for um letrado perito, isto &, experiente em muitas e
variadas leituras de todo tipo de escritores em ambas as linguas, facilmente se enganara e en-
tendera mal o que se ha de traduzir. Em sua obra sobre a interpretacao correta, Bruni ressalta a
necessidade de se conhecer o valor e a natureza das palavras (uim ac naturam uerborum subti-
liter norit) relativamente a intencdo de que se reveste o ato de significar, isto &, representar com
uso de palavras o sentido de algo a uma poténcia cognoscente, para efetuar aquilo que se es-
pera de volta também com uso palavras (cum uerbum uerbo reddendum fuerit)*°.

Ora, uma vez que todo conhecimento se comunica discorrendo, tal consideracao hu-
manistica do ato de significar, ao suscitar o empenho da vontade na intencdo de estar fazendo
alguma coisa mediante o uso instrumental de outra coisa, transformou-se em fator de reconhe-
cimento do mérito e da autoridade no exercicio das artes liberais. De maneira que, tendo-se
como pressuposto a necessidade de aperfeicoar a qualidade do cidadao, o Curso de Artes
(Liberalium Artium Studiis) passou a ocupar uma posicao média estratégica no sistema grada-
tivo da educacao formal: depois dos estudos que constituiam a formacéo basica, ou “inferior’,
porém antes de se ultimar a transformacao do individuo pelo oficio enquanto representante de
pelo menos uma das areas de conhecimento mais relevantes naquele estagio da vida civil — a
saber: Teologia, Direito, Medicina, Artes —, sendo tais estudos especificos distribuidos em colé-
gios ou faculdades, ndo necessariamente na mesma cidade, formando uma corporacéo juridica
de professores e alunos sem fronteiras, isto €, uma universidade.

No contexto do aristotelismo em que se pauta o desenvolvimento da cultura europeia
medieval, a recepcao do ideario humanistico em Portugal sobressai na fundacao, por D. Joao Il
em 1548, da Real Escola Publica das Artes Liberais (Regium liberalium artium Gymnasium), insti-
tuicdao caracterizada pela presenca de mestres humanistas estrangeiros, e que, depois de con-

2% Para melhor compreensédo do problema, ver José Antdnio Martins, Sobre as Origens do Vocabulario Politico Medieval, quando se
refere, por exemplo, a tradugao de koinonia politiké por communitas ou communicatio politica: “por que nem Grosseteste, nem
Moerbeke traduziram koinonia politike por civitas, societas ou respublica? Para recordar, logo na abertura da Politica, Aristoteles
define polis como uma koinonia politiké, como a associacdo humana mais excelente; é essa associacao que formara a polis, que
nos costumeiramente traduzimos por cidade. Ora, por que ndo optaram por traduzir a expressao que serd a definicao de cidade
por civitas, que é um termo latino consagrado e de largo uso, como o fara Bruni, no século XV?". Disponivel em: http://www.scielo.
br/pdf/trans/v34n3/v34n3a06.pdf. Acesso em: 30 maio 2020.

30 Cf. BRUNI, Leonardo. De interpretatio recta, principalmente Cap. |. Disponivel em: https://la.wikisource.org/wiki/De_interpreta
tione_recta. Acesso em: 30 maio 2020.
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fiada a academia dos jesuitas, em 1555, registrou na edicdo dos seus Comentdrios a obras de
Aristételes a designacdo de “colégio conimbricense” (Commentarii Collegii Conimbricensis
Societatis Jesu in libros...)*'. E talvez porque tenha sido concebido em nome de uma renovacao
da fidelidade a Aristoteles em pleno século XVI, o aristotelismo desse colégio das Artes foi asso-
ciado de maneira precipitada a ideia de uma “segunda Escolastica” Mas os humanistas estran-
geiros contratados, sendo a maioria do entao renomado Collége de Guyenne®?, em verdade pro-
moveram a reforma do Curso de Artes junto a Universidade de Coimbra em conformidade com
o método de estudo consolidado em colégios das universidades de Paris e de Oxford: a exegese
de texto. Uma evidéncia desse beneficio legado a filosofia universitaria em Portugal se verifica
imediatamente, ndao s6 no método de estudo dos jesuitas®3, nos Comentdrios “Conimbricenses’,
que assim designados marcaram época no ensino filoséfico ocidental, mas sobretudo em Pedro
da Fonseca: ele ndo sé identificou no préprio meio académico em que se formara um aristote-
lismo servil, porque embora todos quisessem ser considerados aristotélicos, pouquissimos liam
Aristoteles, julgando que a doutrina aristotélica se encontrava mais facilmente nas simulas do
que nos textos do proprio autor**, como também traduziu e comentou a Metafisica de
Aristoteles®, sendo que, para tanto, imbuido do espirito filosofante dos letrados “modernos’, ele
dedicou parte significativa dos trabalhos consultando cddices gregos e latinos, no intuito de
estabelecer um texto aristotélico que fora tao adulterado por interpolagdes.

Importa fazermos tais consideracdes, apontando para a recepcao dos “modernos” em
Portugal, porque a tradicdo do ensino filosofico instituido no Brasil através da Ratio Studiorum,
ao longo de trés séculos — desde 1572, quando foi oferecido o primeiro Curso de Artes na
Bahia, até ao final da monarquia3® —, supde o aristotelismo do colégio jesuita conimbricense.
Ademais, ao chamarmos a atencdo para um Pedro da Fonseca antenado, que nos revela o uso
de ideias mais recentes da fonte estrangeira como fator de renovacdao do comprometimento
moral com o préprio oficio, o que queremos é ressaltar o sentido universal, e portanto filosofico,
de “moderno” e de seus correlatos “modernizar” e “modernizacao”.

Essa modernizagao do Curso de Artes em Portugal estaria perfeitamente de acordo com
o carater politico-social do desenvolvimento humano na doutrina aristotélica. Referimo-nos ao
entendimento de que as artes e as ciéncias, mesmo enquanto expressoes da acao livre pelo

31 Para mais subsidios, consultar Mario Santiago de Carvalho, Comentdrios a Aristételes do Curso Jesuita Conimbricense (1592-1606)
- Antologia de textos. Disponivel em: https://www.uc.pt/fluc/lif/comentarios_a_aristoteles1. Acesso em: 4 jun 2020.

32 0 humanista portugués André de Gouveia, que fora reitor do colégio das Artes da Universidade de Paris, e depois contratado
para dirigir e introduzir o idedrio humanistico no colégio das Artes de Guyenne, foi o organizador desse empreendimento em
Portugal.

33 Cf. Ratio Studiorum, Regras do Professor de Filosofia, 12-13:“Ponha toda a diligéncia em interpretar bem o texto [...] e ndo dedique
menos esforco a interpretacdo do que as préprias questdes. Aos seus alunos deve persuadir que sera incompleta e mutilada a fi-
losofia dos que ao estudo do texto nao ligarem grande importancia. Todas as vezes que deparar com textos célebres e muitas
vezes citados nas disputas, examine-os cuidadosamente, conferindo entre si as interpretacdes mais notaveis a fim de que [...] do
valor dos termos gregos, da comparacdo com outros textos, da autoridade dos intérpretes mais insignes e do peso das razdes, se
veja qual deve ser preferida” Disponivel em: http://textosdefilosofiabrasileira.blogspot.com/2013/02/ratio-studiorum.html.
Acesso em: 15 jun 2020.

34 Cf. FONSECA, Pedro da. Instituicées dialécticas. Institutionum dialecticarum libri octo. Prefacio da primeira edicdo (FONSECA, 1964
[1564], p. 8).

35 Commentariorum Petri Fonsecae Lusitani, Doctoris Theologi Societatis lesu, in libros Metaphysicorum Aristotelis Stagiritae (T.1, Roma,
1577;T. I, Roma, 1589; T. ll, Evora, 1604; T. IV, Lion, 1612); Petri Fonsecae Commentariorum in Metaphysicorum Aristotelis Stagiritae
Libros, primeira reedicdo (4 vols.), Cologne: Lazari Zetzneri Bibliopolae, 1615; reimpressao da edicao de 1615, Hildesheim: Georg
Olms Verlag, 1964.

36 Em claro exemplo de ideias fora do tempo e do lugar, a Lei de 11/08/1827, em seu Art. 8°, ressuscita aquela antiga concepg¢ao
intermédia do Curso de Artes em face dos estudos de grau superior, uma vez que, para matricular-se em uma das duas faculdades
de ciéncias juridicas e sociais entdo criadas no Brasil (Escola de Direito, em Olinda e Sao Paulo), o candidato devia apresentar
certificado de aprovacdo em exame vestibular de Lingua Francesa, Gramatica Latina, Retdrica, Filosofia Racional e Moral, e Geo-
metria. Ver a nota 14 acima.
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bem do préprio individuo, ndo alcancam seu grau de exceléncia fora da vida em sociedade?’;
além disso, Aristoteles afirmara que é préprio do individuo instruido buscar a exatiddo no gé-
nero de conhecimento?, Neste sentido, o género de conhecimento tem a ver com o desenvol-
vimento politico-social da vida humana e com o surgimento natural do dever (officium) en-
quanto regra de ac¢ao, porque a natureza do dever consiste na atividade humana com base em
algum grau de conhecimento. Cicero, por exemplo, em seu tratado sobre os deveres, De officiis,
observa que“toda a gléria da virtude estd na atividade, que frequentemente pode ser interrom-
pida, de maneira que assim se abrem muitas oportunidade de voltar ao estudo”, e que “mesmo
sem um esforco consciente, a atividade da mente, que nunca descansa, pode manter-nos em
busca de conhecimento”’. Desse ponto de vista, parece evidente que o conceito de dever
como regra de acao envolve as no¢des de servico e obrigacao, sendo esta como um compro-
metimento moral com o modo do ser util pelo bem que se recebe. Assim vemos Cicero reco-
mendar que, em se tratando de fazer beneficios (beneficentia), importa avaliar com critério,
quanto ao mérito e ao fim visado, a quem se confere o beneficio (beneficium): devemos consi-
derar-lhe, nao so6 o carater moral, mas também a utilidade da atividade regular — isto é, o seu
oficio ou servico — em relagao ao nosso interesse®.

Tais concepgdes ganharam direito de cidade na cultura de lingua portuguesa através
dos membros da dinastia de Avis*'. Destaque-se primeiramente que o Infante D. Pedro (1392-
1449) traduziu o De officiis, de Cicero, alegando que além da teoria, de que tratam os livros de
filosofia moral, a utilidade da obra faz com que mereca lugar de honra na biblioteca real*’; mas
a sua intencdo era mostrar a relacdo entre esta obra de Cicero e o De beneficiis de Séneca®.
Ademais, em carta que enviou de Bruges (1426), o Infante D. Pedro, além de aconselhar o re-
gente D. Duarte, seu irmao, que reformasse a universidade portuguesa criando novos colégios
“a maneira dos de Oxford e de Paris, pois assim cresceriam os letrados e as ciéncias”**, também
esclareceu, quanto a nocao de mérito na administracdo senhorial, que “nenhum senhor ga-
lardoa o servidor pelo cumprimento de sua prépria vontade, mas por fazer aquilo que a seu
servico pertence”®. Posteriormente, no Livro Da virtuosa benfeitoria, e fazendo referéncias ao
livro | da Politica de Aristételes, D. Pedro reafirma o sentido ético desse entendimento, ao ex-
plicar que, tendo em vista o0 bem comum, pela vontade enquanto mébil os homens “lhe obe-
decem, ndo como servos em constrangida sujeicao, mas segqundo homens livres em obediéncia
desejosa”. Também D. Duarte, no Cap. V do Leal conselheiro, fala da necessidade de cada um

37 Pois, "o bem certamente é desejavel quando interessa a um Unico individuo, mas se reveste de um carater mais belo e divino
quando interessa a um povo e a cidades”. ARISTOTELES. Etica a Nicémaco |, 2, 1094b.

38 Cf. ARISTOTELES. Etica a Nicémaco. 1, 3, 1094b.

39 CICERO. De officiis 1.19.

40 Cf. CICERO. De officiis 1.45.

41 Refiro-me aos conhecidos textos dos principes da Casa de Avis, no século XV, nos quais se verifica o uso de ideias suscitadas pelos
letrados humanistas: Livro Da montaria, do rei D. Joédo; Leal conselheiro e Livro Da ensinanga de bem cavalgar toda sela, do rei D.
Duarte; Livro Da virtuosa benfeitoria, do Infante D. Pedro; Livro Dos conselhos de El-Rei D. Duarte (livro da Cartuxa de Evora).

42 Cf. Livro Dos Oficios de Marco Tullio Ciceram, o qual tornou em linguagem o Ifante D. Pedro, Duque de Coimbra, Dedicatoria: “[Dos]
mui boos livros [existentes na biblioteca real] que trautam da philosaphia moral, este antre elles deve seer bem prezado, por que
[...] assy que os outros per a mayor parte screvem da theorica, e a tencom deste ha de mostrar a pratica” (D. PEDRO, 1948
[1433/1438], p. 3-4). Disponivel em: http://www.scrinium.pt/pt/pt-001. Acesso em: 13.jun.2020.

43 Quanto a tradugao do De beneficiis, que deu origem ao Livro Da Virtuosa Benfeitoria do Infante Dom Pedro, ver: http://www.scri-
nium.pt/pt/pt-002. Acesso em: 14.jun.2020.

4 Em viagem oficial pela Europa, o Infante D. Pedro registrou suas observacées a proposito da administragao senhorial em Portu-
gal, e, como testemunha da renovacéo do espirito publico nas instituicdes de cultura mais saudaveis, aconselhou medidas pelas
quais “a vnjuersidade da uosa terra deuja ser emendada [...] que na dita vnjuersidade ouuese dez ou mais colegios [...] por ma-
neyra dos de vxonia e de paris, e asy crecerido os leterados e as sgiengias” (ARQUIVO DA TORRE DO TOMBO, 1982 [1426], p. 29).

4 |dem, p. 28: “"nenhi senhor galardoa ao serujdor per comprymento de sua propia vontade mas por fazer aquelo que a seu
seujco pertence”.

4 Livro da virtuosa benfeitoria I, Cap. lll: “aprendamos que diz aristotilles [...] a uoontade sguardando o bem comut que he fim
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governar-se pelo uso da vontade a luz do entendimento, e recomenda especialmente essa vir-
tude aqueles que, deixando a condicdo servil, passam a condicao de servidores na medida em
gue ja esperam retribuicao por seu bom servico®’.

Eis que por essa via configurou-se doutrina de carater ontoteoldgico na parenética de
Antoénio Vieira, um membro histérico da Companhia de Jesus celebrado como “imperador da
lingua portuguesa”®. No Sermao da Sexagésima, questionando a si mesmo sobre as razdes por
que os pregadores fracassavam em seu oficio de converter os ouvintes, Viera considera a hipé-
tese de lhes faltar um rigoroso conhecimento do valor das palavras:

Dizei-me, pregadores[...] nesses lugares, nesses textos que alegais para prova do que dizeis,
é esse o sentido em que Deus os disse? E esse o sentido em que os entendem os Padres
da Igreja? E esse o sentido da mesma gramatica das palavras? [...] Basta que havemos de
trazer as palavras de Deus a que digam o que nds queremos, e ndo havemos de querer o
que elas dizem?!°

Por essa mesma via hermenéutica, Vieira assinala no desenvolvimento politico-social da
vida humana o surgimento natural do dever como sendo modo do ser: sobrepondo-se ao modo
natural do ser como uma vontade autdnoma, razao da desigualdade entre as pessoas, o modo do
ser em funcao do oficio ou dever. Assim sendo, formalmente seriam dois os modos do ser: o ser
propriamente dito, ou a existéncia enquanto determinada por natureza segundo uma causali-
dade eficiente, e o dever-ser ou a existéncia moral e ética segundo uma causalidade final, quando
o fim visado enquanto querido é o que move o individuo e o que confere valor a sua acéo:

O que aqui pondero é que ndo diz Cristo aos Apdstolos: Vos sois semelhantes a sal; sendo:
Vos estis. V6s sois sal [MT 5:13]. Nao é necessaria Filosofia para saber que um individuo nao
pode ter duas esséncias. Pois se os Apostolos eram homens, se eram individuos da natureza
humana, como lhes diz Cristo que sdo sal: Vos estis sal? Alta doutrina de estado. Quis-nos
ensinar Cristo Senhor nosso, que pelas conveniéncias do bem comum se hdo de transformar
os homens, e que hdo de deixar de ser o que sdo por natureza, para serem o que devem ser
por obrigacdo [...] porque o oficio ha-se de transformar em natureza, a obrigacdo ha-se de
converter em esséncia [...] Assim o fazia o Batista, que perguntado quem era, respondeu:
Ego sum vox: Eu sou uma voz. Calou 0 nome da pessoa, e disse o nome do oficio.>

2

Depois que o colégio das Artes constituido e administrado pelos humanistas junto a
Universidade de Coimbra fora entregue aos jesuitas, Pedro da Fonseca foi dos primeiros convi-
dados para ser lente de Filosofia, quando entdo, ao longo de seis anos (1555-1561), demonstrou
grande eficacia na interpretacdo de textos de Aristoteles segundo o método introduzido pelos
mestres humanistas. Reconhecido como primus inter pares, ele teve seu nome indicado para

geeral de todallas obras, moue as outras uirtudes e poderyos da alma [...] E portanto he scripto no primeyro liuro da policia, que
a uoontade moue os poderios defenssor e deseiador. Os quaaes Ihe obedeecem, nom como seruos em costrangida sobieecom,
mas segundo homeés liures em obedeenca deseiosa" (D. PEDRO, 1981, p. 567).

47 Cf. Leal conselheiro, Cap. quinto. Disponivel em: http://digicoll.library.wisc.edu/cgi-bin/lbrAmerTxt/IbrAmerTxt-idx?type= hea-
der&id=lbrAmerTxt.LealConsel. Acesso em: 14 jun 2020.

48 Em seu livro Mensagem, Fernando Pessoa exalta a presenca de Antonio Vieira na cultura de lingua portuguesa: “O céu estrela o
azul e tem grandeza./Este, que teve a fama e a gléria tem,/Imperador da lingua portuguesa,/Foi-nos um céu também".

49 VIEIRA, Pe. Antdnio. Sermdo da Sexagésima. Parte I1X, §42. Disponivel em: http://textosdefilosofiabrasileira. blogspot.com/2015/11/
sermao-da-sexagesima.html. Acesso em: 14 jun 2020.

50Sermdo de Santo Anténio, Parte V, §16. Disponivel em: http://textosdefilosofiabrasileira.blogspot. com/2016/01/sermao-de-santo-
antonio.html. Acesso em: 14 jun 2020.
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organizar e editar em Coimbra, sob a forma de textos comentados, todo o curso filoséfico do
colégio jesuita das Artes. E quando foi submetido a exame de consciéncia para assumir tal en-
cargo académico (Examen pro scholasticis), ele respondeu que tinha natural inclinagcdo para as
letras, sentindo-se afeicoado ao estudo da Escritura, e também “de algumas coisas morais’, em-
bora tivesse “pouca experiéncia deste género de estudos”; que, apesar de sofrer com a estafa
resultante do acumulo de atividades escolares dedicadas ao ensino e as disputas, e de consi-
derar mediocre o aproveitamento da prépria disponibilidade para o estudo (escola > scho-
la > oxoAn), sobretudo o de Humanidades, declara, sem hesitacdo, estar “indiferente [indiffe-
rente] para tudo que mandarem e em todo o tempo, até quando ordenarem”'. Assim
determinado com base na indiferenca®?, Fonseca comunicou a seus superiores em Roma a ne-
cessidade de compra no exterior de muitos livros: além de comentadores de Aristételes mais
recentes e dialéticos humanistas, um autor entdo controverso como Duns Scotus, e também as
obras de filosofia de Cicero e de Séneca®. E uma vez que, em seus comentarios a Metafisica de
Aristételes, Fonseca dedicou-se a esclarecer em que sentido se pode afirmar que somente a
vontade é formalmente livre, entdo parece ndo haver duvida de que a sua vivéncia da indife-
renca, a maneira de um permanente exercicio do intelecto®*, o habilitou para o estudo das
“coisas morais” em Cicero e Séneca; pois 0s estoicos usaram o termo grego adidgopov, que
Cicero traduziu pelo termo latino indifferens>, o qual foi usado por Séneca para suscitar a
questdo “Uma vez que tudo se resume a mal ou bem, ou indiferenca, a que categoria pertence
o0 agir com sabedoria?"*¢

Mas nédo obstante o carater formal da concepcao de liberdade em Fonseca — “Formal’,
esclarece ele, “no sentido de que, uma vez preenchidas todas as condi¢des, e sem quaisquer
impedimentos, trata-se do poder de agir, e nao agir, sendo indiferente” —, vale observarmos
que tal indiferenca nao se confunde absolutamente com apatia; nem se se trata de uma contra-
posicao a espontaneidade, sendo de uma certa habilidade adquirida com o uso da razdo contra
0 mecanismo causal das préprias sensacdes e emocodes, do qual frequentemente nos tornamos
reféns®’, de maneira que sendo o intelecto a raiz da liberdade (intellectum autem esse libertatis
radicem), a possibilidade de escolha entre dois contrarios se reveste de extrema utilidade, na

51 Archivum Romanum Societatis lesu, Epistolae Nadal (1546-1562). Disponivel em: https://archive.org/details/epistolaephieron
08nada/page/603/mode/Tup. Acesso em: 16 jun. 2020.

52 Ressaltada por Inacio de Loyola, quando trata do “Principio e Fundamento de Todos os Exercicios Espirituais”, tal indiferenca ndao
é, obviamente, um estado de espirito, sendo a propria Regra dos jesuitas: “es menester hazernos indiferentes a todas las cosas
criadas, en todo lo que es concedido a la libertad de nuestro libre albedrio, y no le estd prohibido”. Cf. Monumenta Ignatiana,
Exercitia Spiritualia, 1969 [1548], p. 166. Disponivel em: https://babel.hathitrust.org/cgi/pt?id=mdp.39015024561238 &view=
Tup&seq=222. Acesso em: 14 jun. 2020.

%3 Archivum Romanum Societatis lesu, Epistolae Nadal (1546-1562). Disponivel em: https://archive.org/details/epistola
ephieron08nada/page/599/mode/1up. Acesso em: 16 jun. 2020.

54 Se considerarmos, nessa época, o tema sobre o controle da prépria vontade, vemos, por exemplo, um Montaigne referindo-se as
sensacoes e emogodes, “porque nos afetam, mas nem por isso devem monopolizar nossa atencao. Esforco-me por aumentar pelo
estudo, e quando estou discorrendo, esse privilégio de insensibilidade assaz pronunciado em mim” (Car c'est raison qu'elles
touchent, pourveu qu'elles ne nous possedent. J'ay grand soin d'augmenter par estude, et par discours, ce privilege d'insensibi-
lite, qui est naturellement bien avance en moy). Montaigne, Essais Ill, chap. X.

55 Cf. CICERO. De finibus bonorum et malorum, |ll [53]. Cicero discute a questao da liberdade da seguinte maneira: “O que é entdo a
liberdade? [...] somente ao sabio isso diz respeito: nada o obriga a agir contra a prépria vontade, seja a dor ou a compulsao”
(CICERO, Paradoxa stoicorum, V [34]).

56 SENECA. Epistulae morales ad Lucilium, CXVII, 9: “cum omnia aut mala sint aut bona aut indifferentia, sapere in quo numero sit?".

57 Em sua Metafisica, Aristoteles afirma que “das sensagdes, ndo consideramos que alguma seja sabedoria [...] Aquele que se baseia
na experiéncia nos parece mais sabio do que os que tém uma sensacdo qualquer; e aquele que possui uma arte, mais sabio do
que os que se baseiam na experiéncia [...] E, geralmente, o conhecimento mais dificil para os homens é o das coisas mais univer-
sais, pois sdo as mais distantes dos sentidos [...] E a ciéncia mais digna de mandar entre as ciéncias, e superior a subordinada, a
que conhece o fim pelo qual se deve fazer cada coisa [...] E, pois, evidente que ndo a buscamos por nenhuma outra utilidade,
sendo que, assim como chamamos homem livre ao que é para si mesmo e ndo para outro, assim consideramos a esta como a
Unica ciéncia livre” ARISTOTELES. Metafisica. Edicion trilingue por Valentin Garcia Yebra. Madrid: Gredos, 1990. 981b-982b; p. 8-15.
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medida em que se pode coibir a si mesmo de continuar agindo de um certo modo, ou revogar
0s proprios atos (aut ab eligendo se cohibeat, aut reuocet):

Porisso, para melhor compreensao do assunto, e do que falam, quando dizem que somente
a vontade é formalmente livre, afirmo que o intelecto é de fato a raiz da liberdade, ou
(como se diz) radicalmente livre, e esta assercdo é evidente [...] Pois nesta poténcia consiste
formalmente a liberdade; formalmente, no sentido de que, uma vez preenchidas todas as
condicdes, e sem quaisquer impedimentos, trata-se do poder de agir, e ndo agir, sendo
indiferente. De fato, o intelecto é a raiz e a origem da liberdade, sendo também a luz pela
qual a vontade prefere uma coisa a outra, tornando-se capaz, pela escolha, de coibir a si
mesmo e de revogar.>®

Porque se coube a Descartes — que nunca deixou de reconhecer sua divida em relacao
aos jesuitas em La Fleche>® — definir e consolidar o modo do ser moderno como antitese do
antigo, isto se deve a sua postulacao doutrinaria, nos Principios da filosofia, de que nada é mais
evidente e perfeito do que a consciéncia da liberdade e da indiferenca em nés, sendo tal evi-
déncia de liberdade e indiferenca a consciéncia de si abstendo-se de ver e sentir de um certo
modo quando nao ha razdes suficientes para tanto®.

Com o aristotelismo de Pedro da Fonseca configurou-se na filosofia universitaria da cul-
tura de lingua portuguesa um antagonismo antitético entre os mestres “modernos” — por-
quanto imbuidos do espirito humanistico dos letrados quanto a liberdade de se representar um
e 0 mesmo sentido universal de maneiras diferentes — e os “antigos’, cujo aristotelismo dog-
matico, entao debitado na conta de Aristoteles, passou a ser considerado servil e ridiculo, como
posteriormente registraram Arnauld e Nicole em Port-Royal®'.

3

Apos a transferéncia da corte portuguesa para o Rio de Janeiro, pOs-se em pratica, em
1816, o plano de uma Escola Real de Ciéncias, Artes e Oficios mediante a contratacdo em Paris
de um grupo inteiro de artistas e artesaos, cujo encargo ficou historicamente conhecido como
Missao Artistica Francesa, ndo so para formar mao de obra qualificada, como também para
promover o conhecimento das artes e das ciéncias necessarias ao desenvolvimento da vida ci-

58 FONSECA, Pedro da. Comment.T. lll, Lib. IX, Cap. Il, Quaest. II: “intellectum autem esse libertatis radicem, seu (ut loquuntur) esse
radicaliter liberum, haec enim assertio ex dictis manifesta est. Namque in ea potentia est libertas formaliter, in qua formaliter, sive
complete est potestas ad agendum, et non agendum indifferens, positis nimirum omnibus ad agendum, praerequisitis, et sublatis
quibuscunque impedimentis. Ea vero potentia est libertatis radix, et origo, que lucem, et quasi facem uoluntati praefert, ut ex
pluribus unum eligat aut ab eligendo se cohibeat, aut revocet” (FONSECA, 1964a lll, p. 565-566).

5% Em carta ao Padre Mersenne (30/09/1640), Descartes demonstrou o seu respeito aos “Conimbres’, ao manifestar a intencao de
submeter previamente o texto das suas Meditag6es metafisicas (“mon petit traité de Metaphysique”) a critica dos tedlogos jesuitas,
sobretudo porque ele acreditava que, passando por esse exame, ficaria em condicdes de neutralizar as “cavilagdes dos ignorantes
que gostam de contradizer”. Cf. DESCARTES, Correspondance. Edicdo Adam&Tannery, I, p. 183-185. Disponivel em: https://
ia800208.us.archive.org/23/items/uvresdedescartes03desc/uvresdedescartesO3desc.pdf. Acesso: 14 jun. 2020.

60 Cf. DESCARTES, R. Principia philosophiae (1644): “nihilominus enim, hanc in nobis libertatem esse experiebamur, ut possemus ab
iis credendis abstinere, quae non plane certa erant & explorata [...] libertatis autem & indifferentiae quae in nobis est, nos ita
conscios esse, ut nihil sit, quod evidentius & perfectius comprehendamus”. DESCARTES, R. Principios da filosofia. Tradugao e Orga-
nizacdo de Guido Anténio de Almeida et. alli. Rio de Janeiro: UFRJ, 2002. p. XXXIX; XLI.

61 A proposito da pedagogia estéril cujo foco é a posse do conhecimento com base na memdria, Arnauld e Nicole assinalaram o
mau uso das expressées mnemaonicas no ensino da ldgica aristotélica: “como foram criadas apenas para aliviar a memoria, nao se
queira promover o seu uso corrente, de modo a dizer, por exemplo, que se vai agora usar um argumento em bocardo, ou em
felapton, o que, de fato, seria bastante ridiculo” ARNAULD, A.; NICOLE, P. A Iégica ou a arte de pensar. Tradugao, apresentacédo e
notas de Nuno Fonseca. Revisao cientifica de Adelino Cardoso. Lisboa: Fundacdo Calouste Gulbenkian, 2016. p. 18.
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vilizada®%2. Tanto pela quantidade quanto pela qualidade, o desempenho dos mestres franceses
no Rio de Janeiro, culminando com a instituicdo da Academia Imperial de Belas Artes dez anos
depois, sem duvida foi determinante para formar uma geracao de intelectuais brasileiros em-
penhados no projeto de fundar uma cultura nacional independente®3.

Entretanto, os primeiros passos nesta direcao nos remetem a politica portuguesa de
perfil iluminista liderada pelo conde de Linhares, Rodrigo de Sousa Coutinho®%; e a Anténio de
Araujo e Azevedo, o primeiro conde da Barca, em torno do qual se constituiu na corte do Rio de
Janeiro uma Republica das Letras, isto é, uma sociedade de letrados, que deu origem a dois
acontecimentos culturais no ano de 1813: por um lado, sem patrocinio oficial, o brasileiro
Manoel Ferreira de Arauljo Guimaraes fundou o jornal O Patriota, cuja proposta era manter o seu
leitor antenado na moderna cultura europeia, ressaltando ser “uma verdade, conhecida ainda
pelos menos instruidos, que sem a prodigiosa invencao das letras, haveriam sido muito lentos
0s progressos nas ciéncias, e nas artes”®; por outro lado, o portugués Silvestre Pinheiro Ferreira
ofereceu ao publico um curso filoséfico a longo prazo cuja utilidade se baseava na moderna
concepcao social e politica de que todo cidadao,

qualquer que seja o seu estado e profissdo, precisa de saber discorrer com acerto e falar
com correcgdo [...] mas [precisa de saber] também a filosofia da ciéncia, que constitui a sua
particular profissdo. E muitos ha, que necessitam de saber enunciar com elegancia, com
graca e energia, e talvez com sublime estilo, verdades que lhes cumpre persuadir aqueles,
gue os escutam ¢,

Observe-se nas duas iniciativas, como pressuposto, o senso humanistico do valor das
palavras, que marcou as Instituicées dialécticas de Pedro da Fonseca®’, e se consolidou poste-
riormente na Ldgica de Luis Antonio Verney, o qual ensina que “as palavras sao sinais arbitrarios
das coisas para cuja significacdo foram inventadas”, mas acrescenta que “sao também ‘sinais
arbitrarios’ das percepcdes correspondentes as prdprias coisas”.

62 Cf. Decreto de 12/08/1816, que cria a Escola Real das Ciéncias, Artes e Oficios e concede pensdes aos mestres contratados em
Paris. Disponivel em: http://www.dezenovevinte.net/ ensino_artistico/academia_mcw.htm. Acesso em: 11.jun.2020.

53Na Il Exposicdo de Belas Artes organizada no Rio de Janeiro por Jean Baptiste Debret, em1830, Domingos José Gongalves de
Magalhaes marcou sua presenca como aluno amador junto a seu amigo e discipulo de Debret, Manuel de Araujo Porto-Alegre, o
qual acompanhou seu mestre, em 1831, no retorno a Paris, onde, dois anos mais tarde, recebeu Magalhaes e Ihe facultou a insercao
no meio académico parisiense. Juntamente com Araujo Porto-Alegre, Francisco de Sales Torres Homem e Eugene de Monglave,
Magalhaes fundou a Niterdi, Revista Brasiliense (Paris, 1836), verdadeiro icone da emancipacdo e modernizagao cultural brasileira.
Cf.CERQUEIRA, L.A.Gongalves de Magalhédes como FundadordaFilosofiaBrasileira, §25-8§32. Disponivel em: http://textosdefilosofiabra-
sileira.blogspot.com.br/2009/04/goncalves-de-magalhaes-como-fundador-da.html. Acesso em: 18 jun 2020.

54 Sobre o perfil da politica iluminista de Rodrigo de Sousa Coutinho no Brasil, ver Sérgio Hamilton da Silva Barra, A Impressdo Régia
do Rio de Janeiro e a Colonizagdo dos Sertdes na Construcdo do Novo Império Portugués na América (1808-1822). Disponivel em:
http://www.scielo.br/pdf/topoi/v16n31/2237-101X-topoi-16-31-00442.pdf. Acesso em: 18 jun. 2020.

%5 O Patriota, Namero 1, Introdugao. Disponivel em: http://memoria.bn.br/DOCREADER/ DOCREADER.ASPX?BIB=700177. Acesso
em: 27.nov.2019. Sobre o perfil iluminista de Manoel Ferreira, ver Manoel Ferreira de Aratjo Guimardes, a Academia Real Militar do
Rio de Janeiro e a definigd@o de um género cientifico no Brasil em inicios do século XIX, de Luis Miguel Carolino. Disponivel em: http://
www.scielo.br/scielo.php?script=sci_arttext&pid=50102-01882012000200014. Acesso em: 18 jun. 2020.

% FERREIRA, Silvestre Pinheiro. Prelec¢ées filosoficas sobre a tedrica do discurso e da linguagem, a estética, a diceésina e a cosmologia,
publicadas em fasciculos. 12 reed. Sdo Paulo, USP/Grijalbo, 1970; 22 reed., Lisboa, Imprensa Nacional-Casa da Moeda, 1996. Dispo-
nivel em: http://objdigital.bn.br/objdigital2/acervo_digital/div_obrasraras/or1379817/or1379817.pdf. Acesso em: 18.jun.2020.

57 Nesse sentido, diriamos que retornar a Fonseca é progredir: “Na autoridade humana requerem-se ordinariamente duas coisas:
conhecimento das coisas (que se contém na ciéncia ou na experiéncia dessas coisas) e virtude. Aquele, para saber o que se diz;
esta, para querer dizer o que se sabe” (FONSECA, 1964b [1564], p. 575).

8 VERNEY, Luis Antonio. Ldgica (De Re Logica, Ad Vsvm Lvsitanorvm Adolescentivm Libri Sex), 2010 [1751], p. 201-203. Disponivel em:
https://digitalis-dsp.uc.pt/jspui/bitstream/10316.2/2682/9/LOGICA(2010).pdf?In=pt-pt. Acesso em: 19.jun.2020. Vale observar
que Verney, além de denunciar a decadéncia da instrucdo publica, concebeu um curso completo de Filosofia (Metafisica, Logica
e Fisica) “para uso dos jovens portugueses”.
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O Patriota é o primeiro periédico no Brasil a divulgar o moderno ideal cientifico de co-
nhecimento como objeto de interesse publico®’; também responde mediante seu nome pela
divulgacao de um uso novo do termo pdtria e seus cognatos em lingua portuguesa’®, tanto no
sentido politico quanto moral e ético, conforme o verbete na Enciclopédia de Diderot e
D’Alembert’'. Na primeira edicao d’O Patriota, antes mesmo de publicar o primeiro fasciculo de
suas Prelecées filosdficas, Silvestre Pinheiro Ferreira colaborou com um pequeno artigo analitico
sobre o conceito de silaba, esclarecendo que se tratava de resposta a uma “questao gramatical
que se moveu em uma Sociedade Literaria, em que eu me achava”’? ainda na quarta edicao, ele
colaborou com artigo analitico mais longo subordinado ao titulo de Gramatica Filoséfica’.

Ao empreender seu curso filoséfico pelo viés da linguagem, e considerando-se a inexis-
téncia de apoio bibliografico disponivel, ndo chega a surpreender em Silvestre Pinheiro Ferreira,
nem a sua decisao de traduzir para a lingua portuguesa as Categorias de Aristoteles’®, nem a
sua manifesta admiracdo por Aristételes, se considerarmos o antiaristotelismo dos gramaticos
e légicos de Port-Royal”.

Nesse contexto, o valor filoséfico do seu curso concebido em lingua portuguesa —
certamente a primeira leitura da filosofia moderna apresentada no Brasil — se torna mais
relevante em relacdo a teoria das ideias de Luis Anténio Verney, a despeito de que em suas
Prelecées filoséficas sobressaia a defesa do sensualismo de Condillac. Pois, ao tratar de ideias
e sensacdes, a sua concepcao de que “toda e qualquer ideia que tenhamos, ausentes os ob-
jectos, a temos tido quando nos foram presentes alguns, ou algum deles"’5, aponta para

% “Nao havendo recebido noticias modernas da Europa [...] tenho todavia a satisfacdo de ocupar-me neste de um objeto muito
interessante [...] o aumento das luzes (...) A Academia Real Militar fez a sua publica abertura [...] abriram-se pela primeira vez as
aulas de Astronomia, de Geodésia, de Tética, de Fisica, e brevemente a de Quimica [...] E se a moral se apura, a medida que se
propagam os conhecimentos, e daquela depende a felicidade publica, eu estou certo que nenhum homem sensato se recusara
ao fiel tributo de veneracéo [...] A este régio estabelecimento, tenho a satisfacdo de ajuntar o utilissimo Plano de Prelecdes Filo-
soficas de um homem de conhecido saber, e da mais bem merecida reputacéo [...] Além da manifesta necessidade das matérias,
que se vao explicar, brilha no Plano que se segue aquele espirito de método”. O Patriota, n. 4, abril de 1813, p. 89-93. Disponivel
em: http://objdigital.bn.br/acervo_digital/div_periodicos/opatriota/patriota_1813_1_n4.pdf. Acesso em: 18 jun. 2020.

70 Até entdo o Diciondrio da Lingua Portuguesa de Rafael Bluteau (reedicdo do Vocabuldrio Portugués e Latino revisto e aumentado
pelo brasileiro Antonio de Moraes Silva; 1789, Tomo Il, p. 170) registrava os seguintes sentidos: “a terra donde alguém é natural; A
pdtria celeste, o Céu". Disponivel em: https://digital.bbm.usp.br/view/?45000008423&bbm/5413#page/172/mode/Tup. Acesso
em: 18.jun.2020.

71 Em sua primeira edicao, L'Encyclopédie (1751, Tome 12, p. 178-180) registra o seguinte: “o retérico menos ldgico, o gedgrafo que
lida apenas com a posicao dos lugares e o lexicédgrafo vulgar tomam a pdtria como o lugar de nascimento, qualquer que seja; mas
o filésofo sabe que essa palavra vem do latim pater, que representa pai e filhos e, consequentemente, que ela exprime o sentido
que queremos dizer quando falamos de familia, sociedade e estado livre, do qual somos membros e cujas leis asseguram nossas
liberdades e nossa felicidade [...] enfim, o espirito moderno mais bem instruido nos revelou o sentido dessa palavra, fixando com
tanto gosto e verdade o significado desse termo, sua natureza e a ideia com a qual devemos ocupar-nos [...]". Disponivel em:
https://frwikisource.org/wiki/LEncyclopédie/1re_édition/PATRIE. Acesso em: 29.nov.2019.

720 Patriota, n. 1, janeiro de 1813, p. 93-95. Disponivel em: http://objdigital.bn.br/acervo_digital/div_periodicos/opatriota/
patriota_1813_1_n1.pdf. Acesso em: 18.jun.2020.

3Cf. O Patriota, n. 4, abril de 1813, p. 21-29. Disponivel em: http://objdigital.bn.br/acervo_digital/div_periodicos/opatriota/
patriota_1813_1_n4.pdf. Acesso em: 05.0ut.2018. Nesta mesma edicao, p. 92-93, é anunciado em detalhes o futuro lancamento
das Prelegoes filosoficas. O registro do langamento, em agosto do mesmo ano, saiu na edi¢ao de setembro, p. 79. Disponivel em:
http://objdigital.bn.br/acervo_digital/div_periodicos/opatriota/ patriota_1813_2_n3.pdf. Acesso em: 18 jun. 2020.

74 Cf. Categorias de Aristoteles, traduzidas do grego, e ordenadas conforme a um novo plano, por Silvestre Pinheiro Ferreira, para uso das
Prelegoes Filoséficas do mesmo tradutor. Rio de Janeiro: Impresséo Régia, 1814. Disponivel em: http://objdigital.bn.br/objdigital2/
acervo_digital/ div_obrasraras/or1379818/0r1379818.pdf. Acesso: 15 jun 2018. Observe-se que, desde o final do século XVI, o
texto das Categorias mais largamente utilizado no ensino filoséfico foi a edi¢cao francesa bilingue grego/latim, em 02 volumes, de
Isaac Casaubon (Lyon, 1590).

7> Neste aspecto, Silvestre Pinheiro Ferreira se mostra em perfeita sintonia com o espirito de La logique ou l'art de penser (1662) de
Antoine Arnauld e Pierre Nicole: “Néo foi, portanto, para rebaixar Aristoteles, mas antes, pelo contrario, para o honrar [...] que
assinalamos [defini¢oes defeituosas e maus argumentos] em seus livros [...] esses exemplos tém até pouca importancia e nao
afetam o amago de sua filosofia, a qual ndo temos qualquer intencdo de atacar” ARNAULD, A.; NICOLE, P. A Iégica ou a arte de
pensar. p. 34.

76 Preleccées, verbete ‘Sensacao, no Indice.
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Condillac e remete a Locke, mas passa por Verney, segundo o qual: “As ideias das coisas [...]
sdo aquilo que, enquanto presente ao nosso espirito, leva a perceber ou a sentir algo dis-
tinto do préprio espirito”””.

Contra essa vertente filoséfica em nosso meio intelectual, Goncalves de Magalhaes
propde o espiritualismo na linha de Biran e Cousin entdo hegeménico na filosofia universitaria
francesa’8, valendo-se para tanto dos textos de naturalistas como Flourens’®, mas sobretudo de
uma interpretagao alegadamente nem antiga nem moderna da histéria da filosofia®’: no plano
tedrico, ele admite o principio defendido pelos fildsofos modernos, de que o conhecimento das
coisas depende da constituicdao de nosso espirito; mas no plano da acao, do ponto de vista
moral e ético, ele nao admite prejuizo algum de sua vivéncia da liberdade como um absoluto,
sendo indiferente as proprias sensacbes e emocoes.

Assim, de maneira ambigua, Magalhaes distingue duas espécies de evidéncia, sendo
uma de carater imanente e de valor relativo, isto é, a das verdades da ciéncia; outra a das ver-
dades filosoficas, de carater transcendente e de valor absoluto, a exemplo da evidéncia que se
tem de si mesmo como sendo sujeito de conhecimento:

Ha duas espécies de abstracdes para o espirito, uma das coisas puramente fenomenais e relativas,
com que formamos as ideias gerais coletivas, que ndo correspondem a nenhuma realidade na
natureza, fora dos objetos donde as abstraimos, como a idéia geral de &rvore, ou de animal.

A segunda espécie de abstracdo consiste simplesmente em considerar em separado os
elementos necessarios que concorrem na percepc¢ao externa, e que sao para nos verdades
absolutas e universais, ndo formadas por uma colecao de atributos relativos.®’

Mas afinal, como conciliar as duas espécies de evidéncia na formacao do espirito pu-
blico, se praticamente ao longo de trés séculos prevalecera na politica publica de ensino intro-
duzida pelo colonizador o valor absoluto da consciéncia de si instruida na fé?

A titulo de conclusao

Em 1878, Silvio Romero argumentava:

Sabe-se agora que ndo somos um povo de alta cultura, ndo porque nos faltassem frases,
que nos sobram; mas por faltar-nos a ciéncia[...] Ouviram dizer que os patrios escritores sdo
uns grandes esfaimados que se nutrem continuamente dos produtos do espirito europeu, e
decidiram, desde logo, ignorar quantas influéncias tenham-se encaminhado para desenhar-
Ihes o perfil. Ora, um grande sistema de imitagdes tem também a sua lei de progredir...8

77 L. A.Verney, De re physica ad usum lusitanorum adolescentium, Roma, 1765, X, ll, p. 448. De acordo com Amandio Coxito, quanto
as doutrinas semanticas de Verney e Locke sobre a relacdo entre sensagdes e ideias, “existe uma coincidéncia dos pontos de vista
dos dois autores, por ambos concordarem em que os sinais da linguagem nao significam algo independentemente das ideias dos
seus utentes [...] aquilo que eles significam ou dao a conhecer é funcdo da experiéncia de cada sujeito” COXITO, Amandio. A Cri-
tica do Inatismo Segundo Verney. In: Estudos sobre filosofia em Portugal na época do lluminismo. Lisboa: INCM, 2006, p. 169.

78 Cf. BERGSON, A. A Filosofia Francesa. Trans/Form/A¢éo, Sao Paulo, 29(2), 2006, p. 264-265. Disponivel em: https://www.scielo.br/
pdf/trans/v29n2/v29n2a18.pdf. Acesso em: 21.jun.2020. Cf. também VERDENAL, R. O espiritualismo francés de Maine de Biran a
Hamelin. In: CHATELET, F. (Org.). Histdria da filosofia - ideias, doutrinas. Vol. 6. Rio de Janeiro: Zahar Editor, 1974. p. 35-60.

79 Cf.”M. Jean Pierre (An extraordinary scientist of his time”. In: Journal of neurology, neurosurgery & psychiatry. Disponivel em: http://
www.ncbi.nlm.nih.gov/pmc/articles/PMC2117745. Acesso em: 26 jun. 2020.

8 “|nfelizmente em favor do que digo ndo posso citar a opinido de nenhum filésofo antigo, ou moderno”. MAGALHAES, D. J. Gon-
calves de. Fatos do espirito humano. In: Apéndice: Discurso sobre a histéria da literatura do Brasil; Filosofia da religido. Organizagao
e estudo introdutdrio de L. A. Cerqueira. Petrépolis: Vozes, 2004. p. 188.

81 Idem, p. 287.

82 ROMEROQ, Silvio. A Poesia de Hoje. Prologo de Cantos do fim do século, §39,§41 e §42. Disponivel em: http://textosdefilosofiabrasileira.
blogspot. com.br/2010/04/poesia-de-hoje.html. Acesso em: 21 jun 2020.
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Desde entao, a ideia de uma descolonizacdo do espirito brasileiro restringiu-se ao sen-
tido historicista do modo do ser moderno, tornando-se a recepcao de ideias novas um fator
obsessivo de crescente descaso pelo passado. Eis que assim se perdeu o sentido de transfor-
macdo ontoldgica em Vieira relativamente aos modos do ser, porque se perdeu o sentido do
tempo interno a consciéncia. Esse carater historicista da modernizagao voltada exclusivamente
para o futuro foi o ponto de partida para que posteriormente se consolidasse, no ambito da fi-
losofia universitaria, um absoluto descaso em relacdo ao perfil humanistico do aristotelismo de
Pedro da Fonseca ou de Manuel de Gdis:

Nao é no pensamento portugués que vamos encontrar o significado das descobertas
para a orientacdo e o progresso do homem, mas em Montaigne, em Bacon, em Bruno, em
Descartes [...] os portugueses (homens prdticos) se enterravam na bocalidade fradesca e
na asfixia jesuitica.®

Nesse contexto tivemos a crise estética desencadeada pelo Movimento Modernista em
Sao Paulo. Para o efeito de uma depuracao da sensibilidade quanto ao modo de sentir e trans-
formar emocodes em acdo, modernistas como Mario de Andrade e Oswald de Andrade exal-
taram o corpo e as sensacdes, a experiéncia do cotidiano social e a vivéncia do senso comum
contra o que eles consideravam principios e valores idealistas, ou ainda, contra a formacao mo-
ralista e a cultura livresca dos letrados do século XIX.

Ainda hoje se explica essa crise estética tdo somente como um efeito da recepcao das
tendéncias artisticas lancadas pelas vanguardas europeias da época, a exemplo do futurismo.
Sem prejuizo desse fato, e no intuito de compreendermos o nosso desenvolvimento mental e
emocional, ndo vejo por que pensar a crise estética desencadeada pelos modernistas da dé-
cada de 1920 sem levar em conta a tematizacao precursora deTobias Barreto, ndo s6 pela sua
critica da sensibilidade suscitada nos Fatos do espirito humano de Gongalves de Magalhaes, mas
sobretudo pelas ideias que defendeu a partir de autores alemaes hoje reconhecidos como neu-
rocientistas (ver nota 10 acima); ideias que ascenderam a superior dimensao de teses filoséficas
n’O mundo interior de Farias Brito.

E ainda para compreendermos o nosso desenvolvimento mental e emocional, j& agora
considerando a presenca feminista de uma Tarsila do Amaral ou de uma Pagu no ambito do
Modernismo, também nao vejo por que desdenharmos as ideias de Tobias Barreto sobre a psi-
cologia da mulher, quando ele se opde a um famoso erudito de lingua alema entao contrario ao
feminismo de Fanny Lewald.

Quando o Estado de Sdo Paulo decidiu fundar a Faculdade de Filosofia, Ciéncias e Letras,
em 1934, entendeu-se que o caminho da solucdo definitiva para a formacado de uma cultura
propriamente brasileira, conforme um padrao universal de rigor no método de conhecimento,
seria comegar do zero, isto é, contratando para a inauguracao, instalacao ou regéncia de cursos,
pelo tempo que fosse necessdrio, professores estrangeiros de notéria competéncia. Assim,
como que a semelhanca da Missao Francesa de 1816, foram contratados principalmente pro-
fessores universitarios franceses, sendo confiada a catedra de Filosofia exclusivamente aos fran-
ceses. E tal aspiracédo, de que diretrizes metodoldgicas seriam suficientes para que enfim pudés-
semos registrar nossa certiddo de nascimento da filosofia universitéria no Brasil, fez com que
nos dobrassemos em nossa ousadia de fazer uso de ideias filoséficas assim como os letrados
humanistas ensinaram a fazer uso das palavras para dar-lhes um novo sentido:

83 CANDIDO, Antonio. Notas de Critica Literaria - A filosofia no Brasil. Comentério ao livro recém-publicado por de Jodo Cruz Costa.
Didrio de Sao Paulo, em 22/11/1945. In: CANDIDO, Antonio. Textos de intervengdo. Selecdo, apresentacdo e notas de Vinicius Dan-
tas. Sdo Paulo: Duas Cidades; Editora 34, 2002. p. 263.
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Se, na Universidade de Sdo Paulo, aprendemos com Jean Maugiié a considerar a filosofia
uma atividade vital, inseparavel da existéncia e dos problemas da vida, foi com Cruz Costa
que aprendemos a dar um passo a mais e sentir a necessidade de filosofar sobre o Brasil [...]
O livro do prof. Cruz Costa é estimulante [...] A sua analise de Farias Brito é simplesmente
magistral, e em mais de um passo, como neste, pde no devido lugar alguns devaneios dos
filosofantes ca da terra.8

Antes que aparecesse Farias Brito no horizonte aberto pela antitese entre Gongalves de
Magalhdes e Tobias Barreto, sobre este ja dissera Silvio Romero que ele ia a Kant, ndo para pe-
dir-lhe ideias, sendo para tomar-lhe o espirito.

Mas ndo tenho duvida sobre a dificuldade de avaliar corretamente o valor e o signifi-
cado dos textos de nossos filosofantes do século XIX. Entretanto, para além da capacidade de
estudar Filosofia com base em metodologia cientifica, que aprendemos com os franceses, nos
tornamos vitimas de uma perversa propensao a julgar ideias segundo a novidade, conforme
uma observacdo de Maugtié relembrada por Antonio Candido e ressaltada por Paulo Arantes:

[..] nossa‘tara gentil, como se referiu uma vez Anténio Candido a patologia amena de nossa
malformacéo: ‘¢ um prazer para quem chega ao Brasil observar como aqui sao acolhidas
as ideias novas, como sao incorporadas com um arrojo que nao existe nos velhos paises’
[dizia Maugié]. Em contrapartida, [Maugié] procurava nos mostrar como um intelectual
europeu, sem ser necessariamente conservador, tende a procurar em toda ideia nova o
que os classicos ja haviam pressentido.®®
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A evolucao cética da filosofia na ficcao de
Machado de Assis ao longo de
quatro encontros na Rua do Ouvidor
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fiction over four meetings at Ouvidor street
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RESUMO

Sdo analisados no artigo quatro encontros na Rua do Ouvidor do narrador ficcional e protago-
nista de quatro narrativas de Machado de Assis. As narrativas sao examinadas diacronicamente
de modo a mostrar a evolucdo de uma perspectiva cética ao longo da ficcdo machadiana. Cada
encontro sinaliza uma etapa na construcao dessa perspectiva. No Primeiro Encontro sao apre-
sentadas as condicdes prévias ao surgimento da perspectiva cética na segunda fase. Examine-se
o conto Felicidade pelo Casamento publicado no inicio da primeira fase da obra do escritor, no
qual a aparéncia se contrapde a realidade, caracterizando uma perspectiva dogmatica. No
Segundo Encontro, destacado das Memdrias Péstumas de Brds Cubas, romance que inicia a se-
gunda fase e a perspectiva cética, a aparéncia penetra até o amago da realidade, caracterizando
uma perspectiva pascaliana. No Terceiro Encontro, flagrado no romance Dom Casmurro, a apa-
réncia obscurece a realidade, caracterizando uma perspectiva cética classica. Enfim, no Quarto
Encontro, presente no ultimo romance de Machado, o Memorial de Aires, a aparéncia é o objeto
e alvo ultimo da percepcgao, caracterizando uma perspectiva cética-estética original macha-
diana. O artigo comega com uma apresentacao da importancia da Rua do Ouvidor na obra de
Machado em geral.

Palavras-chave: Machado de Assis. Rio de Janeiro. Ceticismo. Pascal. Estética.

ABSTRACT

Four meetings of the narrator/protagonist on Ouvidor street (Rio de Janeiro city) in four
Machado de Assis’ stories are examined diachronically in order to show the evolution of a
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skeptical perspective in his fiction. Each meeting indicates a step in the construction of this
perspective. The first meeting occurs in the short story Happiness through marriage, one of
Machado’s earliest ones. It exhibits the antecedent conditions to the development of the
skeptical perspective along the second phase of Machado’s literary production, namely, a
dogmatic view opposing false appearance to true reality. The second meeting is extracted from
The Posthumous Memoirs of Brds Cubas, the novel that marks the beginning of Machado’s second
and skeptical phase. The meeting shows the false appearances penetrating and corrupting true
reality, characterizing a Pascalian perspective. In the third meeting, from Dom Casmurro,
appearance obscures reality, characterizing a classic skeptical perspective. Finally, in the fourth
meeting, pointed out in Machado’s last novel, Counselor Ayres’s Memorial, appearance is the
object of perception, which no longer attempts to reach a hidden reality, characterizing an
original Machadian aesthetic kind of skepticism. The article begins with general remarks about
the relevance of Ouvidor street in Machado de Assis’ work.

Keywords: Machado de Assis. Rio de Janeiro. Skepticism. Pascal. Aesthetics.

A Rua do Ouvidor na obra de Machado de Assis

Machado de Assis nasceu, viveu e morreu na cidade do Rio de Janeiro, de onde s6 saiu
para ir uma rapida vez a Barbacena e duas vezes a Nova Friburgo para recuperacao da saude
dele (na primeira vez) e da esposa (na segunda), esta ultima sem sucesso. Também ocasional-
mente ia a Petrépolis, cidade que era em sua época, como sugere em uma croénica, um “prolon-
gamento da Rua do Ouvidor”! Antes de escrever o seu primeiro romance, Machado ja era um
eximio cronista. Comenta, principalmente para os cariocas leitores dos jornais Didrio do Rio de
Janeiro, Semana llustrada, Gazeta de Noticias e outros, eventos ocorridos no exterior, no interior
(a“provincia”) e principalmente na prépria cidade (a“corte”). A Rua do Ouvidor comparece com
frequéncia na sua extensa producao de cronicas. Limito-me aqui a citar como ilustracao a cr6-
nica que publicou em 8 de outubro de 1893 na Gazeta de Noticias por ocasidao do falecimento
do seu editor Jean-Baptiste Garnier. Ja sob a Republica no final do século, a crénica atesta o
inicio da decadéncia da rua com o deslocamento da elite rumo a zona sul da cidade (Laranjeiras,
onde Machado residiu de 1884 até o final de sua vida, Flamengo e Botafogo). Através do seu
finado amigo e editor, Machado expressa a nostalgia dos tempos aureos da Rua do Ouvidor,
aquela que foi cendrio dos seus romances e contos, de certa forma lamentando a nova configu-
racao urbana da cidade, pois o cemitério aludido fica em Botafogo.

Segunda-feira desta semana, o livreiro Garnier saiu pela primeira vez de casa para ir a outra
parte que ndo a livraria. Revertere ad locum tuum — esta escrito no alto da porta do cemitério
deS. Jodo Batista. Ndo, murmurou ele talvez dentro do caixdo mortudrio, quando percebeu
para onde o iam conduzindo, ndo é este o meu lugar; o meu lugar é na Rua do Ouvidor
71 [...} Esta livraria é uma das ultimas casas da Rua do Ouvidor; falo uma rua anterior e
acabada. (OC, II, 653).

! Em uma cronica de 22 de janeiro de 1893 sobre cidades do interior fluminense que pleiteavam se tornar a capital do estado do
Rio de Janeiro, que passaria a ser somente capital da Republica, o cronista examina o pleito de Petrépolis, contra o qual pesava o
fato de “nao estar muito longe da Rua do Ouvidor” e convinha a mudanca da capital “para outra cidade que néo fique sendo um
prolongamento da Rua do Ouvidor”. Boa parte da elite da capital passava o verao ou parte dele na cidade serrana mais préxima
do Rio com clima bem mais ameno. Nesta mesma cronica, declara: “sou puro carioca”. ASSIS, Machado de. Obra completa. 3 vols.
Rio de Janeiro: José Aguilar, 1959.Vol. lll, p. 565. Doravante OC, seguida do volume em algarismos romanos e pagina em arabicos.
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O Rio de Janeiro presente na ficcdo machadiana é principalmente a corte do Segundo
Reinado. Somente os trés ultimos romances sdo publicados ja na Republica. O primeiro escrito
sob a Republica, Dom Casmurro, é ambientado no Segundo Reinado e assinala a autoridade do
Imperador. Bentinho fica fascinado pela passagem do cortejo imperial e cogita recorrer a D.
Pedro Il para dissuadir a mae da promessa de envia-lo ao seminario.? O penultimo (Esat e Jaco)
tem por pano de fundo justamente a transicao dos regimes.? O ultimo (Memorial de Aires) en-
cerra os acontecimentos narrados justamente no ano da Proclamacao da Republica, mas trés
meses antes da mudanca de regime. A corte é o cenario da grande maioria dos seus contos e da
totalidade dos seus romances. Todos as peripécias dos seus dez romances se passam na cidade
do Rio de Janeiro, com excecdo das iniciais (ocorridas entre os capitulos 4 e o 21) e as finais
(capitulos 195-201) de Quincas Borba,* e um pequeno segmento de Esali e Jacd.> Aspectos fi-
sicos sao frequentemente citados em todo o corpus (os morros, as praias, a baia), culturais (os
teatros, cafés, igrejas), sociais (as festas, os saraus, as classes e relagdes sociais, inclusive a vio-
Iéncia da escravidao) e especificamente urbanos: ruas e bairros, tanto ricos como pobres. A Rua
do Ouvidor se destaca sobre todas as demais. Ela exibe e simboliza o cerne do carater especifi-
camente urbano da vida social e politica da elite do Rio de Janeiro (MACEDO, 1878). Machado
ilustra a natureza essencial da rua para a vida da cidade no conto Tempo de Crise no qual um
provinciano chega a corte em meio a uma das diversas crises politicas do parlamentarismo do
Segundo Reinado, vivendo um dia de completo turbilhdo na Rua do Ouvidor em meio aos bo-
atos sobre os nomes cotados para o novo ministério durante o dia e, a noite, a fashion.

A Rua do Ouvidor resume o Rio de Janeiro. A certas horas do dia, pode a furia celeste destruir
a cidade; se conservar a Rua do Ouvidor, conserva Noé, a familia e o mais. Uma cidade é um
corpo de pedra com um rosto. O rosto da cidade fluminense é esta rua, rosto eloquente
que exprime todos os sentimentos e todas as ideias. (OC, II, 785).

No romance e no conto, a Rua do Ouvidor é o centro do palco da atuacao publica das
personagens. Propus no meu livro O Ceticismo na obra de Machado de Assis que essa filosofia se
estrutura na ficcdo machadiana quando ha uma crise da visdo romantica do jovem Machado
que opunha uma autenticidade e moralidade da vida rural a vaidade e superficialidade da vida
urbana.” Como o universo rural é ausente da ficcdo machadiana, a “demoniza¢ao” da vida ur-
bana publica da elite como lugar de exibicdo de falsas aparéncias, o jovem Machado opde o
espaco privado, ambito no qual relacdes de amizade e amor auténticas e transparentes podiam
ser efetivadas. Este quadro é caracteristico de toda producao ficcional machadiana da primeira
fase (até antes das Memdrias Péstumas de Brds Cubas), configurando, no ambito ficcional, um
cendrio epistemoldgico dogmatico (no sentido que os céticos conferem ao termo).2 O perso-
nagem ético,"homem de espirito’, recusa a vida social publica (“vida exterior”) como composta

2 Capitulo 29, intitulado “O Imperador” (OC, |, 835-836).

3 Aires, o autor ficcional de Esad e Jacd, soube na“Rua do Ouvidor ... que os militares tinham feito uma revolugéo, ouviu descrices
da marcha, e das pessoas, e noticias desencontradas” (OC, I, 1023). O capitulo é o 60, cujo titulo é “Manha de 15 [de Novembro de
18897".

Esses acontecimentos iniciais que narram o ganho da heranga por Rubidao em Barbacena (MG) e os finais, quando retorna a sua
cidade natal para morrer pobre e miseravel, destacam o grande miolo do enredo que se passa no Rio de Janeiro onde sua fortuna
é consumida na fogueira das vaidades. O romance expde a corte urbana como lugar da vaidade e manipulacdo, onde o ingénuo
mineiro perde toda a sua fortuna para o maquiavélico capitalista da capital Palha.

Os acontecimentos narrados do capitulo 91 ao 93 se passam em sua maior parte em Nova Friburgo (OC, |, 1059-1062).

“A Rua do Ouvidor é lindissima a noite. Estdo os rapazes as portas das lojas, vendo passar as mogas, e como tudo esta iluminado,
nao imaginas o efeito que faz. ... Havia entdo menos quem cuidasse da politica; a noite da Rua do Ouvidor pertence exclusiva-
mente a fashion, que é menos dada aos negdcios do Estado” (OC, II, 792).

Traducdo de Machado de Assis, the Brazilian Pyrrhonian (1994).

Dogmatismo é a crenca no sentido de assentimento a uma realidade nao evidente. (Cf. SEXTO EMPIRICO, 1987, 1. 13).
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por falsas aparéncias em contraposicao a uma verdade transparente no espaco privado. Essa
recusa se da desde os primeiros contos do inicio dos anos 1860 e, num segundo momento
(anos 70, quando sao publicados os primeiros romances), ja em um quadro mais problemati-
zado, através da decepgao amorosa do heréi com mulheres voltadas para a “vida exterior”. No
primeiro momento (anos 60) que antecede a producdo dos primeiros romances, alguns perso-
nagens decepcionados encontram a eticidade e a verdade através do casamento com “mu-
Iheres de espirito” eticamente transparentes que também rejeitam a “vida exterior”. Num se-
gundo momento da primeira fase dogmatica pré-brascubiana de Machado, durante os anos 70
quando aparecem os primeiros romances, estas mulheres éticas, ja minoritarias nos contos dos
anos 60, desaparecem ou ficam em segundo plano nas tramas, mas sem que o sumico da ver-
dade que elas representavam viabilize a elaboracao de uma perspectiva cética, o que sé ocorre
na segunda fase, a partir da publicacdo das Memdrias Péstumas de Brds Cubas em 1880, quando
o personagem decepcionado, 0 “homem de espirito’, encontra um “lugar” fora do mundo social
das falsas aparéncias que condena, a saber, o lugar de narrador/observador. Cito a seguir dois
exemplos, extraidos dos primeiros romances, da visao negativa da “vida exterior” dramatizada
na Rua do Ouvidor.

Estacio, protagonista do romance Helena, escreve a esta Ultima de uma fazenda no in-
terior do estado. “Nao te direi que gosto da vida agricola; nao gosto, ndo me dou com ela. Mas
viver num recanto como este, a dois passos do mato, a tantas léguas da Rua do Ouvidor, isso
creio que se da com a minha indole. [...] Eu ndo sei o que é amar o tumulto exterior; acho que
é dispersar a alma e crestar a flor dos sentimentos” (OC, |, 330). “Homem de espirito” tipico,
Estacio vive um romance impossivel com Helena, uma “mulher de espirito’, como ele avessa a
“vida exterior”. O romance é impossivel por crer ser ela sua meia-irma e, apés revelada a ver-
dade, pelo falecimento da mesma causado pela vergonha da farsa a que foi obrigada a repre-
sentar por suas condi¢des sociais e econdmicas desfavoraveis. J4 Jorge, personagem do ro-
mance laid Garcia, romance seguinte a Helena, é o contrdrio de Estacio. “Elegante, ocupava
Jorge um dos primeiros lugares entre os dandies da Rua do Ouvidor; ali podia ter nascido, ali
poderia talvez morrer” (OC, I, 400). A mudanca do seu amor de Estela para laia Garcia sinaliza,
no romance, justamente a substituicao da mulher ética, voltada para a vida intima, pela vol-
tada para a“vida exterior”?

Neste artigo, ilustro esta minha interpretacao trazendo o fundo do romance (a cidade, a
Rua do Ouvidor) para o primeiro plano, de maneira a mostrar, em primeiro lugar, a importancia
da vida urbana carioca da elite na estruturagao da visao de mundo machadiana e, em segundo,
como o romancista vai modificando o seu olhar sobre esta vida urbana (e, portanto, sua visao
de mundo) ao longo de sua obra. Para isto comento quatro encontros de narradores que
ocorrem na Rua do Ouvidor. Um primeiro ilustra o primeiro momento da primeira fase dogma-
tica (contos publicados na década de 60), quando ainda existem “mulheres de espirito”. Os trés
seguintes ocorrem, respectivamente, nas Memdrias Péstumas (1880), em Dom Casmurro (1899)
e no Memorial de Aires (1908, ultimo ano de vida do nosso grande escritor). A sequéncia desses
trés indica que embora haja em todos esses romances da segunda fase uma perspectiva cética
(ausente de toda obra anterior as Memdrias Péstumas), a mesma vai se sofisticando numa sequ-
éncia légica rumo a um ceticismo original machadiano.

° Estela é a personagem feminina machadiana que mais exibe a moral estoica ou mesmo, como diz o narrador, cinica. Entre suas
caracteristicas destacam-se “a imperturbavel seriedade’, o “ar de resolucdo” e a “natural simplicidade” (OC, |, 407). “Era orgulhosa,
... mas o orgulho ... era uma forga, nao um vicio” (OC, |, 409). “Ao primeiro aspecto dissera-se um Diégenes feminino, cuja capa,
através das roturas, deixava entrever a vaidade da beleza que quer afirmar-se tal qual é, sem nenhum outro artificio” (OC, |, 407).
laid, ao contrario, “achou no casamento [com Jorge] a felicidade sem contraste. [...] Se antes de casar, laid possuia o abecedario
da elegancia, depressa aprendeu a prosddia e a sintaxe” (OC, |, 506).
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Primeiro Encontro: o narrador encontra a Rua do Ouvidor

Em 1866, com 27 anos de idade, Machado publica no Jornal das Familias, sob as iniciais
do narrador protagonista FS, o conto Felicidade pelo Casamento. Provavelmente por nao ser
possivel estabelecer de forma indubitavel a autoria machadiana, o conto néo foi incluido nas
Obras Completas de 1959, nem na edicdo mais recente bastante ampliada em quatro volumes
publicada em 2015, pela mesma editora. Foi incluido no volume Contos Esparsos editado pelo
bidégrafo de Machado Magalhdes Junior. A consisténcia da visdo de mundo exibida no conto
com a de outros do mesmo periodo e, principalmente, a adequacao de sua estrutura formal ao
desenvolvimento da estrutura que caracterizard os grandes romances da segunda fase atestam
a autenticidade machadiana do conto.

O conto é narrado em primeira pessoa, forma rara na producao ficcional da primeira
fase. Na segunda fase, sera frequente nos contos e quase exclusiva nos romances.'° FS, o narra-
dor-protagonista, apresenta inicialmente um discurso pessimista que lembra o de Bras Cubas,
ressaltando as misérias da vida e citando Pascal e o livro do Eclesiastes."’ Sua misantropia &,
como a dos demais “homens de espirito” dos outros contos desta fase, motivada por uma de-
cepcdo amorosa: sua amada preferiu um homem vulgar. E neste estado pessimista de espirito
que desembarca no Rio de Janeiro, proveniente do interior, para resolver negécios da familia.
Pouco depois, curioso para conhecer a corte, FS visita a cidade e ao relatar as suas impressoes
se detém na descricdo do que observou na Rua do Ouvidor.

Passei os primeiros dias a ver a cidade. Vi muita gente boquiaberta diante das vidracas da
Rua do Ouvidor, manifestando no olhar o mesmo entusiasmo que eu quando contemplava
0s meus rios e as minhas palmeiras. Lembrei-me com saudade das minhas antigas diversoes,
mas tive o espirito de ndo condenar aquela gente. Nem todos podem compreender os
encantos da natureza, e a maioria dos espiritos s6 se nutrem de quinquilharias francesas.
Agradeci a Deus nao me ter feito assim. Ndo me detenho nas impressdes que me causou
a capital. Satisfiz a curiosidade e voltei aos meus habitos e isolamento.?

E na Rua do Ouvidor que FS verifica a vaidade da corte. Esta é das lojas que vendem as
“quinquilharias francesas” e das pessoas que as admiram e consomem. A constatacao corrobora
sua visdo de mundo, contribuindo para a narrativa pessimista que escreve. Reforca sua rejeicao
da vida social: “vida exterior” de aparéncias e superfluidades onde ndo tém lugar valores morais
como integridade, sinceridade e desprendimento. Ocorre que FS adoece e é tratado por um
médico, o Dr. Magalhaes, que se lhe revela, pelos interesses, conversa, atitude de despojamento
e abertura em relacdo ao paciente, um auténtico “homem de espirito”. A visdo pessimista do
mundo nesta fase é claramente crista: as referéncias a Pascal e a Biblia ndo sao casuais.’* Mas este
pessimismo tem por contraponto, neste primeiro momento da primeira fase (anos 60), o otimismo
cristao da redencao. Nestes contos dos anos 60, embora minoritarias, ha “mulheres de espirito”
que comungam a eticidade dos “homens de espirito” com quem estabelecem a“paz doméstica”

100 dnico romance da segunda fase que ndo é narrado em primeira pessoa é Quincas Borba. Esau e Jac6, embora formalmente
narrado em terceira pessoa, é ficcionalmente atribuido a Aires que figura como personagem do romance. E, portanto, a sua per-
spectiva que determina o foco narrativo.

O pessimismo do Eclesisastes aparece em diversas afirmagdes como as seguintes: “[AJumentar a ciéncia é aumentar a dor” (Ecl.
1,18)."Detestei a vida porque me aborrece tudo quanto se faz sob o sol, pois tudo é vaidade e busca de vento” (Ecl. 2,17).“Melhor
[...] o dia da morte que o dia do nascimento” (Ecl. 7,1). O Eclesiastes era o livro biblico preferido de Machado. Em seu ultimo ro-
mance, o Memorial de Aires, escreve o narrador: “Tudo é fugaz neste mundo. Se eu ndo tivesse os olhos adoentados dava-me a
compor outro Eclesiastes, a moderna, posto nada deva haver moderno depois daquele livro. Ja dizia ele que nada era novo de-
baixo do sol, e se ndo era entédo, ndo o foi nem serd nunca mais. Tudo é assim contraditério e vago também” (OC, |, 1139).

12 “Felicidade pelo Casamento” (MACHADO DE ASSIS, 1966, p. 231).

'3 Para a influéncia do pessimismo cristao na vertente cética da filosofia colonial, ver Margutti (2013).
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através do matrimonio. Estas mulheres representam a verdade possivel de ser encontrada pelo
homem de espirito que assim se livra das falsas aparéncias contraditérias que o perturbavam.
Estas aparéncias eram geradas pelas mulheres voltadas para a “vida exterior” por quem se apai-
xonavam, pois elas ora aparentavam corresponder, ora ndo corresponder, ao amor do protago-
nista." A infelicidade de FS dura somente enquanto nao encontra a “paz doméstica” do Dr.
Magalhaes. O médico tinha a fisionomia de Abraao, o personagem do Velho Testamento que é o
cavaleiro da fé."> Sua intimidade doméstica estabelecida em Andarai, na época um dos bairros
menos urbanos da cidade, incluia também um irméo e afilha Angela. Como se detentora de uma
natureza angelical, Angela é inteiramente voltada para a “paz doméstica’, compondo um am-
biente que “excluia todas as superfluidades sem valor para dar lugar a tudo o que entra nas pre-
feréncias dos espiritos cultivados”'® O destino tendo lancado o narrador em uma ilha em meio a
vida mundana corrompida da corte, F.S descobre que nem tudo é miséria e vaidade. Perde a
misantropia que o levou a escrever narrativas pessimistas, casa-se com Angela, com quem, jun-
tamente com o sogro e o irmédo do sogro, abandona a corte, retornando para o interior. A
Felicidade pelo Casamento é coroada no final com o anuncio de um filho (nascido na provincia e
nao na corte). A trajetéria do personagem narrador é exatamente inversa da dos narradores dos
grandes romances da segunda fase. Bras Cubas, Dom Casmurro e Aires nao encontraram “felici-
dade pelo casamento” (apesar da tentativa dos dois primeiros), ndo tiveram filhos (no caso de
Dom Casmurro, esta foi a desconfianca que lhe trouxe maior infelicidade) e ndo deixaram a ci-
dade do Rio de Janeiro. Por outro lado, a vida narrativa e investigativa da condicdo humana de
FS desaparece quando encontra a verdade, contrariamente a Bras Cubas, Bento Santiago e o
Conselheiro Aires que, continuando a zetesis,'” caracterizam-se como narradores.'8

Esta visdo negativa da vida urbana permanece, se sofisticando, pelo menos até antes de
Memorial de Aires. Neste primeiro momento da producao ficcional machadiana (primeiros contos
escritos nos anos 1860), o casamento se contrapde a vida social cujo palco central é a Rua do Ouvidor,
lugar de exibicdo de aparéncias falsas em contraposicao a transparéncia das relacdes privadas.

Segundo Encontro: o narrador encontra e analisa a vaidade
humana na Rua do Ouvidor'

0O segundo encontro aqui examinado ocorre em 1880, quatorze anos apds o primeiro,
ocasido da publicacao das Memdrias Péstumas de Brds Cubas. No meu livro supracitado localizo
nesse romance o surgimento de uma perspectiva cética na ficcdo machadiana, com o posicio-
namento do “homem de espirito” desiludido no foco narrativo do romance. Bras Cubas é prete-

4 Segundo Sexto Empirico, o futuro cético comeca a filosofar “with the object of passing judgment on the sense-impressions and
ascertaining which of them are true and which false, so as to attain quietude thereby” (PH I. 26). O dogmético imagina poder en-
contrar esta paz fazendo o discernimento, isto &, eliminando as aparéncias falsas e encontrando a verdade. O cético se depara
com aparéncias contrérias de igual peso e suspende o juizo.

15 Sobre Abrado como cavaleiro da fé, ver Kierkegaard (1979).

16 Contos esparsos, p. 233.

7 “The Skeptic school [...] is also called ‘Zetetic’ from its activity in investigation and inquiry” (PH 1.7). A skepsis é permanente a
medida que o cético nao encontra a verdade que procura.

'8 Bras Cubas esclarece logo no inicio das suas memdrias que nao é “propriamente um autor defunto, mas um defunto autor, para
quem a campa foi outro ber¢o” (OC, I, 511). Embora menos distanciados do mundo da vida, também Bento e Aires ja estao retira-
dos a condicdo de, respectivamente, recordador e observador deste mundo. Em todos os casos ha um divorcio entre a perspecti-
va filosofica e a insercao plena no mundo da vida.

19 Cabe o termo “vaidade” aqui em todos os sentidos dados no Novo Diciondrio da Lingua Portuguesa de Aurélio Buarque de Holan-
da Ferreira (Rio de Janeiro: Nova Fronteira, 1975): “1. Qualidade do que é vao, ilusério, instavel ou pouco duradouro. 2. Desejo
imoderado de atrair admiracdo ou homenagens. 3. V. vangldria. 4. Presuncéo, fatuidade. 5. Coisa futil ou insignificante; frivolidade,
futilidade, tolice”.
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rido por Virgilia que prefere desposar outro jovem mais ambicioso e promissor politica e social-
mente, o Lobo Neves.?’ Sua escolha mostra-se acertada pois ele, com efeito, logo se elege
Deputado, sendo posteriormente indicado para presidir uma provincia. Bras Cubas se torna
amigo do casal e amante de Virgilia.

No final do prolongado relacionamento amoroso com a esposa do amigo, de quem go-
zava intimidade e confianca, o caso se torna quase publico. Este é o contexto de um encontro
casual de Bras Cubas com Lobo Neves na Rua do Ouvidor, relatado postumamente pelo narrador
com sua“pena da galhofa e tinta da melancolia” (OC, |, 511). Desta perspectiva, o narrador analisa
o controle “virtuoso” que a“vida exterior” exerce sobre as paixdes viciosas dos individuos.

Poucas horas depois encontrei Lobo Neves, na Rua do Ouvidor, falamos da presidéncia
[da provincia para a qual Lobo Noves havia sido designado] e da politica. Ele aproveitou o
primeiro conhecido que nos passou a ilharga, e deixou-me, depois de muitos cumprimentos.
Lembrava-me que estava retraido, mas de um retraimento que forcejava por dissimular.
Pareceu-me entdo [...] que ele tinha medo - ndo medo de mim, nem de si, nem do cédigo,
nem da consciéncia; tinha medo da opinido. Supus que esse tribunal anénimo e invisivel, em
que cada membro acusa e julga, era o limite imposto a vontade do Lobo Neves. Talvez ja ndo
amasse a mulher [...]. Cuido [...] que ele estaria pronto a separar-se [...]; mas a opinido, essa
opinido que lhe arrastaria a vida por todas as ruas, que abriria minucioso inquérito acerca
do caso, que coligiria uma a uma todas as circunstancias, antecedéncias, indugdes, provas,
que as relataria na palestra das chacaras desocupadas, essa terrivel opinido, tdo curiosa das
alcovas, obstou a dispersao da familia. Ao mesmo tempo tornou impossivel o desforco, que
seria a divulgacao. Ele ndo podia mostrar-se ressentido comigo, sem igualmente buscar a
separacao conjugal; teve entao de simular a mesma ignorancia de outrora, e, por deducao,
iguais sentimentos. (OC, |, 610).

O episodio é o objeto do capitulo/comentario seguinte: “A solda”

A conclusao, se ha alguma no capitulo anterior, é que a opinido é uma boa solda das
instituicbes domésticas. [...] € uma boa solda a opiniao, e tanto na ordem doméstica, como
na politica. Alguns metafisicos biliosos tém chegado ao extremo de a darem como simples
produto da gente chocha ou mediocre;?' mas é evidente que [...] bastava considerar os
efeitos salutares da opinido, para concluir que ela é obra superfina da flor dos homens, a
saber, do maior numero. (OC, 1,610-611).

Embora com édio mortal de Bras, Lobo Neves é constrangido pelo medo da opinido a
simular (veja a falsa aparéncia exibida na Rua do Ouvidor flagrada pelo defunto-autor) a antiga
amizade, pois do contrario tornaria publico o seu conhecimento da traicao. Note que ele ja
sabia — ou ao menos desconfiava — que a relacdo adultera da mulher ja era publica, mas impor-
tava nao tornar publico o seu conhecimento pelas consequéncias indesejaveis sociais e poli-
ticas que resultariam das atitudes que teria de tomar. O interesse politico e a vaidade impedem
o extravasamento do sentimento de 6dio em relacao a Bras Cubas. O mesmo vale para a manu-
tencao do casamento com Virgilia, pois a separacao no contexto moralista da época revelaria
que ele sabia da traicdo. Bras Cubas conclui que a opinido é uma solda das instituicoes domés-
ticas e publicas. Ela ndo é mais simplesmente falsa. Com toda sua falsidade é o cimento da“vida
exterior” do homem corrompido que bloqueia a expressao de sentimentos instintivos antisso-
ciais. E o fundamento da “civilizacdo” na chave antropoldgica cristd agostiniana que Machado
recepcionou principalmente através da sua intensa leitura de moralistas franceses como La

7

Rochefoucauld e Pascal, cujos Pensamentos é a principal fonte filoséfica das Memdrias

20 “Marquesa, porque eu serei marqués” é o titulo do capitulo (93) no qual Bras Cubas relata sua perda de Virgilia para Lobo Neves.
21 Um exemplo de tal metafisico bilioso é FS, narrador de Felicidade pelo Casamento.
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Péstumas.?? Neste romance, Machado adapta ao cenario da elite carioca a analise pascaliana da
“miséria do homem sem Deus’, mas, contrariamente a FS, rejeita a crenca pascaliana na “felici-
dade do homem com Deus”? “Deixa la dizer Pascal que o homem é um canico pensante. Nao;
€ uma errata pensante, isto sim. Cada estacao da vida é uma edicao, que corrige a anterior, e
que sera corrigida também, até a edicao definitiva, que o editor da de graca aos vermes” (OC, |,
547). A andlise brascubiana da opinidao como solda das instituicdes corresponde exatamente ao
gue pensa Pascal no ambito da“miséria do homem sem Deus’, por exemplo no fragmento La 93
dos Pensamentos.

Reversao continua do pré ao contra. Mostramos portanto que [1] o homem é vao pela estima
que tem por coisas que nao sao essenciais. E todas estas opinides sao destruidas. Mostramos
em seguida que [2] todas estas opinides sdo muito sas, de modo que estando todas essas
vaidades bem fundadas, o povo néo é tdo vao como se diz. E deste modo destruimos a
opinido que destruia a do povo. Mas também é necessdrio destruir esta Ultima proposicao
[opiniao 2] e mostrar que [3] continua verdadeiro que o povo é vao [opinido 1], embora
suas opinides sejam sas, pois ele ndo sente a verdade onde ela esta e colocando-a onde
nao esta suas opinides sdo muito falsas e malsas.

A opinido [1] corresponde a posicao de FS que denuncia a vaidade das opiniées comuns,
a admiracdo va pelas “quinquilharias francesas” expostas na Rua do Ouvidor. Bras Cubas corrige
FS (que é representativo da perspectiva filosofica dogmatica da primeira fase de Machado) assu-
mindo a opinido [2], por exemplo na sua reflexao sobre o0 encontro com Lobo Neves nesta mesma
Rua do Ouvidor g, implicitamente, também [3]: a vida humana nao deixa de ser miseravel e va
pela funcionalidade social da opinido publica. A perspectiva cética que apresenta é a de um
pessimismo de matiz agostiniana-pascaliana sem a alternativa otimista crista.

Na perspectiva antropoldgica agostiniana-pascaliana, as instituicdes sociais e as opi-
nides publicas que as sustentam sao simulacros que viabilizam o homem corrompido, escravo
das concupiscéncias. As instituicdes sociais servem justamente para evitar a destruicdo reci-
proca de individuos marcados por paixdes libidinosas. Assim, diferentemente do primeiro en-
contro, a vida social — que guarda a negatividade e falsidade moral — esta internalizada e sofis-
ticada, ja nao se apresentando no romance a alternativa de sua simples rejeicao. A vaidade
prépria da Rua do Ouvidor ja nao é algo exterior como aparece ao olhar de FS, mas, na visao de
Bras Cubas, algo que penetra até o fundo do coracdo dos homens, inclusive dele mesmo en-
guanto vivo. Todos a carregam onde quer que estejam, seja na Rua do Ouvidor, no Andarai ou
no isolamento rural.?* Nos termos da analogia com o pirronismo aqui proposta, podemos falar
de uma perspectiva cética no sentido que a falsa aparéncia penetra e corrompe o que era a re-
alidade na fase dogmatica. O casamento de Virgilia com Lobo Neves, assim como a amizade
deste com Bras Cubas, apresentam toda a negatividade moral reservada na fase anterior a“vida
exterior”. E como se a Rua de Ouvidor invadisse a intimidade doméstica liquidando com a sua
“paz”. O observador/investigador precisard assim continuar a sua zetesis em busca da ataraxia.

22 Sobre a influéncia de Pascal no pensamento brasileiro na época de Machado em geral e em sua obra em particular, ver a tese
defendida por Alex Lara Martins, O anjo e a besta: Pascal, Machado de Assis e a descristianizagéo do ceticismo, (2018).

23 PASCAL, 1963, frag. La 6. [Tradugao Nossa].

24 Um conto publicado no ano seguinte ao das Memdrias Péstumas ilustra magistralmente esta nova antropologia. Trata-se de O
Espelho: esbo¢o de uma nova teoria da alma humana. O personagem Jacobina, desesperado por encontrar-se absolutamente sé
na fazenda de uma tia, ndo mais enxerga a sua imagem num espelho até vestir o seu uniforme de alferes, através da qual reen-
contra sua identidade social, sua “alma exterior” (OC, Il, 351-352)
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Terceiro Encontro: o narrador encontra a propria vaidade
na Rua do Ouvidor

No romance seguinte as Memdrias Péstumas, Quincas Borba, Machado abandona o foco
restritivo que viabiliza a perspectiva cética no romance. Retoma este foco dezenove anos de-
pois das Memdrias Péstumas com Dom Casmurro. A perspectiva cética é assim novamente via-
bilizada do ponto de vista formal e tem contetdido em linha de continuidade com a anterior, mas
intensificando o ceticismo.

Em suas memdrias Bento Santiago relata dois periodos sequenciais bem distintos de
sua vida. O primeiro vai do capitulo 12 (“Na Varanda”), quando se descobre apaixonado por
Capitu, sua vizinha,? até o capitulo 101 (“No céu”), quando consuma o casamento na lua de mel
no alto da Tijuca.?® E o periodo heroico da conquista da vitéria sobre a promessa da mae em
fazer-lhe padre e das emocdes prazerosas do amor idilico adolescente. Esta etapa culmina com
a conquista do “céu’, expressao crista para a bem-aventuranca vivida no alto da Tijuca, longe da
Rua do Ouvidor. Bentinho vive este momento com Capitu assim como FS viveu com Angela,
cujo nome denota espécie celestial, em Andarai, bairro do Rio que na época de Felicidade pelo
Casamento ficava tao socialmente distante da “vida exterior” como o alto da Tijuca. O segundo
periodo da vida de Bento narrado pelo autor Casmurro vai do capitulo 102 (“De casada”),
guando Capitu fica entediada com o “céu” e quer voltar “a terra”?’ até o capitulo 140, nao por
acaso intitulado “Volta da Igreja’, que marca o rompimento do casal. Contrariamente a FS,
Bentinho encontra a infelicidade pelo casamento. E a fase infernal de sua vida, consumida por
cismas (cap. 126: “Cismando”), “duvidas sobre duvidas” (titulo do capitulo 115), “embargos de
terceiros” (cap. 113) e “catastrofe” (cap. 121).

Apos passar entdo uma semana “no céu” em lua-de-mel com Capitu, Bentinho desce
incialmente contrariado do alto da Tijuca. Ja retirado, o narrador casmurro recorda como “De
casada’, titulo do capitulo que descreve a atuacao publica do casal de volta a vida social, signi-
ficou a perda de sua perspectiva ingénua do casamento. Bento se descobre na Rua do Ouvidor
como tendo adquirido, justamente pelo casamento, uma dimensao “exterior” (como Jacobina
descobre a“alma exterior” no conto O Espelho).

A alegria com que pos o seu chapéu de casada, e o ar de casada com que me deu a mao
para entrar e sair do carro, e o brago para andar na rua, tudo me mostrou que a causa da
impaciéncia de Capitu eram os sinais exteriores do novo estado. Ndo Ihe bastava ser casada
entre quatro paredes e algumas arvores; precisava do resto do mundo também. E quando
eu me vi embaixo, pisando as ruas com ela, parando, olhando, falando, senti a mesma
coisa. Inventava passeios para que me vissem, me confirmassem e me invejassem. Na rua,
muitos voltavam a cabeca curiosos, outros paravam, alguns perguntavam: “Quem sao?” e
um sabido explicava: “Este é o Doutor Santiago, que casou ha dias com aquela moga, D.
Capitolina, depois de uma longa paixao de criangas; moram na Gloria, as familias residem
em Mata-cavalos”. E ambos os dois: “E uma mocetona!” (OC, 1, 907).

Desde a producéo ficcional dos anos 70 que inclui, além de muitos contos, os primeiros
romances, nao ha mais “mulheres de espirito” protagonizando as narrativas. Todas as protago-
nistas sao voltadas para a “vida exterior”. A aparéncia é agora fundamental para a mulher, e 0
narrador descobre, agora também para Bentinho, que perde a perspectiva ingénua romantica
da paz doméstica afastada da vida social e adota uma perspectiva casmurra (como FS antes de

25 “Com que entdo eu amava Capitu, e Capitu a mim?” (OC, |, 819).

26 1S, Pedro, que tem as chaves do céu, abriu-nos as portas dele, fez-nos entrar [...]. Descansa que nao farei descricao alguma, nem
a lingua humana possui formas idoneas para tanto” (OC, |, 906).

27 “Nao obstante, achei que Capitu estava um tanto impaciente por descer” (OC, I, 907).
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conhecer e se casar com Angela). H4 uma inversdo em relacéo a este conto da juventude. No
Primeiro Encontro, o casamento era o lugar alternativo ao espaco publico-social representado
pela Rua do Ouvidor. Este Terceiro Encontro mostra que o casamento nao se consuma fora
deste mesmo espaco. A dimensao social, “de vida exterior’, passa a ser parte essencial do que
antes era a alternativa de verdade a esta mesma “vida exterior”. A descida da Tijuca para a Rua
do Ouvidor significa que o casamento adentra o espaco publico (como o Segundo Encontro
mostra a intrusao do espaco publico no casamento). A narracao deste Terceiro Encontro nao
traz propriamente uma andlise do papel da opinido publica (da Rua do Ouvidor) na vida hu-
mana, como no Segundo. Nao se trata mais de revelar uma realidade irracional/passional cons-
trangida pelas aparéncias sociais. Neste Terceiro Encontro a entrada do casamento na Rua do
Ouvidor significa o ocultamento da verdade pela aparéncia. A vida de casado narrada pelo
autor Casmurro revela, do ponto de vista subjetivo, o contrario da paz doméstica dos contos de
1860, mas também nao flagra traicdes no ambito privado e hipocrisia e dissimulacdo no pu-
blico, como nas Memdrias Péstumas. Desaparece a capacidade do narrador de apontar a duali-
dade entre aparéncia (social) e realidade (doméstica), embora a realidade continue presente
como um fantasma, atormentando Bento Santigado por sua natureza incognoscivel (de fato foi
ou nao traido?). O ponto de vista narrativo do ex-marido (de Bento) substitui o ponto de vista
narrativo do ex-amante (de Bras Cubas). Enquanto este ultimo é apto a flagrar e denunciar a
imoralidade, a hipocrisia e a vaidade, o primeira é marcado pela incerteza e pela obscuridade. A
inversao é total em relacao ao contexto dos contos de 1860, pois Capitu aparecia transparente
para Bento antes do casamento no primeiro periodo rememorado na narrativa, embora a mu-
danca para a perspectiva casmurra se volte também para este periodo de sua vida, colocando
em duvida a sua perspectiva até entao feliz. 28

Quarto Encontro: o narrador encontra o seu lugar como
observador na Rua do Ouvidor

Machado publicou o seu ultimo romance, o Memorial de Aires, nove anos apés Dom
Casmurro. A critica considera que neste romance Machado mitiga o seu pessimismo, concilian-
do-se com a vida.?” A pena do narrador (Conselheiro Aires) ja ndo é galhofeira como a de Bras
Cubas, e embora a tinta destilada ainda seja de melancolia, o tom é mais suave, resignado e
conformista. O romance nao traz um narrador como Bras que rememora suas paixoes, sua hipo-
crisia, sua vaidade e as muitas misérias que encontrou pela vida. Também néo traz um narrador
como Bento que rememora seus amores idilicos, os quais depois julga terem sido ilusdes in-
fantis, e que terminam em duvidas e catastrofes. Nem ex-amante, nem ex-marido, no Memorial
o olhar do narrador volta-se para si somente enquanto observador e contemplador dos outros,
em particular da bela vitva Fidélia, de quem se torna amigo através da frequentacao da “paz
doméstica” do casal Aguiar, “pais posticos” da jovem vilva.

Como Dom Casmurro, Memorial de Aires também é dividido em duas partes bem demar-
cadas. Ficcionalmente o romance é uma parte de um didrio deixado inédito pelo falecido

28“Q resto é saber se a Capitu da Praia da Gloria [da vida de casados] ja estava dentro da de Mata-Cavalos [dos amores adolescentes
de vizinhos] ... se te lembras bem da Capitu menina, has de reconhecer que uma estava dentro da outra, como a fruta dentro da
casca” (0C, I, 942). A Rua de Mata-Cavalos é atualmente a Rua do Riachuelo no bairro da Lapa, préximo ao centro do Rio de Janei-
ro. As duas fases da vida de Bento tém por cenarios urbanos um bairro mais central, do qual é nostalgico, e um litoraneo na di-
recao sul, onde viveu mais intensamente suas duvidas angustiantes. O amigo Escobar, que Bento cré ser o pai do filho de Capitu,
ao casar-se com a amiga de Capitu Sancha vai morar na praia seguinte na direcao sul, a Praia do Flamengo.

29 (f. Barreto Filho, “O Romancista”. In: OC, I, 112.
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Conselheiro Aires. Capitulos da narrativa sdo assim substituidos por registros cujos titulos sao
datas. A primeira parte do romance ocorre em 1888, de 9 de janeiro a 28 de dezembro. Vai da
primeira aparicdo da viuva a Aires, contrita frente ao tumulo do finado marido no cemitério de
Sao Joao Batista, até a ocorréncia de sua nova paixao, ndo pelo narrador, mas por Tristao, um
portugués afilhado do casal Aguiar residente em Lisboa que vem ao Rio visitar os padrinhos. A
segunda parte vai de 2 de janeiro, quando assumem o relacionamento amoroso,®® a 30 de
agosto de 1889, data do embarque dos recém-casados para Portugal, causando grande tristeza
ao casal Aguiar que esperava manté-los no ambito de sua “paz doméstica”. Com a partida do
jovem casal e o afastamento de Aires que perdeu seu objeto de contemplacdo estética (Fidélia),
a “paz doméstica” dos Aguiar vira uma “paz de cemitério”. A marcacao do tempo é crucial na
perspectiva cética do narrador que diz a um tio de Fidélia, apds dela despedirem-se no cais do
porto:” — Desembargador, se os mortos vao depressa, os velhos ainda vao mais depressa que os
mortos. ... Viva a mocidade!” (OC, |, 1198). A primeira parte — exatamente um ano - foi o tempo
necessario para a viuva “esquecer” o finado marido, apaixonando-se novamente. A segunda
parte — sete meses - foi o tempo que levou para “esquecer” os velhos pais posticos e voltarem
para a“Rua do Ouvidor” de Lisboa, onde o0 noivo ja comecava o que se anunciava uma notavel
carreira politica. Esta é a melancolia do romance que poderia ser visto, como o narrador deixa
implicito, como um novo Eclesiastes.

Nada menos do que cinco cenas do romance tém lugar na Rua do Ouvidor: um recorde
em toda producéo literaria machadiana. E onde Aires fica sabendo do principal acontecimento
politico do ano, ocorrido e registrado no seu Memorial em 13 de maio de 1888: “Enfim, lei.
Nunca fui, nem o cargo [de diplomata] me consentia ser propagandista da aboli¢cdo, mas con-
fesso que senti grande prazer quando soube da votacao final do Senado e da sancao da Regente.
Estava na Rua do Ouvidor, onde a agitacdo era grande e a alegria geral” (OC, I, 1116).3' Se este
primeiro encontro do narrador na Rua do Ouvidor é com a politica, os outros sdo com os demais
personagens. Em 23 de julho de 1888 Aires encontra Aguiar na Rua do Ouvidor onde o amigo
Ihe diz que visitara Fidélia na fazenda para dar-lhe os pésames pela perda do pai (OC, 1, 1126). 0
narrador obtém assim informacéo sobre Fidélia, o seu “objeto de estudo” (anotacdo de 12 de
abril de 1888, OC, I, 1115). Nao sdo somente informacbes publicas que se obtém na Rua do
Ouvidor. Somente quatro dias depois do encontro com Aguiar, encontra novamente com este
e com Tristao, que ainda ndo conhecia pessoalmente, novamente na Rua do Ouvidor.“Vi hoje o
Tristdo descendo a Rua do Ouvidor com o Aguiar, adivinhei-o por este e pelo retrato. Trazia no
vestudrio alguma coisa que, apesar de nao diferir da moda, cd e 13, Ihe pde certo jeito particular
e préprio” (0OC, I, 1131). O narrador chama a atenc¢do para o vestuario de Tristao (lembremos que
a Rua do Ouvidor é associada na ficcdo machadiana as vitrines e a fashion). Entretanto, apesar
da preocupacao com a aparéncia exterior, o personagem ja nao é visto pelo narrador como um
individuo vulgar. No encontro seguinte o narrador se coloca na posicao de esteta, na qual acaba
por encontrar o seu lugar, em contraposicdo a perspectiva libidinosa de Tristdo. Anota no seu
Memorial em 22 de setembro de 1888:

Encantadora Fidélia! Ndo escrevo isto porque a deseje, mas porque é assim mesmo:
encantadora! Pois ndo é que esta criatura de Deus, encontrando-se comigo de manha,
veio agradecer-me a companhia que fiz aos seus amigos [0 casal Aguiar, “pais posticos” de
Fidélia] do Flamengo, na noite de 18? ... Fidélia sorriu agradecida e despediu-se. Eu - aqui

3071889. 2 de janeiro. Enfim, amam-se!” (OC, I, 1174).

31 Cabe ressaltar que este mesmo Aires em Esau e Jacé fica sabendo da Proclamagéo da Republica também na Rua do Ouvidor,
como indicado acima. E notével o contraste entre o entusiasmo com que recebe a noticia da abolicdo da escravatura (entusiasmo
raro dada sua personalidade) e a frieza com que recebe a noticia da instauragao da Republica.
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o digo ante Deus e o Diabo, se também este senhor me vé a encher o meu caderno de
lembrancas - eu deixei-me ir atras dela. Ndo era curiosidade, menos ainda outra coisa,
era puro gosto estético. Tinha graca andando ... No Largo do S. Francisco estava um carro
dela, perto da igreja. lamos da Rua do Ouvidor, a dez passos de distancia ou pouco mais.
Parei na esquina, via-a caminhar, parar, falar ao cocheiro, entrar no carro, que partiu logo
pela travessa, naturalmente para os lados de Botafogo. Quando ia voltar dei com o mog¢o
Tristdo, que ainda olhava para o carro, no meio do largo, como a tivesse visto entrar. Ele
vinha agora para a Rua do Ouvidor, e também me viu; detive-me a espera. Tristao trazia os
olhos deslumbrados, e esta palavra na boca: — Grande talento! (OC, |, 1152).

O quinto e ultimo encontro na Rua do Ouvidor que acontece no romance é o que des-
taco nesta secao, nele assinalando o quarto momento que marca a alteracdo derradeira na
perspectiva cética machadiana. Depois do encontro em que conhece Tristdo e o anterior no
qual ambos admiram - em atitudes distintas — a bela vilva, o desenlace se d4 no encontro com
ambos ja formados como casal. Esta cena do romance é idéntica a do passeio de Bento e Capitu,
recém-casados, descrita na secao anterior (“Terceiro Encontro”). Fidélia e Tristdo passeiam pela
Rua do Ouvidor logo ap6s a lua de mel onde encontram Aires.

Hoje [11 de junho de 1889] apareceram-me os recém-casados pela primeira vez, encontro
casual, na Rua do Ouvidor ..; iam a compras. Gostei de os ouvir, e ainda mais de a ver. A
graca com que ela dava o braco ao marido e deslizava na rua era mais completa que a
anterior ao casamento: obra do casamento e da felicidade. lam ouvindo, iam falando, iam
parando aos mostradores. (OC 1 1193).

O narrador ja nao é um analista dos frutos “virtuosos” de um fundo vicioso (Bras) ou me-
morialista de uma experiéncia feliz de casado no espaco publico (Bento) — que depois reinter-
preta como tendo sido iluséria, embora reconhecendo que também se goza com a ilusao. A ve-
Ihice do Conselheiro o fez conformar-se com a condicao de observador. Comparagdo com o
primeiro observador da Rua do Ouvidor, o FS (ver“Primeiro Encontro”acima), revela a guinada na
visdo de mundo ocorrida na ficcao. Aires é observador do casamento, outrora alternativa de eti-
cicidade e de verdade a vida exterior das falsas aparéncias, que agora se integra a Rua do Ouvidor.

A situacao de casada de Fidélia a torna, aos olhos do observador, ainda mais bela do que
ja era enquanto viuva. A apreciacdo estética da beleza da mulher é ressaltada na referéncia aos
sentidos do esteta, com destaque, naturalmente, para a visao (“gostei de os ouvir, e ainda mais
de a ver”).32 O narrador muda de lugar, comparativamente ao Terceiro Encontro. Note a dife-
renca entre a sua perspectiva e a imaginada do publico nos encontros anteriores. Agora ele é
publico: estd boquiaberto como os cariocas percebidos por FS (Felicidade pelo Casamento) face
as vitrines da Rua do Ouvidor; comp&e a opinido (observada e analisada por Bras Cubas em suas
Memdrias Péstumas); vé um casal recém-casado desfilando pela Rua do Ouvidor, exatamente
como Bento Santiago se viu com Capitu, admirando a beleza de Fidélia recém-casada com o
marido, exatamente como Bentinho imaginou a admiracao pelo publico da beleza de Capitu
(“Uma mocetanal!”) recém-casada consigo mesmo.

O personagem-narrador agora é um observador afastado e conciliado com o seu lugar,
que enfim encontrou a paz mental na perspectiva cética. Nao é um observador surpreendido e
decepcionado com a Rua do Ouvidor, como no Primeiro Encontro. Nao é um observador que
flagra os mecanismos de controle social e de sujeicao individual na Rua do Ouvidor, como no
Segundo Encontro. Nao é um observador de si mesmo, que rememora, distanciado no tempo,
a perda da ingenuidade no reconhecimento da forca da vida social, como no Terceiro Encontro.

32 A fruicdo da beleza de e emanada por Fidélia é destacada muitas vezes pelo observador/narrador ao longo da narrativa. Por
exemplo, ao ouvi-la e vé-la no piano (OC, |, 1140).
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Agora ele é simplesmente observador, que reconhece a importancia da vida social exposta no
cendrio urbano, na Rua do Ouvidor. Nao é por acaso que verificamos no ultimo romance de
Machado a presenca tao frequente de sitios da cidade (além das cinco aparicbes da Rua do
Ouvidor, ha também encontros no Largo do Machado e de S. Francisco, na prainha e no Catete)
e isto num romance que focaliza a vida de personagens avessos a festas e teatros, que vivem
uma vida simples e intima. Na analogia epistemoldgica, o que temos é o narrador cético aban-
donando uma busca va por uma realidade em si, despida de aparéncias. A dualidade aparéncia/
realidade estava presente no primeiro encontro e pressuposta nos demais. Somente aqui o
olhar ndo mais busca (indaga sobre) o que estaria por tras da aparéncia, fixando-se nela mesma,
se conciliando e se conformando com ela, valorizando o que ja percebia desde as primeiras
narrativas, mas que reprovava moralmente: o valor estético da aparéncia.

A perspectiva cética-estética do Conselheiro Aires é um desdobramento singular ma-
chadiano, fruto de seu fazer e do seu pensar sobre a arte, e da construcao e reconstrucao fic-
cional das perspectivas céticas anteriores originalmente elaboradas por filésofos da tradicao
cética como Pascal e Sexto Empirico.
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A Rua do Ouvidor na primeira recep¢ao da primeira obra
escrita ficcionalmente pelo Conselheiro Aires

Resenha de Esat e Jacé, publicada por Hélio de Seixas Fernandes, Os Leitores de Machado
de Assis (Sao Paulo: EDUSP, 2004, p. 440-441) escrita por B (segundo Hélio Fernandes, “abre-
viacao de Olavo’, p. 441n), originalmente publicada em A Noticia, Rio de Janeiro, 26 e 27 de no-
vembro de 1904, p. 2. Transcrevo-a na integra.

“[...] gracas ao talento do escritor, a vida carioca, sendo uma vida cosmopolita e sem
originalidade, serve de base para a creacdao de um litteratura orginalissima [...].

“Em todo o Brasil, no Norte como no Sul, o Rio de Janeiro nao é muito amado: na opiniao
de todos os provincianos, o Rio de Janeiro ndo é o Brasil: € um ponto de reunido comercial, uma
vasta Bolsa em que todas as racas e todas as nacionalidades se confundem, uma cidade sem
caracter proprio, uma cosmoépolis imprecisa e vaga... Nao contesto isso; apenas contesto que
um escriptor carioca, descrevendo a vida do Rio de Janeiro, seja fatalmente forcado a escrever
livros sem originalidade. A vida do Rio é, na esséncia, egual a vida de todas as outras cidades, -
um tecido de ambicdes, de interesses, de vicios, de virtudes, de prazeres, de soffrimentos, de
trabalho, de inquietacdo moral. Nao se pdde exigir que um escriptor, mudando de sangue e de
nervos, annulle a influencia do meio em que vive, e narre coisas que nunca vio, costumes que
nunca observou, paixdes que nao péde comprehender. Tal escriptor do Maranhao, do Ceard, ou
de Minas, como Coelho Netto, Domingos Olympio ou Affonso Arinos, vos dara um romance em
que a vida “vaqueana” do sertao maranhense se espelhe, ou onde o Ceara palpite, com as suas
seccas e os seus martyrios, ou onde se fixem a bravura, as supersti¢cdes, a simplicidade da gente
mineira. Que vos hade dar um escriptor do Rio de Janeiro, senao a vida da rua do Ouvidor, do
Theatro Lyrico, e de Botafogo?

Mas, si esse escriptor tem talento original e potente, os seus romances, como os de
Machado de Assis, desvendarao na vida cosmopolita da cidade aspectos materiais e moraes
que ninguém descortinaria na vida de Roma, de Lisboa ou de Paris. O amor é um sé, umasé é a
tolice humana, e as ruas, as casas e as almas tém afinal a mesma natureza em todas as cidades
do mundo. Com os mesmos scenarios, porém, com 0s mesmos personagens, e COm as mesmas
paixoes, fazem-se cem mil dramas diversos.

“A literatura de Machado de Assis realisa o milagre de crear, no Rio de Janeiro, conflictos
moraes, “estados de alma”, aspectos sociaes absolutamente ineditos. E isso prova mais uma vez
que a mesma paixao é sentida por cem homens, de cem formas differentes, — porque cada
homem traz dentro de si uma humanidade prépria, que nunca é perfeitamente egual a huma-
nidade dos outros...

- B.
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RESUMO

Nesse trabalho estdo os marcos tedricos utilizados pelos pensadores ligados a escola cultura-
lista para fazer o estudo da filosofia brasileira. Procura-se mostrar que, a parte do trabalho aca-
démico de comentar textos classicos, fica para nds o desafio de pensar filosoficamente a partir
de nossa propria perspectiva. Dai surge um segundo desafio que é o de estudar e compreender
os pensadores que se dedicaram a pensar a filosofia no Brasil.

Palavras-chave: Filosofia Brasileira. Culturalismo. Tradicao filoséfica.

ABSTRACT

In this work are the theoretical frameworks used by the thinkers connected to the Brazilian cul-
tural school to study the Brazilian philosophy. It is tried to show that, aside from the academic
work of commenting classic texts, we have the challenge of thinking philosophically from our
own perspective. Hence a second challenge is to study and understand the thinkers who dedi-
cated themselves to thinking philosophy in Brazil.

Keywords: Brazilian Philosophy. Culturalism. Philosophical Tradition.
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Consideracdes iniciais

O estudo da filosofia no Brasil deu passos importantes no processo de sua consolidacao
nestas Ultimas décadas. Ele podera avancar mais se a comunidade filoséfica brasileira deixar para
tras preconceitos inadequados, como nossa auséncia de vocacao filoséfica, que historiadores
como Cruz Costa ajudaram a popularizar, ou julgar que a atividade filoséfica se limite a comentar
os classicos textos da tradicao. Ainda que tenha havido algum progresso, essa comunidade nao
se dedicou, como seria desejavel, ao estudo frequente dos autores brasileiros e aos temas que
privilegiaram. Isso significa que estudamos pouco Gongalves de Magalhaes, Eduardo Ferreira
Franca, Tobias Barreto, Farias Brito e Miguel Reale, entre outros, que, apesar de pouco comen-
tados, deixaram contribui¢ées importantes para os movimentos filoséficos que integraram.

Exemplo de novos tempos é a recente Histéria da filosofia brasileira que vem sendo escrita
por Paulo Margutti, que tem o grave problema de abrir mao de vincular a meditacdo nacional a
tradicdo europeia. Porém é elogiavel seu esforco para superar a divisdo inadequada entre os valo-
rizam a tradicdo filosdfica brasileira e os que nao a valorizam, ou ndo valorizam como deveriam. E
foi o mesmo Margutti que ajudou a difundir um ponto igualmente fundamental para o estudo do
pensamento brasileiro, que é a importancia, para os brasileiros, do que pensaram nossos conter-
raneos sobre a nossa realidade. Ainda que ndo o tenham feito como o brilhantismo de outros
considerados cldssicos, procuraram responder aos problemas da realidade que viviam.

Nessas trés ultimas décadas foram dados passos fundamentais na constru¢do de um
marco tedrico que precisamos preservar e aprimorar para que o esforco inicial representado
pelos trabalhos do Instituto Brasileiro de Filosofia com Miguel Reale e Antonio Paim possa se-
guir adiante. Entre esses marcos parecem essenciais o reconhecimento de que a filosofia cons-
truida no Brasil integra a grande tradicao filoséfica do ocidente. Por isso é necessario ndo insistir
em considera-la uma criacao estranha, nascida da mentalidade indigena, por exemplo. Na pra-
tica verificamos que nossos espiritualistas dialogam com os franceses, os culturalistas desen-
volvem questdes que foram postas pelo neokantismo aleméao e pelo préprio culturalismo da
Escola de Baden, iniciado entorno da Universidade de Heidelberg. Nossos tradicionalistas, por
sua vez, se inserem no espaco demarcado pelo pensamento catdlico europeu.

O fundamental para realizar esse estudo é o uso da metodologia culturalista utilizada
como foi feito no livro Contribuicdo contempordnea a Histdria da Filosofia Brasileira, onde se ex-
plica que a insercao da filosofia brasileira na tradicao filosofica ocidental ndo deixa de atender ao
esforco de pensar os grandes temas universais. Dai ter sido dito que (CARVALHO, 2001, p. 383):
“as explicagoes filosoficas, ainda que ndo percam o propdsito de universalidade (do discurso ou
explicagdes), nascem em tradicdes especificas que Ihe dao singularidade”. Além desse aspecto, é
preciso que a abordagem de questdes filoséficas nao se distancie da reconhecida necessidade
de buscar a verdade que Merleau-Ponty relembrou ser imprescindivel na construcdo de qual-
quer pensamento filosofico. Para ele (CARVALHO, 2016, p. 27): “o problema nuclear que deve
orientar os estudiosos da Histéria da Filosofia é a identificacdo da verdade no discurso dos fil6-
sofos, pois caso contrario a tradicao sera apenas uma galeria de opinides, como ja dissera Hegel"
Essa observacao de Hegel permanece viélida, apesar das criticas que o filésofo francés lhe fez,
principalmente a de que nao se podia resumir toda a tradicao filoséfica numa unica filosofia.

Parece ainda necessario considerar a compreensao da Histéria, conforme ensinou
Antbnio Paim, como analise dos fatos mesmos e das ideias presentes num momento histérico.
Ainda que ndo distanciada dos seus valores e experiéncias, a base da interpretacdo do histo-
riador, inclusive das ideias, sdo os fatos mesmos, historicamente documentados, e ndo a sua
simples interpretacdo. Paim considera isso uma conquista importante da historiografia do sé-
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culo XIX, “desenvolvida na centuria passada superando a tese [...] de que ndo ha fatos, mas in-
terpretagoes” (PAIM, 1995, p. 173).

A compreensao de nossa realidade no ambito da tradicao culturalista

Uma compreensao completa da contribuicdo culturalista para a filosofia brasileira é di-
ficil de ser resumida num artigo. Porém é preciso mencionar alguns pontos identificadores do
movimento antes de propor os marcos tedricos que a escola propds para estudar o pensa-
mento nacional e os resultados que permitiu.

A filosofia culturalista no Brasil nasceu do contato inicial com os representantes da es-
cola alema de Heidelberg, e comecou a ganhar caminho préprio com a filosofia do direito pen-
sada na Escola de Recife por Tobias Barreto de Menezes (1839-1889) e seus seguidores mais
préximos: Silvio Romero (1851-1914), Clévis Bevilacqua (1859-1944), Artur Orlando (1859-
1916), Fausto Cardoso (1864-1906) e Almaquio Diniz (1880-1937). Em seu magistério, Tobias
Barreto contrapunha-se ao positivismo juridico de Alberto Sales (1857-1904) e Pedro Lessa
(1859-1921), professores na Escola de Direito de Sao Paulo. O essencial da filosofia juridica de
Tobias Barreto era negar ao Direito a condicao de ente metafisico, anterior e superior ao homem
como propunham as posicdes jusnaturalistas subordinadas ao pensamento catélico ou o krau-
sismo de Teodoro Xavier de Matos (1828-1878) e Carlos Mariano de Galvao Bueno (1834-1883).
Nisso Tobias Barreto estava mais proximo dos positivistas, pois a visdo jusnaturalista vincula a
ideia de justica ao direito natural. Para Matos e Galvdo Bueno o direito positivo recebia legitimi-
dade do direito natural e a perdia quando se afastava dele.

Tobias Barreto, ao contrario dos krausistas e de modo diverso dos positivistas, tratou o
Direito como produto da cultura. A cultura parece-lhe expressao da moralidade e resguardo da
civilizacao contra a barbarie do homem natural.

Pelo vinculo com a moral, o estudo de Tobias Barreto se abriu para além do Direito. Ele,
autodidata no estudo do alemao, tomara contato com a problematica neokantiana e anteci-
para o rumo do debate filoséfico e juridico que ocorreria vinte anos depois na Alemanha.
Elaborou, entdo, um estatuto epistemoldgico para o Direito afastando das ciéncias naturais na
direcao que viria a ser adotada em Heidelberg e aproximando-o da moral. Direito e moral se
tornam inseparaveis na tematizacao de Tobias Barreto.

A divulgacdo da meditacéo filoséfica de Tobias Barreto foi feita por Silvio Romero, de-
fensor de uma variacdo do movimento denominada de culturalismo sociolégico. No entanto,
mesmo aderindo a algumas das ideias de Tobias, Silvio preservou a tese positivista de que filo-
sofia é sintese das ciéncias, distanciando-se do eixo nuclear da obra do mestre, que consistiu
em explicar que a visao positivista era insuficiente para relacionar valor e cultura, ou pensar a
cultura como expressao de valor como vird mais tarde ser trabalhado por Max Scheler.

Além da divulgacdo inicial, um outro autor ligado ao culturalismo socioldgico, Alcides
Bezerra foi fundamental para a sobrevivéncia dessa meditacdo, pois serviu de transicdo entre as
teses originais de Tobias e uma nova geragao de culturalistas a qual pertencem Miguel Reale,
Djacir de Menezes e Anténio Paim. E essa nova geracao que recolocou a meditacéo ética no
centro da investigacao filoséfica, superando os resquicios de positivismo presentes no cultura-
lismo sociolégico e completou o processo de superacdo do positivismo iniciado no século XIX.

O legado intelectual de Reale e Paim foi continuado por Ricardo Vélez Rodriguez que se
dedicou a questdes de natureza politica e ao estudo do patrimonialismo ibero-americano e,
nele, do que se passou no Brasil.
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Uma antologia comentada dos culturalistas esta em Antologia do culturalismo brasileiro,
obra que reline o principal do pensamento de doze pensadores. Ali se pode esclarecer que o
trabalho dessa geracao aproximou o estudo da cultura das investigagdes sobre o homem, as-
sunto fundamental da filosofia contemporanea (CARVALHO, 1998, p. 17):

Afilosofia da cultura ajuda a entender o homem, considerado portanto um tema essencial
de nosso tempo. O culturalismo nos mostra um homem irredutivel a subjetividade pura e
aos denominados processos objetivos. Dai decorre que criar ndo é uma decisdo puramente
racional, a criagdo humana é uma projecao plena da humanidade do homem. Ela esta
associada a valores, segundo nos ensinou Miguel Reale, o que nem sempre coincide com
alégica pura. Isto, contudo, néo significa que seja uma reacdo contra ela. Creio que talvez
possamos aplicar aqui a conhecida afirmacao de Heidegger: o homem é o poema comeg¢ado
do universo, principiado apenas. A questédo é que a continuidade do poema depende do seu
personagem. Miguel Reale nos diria, a seu modo, que no homem existe algo que representa
uma possibilidade de invocagéo e de superagdo.

Nesse sentido, nota-se o empenho de tratar o legado de Tobias como uma filosofia sobre
o0 homem tomado, por sua vez, como criador de valores. Os herdeiros dos culturalistas da Escola
de Recife tiveram a intuicdo de que este fazer o mundo do homem néo era uma criacédo idea-
lista como sugeriu Georg Hegel, nem um projeto metafisico, no sentido que Ihe atribuiram
Platao e Aristételes. O ponto mais elevado do homem advém justamente de sua possibilidade
de fazer um mundo projetando valores, isto é, colocando para fora seus propdsitos morais. A
vida foi tematizada como uma acao continuada, embora contenha, sem duvida, momentos
especiais. Em algumas ocasibes se realiza coisas mais significativas. Essa realidade da histéria da
cultura, que também foi tema da teoria da razdo vital de Ortega y Gasset, também se reproduz
na vida pessoal. Percebemos isso quando conseguimos distinguir, na vida das pessoas, mo-
mentos mais importantes do que outros. Decisdes extraordindrias sao raras, mas, como lembra
Roger Garaudy, sao marcantes na trajetéria existencial das pessoas.

O culturalismo tomou 0 homem como quem se move no espaco social, criando cultura
e aprendendo elementos culturais que herda das gera¢des anteriores. A cultura corresponde
aos bens objetivados pelo homem em busca de responder as grandes perguntas que se coloca
desde sua origem e que foram sistematizadas pela Filosofia.

Na Antologia do culturalismo brasileiro, explica-se que muitos dos considerados cultura-
listas ndo partilharam de todas as grandes teses da escola.

A geracdo que recebeu o legado do culturalismo sociolégico construiu uma filosofia
entorno as teses, que podem ser resumidas com se segue. Essa é apenas uma tentativa de ca-
racterizar o movimento entorno a alguns pontos. Para os culturalistas:

1. A tradicao filoséfica desenvolveu-se entorno a pelo menos duas grandes perspectivas
(a platonico-aristotélica e a kantiana), no interior das quais temos muitas teorias filoséficas;

2. Atualmente é a ciéncia que faz o estudo com validade universal sobre o funciona-
mento da natureza, ndo cabendo a filosofia concorrer com ela nesse campo;

3. As ciéncias humanas, em que pese seu discurso objetivo sobre parte da natureza, pre-
serva vinculos importantes com a Filosofia;

4. A ontologia culturalista centra seu esfor¢o no entendimento do ser do homem, desta-
cando a atividade humana criadora da cultura;

5. A cultura nasce da objetivacao de valores que redinem os fins principais da vida humana;

6. A cultura é constituida de componentes distintos, parte no ambito das ideias, man-
tendo relacdao, mas com autonomia dos componentes materiais;
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7.0s problemas sdo os animadores do debate filoséfico, eles se desenvolvem no interior
dos sistemas e perspectivas. Alguns surgiram na antiga Grécia outros no decorrer dos debates
filosoficos historia afora;

8. Encontra-se na moralidade os fundamentos ultimos da cultura, sendo essa irredutivel
a elementos naturais; 9. Alguns valores desenvolvidos na histéria ocidental alcangaram reco-
nhecimento universal e se tornaram referéncia para as futuras acées humanas, sendo o prin-
cipal e fonte dos demais a pessoa humana;

10. Na evolucdo da cultura a sociedade ocidental passou por diferentes civilizacdes sem
deixar de manter seus principais valores.

11. O homem é seu dever-ser;

12. Espirito é pensamento l6gico como o diz a ontologia contemporanea, mas sem
aderir a hierarquia proposta por Nicolai Hartmann.

O livro O homem e a filosofia reune afirmacdes que pretendem responder a dificuldades
deixadas por esses culturalistas, entre os quais se destacam: Djacir Menezes, Miguel Reale,
Evaristo de Moraes Filho, Anténio Paim e Nelson Saldanha. O essencial desse complemento
consiste no reconhecimento de que o discurso filoséfico, apesar de sua inspiragdo e origem
préprias, hoje em dia nao se desenvolve sem considerar a ciéncia e especialmente o reconheci-
mento de que a filosofia contemporanea pede que se parta da subjetividade Unica, inserida
numa circunstancia também singular, para se tratar do ser do homem.

A escola culturalista, partindo dessas posicoes, desenvolveu um marco teérico para o
estudo da tradicao filoséfica e nela identificou as tradi¢des nacionais. Vejamos o essencial
desse legado.

A contribuic¢do de Miguel Reale para a constru¢do desse marco teérico

Os pioneiros nesse trabalho foram Washington Vita e Miguel Reale, especialmente o ul-
timo. Coube a ele identificar, como pano de fundo da tradicao filoséfica ocidental, pequenas
diferencas na forma de fazer filosofia, onde se insere o estudo das filosofias nacionais. Néo se
trata, propriamente, de uma novidade, Hegel ja havia aberto uma sugestao nesse sentido di-
zendo que ha filosofias na Filosofia, mas cometeu o erro de supor que fosse possivel reduzir
toda a tradicao filos6fica a um Unico sistema. Nesse sentido, Merleau-Ponty foi mais exato ao
dizer que a filosofia é uma construcdo comum, mas contempla contribuicdes diversas. Ele o
disse assim (MERLEAU-PONTY, 1989, p. 170-171): “Ha portanto, seguramente, uma filosofia
cristd, como ha uma filosofia romantica ou uma filosofia francesa, e incomparavelmente mais
extensa, uma vez que a contém, além das duas citadas, tudo o que se vem pensando no
Ocidente ha vinte séculos”.

Se ha uma filosofia francesa integrando a tradicao filoséfica, ha também uma alema,
uma espanhola e uma brasileira. Ortega y Gasset também sugere isso. O que ha de singular na
forma de Reale tratar o assunto é o método que estabelece marcos tedricos de abordagem
dessas tradi¢des. Esse método (CARVALHO, 2001, p. 195):

Consiste em estabelecer um ponto intermédio entre o rompimento com a tradicdo ocidental
na busca de uma originalidade total e a dependéncia completa do que se pensa alhures.
Essa dependéncia nasceria, afirmam os seus adversarios, do espirito de colonizado que
anula a capacidade dos povos novos examinarem suas dificuldades. O método de Reale
rejeita tais extremos e da relevancia ao estudo dos problemas filoséficos, que é onde esta
o que ha de mais criativo na filosofia contemporanea.
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O essencial consiste, pois, na énfase dada aos problemas filoséficos, sem vincular cada
pensador a correntes que lhe sdo contemporaneas no exterior. Assim é possivel iniciar o estudo
sem preconceito. Completa-se a metodologia com a avaliagdo de como a filosofia em pauta se
situa na linha da tradicao cultural, ou melhor, como ela entra nos problemas discutidos na tra-
dicdo ocidental. Reale sugere assim proceder para identificar os principais temas da filosofia
ocidental, a partir dos quais é possivel esclarecer a circunstancia histérica a que estava vincu-
lado o pensador examinado e perceber, se numa dada tradicdo nacional, havia problemas pri-
vilegiados e como foram tratados.

Parece claro que Reale, estudando as filosofias fenomenoldgicas, nelas encontre inspi-
racao para seu préprio pensamento, no seio do qual se desenvolve seu estudo dos pensadores
brasileiros. Esse assunto, intuido por Reale, foi desenvolvido em O homem e a filosofia e sobre o
mesmo assunto comentou Vélez Rodriguez (1998, p. 283):

Ora, se a consciéncia intencional e historicidade sao expressoes dialéticas e complementares,
a reflexao critico-histérica é, para Miguel Reale, 0 momento culminante do processo
ontognosioldgico, que é, essencialmente reflexdo ambivalente, no seio da qual quanto mais
se desvelam as fontes de subjetividade mais se capta o sentido da objetividade. Somente
assim, considera o nosso autor, é possivel salvaguardar os dois aspectos basicos destacados
pelafenomenologia na dinamica do conhecimento: o da subjetividade e o da objetividade.

O marco tedrico de Reale, como se observa, exige inserir a filosofia na circunstancia em
que ela foi elaborada, o que também aparece em Ortega y Gasset, pois nenhuma filosofia tem
sentido fora da circunstancia em que se desenvolveu ou a parte da consciéncia de historicidade
do homem. Abandonar a histéria é deixar de lado a filosofia, a cultura e o préprio significado da
vida. Em contrapartida, olhar a histoéria permite verificar como foi desenvolvida a cultura, con-
templar a criacao cultural é trazer o que foi elaborado no passado para o campo das inovacoes
criativas do espirito. Ao fazé-lo é que a filosofia ganha possibilidade real de emergir no didlogo
com sua tradicao.

Os complementos feitos por Anténio Paim

Como historiador das ideias, Antonio Paim completou e deu uma forma mais exata ao
trabalho iniciado por Reale. Ele destacou, como também fizera Hegel, que a contribuicdo dos
fildsofos nao é igual, ao que acrescenta que nem todos os pensadores sao igualmente reconhe-
cidos em todas as tradicdes. Isso ele aprendeu com historiadores da filosofia como Rodolfo
Mondolfo e Joaquim de Carvalho. Nao lhe parece que isso fosse uma novidade (CARVALHO,
2001, p. 388):

Paim lembra que Alexis Philonenko escreve um ensaio na célebre colecao de Histdria da
Filosofia organizada por Francois Chatelet, onde afirma que os franceses desconheceram
solenemente as contribuicdes de Hermann Cohen (1842-1918) e Paul Natorp (1854-
1924), apesar de serem os principais representantes do neokantismo alemé&o. Ernst
Cassirer (1874-1954) somente foi traduzido recentemente na Franga, e a Escola de
Marburgo nao foi estudada na Unido Soviética. Exemplos iguais existem aos montes e é
preciso explicar o motivo dessa ignorancia seletiva. Para continuar o exame da questao
trata a estrutura bésica da Filosofia. Distingue perspectivas, sistemas e problemas
e conclui que é possivel organizar as filosofias nacionais pela preferéncia que elas
atribuem a estes ultimos.
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O ponto de partida utilizado por Paim foi a distincdo entre perspectivas, sistemas e pro-
blemas, explicando que a historiografia filoséfica pode utilizar dessas referéncias e trabalhar a
partir delas. Porém, o trabalho historiografico feito a partir dos problemas, como propés Reale,
evitaria, acrescenta Paim, comparac¢des inadequadas, que desqualifica pensadores, compa-
rando-os entre si. Olhando o modo como cada filésofo estudou o problema é possivel um olhar
objetivo sobre seu trabalho. Essa atitude ajuda a entender porque alguns autores, mesmo sem
estar entre os maiores de uma escola, podem ser especialmente caros, pois pensam a partir de
uma perspectiva que parece mais préxima as nossas dificuldades. Além dessa referéncia inicial,
o historiador utiliza quatro pontos para fazer sua histéria das ideais. Eis um resumo desses
pontos. Apesar de um pouco longo vamos utilizar uma condensagao que se encontra na
Contribuicdo contempordnea a histéria da filosofia brasileira (CARVALHO, 2001, p. 389-390):

O primeiro é a énfase na linguagem. Para Paim, ha uma inegavel relacdo entre as linguas
nacionais e as filosofias nacionais, que ele entende tenha sido primeiramente observada por
Hegel. Quando Hegel se refere ao sistema de Christian Wolff (1679-1754) comenta que uma
ciéncia pertence a um povo quando é praticada em sua prépria lingua, ao que acrescentou
e em nenhuma isto é tGo necessdrio como na filosofia (PAIM, 1997, p. 31). O essencial para a
discussao das filosofias nacionais foi a quebra da unidade linguistica resultante da formacao
dos estados nacionais. Entédo, para Paim, as filosofias nacionais decorrem do homem haver
criado uma nova forma de organizagao politica nos tempos modernos: o estado nacional. [...]

Outro elemento importante na formacao das filosofias nacionais é a peculiaridade da
tradicdo cultural. Além da percepcao ja mencionada no item anterior, Hegel observa que
o caréter diferenciado das culturas influencia no modo como se constitui o direito. Aos
poucos, diversos autores culturalistas interpretaram a pista deixada por Hegel, associando
a tradicao cultural de cada povo com a filosofia que ele elabora. Quais as consequéncias
desse fato? Os sistemas, elaborados nas diversas nagdes, explica Paim, somente podem ser
compreendidos se tiverem como pano de fundo a cultura ocidental. Todos eles, portanto,
possuem a mesma raiz. No entanto, a tradicdo cultural representa aqui nao um estilo, por
exemplo, de construcao arquitetonica, ou de plantar flores. Nao se trata disso. Para Paim,
tradicdo cultural radica na proépria Filosofia como expressdo do modo de ser do homem.
Estudando-a é possivel identificar preferéncias no trato com as questdes filoséficas, porque
reflete um modo de ser associado aos valores. [...}.

O terceiro elemento mencionado por Antdnio Paim € a relagdo da filosofia nacional com o
universal. Ja no item anterior ele menciona que o pano de fundo das tradi¢ées culturais é
comum. Ele volta a esse aspecto, aprofundando-o e esclarecendo. Sera que a preferéncia
por determinados temas é contraditéria com o propédsito de elaborar explicacoes
universais? Ele afirma que ndo. Para explicar o que pretende dizer, Paim retoma a discussao
empreendida por Gama Caieiro, para quem a ideia de multiplicidade e unidade sempre
conviveram na Filosofia. Uma nao exclui a outra. O modelo empregado é a dialética
platonica. Através dela é possivel operar sucessivas distingdes ldgicas para se chegar a
um conceito superior. Gama Caieiro, valendo-se desse paradigma, afirmou que a filosofia
nacional ndo se opde a filosofia universal. Nao se trata de apresentéa-las como antagénicas,
mas como alternativas. [...]

O ultimo aspecto a ser considerado é a correlagao entre filosofia nacional e a estrutura da
filosofia. O que ele quer dizer com a assertiva? Aqui Paim examina como ocorre a criacao
filosofica. Ele parte das observacoes elaboradas por dois renomados estudiosos da histdria
da filosofia: Jean Wahl e Rodolfo Mondolfo. O Tratado de Metafisica (1953) do primeiro
chama atencdo para a forca dos problemas na origem da filosofia, mas a questdo somente
ganha profundidade com o livro Problemas e métodos de investiga¢do na histéria da filosofia
(1960) do segundo.

Utilizando a distincdo inicial entre problemas, sistemas e perspectivas e esses quatro
pontos, Paim privilegia a investigacao filoséfica como estudo dos problemas no tempo. Dessa
forma completou a metodologia utilizada por Miguel Reale. Na sua classica Histéria das ideias

ARGUMENTOS - Revista de Filosofia/UFC. Fortaleza, ano 13, n.° 25 - jan.-jun. 2021 123



Filosofia brasileira: marcos tedricos - José Mauricio de Carvalho

filoséficas no Brasil e nos varios volumes complementares a obra, Paim procurou identificar o
problema tedrico que motiva os pensadores brasileiros, trazendo para essa perspectiva o dia-
logo que eles estabelecem com os classicos do pensamento universal.

Ajustes a metodologia descrita

A esses marcos tedricos pode-se apor alguns ajustes. Devemos reconhecer que o histo-
riador das ideias traz um mundo consigo, inclusive valores, mas que isso ndo impede a objetivi-
dade do estudo que faz, o que é um aspecto fundamental para a construcdo de uma historio-
grafia filoséfica e para formar um adequado conhecimento do passado. Isso nao significa que
nao se possa revisar a compreensao de fatos histéricos, mas é preciso fazé-lo a partir de desco-
bertas objetivas. Sem essa precisao, ndo suficientemente considerada por outros teéricos da
historiografia, como os tradicionalistas e marxistas, nao se obtém um conhecimento objetivo,
isto é, nenhuma historiografia participante encontra atualmente concordancia.

Essa referéncia ja contemplada pela metodologia descrita é essencial para entender que
embora construida sobre fatos, a histéria das ideias pode ser enriquecida com novos estudos se
os pesquisadores cuidarem da objetividade de seus achados. E a objetividade empregada nao
impede, entretanto, que pontualmente surjam posicdes controversas, “suscitando hipdteses
explicativas, no fundo dependentes de sistemas valorativos, ou diretamente, de diferentes ava-
liagdes” (PAIM, 1995, p. 175). Para aquele estudioso a obediéncia a objetividade ndo se faz fora
da tradicao kantiana, que impede de “inferir como sdo as coisas em si mesmas, isto &, na au-
séncia do préprio homem com seus pontos de vistas” (PAIM, 1995, p. 177).

Para ampliar as referéncias metodolégicas construidas por Reale e Paim parece impor-
tante transitar do neokantismo para a fenomenologia que trabalha a objetividade em marcos
humanos melhor elaborados que os presentes no neokantismo. E o que se dizem O homemea
filosofia, pequenas meditagoes sobre a existéncia e a cultura:

a singularidade existencial ganha compreensdo com a cultura, quando incorpora
elementos da subjetividade fenomenoldgica. Os valores estdo na cultura, mas nao se
impdem sem a adesdo pessoal e mesmo quando ela existe ndo esgota a constru¢do do
sentido. (CARVALHO, 2018, p. 63).

Apesar dessa introducédo do olhar pessoal para a cultura, os problemas filosoficos e a filosofia
brasileira se mantém nos marcos da escola culturalista reconhecendo como determinante as contri-
buicdes antes apresentadas de Miguel Reale e Anténio Paim. Nesse espaco fenomenolégico é ne-
cessario reafirmar a objetivacdo de valores como raiz da cultura para superar a tradicdo de Margaret
Mead e de Bronislaw Malinowski que trataram dela como expressao de formacdes psiquicas incons-
cientes, como foi popularizado pela psicanalise. Assim, o vinculo entre cultura e valores foi desenvol-
vida, considerando, nos marcos dessa subjetividade singular, os valores como objetos préprios da
consciéncia e nao objetos naturais como sao os afetos e instintos. Assim preserva-se a ideia de cul-
tura, sistematizada por Reale, mas trazidas para esse novo contexto (CARVALHO, 2018, p. 57-58).

O que é Cultura para Reale? Ele a descreve como (1991, p. 143): “aquele mundo que
é, que se tornou realidade, em funcdo do ser do homem e deve ser em razao de
sua valia primordial, realizando-se ao longo do processo histérico”. Esse conceito de
cultura se encontra conjugado com a nocao de homem como existéncia, pois é pela
aproximacdo de ambos que pensamos a vida. A acao que cria a cultura é a de um ente
livre e responsavel que ao objetivar valores tece a cultura como teia que o envolve
e o protege. Esta teia cresce e ganha complexidade com o trabalho das geracodes.
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Podemos dizer que, no empenho de inserir a compreensao fenomenoldgica de indi-
viduo nas referéncias objetivas da cultura, o que se propde em O homem e a filosofia é pensar
nossa historiografia filosofica a partir de determinada ideia de cultura. Essa ideia vem da unido
de trés eixos estruturantes: a moral judaico-crista, o pensamento filoséfico grego e a organi-
zacao filosofico-juridica da Roma antiga (CARVALHO, 2018, p. 62-63):

Essa é a forma mais adequada para tratar a vida do homem, inseri-la na cultura. Cultura
é, pelo que se disse, tudo o que o homem objetiva como valor, tudo o que referencia na
relagcdo com seu entorno. Na ordem das ideias, a distincao entre sujeito e objeto é ldgica, na
cultura tem caréter existencial. Queremos dizer que a vida tanto é objeto de investigacao
quanto é experiéncia singular. Tomando o viver como objeto de investigacao, constatam-
se os limites do conhecimento e criam-se teorias para explicar o mundo, assumindo a
vida como exercicio de escolhas experimenta-se existéncia singular. Por esse motivo, uma
meditacdo sobre o homem precisa considerar que ele cria e absorve cultura, mas o faz
segundo exigéncias existenciais proprias de sua singularidade.

Esses complementos foram elaborados para aprimorar os marcos metodolégicos ja co-
mentados, sem os quais eles sdo incompreensiveis. Para tratar da insercao da filosofia brasileira
na tradicdo ocidental é importante mostrar como se estabeleceu esse vinculo, aprofundando
os estudos sobre nossa heranca lusitana. Nesse sentido, consideramos importante a contri-
buicdo da Histdria da filosofia do Brasil, escrita por Paulo Margutti, que aproximou as ideias filo-
soficas da colOnia e as da metropole mergulhando (CARVALHO, 2015, p. 99): “na filosofia portu-
guesa efetivada entre os séculos XVI e XVIII. O estudo da filosofia no periodo é imprescindivel
para se entender o que se passa no Brasil até porque o Brasil, na ocasido, é parte de Portugal”
Apesar das discordancias desse autor em relacdo aos pontos em que ele se afasta dos marcos
tedricos aqui propostos, ndo ha duvida de que trabalhos como o dele ajudam a inserir a filosofia
brasileira na tradicao ocidental, mesmo ele ndo o afirme.

Uma dificil inser¢ao na filosofia ocidental

Ainsercdo da meditacao filosdéfica brasileira na tradi¢do ocidental se faz via Portugal que
acolheu, depois da descoberta do Brasil, de forma singular a filosofia medieval. Joaquim de
Carvalho oferece elementos para entender esse processo. Ele tratou o periodo que vai de Pedro
daFonseca (1528-1597) até a modernizacao pombalina, no século XVIII, por Segunda Escoldstica,
nome que retirou do livro de Carlo Giacon: La Seconda Scolastica (1946). Essa caracterizacao é
importante porque diferencia (PAIM,1997, p. 206):

A grandiosa sistematizacdo empreendida por Tomds de Aquino no século XIll sem lhe
atribuir a condicdo de simples prolongamento da chamada escolastica decadente dos
séculos XIV e XV. Ao mesmo tempo torna patente que ndo se esgota com a escoldstica
barroca (1550-1650), assim batizada por Ferrater Mora para ressaltar a peculiaridade
desta primeira fase da Contrarreforma, cuja influéncia sobre a filosofia moderna ja foi
comprovada a saciedade.

No livro Caminhos da moral moderna, a experiéncia luso brasileira (1995) procura-se en-
tender como foi o processo de insercao da filosofia portuguesa na tradicao ocidental e como é
possivel completar os estudos de Joaquim de Carvalho sobre a Segunda Escoldstica. Ele o divi-
dira em dois periodos: o barroco e o escolastico. Dividir esse momento histérico em trés ciclos
é 0 que se sugere na obra citada, pois parece fundamental abordar melhor a compreenséo ética
que estruturou a vida cultural portuguesa. Fazé-lo em trés ciclos mostra melhor as variagbes
que sofreu o debate.
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O primeiro ciclo ou periodo aproximou o debate moral da preocupacao renascentista
com claro sentido humanista, o que abrandou o rigor das maximas medievais. Sdo represen-
tantes notaveis do primeiro ciclo Frei Heitor Pinto (1528-1584) cuja obra marcante é Imagem da
vida cristd, Frei Amador Arrais (1530-1600) e Pe. Manoel de Gois (1524-1597), autor das famosas
Disputas do Curso Conimbricense sobre os livros de moral a Nicomaco. De modo geral pode-se
identificar este periodo com o século XVl onde a discussao ética tratava o ideal da vida humana
como a procura da felicidade. A inspiracdo renascentista sugeria o valor dos “ideais humanistas
e da atividade comercial sendo inevitavel que se interrogasse se estaria nisso a trilha da felici-
dade” (CARVALHO, 1995, p. 55). Os moralistas mencionados concluem que a felicidade é o que
convém ao homem para bem viver e para se aproximar de Deus. Acrescentam, a essa inspiracao
renascentista, que a construcao de um Estado atuante anteciparia a formacao de uma socie-
dade justa e feliz, cuja concretizacao definitiva seria o Reino de Deus. E essa tese de filosofia
politica a raiz do que ficou conhecido como razédo de estado, que por vincular o temporal ao
transcendente celeste, confere a vida terrena um sentido, a antecipacdo do reino de Deus na
construcao das obras do Estado.

O século XVIl trouxe alteragdes naquela forma de pensar que decorreram da chegada do
pensamento cartesiano em terras lusitanas. Porém Descartes seria incorporado e discutido, em
Portugal, de uma forma diferente do restante da Europa, mostrando a importancia de consi-
derar as tradicdes nacionais. Na medida em que o subjetivismo racionalista do filésofo francés
substitui o jus naturalismo tomista dos moralistas do século XVI, como foi dito em Meditagéo
sobre os caminhos da moral na génese do tradicionalismo luso brasileiro (CARVALHO, 1995b, p.
83): “a discussao moral voltou-se quase exclusivamente para o projeto restrito, o controle de
qualquer efeito nao intencional da conduta, ou melhor, a se concentrar na conquista das vir-
tudes que levariam a paz interior ap6s a morte”.

Forma-se, a partir dai, o sequndo ciclo do contrarreformismo do qual sdo representantes
mais notdveis: Frei Anténio das Chagas (1631-1682), autor de Cartas espirituais e Pe. Manoel
Bernardes (1644-1710), que escreveu Estimulo prdtico para sequir o bem e fugir do mal; Pe.
Manoel Fernandes, autor de Alma instruida na doutrina cristd, Pe. Antonio Vieira, notavel escritor
dos Sermdes e Frei Sabino Bononiense, que escreveu Luz moral. Os discursos morais desse pe-
riodo identificam felicidade e salvacao. As teses morais deixaram para traz elementos do huma-
nismo renascentista e reduziram os horizontes humanos, porque o ideal moral ficou restrito a
principios rigorosamente ditados pela razéo para a conquista do fim a ser alcancado. Nada mais
verdadeiramente importava ao homem a nao ser a conquista da salvacao. Esta distin¢ao entre
os dois ciclos é imprescindivel e mostra o afastamento daquele humanismo da renascenca. Os
moralistas desse segundo ciclo abafaram a espontaneidade da vida em nome de uma raciona-
lizacao dos principios éticos. O que representa na ética de Aristételes (384 - 322 a.C.) vida inte-
rior e para René Descartes (1596-1650) é fendmeno passivo do espirito, foi condenado como
rebeldia. As paixdes, afirmaram esses moralistas, confundem o homem e prejudicam levar a
vida ao sentido que verdadeiramente importa. Eles foram primorosos na demonstracdo do que
significa a renuincia das coisas do mundo. Essas reflexdes morais estimularam, adicionalmente,
uma compreensao metafisica da realidade que desvalorizava a vida terrena e o préprio conhe-
cimento cientifico. Mesmo os interesses do Estado perderam importancia porque toda atencao
devia se concentrar na mais importante tarefa humana, salvar-se da condenacéao eterna. O fun-
damental desse modelo ético era com a salvacao da alma, dando-se o fendmeno curioso do
racionalismo cartesiano inspirar o retorno ao pensamento medieval. Na medida em que com-
preendeu esse movimento Antonio Paim escreveu em Os intérpretes da filosofia brasileira que
(1999, p. 33):“Em nome da Contrarreforma foram reintroduzidas as teses da escoldstica classica
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e abandonados os intentos reformadores do século XVl iniciados por Pedro da Fonseca (1528-
1599)". Foram perdidos os vinculos com o humanismo europeu e com o préprio pensamento
cartesiano que valorizavam a vida humana e os compromissos do homem nessa vida.

O terceiro ciclo, que nao aparece na divisao de Joaquim de Carvalho, é marcado pelo
esforco para recuperar a importancia da existéncia terrena, recolocando-a ao lado do ideal de
salvacao. Porém essa discussao era diferente do que se passava em outros lugares da Europa,
mesmo em paises onde era forte a influéncia da Igreja Catdlica. Este terceiro momento, que
pode ser localizado principalmente no século XVIIl, coincide com as reformas pombalinas.
Assim, vemos surgir um tipo especial de iluminismo diferente do que se viu em outros paises da
Europa. Se a vida humana individual continuava sem uma razdo maior do que a salvagdo, a esse
ideal se adicionou uma finalidade terrena: o gerenciamento de bens com vistas ao desenvolvi-
mento do Estado, ao qual se submetia a pratica da ciéncia. E esse resumidamente o ideal da
politica pombalina, propor uma teoria que valorizava o desenvolvimento do Estado, para o que
se buscava a ciéncia moderna, sem tocar no ideal moral que vinha do segundo ciclo, nem
pensar a liberdade individual pois a monarquia portuguesa era absoluta.

Os autores mais representativos desse periodo pombalino sao: Teodoro de Almeida
(1722-1804), Antbnio Soares Barbosa (1724-1801) e Bento José de Souza Farinha (1740-1820). O
primeiro adotou um ecletismo filoséfico, rompendo com os moralistas do ciclo anterior. Adotou
uma filosofia romantica da natureza, olhando o mundo como um lugar paradisiaco sem consi-
derar a existéncia de animais perigosos, as catastrofes naturais e os obstaculos que a natureza
interpde a vida humana. O mal, parece-lhe, é uma forma de castigo que Deus aplica aos que
agem contra seus planos. Teodoro de Almeida afirma a prevaléncia da lei religiosa sobre a civil
e critica os iluministas franceses e seu projeto politico revolucionario. Valoriza a pobreza pes-
soal, repetindo os moralistas do ciclo anterior, segundo os quais os ricos somente entram no
céu pela esmola dada aos pobres.

Por sua vez, Soares Barbosa, autor de Discurso sobre o bom e verdadeiro gosto da Filosofia
(1776), fez importante investigagdo moral em Tratado elementar de Filosofia Moral (1792).
Naquela obra, concluiu, a moral encontra-se vinculada estreitamente a Deus, nao sendo legi-
timo separa-la da religido. Considera a virtude como a fonte da felicidade e afirma que ela de-
corre do cumprimento das leis que Deus deu aos homens. Esses dois fil6sofos fizeram um es-
forco para dialogar com fildsofos modernos, mas recusaram a fundamentacdo racional do
problema moral nos termos que viriam a ser consagrados por Kant. O primeiro preservou a
dependéncia da moral a religiao e o monopdlio da Igreja Catélica no estabelecimento da moral
social, o segundo submeteu o fundamento da moral ao Estado. Para esse ultimo, cabia a Igreja
a formulacao dos principios que o Estado assumia em sua legislacao.

O ultimo dos filésofos desse periodo Bento José de Souza Farinha propds uma funda-
mentacao divina do direito natural. Ele concebeu a justificativa para o ideal moral contrarrefor-
mista permanecer, tanto o carater eudemonista, como na condenacao das acdes que resul-
tavam na ambicdo, deleite e avareza, isto é, riqueza e sexo.

O resumo dessa discussao filosofica apresentada acima ajuda a entender como Pombal
entrou no debate sobre o significado politico da riqueza. Seria ela um mal em si ou ruim pelos
seus efeitos? Ele escolheu essa ultima alternativa e deu uma linguagem moderna ao conceito
de razdo de estado, ja presente no primeiro ciclo. A novidade nos textos de Pombal é a presenca
da nocdo de progresso histérico apreendido do iluminismo francés. Além disso, ele reconsi-
derou o principio herdado do aristotelismo de que o bem do estado é preferivel ao individual,
no que acompanhou Frei Heitor Pinto. Também propugnou um modelo de Estado, igualmente
postulado pelo mesmo sacerdote e pelo Frei Amador Arrais, para quem o rei é a cabeca e o
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povo os membros. Insistiu na benignidade da acdo da autoridade e na justica desta mesma
autoridade de modo idéntico ao utilizado pelo Frei Amador Arrais. Atribuiu a justica e ao bem
comum, citando Aristételes, o papel de objetivos da acdo governamental, como fizeram esses
moralistas do primeiro momento, defendeu os pobres contra os ricos, tese também cara a
Amador Arrais e Heitor Pinto. Esse Ultimo entendera que a esséncia divina era o fundamento da
justica, logo o objetivo da acdo do principe era tirar os vicios, plantar virtudes, reformar cos-
tumes. Eis o cerne do pombalismo: “Acreditar que era possivel promover a riqueza e progresso
social através do incentivo real e da educacdo sem alterar a componente ética da cultura”
(CARVALHO, 1997, p. 100).

O suporte filoséfico para as teses pombalinas veio do conceito de natureza humana for-
mulado nas teorias pufendorfio-wolfiana, mas apenas naquilo que se ajustava ao discurso dos
filosofos do primeiro ciclo de contrarreformistas. A prova disto é a hierarquia dos valores pro-
postos: primeiro os valores para com o préprio sujeito, depois para com os outros homens e,
finalmente, para com Deus, seguindo o esquema que os moralistas do século XVl tomaram de
Santo Tomas de Aquino (1225-1274) e nao nas teses pufendorfio-wolfiana.

Foi nesse contexto tedrico que o Marqués introduziu em Portugal a ciéncia moderna e
passou a defender o enriquecimento do Estado. Ele fez ambas as coisas sem modificar o propé-
sito central da moral contrarreformista, os valores do homem para com Deus. A geracao pom-
balina construiu uma ponte que a aproximou dos representantes do primeiro ciclo, banindo o
afunilamento do debate moral ou os exageros promovidos no periodo que se seguiu. No en-
tanto, a reforma pombalina ndo rompeu com a tradicao contrarreformista, acrescenta-lhe uma
nova versao do ideal de salvacao, agora servindo ao Estado. Pombal acreditou que as mudancas
sociais que desejava implementar decorriam da incorporacao do utilitarismo cognitivo e ha-
bitos econdmicos desenvolvidos pela nova nobreza formada na mentalidade cientificista.
Assim permitiu que uma leitura renovada do direito natural como produto da razdo fosse usada
na defesa dos antigos ideais.

O resultado das reformas mostrou que a vida social mudou, mas nédo o suficiente para
incorporar a moralidade moderna e nem para colocar Portugal em condicdo de se aproximar da
mentalidade capitalista. Ficaram abertas as portas para o tradicionalismo.

O tradicionalismo

Ja indicamos anteriormente que o tradicionalismo lusitano segue-se historicamente aos
ciclos da Segunda Escolastica portuguesa, ai incluido o terceiro ciclo ou periodo pombalino con-
siderado, pelos historiadores, como pré-tradicionalista. Os estudiosos do tradicionalismo portu-
gués consideram Pascoal José de Melo Freire o fundador do movimento (MACEDO, 1981, p. 18):

O tradicionalismo portugués nasceria no periodo da viradeira de D. Maria |, considerando-se
Pascoal de Melo Freire seu legitimo fundador. Desde entdo, torna-se essa vertente caudataria
do caminho seguido pela histéria politica, vinculando a sua sorte a do absolutismo
monarquico, em luta contra o liberalismo nas suas diversas expressdes. No ciclo inicial
dessa alianca parece ter sido benéfica.

No campo da filosofia politica, as ideias de Melo Freire inspiram-se no entendimento
romantico de que o individuo é parte da natureza do Estado. Ele elaborou um edificio legal
inspirado na moral catélica e na tradicional ideia de Bem, onde soberano e cidadaos tém papel
bem definidos. Quanto a forma de governo fica evidente a preferéncia pela monarquia organi-
zada da forma tradicional, que Pombal também desejou manter intacta.
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Melo Freire alude ao direito publico da na¢do, enquanto universal ou particular,
compreendendo dois objetos ou partes principais, que sdo os direitos e oficios do imperante
e dos vassalos em relacdo a sociedade. Ao imperante pertence regular a sociedade em
ordem a obtencédo dos seus fins especificos, ou seja, a seguranca interna e externa. Os
meios para obter tais condicdes consistem em fazer leis, criar juizes, determinar penas e
prémios, fazer honras e mercés aos beneméritos. Aos vassalos compete amar e obedecer ao
imperante e aos que governam em seu nome, servir os cargos publicos e pedir ao Principe,
nao s a sua protecdo, mas gragas e mercés em remuneracao de seus servicos (ESTEVES
PEREIRA, 1983, p. 252).

O objetivo de Melo Freire foi o de rejeitar o liberalismo politico, além de relacionar moral e
jurisprudéncia. A moral estuda as maximas impostas a consciéncia e a jurisprudéncia é o saber
codificado que controla o comportamento dos cidadaos. No primeiro caso exercita-se a liberdade
de escolher o bem e 0 mal, no segundo o descumprimento da norma é crime punivel nos termos
da lei. Embora sejam assuntos distintos, o jurista os aproximou entendendo que as leis concretizam
o fendbmeno moral e asseguram a liberdade concreta dos homens na sociedade. Nesse sentido
estabeleceu oidealismo juridico que ainda tem repercussao no Brasil e produz enormes problemas.
Mesmo reconhecendo o carater histérico das normas, o filésofo entende que a moral tem funda-
mento universal. Ao aproximar a moral da legislacdo o filésofo entende que o Estado soma-se a
moral na formacdo do homem. O modelo ético adotado por Melo Freire é a moral catdlica. Assim,
é no Estado, ou a moda hegeliana na lei, que as determinacdes morais obtém expressao racional.
Contudo, diferentemente do idealismo hegelianismo, para Melo Freire a universalidade da moral
vem da religido e se expressa no Cédigo sem necessidade de novas justificativas, conforme se en-
contra no Cédigo Criminal a que mandou proceder a Rainha Fidelissima D. Maria | (1823, p. 405-406):

Nao se duvida que falso se pode verdadeiramente aplicar a todo dito ou fato... Mas
eu ndo devo explicar essas miudezas... ou porque elas sé servem para o foro intimo,
ou porque pertence mais a ciéncia da ética e do direito natural, do que a politica e
jurisprudéncia legislatéria.

O resultado dessa mentalidade tanto dificultou a aproximacao com o liberalismo eco-
noémico comprovado nas dificuldades enfrentadas pelo Visconde de Cairu, quanto explica o
esforco dos pensadores politicos que acompanharam D. Jodo VI de propor uma transicao
gradual da monarquia absoluta para uma forma mais moderada e compativel com a liber-
dade moderna.

A tentativa de ajustar essa mentalidade a realidade do Brasil independe mostra as razoes
da opcao pelo espiritualismo eclético, que se ajustava as necessidades do Império, seguido
pelo positivismo e pelo culturalismo como seguidas tentativas de modernizacao desse modelo
intelectual e politico a partir de meados do século XIX.

O problema inicial com que se defrontou a filosofia no Brasil, no inicio do século XIX, foi
justificar a liberdade e a autonomia da consciéncia. Essa dificuldade expressava o esforco her-
dado pela geragcao pombalina de se aproximar do pensamento moderno. A geracao pombalina
defendera a ciéncia, sem aprofundar a meditacao filoséfica entorno a sua justificacdo e nem
entrar nas outras questdes. Superado aquele momento, especialmente devido ao esforco de
Pinheiro Ferreira, veremos aparecer um espiritualismo apoiado na tese hegeliana de continui-
dade da verdade. Esse espiritualismo permitiu desviar a fundamentacdo moral da metafisica
tomista e conferir-lhe uma sustentacdo moderna. Para isso, foi importante a divulgacdo da tese
espiritualista que distinguiu a razao tedrica e a razao pratica. Sabemos que foi Kant o principal
articulador desse projeto. No entanto, essa problematica sera tratada no Brasil a partir da obra
de Victor Cousin (1792-1867), provavelmente pela maior proximidade cultural com a Franca. As
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ideias de Cousin admitiam uma espécie natural de altruismo que propiciava ao homem distin-
guir o bem do mal e isso oferecerd a base para uma reflexao que se esforcaria para se distanciar
do contrarreformismo portugués. Resumamos nossa compreensao dessa trajetéria

Surge propriamente a filosofia brasileira

Toda a descricao anterior refere-se a histéria da filosofia praticada em Portugal, impor-
tante para nés na medida em que foi por ela que entramos na filosofia ocidental. Uma filosofia
brasileira, no sentido estrito, comeca com a independéncia, ou no esforco para justificar ndo
apenas a ciéncia, mas uma consciéncia livre e uma monarquia representativa como se consoli-
dara na Inglaterra, tarefa liderada por Silvestre Pinheiro Ferreira. O método culturalista serd
agora usado para resumir nossa experiéncia no momento posterior a independéncia.

A filosofia de Silvestre Pinheiro Ferreira, que acompanhou a corte de D. Joao VI, abriu
espaco para o espiritualismo eclético, podendo ser considerado propriamente o marco inicial
de uma filosofia brasileira.

De uma perspectiva historica, podemos distinguir tré&s momentos marcantes da traje-
toéria percorrida pelo espiritualismo eclético no século XIX. O primeiro corresponde ao ciclo da
sua formacgdo nos anos trinta, o segundo acompanha praticamente todo o Segundo Reinado e
o ultimo representa sua decadéncia, em virtude da ascendéncia do positivismo e, especial-
mente do culturalismo. Esse ecletismo perdeu importancia no século XX.

Entre os nomes mais conhecidos do chamado ciclo de formacéo estdo o do franciscano
Monte Alverne (1784-1858), no Rio de Janeiro; José do Espirito Santo (1812-1872), na Bahia; e
Antonio Pedro de Figueiredo (1814-1859), em Pernambuco. Antoénio Paim fez um cuidadoso
estudo da formacao da corrente eclética. Nela se insere a meditacao filoséfica de Pedro Américo
de Figueiredo e Melo (1843-1905), paraibano que se tornou famoso pelos quadros que pintou.
Esses homens comecaram a valorizar o debate filoséfico, o que contribuiu para o prestigio da
Filosofia em nosso pais.

O que ha de singular nessa meditacdo. Embora nossos pensadores tenham partido da fi-
losofia de Cousin para superar os impasses deixados pelo empirismo mitigado, eles criaram uma
forma propria de pensar. Isso vale tanto para a fundamentacao da moral proposta por Domingos
Goncalves de Magalhaes (1811-1882), como para o projeto politico delineado por Antonio Pedro
de Figueiredo, cujo pensamento foi tema da dissertacdo de mestrado de Tiago Adao Lara. Esses
pensadores fizeram do espiritualismo eclético uma escola aberta, com diferentes abordagens. O
problema principal que os aproximou foi inserir o debate sobre a liberdade da consciéncia num
sistema filosofico coerente. Esse foi o problema que ficara sem solucdo na filosofia de Silvestre
Pinheiro Ferreira e nao seria possivel dialogar com os pensadores modernos sem resolvé-lo.

O sucesso obtido pelos ecléticos decorreu de empregarem o método da observacao ri-
gorosa, que tdo bem funcionara no estudo da natureza, tornando o eu objeto de observacédo. O
fildsofo francés Maine de Biran (1760-1824) demonstrou que o empirismo nédo explica satisfato-
riamente a consciéncia. Numa avaliacdo que ndo feria os conhecimentos psicolégicos da época,
o filésofo francés descreveu os denominados atos voluntdrios, aqueles que nascem da delibe-
racao do sujeito, sem a presenca de estimulos do mundo exterior. Tal demonstracado foi aceita
como a comprovacao empirica da existéncia da consciéncia autbnoma do sujeito, que o empi-
rismo reduzira a um feixe fenoménico e o sensualismo transformara num mecanismo. A apli-
cacao dessa descoberta no estudo das acées morais projetou Gongalves de Magalhaes no ce-
nario nacional e sua utilizagdo na politica fez o mesmo com Anténio Pedro de Figueiredo.

ARGUMENTOS - Revista de Filosofia/UFC. Fortaleza, ano 13, n.° 25 - jan.-jun. 2021 130



Filosofia brasileira: marcos tedricos - José Mauricio de Carvalho

Também merece lembranca Eduardo Ferreira Franca (1809-1857), que sistematizou esse
debate sobre a autonomia da consciéncia ocorrido no periodo anterior. Partindo dos estudos
de ciéncia natural, por influéncia da filosofia de Maine de Biran, Franca desenvolveu o método
introspectivo e o empregou no exame da consciéncia. Ele concluiu ser possivel comprovar, por
esse método, a existéncia do espirito. Justificando a liberdade do espirito ficavam igualmente
justificadas a liberdade de acdo e a liberdade politica. Em sintese, o filésofo atribuiu a vontade
o papel de promover a consciéncia pessoal. Tudo isso ele fez sem abandonar os principios de
sua formacao cientifica, que aprendera na Faculdade de Medicina de Paris.

Outro pensador que entrou nessa questao foi Pedro Américo de Figueiredo e Melo ex-
plica que o espiritualismo nao impede o desenvolvimento da ciéncia, antes pelo contrario o
favorece com o clima de liberdade no planejamento dos experimentos. Ele defendeu o uso do
método experimental e mostrou como a ciéncia avancou mais quando pode conciliar a obser-
vacado sistematica com a liberdade de investigar.

A especificidade da filosofia espiritualista permitiu a emergéncia de teses anunciadas pelos
positivistas. Adiou-se, por causa delas, o exame mais aprofundado do empirismo, que levasse a fi-
losofia politica da liberdade, conforme ocorrera na Inglaterra. Em relacdo ao problema da ciéncia,
apenas em meados do século as ideias positivistas retomaram a heranca cientificista do momento
pombalino. Isso foi facilitado pela presenca de elementos da mentalidade pombalina para quem a
pratica da ciéncia promoveria a riqueza da sociedade. Essa tradicdo preparou as pessoas para acei-
tarem a identificacdo anunciada pelos positivistas entre o real e o dado sensivel, alias, tese basica
do positivismo comtiano. A filosofia ficou encantoada por essa visao defeituosa de iluminismo,
gerada pelo positivismo, e sem uma avaliacdo critica em virtude da singularidade de nossa aproxi-
macao com a filosofia moderna. O pensamento filoséfico perdeu importancia e acabou transfor-
mado em saber secunddrio. O reflexo disso pode, ainda hoje, ser observado na crescente valori-
zacdo daqueles aspectos da ciéncia que promovem imediato beneficio econémico.

A forca alcancada pelo positivismo em nosso pais, em que pesem seus inegaveis limites,
veio no entendimento de que ele significava a melhor forma de entender a razdo moderna. A
tanto nao nos levara o espiritualismo eclético. Apesar do que prometia a teoria, promover a mo-
dernizacao da vida intelectual brasileira, é dificil explicar, de modo inequivoco, o seu sucesso e a
vitalidade de sua permanéncia entre nds. Parece que, pelo menos parte de seu sucesso alimen-
ta-se da tradicao cientificista que se formara com as reformas promovidas por Pombal e outra
parte da propaganda positivista de que a isso levara a razao moderna. Nessa escola é preciso di-
ferenciar os ortodoxos, entre os quais se destacam Miguel Lemos (1854-1917) e Teixeira Mendes
(1855-1927), fundadores, em 1881, da Igreja Positivista e do que foi identificado como corrente
ilustrada. A estes ultimos é que cabe propriamente o principal do esforco de aproximacdo com a
modernidade. Entre os nomes de maior destaque estdao os de Luis Pereira Barreto (1840-1923),
Alberto Sales (1857-1904), Pedro Lessa (1859-1921) e Ivan Lins (1904-1975). Este ultimo é autor de
uma obra de referéncia sobre o positivismo brasileiro: Histéria do positivismo no Brasil.

Dai podermos identificar no positivismo pensado entre nés, trés vertentes bem deline-
adas: a religiosa, contida no Apostolado positivista; a politica, cuja versao amadurecida seria o
castilhismo; e ailustrada, de dificil caracterizacdo, mas comprometida com o progresso material
e com a laicizacao do Estado, incorporando valores que a filosofia politica moderna admitia,
mas que ainda ndo tinha tido forca entre nés.

A vertente religiosa foi liderada por Miguel Lemos e estimulava a obediéncia aos chefes da
Igreja Positivista porque eles haviam alcancado um elevado nivel moral, haviam superado o or-
gulho e a vaidade. Pressupunham, portanto, uma hierarquia social com base no mérito moral.
Defendiam, ainda, uma reforma da legislacao civil, visando a passar para o Estado o registro dos
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casamentos, 6bitos e nascimentos e a abolicao da escravidao. No ambito politico ndo faziam con-
cessao a democracia, defendiam um chefe supremo para a nacéo e a supressao do parlamento.

A vertente politica exprimiu-se no castilhismo. A tese central do movimento é a elabo-
racdo do autoritarismo republicano, de indole modernizadora, com grande influéncia na vida
futura do pais durante boa parte do século XX.

O positivismo ilustrado é a ultima das vertentes assumidas pelo positivismo brasileiro.
Entre seus representantes destacamos Luis Pereira Barreto e lvan Lins. O primeiro teve a obra
filosofica reeditada pela FFLCH/USP. Ele anunciou o poder do conhecimento como agente de
evolucao cultural. Afirmou ainda que a grandeza politica de uma na¢do acompanha a sua gran-
deza intelectual. Esse entendimento reproduz o cerne do que foi proclamado pelo positivismo
ilustrado. Trata-se de aderir a razdo experimental sem pactuar com um projeto politico autori-
tario. Ivan Lins elaborou um estudo brilhante da evolucdo do positivismo brasileiro, tomando-o
como elemento de aproximacao com os valores modernos.

Os positivistas confiavam que essa filosofia fornecia as referéncias tedricas necessarias
ao homem moderno. Entendiam ser comprovada a tese da superacao das etapas metafisica e
religiosa da histéria da humanidade. Esperavam que o esforco intelectual que moviam contra
os metafisicos pudesse superar o desespero do mundo, articulado pela mentalidade religiosa
deixada pela Contrarreforma Catdlica. Adicionalmente, entendiam que o positivismo funda-
mentaria uma nova ordem social capaz de oferecer paz e prosperidade ao futuro do homem.

Consideracgoées finais

Neste artigo, como forma de justificar a insercao da filosofia brasileira na tradicao oci-
dental, apresentou-se a evolucdao do pensamento contrarreformista em Portugal e Brasil co-
I6nia, explicando-se as dificuldades de incorporar os problemas da filosofia moderna (teses
morais, politicas e metafisicas). Também se considerou o marco teérico estabelecido pela es-
cola culturalista para estudar a historia da filosofia e a meditacéo filoséfica no Brasil, reconhe-
cendo a contribuicao fundamental de Miguel Reale e Anténio Paim. O exame da metodologia
culturalista para estudo da filosofia brasileira abriu espaco para revisar e compreender a sin-
gular trajetéria da investigacao filosofica realizada no Brasil. Esse movimento foi deixado de
lado com o estabelecimento das faculdades de filosofia organizadas conforme no modelo es-
truturalista francés, que privilegiou o comentario rigoroso de textos classicos.

Procurou-se mostrar também as principais teses da filosofia culturalista. Ela foi apresen-
tada como o movimento mais fecundo e estruturado desenvolvido no pais, contendo uma re-
flexao prépria sobre temas filoséficos articulados com a realidade brasileira. Também foram
mencionados os desafios mais recentes do culturalismo resumidos em dois eixos: a incorpo-
racdo da analitica existencial como estratégia de entendimento das dificuldades contempora-
neas do homem e a reafirmacédo dos valores nucleares da ética culturalista. Esses eixos foram
tomados como referéncias necessdrias no enfrentamento da crise de cultura vivida nesse mo-
mento de expansao e mudancas profundas na cultura ocidental. Esses eixos permitem o en-
frentamento de problemas contemporaneos como os cuidados necessarios com a natureza, o
valor ecolégico e questdes relativas ao ser do homem, a aceleracao da vida, a pressa, a solidao
e dificuldades de viver numa sociedade com tao rapidas transformacées. Assim consideracoes
sobre a pessoa, refeitas na visdo fenomenoldgica, abrirdo novos caminhos para os estudos de
bioética. Elas ajudardo na defesa da pessoa em meio aos novos problemas suscitados pelas
pesquisas médicas relacionadas as células tronco, reproducao artificial e estudos genéticos.
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Nesse artigo procurou-se, adicionalmente, mostrar que, sem desconsiderar os comenta-
rios dos classicos da filosofia, importantes sem duvida e utilizados como método de estudo,
temos o desafio de pensar nossa realidade com categorias filoséficas e estudar como a razdo
pode enfrentar as dificuldades que a vida coloca. Também é preciso investigar como autores
brasileiros enfrentaram os desafios que a vida trouxe. Parece ser isso o que fizeram os gregos na
origem histérica da filosofia e o que alimenta ainda hoje a criacao filoséfica.
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RESUMO

Por que nao haveria uma filosofia brasileira? Eis a questao que nos move ha tempos e que nos
levou a identificacdo de alguns dos paradigmas abaixo. A medida que meditamos sobre ela,
entrevimos novos cenarios e perspectivas possiveis a elaboracdao de alguma resposta para a
mesma. Neste momento, ndo oferecemos uma resposta, apenas elencamos possiveis para-
digmas compreensivos acerca da originalidade de uma filosofia brasileira, a saber, uma carac-
terizacao das posturas: afirmativa, negativa, historiografica, literario-filoséfica, filosofia univer-
sitaria, sabedoria primitiva, praxis-libertadora, filosofias das visdes de mundo estrangeira,
intérpretes do Brasil, metafilosofia, e filosofia das formas de pensamento. Essa caracterizacdo
nao se encontra em muitos dos autores citados, mas a formulamos tdo s6 como uma pré-com-
preensdo de um trabalho mais amplo que estamos desenvolvendo em torno das metodolo-
gias filoséficas brasileiras e, em parte também, latino-americanas, cujo foco sera responder a
questadoinicial. Dois esbocos precedentesforam apresentados no IESMA e na UFOP.Cumpre-nos
averiguar a coeréncia e a utilidade desses paradigmas como pretexto a questao “o que é filo-
sofia brasileira”?

Palavras-chave: Filosofia brasileira. Originalidade. Metodologias. Formas de pensamento.

ABSTRACT

Why there wouldn’t be a Brazilian philosophy? Here is the question that has motivated us for a
long time and led us to the identification of some paradigms below. As we have meditated
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about it, we have glimpsed new scenarios and perspectives that are possible in the elaboration
of some answer to it. At this moment, we don't offer an answer. We only list possible paradigms
that are understanding about the originality of a Brazilian philosophy, as follows, a characteri-
zing of postures: affirmative, negative, historiographical, literary and philosophical, university
philosophy, primitive knowledge, libertarian praxis, philosophies of foreign ways of thinking,
interpreters of Brazil, metaphilosophy and philosophy of the ways of thinking. This characteri-
zing is not found in most authors that were mentioned, but we formulated it as a pre-unders-
tanding of a broader work that we are developing around the Brazilian philosophical methodo-
logies and, partly, also Latin American, whose focus will be to respond the initial question. Two
precedent proposals were presented at the IESMA and UFOP. Our task is to investigate the cohe-
rence and utility of these paradigms as a pretext to the question: what is Brazilian philosophy?

Keywords: Brazilian philosophy. Originality. Methodologies. Ways of thinking.

Entre afirmar ou negar a existéncia de uma filosofia brasileira, ha diversas possibilidades:
discutir sua existéncia é possivel apenas filosoficamente, diria Aristoteles. Faremos um deca-
logo de paradigmas com possiveis abordagens acerca da originalidade de uma filosofia brasi-
leira. Nao cremos a igual produtividade de todos, por isso tdo s6 os elencamos e esbocamos
indicios analiticos, pois estamos desenvolvendo-os de forma mais sistematica para algum mo-
mento futuro. No entanto, estes sdo paradigmas possiveis e, em grande parte, legitimos para
pensar a questdo da originalidade em filosofia. Cabe-nos, neste momento, ampliar as fontes
dessas analises e tatear os indicios de originalidade filoséfica e quica, futuramente, formular
critérios relativos aos usos e modos do fazer filosofico, enquanto exercicio de autocompreensao
e didlogo intercultural latitudinal (sul-sul) e longitudinal (sul-norte). Afinal, o que significa dizer
que somos estudiosos de filosofia? Somos meros eruditos extemporaneos ou nosso fazer tem
significacdo mesmo no tempo em que a economia asfixia tudo quanto néo for rentavel?

Leopoldo Zea inaugurou um paradigma digno de nota pela originalidade de sua co-
ragem e assertividade de sua proposicao, porém nao parece uma postura desprovida de pres-
supostos e isenta de consideracdes. A filosofia americana como filosofia sem mais soa como uma
resposta um tanto cbmoda e generalista, porque certo é que todo ser humano, independente
de tempo e lugar, pensa, visto ser um homo sapiens, porém o mero pensar, enquanto condicao
humana nao caracteriza por si sé o ato filosofico. Nesse sentido, seria uma resposta comoda e
generalista. Zea ndo se restringe a afirmacao genérica, porém ela se evidencia no titulo da obra
citada. Filosofar demanda uma posicao ndo apenas genérica e conformista, mas uma decisao
intencionada de abordar, analisar e tematizar a realidade a partir de determinados pressupostos
tedricos. Eles os situou na afirmacdo da condicdo humana e na dimenséo ativa do pensar em
relacdo a realidade (ZEA, 1989, p. 116). Quanto a humanidade, por absurdo que pareca, a
América Latina sempre teve sua condicao humana negada ou menosprezada aos olhos do pen-
samento centralista (europeu e norte-americano) durante séculos. Desde o Breve Pastorale offi-
cium de Paulo Il (1537) e o debate de Valladolid entre Las Casas e Sepulveda (1550) até a inter-
pretacdo de Roque Zimmermann em América Latina: o ndo-ser (1987), a humanidade
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latino-americana foi tematizada e/ou negada sob diversas formas. O pensar inclui uma di-
mensao ativa capaz de se propor diante da realidade estabelecida como viés de acdo no mundo
e outra dimensao capaz de nos tornar conscientes de “nossa condicao de subordinacdo, mas
também a forma de superar esta condicao” (ZEA, 1989, p. 118). Enquanto acdo no mundo, o
pensar forma consciéncias capazes de superar a subordinacao e formular vieses de acao critica
ao real. A subordinacao da consciéncia latino-americana resulta da naturalizacao dessa con-
dicao durante séculos como se fosse uma necessidade e em virtude do processo colonialista
nas formas material, simbdlica, estrutural e espiritual. Resultando, assim, na negacao da propria
humanidade presente nestas plagas. Por isso, Zea insiste em se colocar a favor de uma filosofia
latino-americana que seja “filosofia sem mais do humano e para o humano onde quer que este
se encontre” (1989, p. 119). Sua proposta nao é desprovida de honestidade, visto que o nao-ser
se instituiu entre nés nao como realidade metafisica, mas como resultado da negacéo direta da
humanidade neste continente, por isso afirma (1989, p. 117):

Para concluir, a la pregunta sobre la posibilidad de una filosofia americana, de una filosofia
de nuestra América, sélo cabe una respuesta, no sélo es posible sino que lo ha sido o lo
es, independientemente de la forma que la misma haya tomado, independientemente de
su autenticidad o inautenticidad. En esta filosofia, en la de lo que ha sido posible realizar,
esta la base de lo que se quiere seguir realizando.

Afirmar a filosofia independente de sua forma soa ingénuo frente a situacao que o de-
bate atingiu em nossos dias. Ademais, um pensar independente de autenticidade ou inautenti-
cidade néo interessa a filosofia, pois a consciéncia inauténtica foi a racionalidade que conduziu
historicamente a um pensar subordinado a consciéncia estrangeira e incapaz de tomar consci-
éncia e agir criticamente. Nesse sentido, somente interessa uma filosofia auténtica que con-
duza tanto a reflexdo sobre a condicdao humana quanto a capacidade de agir frente a realidade.
Seria anacronico cobrar de Zea um discurso decolonial, mas ndo podemos nos permitir a mera
repeticao servil do pensar alheio. Precisamos sair de nossa menoridade reflexiva e instituir um
pensar autenticamente latino-americano e decolonial. Por isso, ndo cremos a mera afirmacéo
do pensar como uma postura suficiente para uma filosofia sem mais. Filosofar nao se reduz a
capacidade de pensar inata no homo sapiens, mas exige reflexdo auténtica e capacidade de
acdo critica na realidade.

A Critica da razdo tupiniquim de Roberto Gomes talvez soe como um manifesto contra a
assertividade de Leopoldo Zea. O autor catarinense formulou uma critica honesta a auséncia de
compromisso entre a filosofia e a realidade nacional, quase no mesmo teor que a recente ana-
lise de Ronie Silveira (2016). Roberto Gomes critica frontalmente a forma ingénua que conduz
a confusao da filosofia entre-nés com filosofia nossa (2001, p. 57). O fato de haver obras filosé-
ficas brasileiras ndo é suficiente para caracterizar uma tal filosofia, porque o apego a Mae-
Europa inviabiliza a capacidade de um pensar original, € mais: esse apego “dispensa-nos de
pensar’, reduzindo-nos a patética repeticao do pensar alheio. O resultado é, justamente, “o que
faz com que entre-nés a Razao Dependente e a Ornamental se tenham transformado em Razao
Afirmativa do vigente” (GOMES, 2001, p. 63). Nossa condecoracao filoséfica ndo ultrapassou as
claves da dependéncia e do adorno cultural, pelo menos até o momento em que Gomes for-
mulou sua critica (1977). As razdes da dependéncia talvez se refiram a algo mais que o explici-
tado pelo autor. Cremos que a dependéncia e o ornamento devam-se, de alguma forma, a pro-
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pria arquitetura académica brasileira, exatamente na clave critica apresentada por Paulo Arantes
(1994) comentando a declaracao de Oswaldo Porchat: “a filosofia é antes de tudo explicacdo e
discurso”: argumento que entendemos como a reducao da filosofia a exegese e ao comentério
de obras estrangeiras. Tal apego ndo nos permitiria passar além da mera tarefa académica de
analisar e comentar, ndo obstante seus méritos. Donde decorre a confusao entre filosofia entre-
-nés como filosofia nossa. Exatamente no sentido expresso por Gomes (2001, p. 67):

Confundir autores entre-n6s com Filosofia nossa; buscar dissolver a oposi¢do entre o
isolamento e o alheamento; negar que tenhamos capacidade de pensar por conta prépria;
projetar nossa falta de pensamento numa possivel insuficiéncia da nossa lingua. Nada disso
diz respeito a esséncia possivel de um pensar brasileiro: sdo, ao contrario, tantos outros
sinais de nosso esquecimento.

A capacidade reflexiva ndo se manifesta pela mera existéncia de obras filoséficas es-
critas no Brasil, mas pela insercao do Brasil como sujeito e objeto das discussdes. Nao somos
carentes de reflexividade, mas o fato de fazer exegese e comentdrio de obras estrangeiras tor-
na-nos eruditos na cultura externa, mas nem por isso filésofos brasileiros. Nao temos caréncia
de linguagem nem necessidade de exotismo tematico. Temos que nos pensar para superar a
racionalidade ornamental e dependente, sendao pagaremos o preco do autoesquecimento.
Uma filosofia brasileira nao se confunde com os ismos nem com as novidades do pensar estran-
geiro. A razdo dependente formou ndo apenas a economia, mas uma racionalidade colonizada,
uma erudicdo estrangeirada que desconhece a prépria realidade, uma crenca na cultura dos
outros e um descrédito quanto a prépria cultura com a reducao da cultura nacional a escéria da
industria cultural, um esquecimento de si em vistas da centralidade alheia. “Em consequéncia,
o intelectual tupiniquim vive num estado de dissociacdo: voltado para fora e de fora esperando
reconhecimento” (GOMES, 2001, p. 73). Deixamos que os véus do autoesquecimento e do es-
condimento se sobreponham a nossa realidade e queremos pensar com, a partir de e a reali-
dade alheia. Donde se segue que “o pensamento pode existir entre-nds sob a condicdo de nao
pensar. Ou: de nao existir” (GOMES, 2001, p. 80). E, ao lado de Gomes, pode-se considerar as
razoes postas por Silveira como possiveis causas da falta de originalidade: a auséncia de liber-
dade e democracia, a pobreza e a desigualdade social e o afa da interlocucao internacional ao
preco do esquecimento e do abandono do assunto nacional (2016, p. 274-5). Concordamos
com Silveira ao detectar a necessidade de incorporar o Brasil na agenda internacional da filo-
sofia (2016, p. 277), mas ndo serdo os estrangeiros que o fardo, somos nos. E, no passo contrario
do que pensa esse autor: “portanto, ndo apenas ha filosofia brasileira como ela é brasileirissima
ao ser praticada de costas para o Brasil’, cremos o contrario. H4 muitos autores fazendo esse
debate, desde L. W. Vita e S. Romero a P. Margutti e I. Domingues, por exemplo. Nao cabe sé
negar a filosofia brasileira. Precisamos pensar brasileiramente.

A historiografia do pensamento brasileiro ndo data de ontem. Temos uma série de obras
e obras muito sérias que se dedicaram nado apenas a caracterizagcao das correntes de pensa-
mento quanto a periodizacao. Recordemos alguns autores apenas como exemplos: S. Romero,
Luis W. Vita, A. Paim, Jorge Jaime, Cruz Costa, M. Nobre e J. M. Rego, Anténio J. Severino, Luis A.
Cerqueira, W. B. Redmond, Palmira Almeida, R. Vainfas, P. Margutti, entre outros que merecem
igual consideracao. Quanto as histérias da filosofia brasileira, ha varias consideragdes a serem
feitas, porém ha que se lembrar o inesquecivel mérito que cada uma dessas histérias aporta a
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memodria da cultura brasileira. A existéncia de lacunas atesta apenas que ha muito ainda por
fazer, ou melhor, que talvez estejamos no inicio desse caminho e que, portanto, todos os es-
forcos sao bem-vindos em vistas de, em algum tempo, constituirmos um padrao compreensivo
mais amplo.

A primeira consideracdo, o minimalismo e/ou a megalomania historiografica. Ha histo-
riadores que consideram apenas os grandes vultos culturais dignos de consideracdo. De onde
se segue que teriamos uma histéria do pensamento minimalista em que pouquissimos nomes
mereceriam atencdo e estudo, ou seja, a atencao estaria centrada nos raros autores que impac-
taram de alguma forma a histéria do pensamento. Comparando a histéria filoséfica ao universo
cientifico, ndo tivemos “nenhum prémio Nobel’, mas tivemos um Santos Dumont e Osvaldo
Cruz que se destacaram por suas criacoes. Nesse sentido, teriamos poucos nomes a mencionar.
A tentacdo megalomaniaca seria crer, por exemplo, que todos os autores citados por Jorge
Jaime sao “filésofos”. Nao obstante, ele prestou enorme servico ao catalogar autores antes de
cairem no olvido e na falta de fontes.

A segunda, o desinteresse sistematico pela histéria do pensamento pré-colonial, colo-
nial e pds-colonial: a compreensao da histdria do pensamento de um povo nao se faz através
da supressao de qualquer periodo de sua histéria. Nao obstante a enorme mudanca operada
pela invasao colonial, ela precisa ser entendida ndo como o tempo zero da histéria dos povos
brasileiros, mas como um acontecimento dentro de uma histéria dos povos originarios, cujos
remanescentes distantes ainda permanecem esquecidos e espoliados em seus territorios e
direitos sociais.

A terceira, a caréncia de estudos dos trés periodos resulta em avaliagdes parciais da his-
toria brasileira. O periodo colonial, por exemplo, carece sistematicamente de estudo em muitas
frentes: linguistico, antropolégico, histérico, econémico, etc., porque a histéria dos colégios co-
loniais sequer foi elaborada, como recorda S. Leite. O que nos impede de compreender de
forma mais ampla e coerente o sentido do ensino que nos precedeu, cujo resultado serd sempre
uma avaliacao parcial do ensino na histéria brasileira.

A quarta, a limitacao inerente a muitas dessas pesquisas, 0 que revela a necessidade de
amplia-las e atualiza-las. Nao as criticamos, apenas carecem de ampliacdo. Apenas de forma
exemplar, recorde-se a auséncia quase completa de autores coloniais brasileiros na obra de W.
B. Redmond, Bibliography of the Philosophy in the Iberian Colonies of America (1972). A identifi-
cacao de qualquer dos autores presentes no Catalogus Eborensis (Marques, 2018) carece de re-
feréncia no Diciondrio de autores no Brasil colonial de Palmira A. R. Almeida (2010) e auséncia de
verbetes sobre universidade, colégios, ensino e professores no Diciondrio do Brasil colonial (2000).

A quinta, a historiografia seja convertida em fonte de pesquisa e verticalizacao dos es-
tudos filoséficos. Apenas a titulo de exemplo, veja-se Desenvolvimento, cultura, ética: as ideias
filoséficas de Mario Vieira de Mello (2015) e Nisia Floresta, uma brasileira desconhecida (2019) de
Paulo Margutti que nao se reduziu a elaboracdo de uma histéria da filosofia monumental que
se encontra em curso, mas que se deteve e verticalizou a andlise de obras. Verticalizacao essen-
cial a compreensao global dos autores e, posteriormente, a elaboragdo de panoramas historio-
graficos coesos e coerentes.

v

A propésito, fazer uma filosofia da literatura seria impossivel sem recordar Machado de
Assis, Benedito Nunes, Sonia Viegas Andrade, Ricardo Timm de Souza (Metamorfose e extingdo,
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2000) e Paulo Margutti, apenas a titulo inicial. E, por certo, é estipido pensar os didlogos pla-
tonicos, a Histéria das minhas calamidades de Abelardo, o Emilio de Rousseau, O homem revol-
tado de Albert Camus, Temor e tremor de S. Kierkegaard, o 1984 de G. Orwell, Na colénia penal
ou O processo de Kafka, O nome da rosa de Umberto Eco, o Manifesto antropofdgico de O.
Andrade e inumeras pdginas de F. Nietzsche sem considerar o valor literdrio dessas obras. Por
isso, uma filosofia da literatura constitui um verdadeiro canto da sereia. A proximidade tema-
tica e a afinidade retérica iludem o leitor desatento levando, ndo poucas vezes, a paradoxos e
retérica vazia, pois uma filosofia da literatura exige tanto a expertise do fildésofo quanto a suti-
leza do literato, aliadas a capacidade de tornar operativos os conceitos literarios para além das
obras lidas sem transformar o prazer estético da literatura em légica argumentativo-concei-
tual aos moldes da filosofia.

A filosofia da literatura talvez seja, por um lado, o aspecto mais promissor para a origina-
lidade da filosofia brasileira, como o préprio Lima Vaz endossou (1984, p. 23) e, por outro, o
exercicio mais dificil enquanto pericia tedrica e especulativa para ndo operar abusivamente
com os conceitos. O jagunco-filésofo de Guimardes Rosa é um pensador original pelo tour de
force linguistico e retdrico na travessia do sertdo, mas, certamente, desprovido de interesse con-
ceitual a moda dos fildsofos. Riobaldo afirma que seu cavalo flosofou, malgrado a onomatopeia,
nem o cavalo nem o préprio Guimaraes Rosa estariam filosofando na travessia do sertao. O in-
teresse estético-literario, certamente, sobrepde-se a qualquer outro, ndo obstante o emprego
de linguagem e conceitos ditos filoséficos, mas com outra finalidade. O reverso também é
igualmente verdadeiro: como ndo entender O nome da rosa como uma interpretacao critica das
relacdes de poder no interior do sistema de conhecimento medieval? Esses exemplos devem
nos encorajar ndo sé a pretensao de fazer filosofia a partir da literatura, mas de pensar sincera-
mente quao ardua é essa tarefa a quantos a desenvolvem com lucidez e rigor critico sem vio-
lentar nenhuma das partes, como adverte Rocha na Introdugéo aos contos filoséficos macha-
dianos (2008, p. 9):

Discutir a “filosofia” de Machado de Assis (ou a “filosofia” de sua obra) conduz a um mal-
entendido; afinal, o exercicio do escritor implica uma vocacdo muito diversa. A obra
machadiana ilumina a forca da experiéncia literdria: literatura é pensamento em acao:
literatura é filosofia que néo para de pensar, pois ndo se compromete com“verdade”alguma,
a nao ser com o questionamento da ideia mesma de “verdade”.

Rocha destaca a funcdo iconoclasta da literatura e seu descompromisso conceitual, sua
veracidade “propriamente ficcional e nao filoséfica” (ROCHA, 2008, p. 10), enquanto Benedito
Nunes advoga a funcdo poético-profética do conceito filoséfico e vice-versa (NUNES, 2010,
p. 18):“pondo-a em obra, a arte mostra a verdade do ser, torna-a visivel ou audivel, quebrando
a banalidade do cotidiano. [...]. Ai o filésofo faz-se poeta, e o0 poeta profetiza. Nao fosse poeta
um homénimo de profeta”. A correspondéncia entre literatura e filosofia pode ser tanto criti-
cada quanto defendida, porém o pensar filosofico-literario ou literario-filoséfico constitui-se de
um didlogo entre dois universos retdrico-discursivos bastante distintos tanto na forma (exer-
cicio de estilo e retdrica em vista do prazer estético e/ou exercicio tedrico-demonstrativo via
racionalidade conceitual stricto sensu) quanto no conteuddo (construgao ficcional-narrativa e/ou
argumentacao légico-demonstrativa). Pensa-se tanto literaria quanto filosoficamente e, desse
ponto a elaboracdo filoséfica da literatura, hd um longo e drduo exercicio de autocompreensédo
e didlogo interdisciplinar.
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Silvio Romero foi tdo proficuo em ideias brilhantes quanto em polémicas e, por isso,
igualmente odiado por tantos. Nao obstante, capitaneia um fildo interpretativo justo, produtivo
e critico. Ndo poucos autores contemporaneos seguem sua trilha e aportam boas novidades a
autocompreensao da filosofia brasileira. Eis suas notas (2001, p. 143):

As academias sdo poucas e de criacao recente. Ainda hoje ha muita dificuldade para a
aquisicdo de cultura neste pais; os cursos, além de raros, séo espalhados a grandes distancias
da maior parte dos Estados. Os livros sao caros; a carreira das letras ndo traz vantagens; a
vida intelectual ndo oferece atrativos; ndo ha editores nem leitores para obras nacionais;
por isso quase ninguém escreve, para nao ser esmagado pela concorréncia estranha.

Escrita em 1888, essa analise ainda conserva um grau de veracidade, sendo o todo, ao
menos em parte: a génese tardia de instituicdes universitarias, de cursos superiores e a dis-
persdo geografica caracterizariam parte de nosso atraso académico. O autor ndo pde em grande
relevo o ensino administrado pela Igreja no periodo colonial e, segundo a datacao oficial, o
ensino superior universitario tardaria até a primeira metade do século passado, embora te-
nhamos pessoalmente bons motivos para discordar (MARQUES, 2018, p. 101-15). O livro ainda
parece reservado a objeto de estima e adorno bibliotecario, mas esse cendrio sofre, felizmente,
a derrocada gracas a popularizacao das edicdes eletrénicas open access que contrastam aberta-
mente com a escandalosa politica editorial de “algumas” editoras tradicionais. A carreira univer-
sitaria ainda nao é sélida, especialmente no cenario atual em que a politica do Governo Federal
trabalha decidida e abertamente para degradar as condi¢des de existéncia da universidade
publica, tendo-a eleito como principal inimiga. E, de tudo isso, o resultado nao poderia ser
outro (ROMERO, 2001, p. 146):“a nacao brasileira ndo tem pois em rigor uma forma prépria, uma
individualidade caracteristica, nem politica, nem intelectual”. A caréncia politica e educacional
ainda é nota atualissima em que, por um lado, o jogo democratico descambou em difamacao
personalista e fake news e, por outro, o ensino publico foi eleito como inimigo da sociedade,
gracgas aos interesses da iniciativa privada no campo do ensino. Somem-se a isso os grilhdes da
exegese e comentarios que conduzem “todas as nossas escolas, numa e noutra esfera ndo tém
feito mais em geral do que glosar, em clave baixa, as ideias tomadas da Europa, as vezes em
segunda ou terceira mao” (ROMERO, 2001, p. 146-147). A consequéncia quase que natural é a
reduzida inventividade académica e a incapacidade de produzir por si.

A interpretacdo de Romero parece, de certa forma, validada por Lima Vaz tanto ao
afirmar que nao ha nenhum interesse entre as teses do ensino colonial e a sociedade em que
foram produzidas quanto na consideracdo quase que estrita do ensino universitario como ins-
tancia Unica do conhecimento (VAZ, 1984, p. 20s). Se o tivermos por verdadeiro, o ensino uni-
versitario com pds-graduacao esperara a segunda metade do século passado para emergir.
Nesse sentido, a invencao da pds-graduacao caracterizard uma universidade recentissima sem
tradicao nem relevo para pensar a vida brasileira (ALMEIDA, 2017). Em consequéncia, a filosofia
brasileira ndo passaria de um topico a ser pautado e inventado doravante. Essa filosofia seria
um compromisso a devir, uma promessa de realizacao na recente tradicao universitaria e um
compromisso de justica com o povo brasileiro (VAZ, 1984, p. 24-5):

O Brasil, é for¢oso reconhecé-lo, apresenta hoje uma das sociedades mais dramaticamente
injustas entre quantas existem sobre a face da terra. [...] A cultura filoséfica e o exercicio
da reflexao filoséfica tém, assim, definido seu lugar social no Brasil de hoje. E é um lugar
que ouso apontar como elevagdo sobre a realidade fragmentéria e aparentemente
cadtica, de onde ela pode ser abrangida em visao sinética; onde os fins da sociedade
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podem ser pensados e descortinadas as direcées de um caminho que seja para ela
historicamente viavel.

\

O compromisso filoséfico com a justica e a ética na sociedade brasileira torna-se, cres-
centemente, central. Ndo obstante, discorda-se do mesmo autor ao considerar o acesso ao
pensar pré-colombiano (VAZ, 1984, p. 18): “filosofia sobre as culturas pré-colombianas ou sobre
o que delas resta é possivel e, talvez, interessante, mas sé a podemos fazer da mesma maneira
com que Platao filosofava sobre os mitos da Lidia ou do Egito”. Nao se trata de culturas miticas,
ao contrério, de culturas em sentido amplo e irrestrito e podem ser exemplificadas pelas
grandes obras que nos legaram: Popol Vuh, Chilam Balam de Chumayel, Rabinal Achi e as épicas
Ndhuatl, além dos sitios arquitetdnicos, das pinturas rupestres e dos resultados das pesquisas
arqueoldgicas. Por isso, quem quiser acessar uma compreensdo menos incongruente dos povos
originarios, deve-se voltar aos esforcos de um saber interdisciplinar — arqueologia, paleonto-
logia, antropologia evolutiva, histéria, linguistica, etc. - em vistas de compreender e reconectar
os saberes atuais as culturas dos povos origindrios, barbarizados pelos ditos civilizados euro-
peus. Urge reencontrar a sabedoria primitiva dos povos origindrios, sobretudo, em vistas de
reconstruir a histéria deste continente, livre de fantasias eurocéntricas, e minimizar a biopira-
taria cultural e ambiental que assola os povos e a biodiversidade remanescente das culturas
nativas. Acessar as culturas primitivas permite decolonizar os saberes originarios frente a ilusao
indo-europeia: “la filosofia del Oriente o de Amerindia seria filosofia en sentido amplio; la de
Grecia, en sentido estricto” (DUSSEL et al., 2009, p. 19). Somente a medida que decolonizarmos a
epistemologia, reconheceremos a originalidade das cosmovisdes nao-indo-eurocéntricas e re-
conectaremos os saberes origindrios a sua histdria, ou melhor, redescobriremos a ancestrali-
dade cultural dos povos origindrios. Dussel retoma o lastro histérico dos saberes e filosofias
originarios (2009, p. 19):

Hay entonces filosofias en las grandes culturas de la humanidad, con diferentes estilos y
desarrollos, pero todas producen (algunas de manera muy inicial, otras con alta precisién)
una estructura categorial conceptual que debe llamarse filoséfica. [....] El discurso filoséfico no
destruye el mito, aunque si niega aquellos que pierden capacidad de resistir el argumento
empirico de dicho discurso. [...] Por otra parte, hay elementos miticos que contaminan
también los discursos, aun los de los grandes filésofos.

A colonizacao mental, certamente, é a principal responsavel pela ilusdo de que ha filo-
sofia stricto sensu somente segundo o padrdo indo-europeu. Dussel faz notar que as estruturas
categoriais conceituais e as relacées mitico-filosdficas constituem o arcabouco tedrico das
grandes culturas, inclusive, a latino-americana. E, nesse sentido, os povos originarios desenvol-
veram suas filosofias, tal como se pode bem compreender na primeira parte da obra El pensa-
miento filoséfico latino-americano (2009, p. 20ss) dedicada as filosofias ndhuatl, maya, tojolabal,
quechua, mapuche e guarani e seu devir: “de todas maneras se tiene conciencia de que la expo-
sicion de las filosofias amerindias debera desarrollarse mucho en el futuro”.

Tal desenvolvimento alia-se, direta e imediatamente, a transdisciplinaridade em busca
de reconectar o conhecimento a ancestralidade dos povos origindrios. Apenas uma epistemo-
logia decolonizada permite um acesso aos registros culturais, antropolégicos e arquitetonicos
pré-colombianos. A titulo de exemplo, a descoberta de uma decapitacao e sepultamento ritual
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na Lapa do Santo em Santa Luzia (MG) datado de, aproximadamente, nove mil anos antes do
presente (STRAUSS, 2015), na cova 26, revela ndo apenas a existéncia de pessoas, mas um po-
voamento com ritos funerdrios e uma cultura bastante elaborada. Donde se segue que, sem
esquecer a brutalidade da invasdo colonial, se quisermos reencontrar uma histéria real sobre os
povos que atualmente habitam as Américas, temos que reconectar o conhecimento atual aos
conhecimentos possiveis dos povos destruidos pela barbarie moderna europeia através do
mergulho no palacio da meméria e da histéria.

Vil

A filosofia da praxis-libertadora constitui a melhor expressao de uma filosofia original
latino-americana, salvo engano. Tanto na sua expressao continental, presente na filosofia e teo-
logia da libertacdo, quanto na sua expressao nacional, na pedagogia da libertacao, também
comporta uma dimensao internacional. Dois nomes destacam-se nesses cenarios: Enrique
Dussel e Paulo Freire. Ambos constituiram, cada qual a seu modo, uma filosofia e uma peda-
gogia da libertacao, respectivamente. Uma caracteristica marcante desse paradigma encon-
tra-se na aplicacao do materialismo histérico como critério interpretativo mediando a universa-
lidade e a singularidade. O resultado aponta na direcao da particularidade da analise, articulada
dialeticamente a realidade concreta (o singular) e a abstracao tedrica (o universal). Esse método
nao se restringe ao uso que os dois fizeram dele, pois tantos outros também o empregaram de
forma igualmente produtiva. Veja-se, por exemplo, como Gerd Bornheim o emprega na interro-
gacao sobre o ponto de convergéncia entre a filosofia e a realidade nacional (1998, p. 187; 189):

Retomo as categorias de universalidade e singularidade ja utilizadas acima, e acrescento-
lhes, sequindo Georg Lukdcs, a de particularidade. [...]. Com outras palavras: através
do singular, o universal alcanca configurar um particular determinado, concreto. E pelo
universal, o singular abandona o seu confinamento para instituir um particular no qual
se pode ler também o universal. [...] Mas o contrdrio revela-se (des) igualmente vélido: a
Filosofia também pode impor-se a realidade nacional através de suas exigéncias especificas,
acomecar justamente pelo exercicio da racionalidade que a caracteriza: pela praxis da critica.

A praxis critica ou praxis-libertadora constitui o principio hermenéutico cuja solidez
mostrou-se, nas ultimas décadas, um dos mais produtivos tanto na interpretacdo quanto na
proposicao de a¢des interventivas na realidade. A filosofia e a teologia da libertacdo propi-
ciaram aportes teéricos de grande alcance na andlise das desigualdades e injusticas estruturais,
bem como criticas aos modelos ditatoriais de governo tdo frequentes na sequnda metade do
século passado e que agora parecem voltar a carga. A pedagogia da libertacdo centrou-se na
constituicao de processos educacionais capazes de superar a estaticidade da transmissao de
conhecimento em dire¢ao a conscientizacao dos sujeitos do conhecimento ao longo do pro-
cesso de construcao do conhecimento. Tanto a teologia da libertacao quanto a pedagogia ti-
veram e tém seus algozes: a teologia couberam as criticas de J. Ratzinger e a pedagogia, o édio
conservador dos recentes ministros da educacdo. O que, por sua vez, atesta a coesao e produti-
vidade de ambas.

Para além do universo da prépria teologia, seu arcabouco tedrico permitiu e ainda per-
mite uma compreensao do campo econdmico a luz dos principios da libertacao: esse trabalho
foi levado a frente tanto por Franz Hinkelammert quanto Jung Mo Sung, entre outros. A grande
diferenca presente na epistemologia da praxis-libertadora encontra-se no ponto de partida in-
terpretativo, ou seja, no método aplicado: a realidade concreta passa a ser interpretada a luz de
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conceitos e categorias universais, lancando luz a compreensao da particularidade de cada rea-
lidade em questdo. A teologia, a filosofia, a pedagogia e a economia, entre outros, beneficia-
ram-se dessa capacidade interpretativa e, ndo poucas vezes, intervieram produtivamente na
constituicao de uma nova compreensao social e histérica da realidade latino-americana. Por
fim, outra dimenséo fartamente beneficiada pela aplicacao, direta ou indireta, desse método é
a ética ecoldgica, maravilhosamente exemplificada por Leonardo Boff que nao apenas ampliou
os debates sobre cidadania ecolégica quanto chamou a atencdo para a corresponsabilidade e
urgéncia de elaborarmos uma ética planetaria capaz de pensar todas as formas de vida inte-
gradas dinamicamente.

VI

A legislacao antiescravista de 1831 visava tornar o Brasil um pais para inglés ver, isto é,
era um prestar contas a monarquia inglesa, porém cumpre notar que nosso pais sempre se
pensou para os olhos alheios. Vivemos um voyeurismo cultural desde a patética Carta de Pero
Vaz de Caminha, passando por tantos relatos de religiosos lusitanos e estrangeiros (J. Léry, A.
Thévet, N. D. Villegagnon, etc.), de viajantes (A. Saint-Hilaire, H. Staden e tantos outros reunidos
na obra de Jean M. C. Franca, A construgdo do Brasil na literatura de viagem dos séculos xvi, xvii e
xviii, 2012), além de naturalistas e letrados como Le Brésil de Montaigne, organizado por F.
Lestringant (2005), J.-B. Débret, Viagem pitoresca e histérica ao Brasil (1834), Charles Darwin,
Alexander von Humboldt, etc. Reincidentemente preocupamo-nos com aimagem apresentada
aos olhos estrangeiros. Talvez seja por isso que se valoriza tanto o futebol, o carnaval e o corpo
da mulher, infeliz e brutalmente apresentados como “produtos nacionais”. A consequéncia
desse voyeurismo é notdria: por um lado, assimilamos e introjetamos a visdo estrangeira como
verdade sobre a cultura nacional e, por outro, estamos sempre na corrida patética para nos as-
similarmos as culturas estrangeiras. Ndo as assimilamos, mas adotamos caricaturas e as to-
mamos por verdade nacional. Os piores exemplos vém do anglicismo linguistico, o way of life, a
musica, a dieta e até o hallowenn a medida que esquecemos nosso rico folclore.

O voyeurismo cultural ndo se limita a exclusdo da memoéria e costumes nacionais. Ha
outra face mais nefasta: a académica. Nao é raro notar como assimilamos os modismos teéricos,
inclusive na realizacdo de simpdsios em inglés, quando nem sempre ha presenca estrangeira
que justifique uso da lingua franca. Obvio, as politicas de internacionalizacéo séo essenciais,
mas ndo temos que nos submeter a caricatura de ingleses tupiniquins. Esse voyeurismo acadé-
mico néo se limita aos modismos tedricos nem ao inglés caricato, mas releva sua pior face a
medida que a academia se reduz a produzir comentdrio e exegeses de teorias que simples-
mente ndo se adaptam a realidade nacional, sendo a fortiori. Presos a ilusdo de comentar e
exumar os autores centrais da grande tradicao ocidental, acaba-se apenas por colonizar a pré-
pria mente: estuda-se no Brasil ou no exterior e pensa-se como se houvesse nascido na Europa
ou na América do Norte. Qualquer pesquisa que néo se deixa confrontar pelo chao da realidade
nacional permanece como um fino smoking para ser usado na praia. Nao serei filisteu da minha
prépria formacdo académica, mas nao creio ser possivel reduzir a filosofia a comentario e exe-
gese, como diz Margutti (2013, p. 14):

Manter os nossos estudantes de filosofia concentrados apenas no conhecimento dos
classicos do pensamento filoséfico estrangeiro pode fornecer-lhes uma sélida formagéao
exegética, mas certamente ndo os tornarad mais preparados para enfrentar os desafios da
cultura brasileira.
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O estudo rigoroso dos classicos permanece sempre uma necessidade, mas nao so.
Necessario se faz superar o voyeurismo cultural que produz meros assimiladores da visdo de
mundo e também o voyeurismo académico que simplesmente repete teorias e modismo inde-
pendente da possivel aderéncia dessas teorias a realidade nacional. Enfim, superar o voyeu-
rismo académico é condicdo para nao nos reduzirmos a importagdo tedrica. Antes, precisamos
de coragem para usar as teorias como instrumentos para compreensao de nossa realidade e
nao apenas as comentarmos simples e servilmente como dogmas de fé. Nada melhor que uma
imagem deleuziana para entendermos a utilidade do estudo dos classicos sem servilismo aca-
démico: é necessario tomar uma teoria e seu autor pelas costas e fazer-lhe um filho, isto é, criar
uma nova compreensao autdbnoma e aderente a realidade nacional. Pois superar formas de
voyeurismo cultural e académico constitui o ponto de partida para a emancipacao tedrica
quando se alcanca a capacidade de assimilacao critica, andlise do real e producao de resposta
tedrica e/ou praticas cuja significacdo redefine os rumos da sociedade ou, sequndo Gabriele
Cornelli (2009, p. 33): o trabalho do historiador da filosofia é “um oficio que alia a arqueologia
dos textos a hermenéutica de uma histéria que é, em suas linhas interpretativas, sempre uma
histéria do presente, isto é, um olhar sobre o passado construido a partir das preocupacoes
éticas e tedricas de hoje”.

IX

Ha dois paradigmas distintos cujo esquecimento seria grosseiro, embora a mencao seja
apenas exemplar por razdes distintas: os intérpretes do Brasil e a metafilosofia de lvan Domingues.
Nao mencionaria os intérpretes sem uma leitura sincera, dada a extensao e complexidade.
Consideremos os trés monumentais volumes de Intérpretes do Brasil, coordenados por S. Santiago
(2002), J. C. Reis, As identidades do Brasil | e Il (2003 e 2006), A. Botelho e L. M. Schwarz (Orgs.), 29
intérpretes e um pais (2009), G. Axt e F. Schdler (orgs.), Intérpretes do Brasil (2011), F. H. Cardoso,
Pensadores que inventaram o Brasil (2013) e L. B. Pericds e L. Secco (Orgs.), Intérpretes do Brasil
(2014). Obras de alta relevancia para uma justa compreensao da realidade brasileira ndo sé na
demarcacao epistémica em que foram escritas. Sao obras que aguardam sinceras e potentes
leituras e corajosas interpretacdes filosoficas capazes de tornar produtivos os conceitos de de-
zenas de pensadores da melhor estirpe para todos os campos teéricos, inclusive a filosofia.

A metafilosofia elaborada por lvan Domingues em Filosofia no Brasil (2017) diz por si s6
para que veio: uma obra que nasceu como passagem obrigatéria a quem se dedica a filosofia
brasileira. Dispensa comentarios, dado o numero de resenhas e proficuos debates que suscita,
além de um numero consideravel de possibilidades interpretativas em areas afins. Por isso, re-
tomar sua analise seria simplesmente oneroso nesse momento, dada a extensao e originali-
dade de um livro que nasceu classico.

X

Finalmente, se ainda ha algo a dizer, que o facamos, ndo obstante seja necessario re-
cordar que o elenco de paradigmas nao é exaustivo e cada um comporta tanto aspectos posi-
tivos quanto negativos, isto &, aspectos mais ou menos produtivos para aproximagdes da
questdo relativa a originalidade da filosofia brasileira. Torpe seria acusar a improdutividade de
qualquer paradigma como um todo e também seu contrario. Existem aspectos atavicos e com-
prometedores em todos (ou quase todos) esses paradigmas. Pensar a originalidade de uma fi-
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losofia ndo significa encontrar uma receita, criticar diagndsticos nem fazer progndsticos.
Trata-se muito mais de tatear as formas possiveis ao pensamento que o torne capaz de en-
tender a operacionalidade e efetividade de um jogo conceitual suficientemente amplo, flexivel
e veraz adaptavel a andlise cogente de uma realidade.

A Africa ndo tinha histdria até o século passado, como destacamos a partir de H.
Wesseling (MARQUES, 2018, p. 30), mas quais sao as razdes dessa auséncia de histéria? A his-
toria da colonizacao africana nao é sua histéria, mas parte da histéria de conquistadores reali-
zada naquele continente como objeto de dominio e controle externos. A Africa fez sua histéria
a medida que integrou a histdria das conquistas dentro de sua pré-pos-historia, ou seja, a me-
dida que desconstruiu os mitos fundadores colonialistas e conectou o seu presente ao passado
pré-colonial. Da mesma forma, o Brasil ndo tem histéria, pois repete continuamente a patética
e mal-intencionada fabula do achamento e descoberta como tempo zero de sua historia. A
consequéncia é a perpetuacao da inconsciéncia pré-colonial. Repete-se ad nauseam a mito-
logia de indigenas tabula rasa, barbaros e pateticamente pré-colonialistas, esquecendo-se jus-
tamente a resisténcia que apresentaram desde que os intrusos degradados seriam deixados
entre eles até os martirios do Bispo Sardinha, Roque Gonzalez e seus companheiros. Nao houve
assimilacdo pacifica da colonizacao, porém insistimos em esquecer tanto a tragédia colonial
quanto em “mitificar” a histéria pré-colonial. Isso nao significa que deveriamos esquecer a his-
toria colonial, ao contrério, apenas integrando-a ao pré e ao pés-colonial é que reconhece-
remos a historia da Isola de Brazil e seus desdobramentos. Tanto cremos o imperativo apontado
por S. Leite (2006: VII, 224) —“a histdria da cultura escolar colonial ainda ndo esta feita em bases
cientificas, o que vem a significar que ainda nao se estudou nas suas fontes, dentro do am-
biente e dos livros que foram veiculos dela” - que nos esforcamos por leva-lo a bom termo
(MARQUES, 2015; 2018). Nesse sentido, o primeiro ponto que nos parece essencial é construir a
histéria brasilis antes, durante e depois da barbarie colonial. Caso contrario, estaremos sempre
a reafirmar a mitologia colonialista. A formulacao de uma histéria brasilis autbnoma constituird
0 primeiro passo para uma epistemologia decolonial, visto que uma Isola de Brazil tropical ja
estava presente na cartografia irlandesa do século treze (MARQUES, 2018, p. 34-57). Faz-se ne-
cessario criarmos nossa histéria decolonial e, ao mesmo tempo, ancestral. A segunda dimensao
dessa histéria sera tdo ampla quanto fundamental, pois somente saberemos quem somos hoje
a medida que reconhecermos e integrarmos nossas ancestralidades de povos origindrios e afri-
canos na histéria cotidiana. Enquanto ignorarmos nossa ancestralidade, perpetuaremos o par-
ricidio edipiano dos povos origindrios e africanos. O seu reconhecimento ainda nao é tudo, pois
seu lugar de fala foi e é historicamente negado. Nado ouvimos a “palavra de nossos antepas-
sados”, alids, nao é excessivo afirmar que sequer conhecemos os registros humanos dessas cul-
turas tao suficientemente quanto o fariamos com nossos pais. Ha centenas de genealogias bra-
sileiras que sempre conduzem a Europa, mas quantas conhecemos que conduzem a Africa e/ou
as florestas tropicais?

Uma dimensao de maxima importancia refere-se a destruicdo académica dailusao aqui-
sitiva de um smoking teédrico para a praia. Ha inimeras teses com excelente exegese e comen-
tarios os mais refinados, rigorosamente elaborados, e que nao interessam em nada aos leitores
europeus ou norte-americanos, tanto por nao trabalhar com fontes primarias quanto por serem
andlises alheias as culturas dominantes. O ponto critico nao se refere a natureza desses traba-
lhos académicos, visto que sao “necessarios a titulacao”. O problema esta em incutirmos a
crenca de que basta-nos saber comentar um classico para fazermos filosofia e, com isso, com-
pramos um belo smoking, mas desconhecemos completamente o corpo ao qual certamente
nao vestird, porque o transplante de um arcabouco tedrico de pais a pais rarissimamente serve
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a analises verdadeiramente produtivas. Hd muitas teorias bem glosadas em dissertacoes, teses
e comentarios, mas que (quase) nada significam para a realidade em que estamos. Assim sendo,
a condicao dereversao dessa ilusdao do smoking implica uma mudanc¢a metodolégica em nossas
pesquisas: antes de partirmos do quadro referencial tedrico para talvez chegarmos a analise da
realidade, deveriamos partir de um conhecimento arguto da realidade a ser analisada e so-
mente, a medida do necessario, recorrermos aos aparatos tedricos para analisa-la. Com isso,
estamos dizendo que o foco da metodologia de pesquisa ndao deveria ser a exegese e 0 comen-
tario, mas a realidade histdrica analisada a luz de elementos tedricos que se mostrassem produ-
tivos. Talvez assim deixariamos, paulatinamente, de ser consumidores passivos e servis de teo-
rias importadas (abandonariamos a epistemologia colonizante) para nos tornarmos produtores
de andlises e aportes tedricos com coesdo interna e articulagdo critica com a realidade em que
vivemos (estabeleceriamos os pressupostos de uma epistemologia decolonial capaz de pensar
nossas ancestralidades e aberta a audicdao da multiplicidade de vozes de nossos antepassados
provenientes de povos originarios, africanos e/ou europeus: conforme os pressupostos de uma
hermenéutica pluritdpica). Essa mudanca metodoldgica implica, em primeiro lugar, conhecer
muito bem o lugar histérico em que se pesquisa; em segundo, deslocar o centro de forcas da
pesquisa: passar da histéria do pensamento a analise do real; em terceiro, assumir o lugar histé-
rico em que vivemos como nossa responsabilidade académica primaria e, em quarto, reco-
nhecer de que histéria somos fruto e pensar a partir dela com o orgulho de saber-se respon-
savel pela propria histéria. Afinal, para que serve uma cabeca que pensa quando ela prépria
desconhece onde se encontram seus pés?
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RESUMO

Neste artigo, trataremos de pensar uma epistemologia da Filosofia Brasileira, tendo como base
quatro ideias centrais: a filosofia brasileira como nao filosofia; a filosofia brasileira como histéria
da filosofia; a filosofia brasileira como metafilosofia; a filosofia brasileira como um pressuposto.
No final, adotaremos a figura de Macunaima como um paradigma da filosofia brasileira.

Palavras-Chaves: Pensamento Brasileiro. Nao filosofia. Pressuposto.

ABSTRACT

In this paper, we will try to think about an epistemology of Brazilian Philosophy, based on four
central ideas: Brazilian philosophy as not philosophy; Brazilian philosophy as a history of philo-
sophy; Brazilian philosophy as metaphilosophy; Brazilian philosophy as a presupposition. In the
end, we will adopt the figure of Macunaima as a paradigm of Brazilian philosophy.

Keywords: Brazilian thought. Not philosophy. Presupposition.
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Introducao

Nos ultimos anos, estamos a assistir uma verdadeira Renaissance dos estudos acerca da
“filosofia brasileira’, mormente apds a publicacdo das obras de Paulo Margutti (2013 e 2020).
Sem desvaler dos trabalhos de outros importantes autores, como as obras de Luiz Alberto
Cerqueira (2002), José Criséstomo de Souza (2005), Julio Cabrera (2013) e lvan Domingues
(2017), por exemplo, as pesquisas de Margutti tiveram o mérito de romper o longo siléncio do
status quo académico em relacdo a autonomia de uma auténtica filosofia brasileira. O presente
artigo almeja modestamente contribuir com esse debate.

Trataremos de pensar uma epistemologia da Filosofia Brasileira, tendo como base quatro
ideias centrais, a saber: a filosofia brasileira como nao filosofia; a filosofia brasileira como his-
toria da filosofia; a filosofia brasileira como metafilosofia; e a filosofia brasileira como um pres-
suposto. Vale dizer que essas ideias ndo sao autbnomas nem independentes, mas interdepen-
dentes e sobrepostas.

A Filosofia Brasileira como nao filosofia

E recorrente a afirmacao de que no Brasil ndo ha filosofia. Essa tese negativa é aplicada
principalmente ao Brasil Colonia, mas também ao século XIX e ao primeiro periodo do século
XX, pelo menos até a criacao das Universidades e, em particular, do Curso de Filosofia na USP
em 1934, por pensadores diversos, dependendo do momento histérico.

Ainda no século XIX, Silvio Romero, em sua Filosofia no Brasil, diz:

Pode-se afirmar, em virtude da indagacéo histérica, que a Filosofia, nos trés primeiros séculos
de nossa existéncia, nos foi totalmente estranha. [...]. As dissen¢des e lutas dos pensadores
désses tempos ndo mandaram um eco sé até ca. Os trabalhos de Bacon, Descartes, Gassendi,
Leibniz, Espinosa, Malebranche, Berkeley, Locke, Hume, Condillac, Wolff e Kant foram, em
sua época, como inexistentes para nds! O fato é de uma explicacdo mui clara: o abandono
da Coldnia e, ainda mais, o atraso da Metrépole, para a qual aqueles nomes passaram
desapercebidos, fornecem a razdo do fenémeno.[...]. Nos trés séculos que nos precederam
nem um s livro, dedicado as investigacées filoséficas, saiu da pena de um brasileiro. E
mister avancar até ao século presente (XIX) para deparar com algum produto desta ordem
e, neste mesmo, é preciso chegar até aos anos posteriores aquele que marca-lhe o meado
para que a coisa seja uma pequena realidade (1969, p. 7).

Dito isso, Silvio Romero inicia a sua Histéria da Filosofia pelo padre Mont’Alverne, se-
guido por mais oito autores (Eduardo Franca, Domingos de Magalhaes, Patricio Muniz,
Soriano de Souza, Pedro Américo, Luis Pereira Barreto, Visconde do Rio Grande e Guedes
Cabral), até chegar a Tobias Barreto, o Unico que teria uma certa originalidade. Em geral,
Silvio Romero é muito cético com a filosofia no Brasil: “A histéria do desenvolvimento espiri-
tual no Brasil tem uma lacuna a considerar: a falta de seriacdo nas ideais, a auséncia de uma
genética. Por outros termos: entre nds um autor nao procede de outro; um sistema ndo é uma
consequéncia de algum que o precedeu. [...]. E uma verdade afirmar que ndo temos tradicdes
intelectuais no rigoroso sentido” (1969, p. 32). Veremos adiante as consequéncias desta im-
portante declaracao.

Na esteira de Silvio Romero, ja na primeira metade do século XX, coube ao padre Leonel
Franca lamentar a auséncia de uma filosofia original no Brasil em a sua A filosofia no Brasil, pu-
blicado como anexo a segunda edicdo de seu livro Nogbes de histdria da filosofia (1928).
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O que para logo se nota na generalidade dos escritos filoséficos brasileiros é a falta de
originalidade. Nao podemos ainda pleitear, como as grandes nacdes civilizadas, certa
autonomia de pensamento. De novo e de nosso, bem pouco e bem mesquinho é o que
podemos reclamar. Refletimos, mais ou menos passivamente, ideias alheias; navegamos
lentamente e areboque nas grandes esteiras abertas por outros navegantes; reproduzimos,
na arena filoséfica, lutas estranhas e nelas combatemos com armas emprestadas. Nao
hd, por isso, entre os pensadores que aqui se sucedem continuacgéo légica de ideais nem
filiacdo genética de sistemas. Nao temos escolas, ndo temos iniciadores que houvessem
suscitado, ou por sequéncia de evolucao ou por contraste de reacao, continuadores ou
opositores (1990, p. 264).

Como é facil de ver, essa posicdo do padre Leonel Franca é realmente muito seme-
Ihante a de Silvio Romero. Ela sera reforcada na segunda metade do século XX pelo padre Lima
Vaz, discipulo de Leonel Franca. No artigo “O Problema da Filosofia no Brasil’, publicado na
Revista Sintese, em 1984, Lima Vaz constata o 6bvio: a filosofia existente na coldnia foi a filo-
sofia escolastica ensinada em latim, assim como em todos os colégios jesuitas na Europa. Para
Lima Vaz, a filosofia na colénia s6 pode ter certo interesse histérico para a Companhia de Jesus,
nao para o Brasil, que nem pais era ainda. Mesmo com a independéncia em 1822, o Brasil con-
tinuou espelhando a estrutura dominante colonial e europeia. O Ensino de filosofia nas
Faculdades de Direito repercute questdes da Europa, sem assumir realmente os problemas
brasileiros. Isso s6 comeca a mudar com a semana de arte moderna de 1922 e, depois, com a
criacdo do curso de filosofia da USP, em 1934. Este é, para Lima Vaz,

um marco cronoldgico decisivo na histéria da Filosofia no Brasil. A partir de entdo se torna
culturalmente possivel e mesmo necessério colocar o problema do ensinamento e da
pratica da Filosofia como ingrediente indispensavel do instrumental conceptual exigido
pela prépria evolucao da sociedade brasileira. (LIMA VAZ, 1984, p. 21).

Lima Vaz ja tinha defendido essa tese no artigo “O Pensamento Filoséfico no Brasil de
Hoje", publicado na Revista Portuguesa de Filosofia em 1961 e, posteriormente, como apéndice
ao livro de Leonel Franca (1990, p. 345-369):

Um quarto de século apés afundacdo da primeira Faculdade de Filosofia que se integrou
nos quadros do ensino oficial (Faculdade de Filosofia, Ciéncias e Letras da Univer-
sidade de Sdo Paulo), fundada em 1934, podemos considerar superada a velha discus-
sao em torno da aptidao filoséfica da inteligéncia brasileira (LIMA VAZ, 1990, p. 345),

suplantando assim a infeliz frase de Tobias Barreto: “Mas é trabalho superfluo querer demons-
trar que o sol ndo é frio, ou que o Brazil ndo tem cabeca philosophica. Renuncio ao prazer e a
gloria de uma tal demonstragdo’, narrada em Questées vigentes (1926, p. 249); e o apotegma
igualmente infeliz de Clévis Bevilacqua, adotado por Jodo Cruz Costa como epigrafe de seu
livro:“Se algum dia pudermos alcancar mais significativa producao filosofica, estou convencido
de que ela nao surgira dos cimos da metafisica”. (CRUZ COSTA, 1967, p. 3).

Em sua tese sobre o pensamento brasileiro, publicada em 1957, Cruz Costa deixa claro
que o pensamento até entao produzido no Brasil ndo tinha nada de filoséfico. Ele afirma que o
brasileiro, devido a sua heranca portuguesa, é essencialmente pratico, sem aptidao para a abs-
tracéo filosdfica, volvido apenas as novidades que vém do estrangeiro. Se o ano de 1934 perma-
nece como referéncia para o inicio do processo de institucionalizacdo da filosofia no Brasil, a su-
peracao do autodidatismo e do filoneismo latentes no pensamento nacional foi lenta e gradual.
Apenas na década de 1960, com a chamada “geracao de segunda mao” (ARANTES, 1994, p. 13), a
filosofia uspiana adquire a sua maturidade cientifica e passa a determinar sobremaneira a filo-
sofia brasileira. Mas isso nao significa que a nao filosofia tenha sido integralmente sobrepujada.
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A influéncia determinante de Cruz Costa é patente no texto “O problema da filosofia no
Brasil” de Bento Prado Junior, publicado originalmente em italiano em 1969. Para expressar a reali-
dade da filosofia brasileira, Bento Prado utiliza a importante distincao feita por Anténio Candido, no
inicio de sua obra Formagdo da Literatura Brasileira, entre “Sistemas literarios” e “Manifestagoes litera-
rias”. Sistema literdrio s existiria no Brasil a partir de 1750, com os drcades mineiros, e se consolidaria
apenas no século XIX, com Machado de Assis. Antes disso, s6 havia Manifestacées literdrias. Segundo
Candido, para se ter um sistema, é necessario uma “continuidade” ou uma “seriacdo’, como dizia
Silvio Romero, uma “espécie de transmissdo da tocha entre corredores, que assegura no tempo o
movimento conjunto, definindo os lineamentos de um todo” (CANDIDO, 2014, p. 25). Infelizmente,
ao contrdrio do que sucedeu na literatura, o sistema filoséfico ainda néo apareceu no Brasil:

Se nos voltarmos, com o mesmo espirito da literatura para a filosofia brasileira, a nossa
conclusao sera diferente: o seu registro de nascimento ainda nao foi lavrado. Ha obras,
é certo, e nenhuma “escola” filoséfica, provavelmente, deixa de estar representada nas
“manifestacdes filosoficas” de nosso pais. Sem diminuir o interesse dessas obras — pois ha
notaveis -, cabe assinalar que resenha-las ndo implicaria em nenhuma informacao para o
leitor europeu; sem contar com o fato de que um “panorama” dessa ordem nao caberia
nos limites de um artigo. Aqui também se faz marxismo, fenomenologia, existencialismo,
positivismo etc.: mas, quase sempre, o que se faz é divulgagdo. Essas obras e esses trabalhos
nao se organizam no tempo préprio de uma tradicdo, nem se articulam no interior de um
sistema proprio: é de fora, sempre, que lhe vem a sua coeséo (1985, p. 175-176).

A auséncia de seriacao filosofica revela que a realidade da nao filosofia permanece como
um continuum no pensamento brasileiro. Todavia, longe de ser negativo, é ela que, paradoxal-
mente, da sentido a cultura nacional — da Colénia até os nossos dias — e, quica, engendrard a
filosofia do futuro.

Eincontestavel, assim, que ndo ha no Brasil um conjunto de obras filoséficas que componha
um sistema ou uma tradi¢do autbnoma. Mas justamente por isso, talvez possamos falar de
uma experiéncia particular da filosofia no Brasil, que tem essa caréncia como horizonte.
Talvez a maneira mais adequada de descrever a situacdo da filosofia no Brasil seja a de
mostrar como os pensadores assumem essa caréncia da cultura nacional e como interrogam,
através dela, a possibilidade de sua prépria filosofia. [...] Talvez pudéssemos caracterizar
inicialmente essa experiéncia como a experiéncia de uma temporalidade invertida: nela a
reflexdo precede a prépria filosofia. Aqui, a coruja de Minerva levanta voo ao amanhecer.
Isto quer dizer que a consciéncia do vazio cultural fazcom que até mesmo o historiador das
ideias tenha uma preocupacdo essencialmente prospectiva: o que ele busca no passado sao
os germes do que ele acredita que a filosofia deve ser no futuro. E como se tentassemos, na
inspeccao de um passado nao filoséfico, adivinhar os tragos de uma filosofia que esta por
vir. Nessa busca do tempo perdido, ha algo de patético, algo como uma Nacgéo a procura
de seu préprio “espirito” (PRADO JUNIOR, 1985, p. 176-177).

Bento Prado Junior retoma a categoria da nao filosofia, considerada a partir de Joao Cruz
Costa, em uma conferéncia proferida na UNESP, Campus de Araraquara, em 1982, intitulada
justamente “Cruz Costa e a Historia das Ideias no Brasil”. Faz isso seguindo uma observacao de
Roberto Schwartz, o qual dizia “que nds no Brasil somos acostumados a uma espécie de‘a von-
tade’com as ideias”. (1986, p. 111). E o que se vé no caso de Machado de Assis, segundo a inter-
pretacao de Schwartz, relatada por Bento Prado Junior:

[...] um dos indicios da complexidade da obra de Machado de Assis é refletir, consciente
ou inconscientemente, sobre a disparidade, sobre o absurdo, sobre o desconexo de uma
situacao, que era a situacdo do Brasil no século XIX, em que vocé tem uma sociedade
animada pela escraviddo e uma literatura que é animada pelas ideias do liberalismo europeu.
Alguma coisa estd errada, e a grande “tacada” do Machado de Assis teria sido justamente
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descrever esse desconforto ou esse “a vontade” de quem produz ideias sabendo que esta
produzindo ideias fora do contexto ou sem fundamento (PRADO JUNIOR, 1986, p. 111).

Infelizmente, a filosofia nao teve a mesma perspicacia machadiana e dos historiadores no
reconhecimento positivo da contingencialidade histérica. Na Europa, a continuidade ou a esta-
bilidade sempre foi regra. Nota-se isso no sistema hegeliano. O arbitrario é apenas uma etapa,
que devera ser superada pela necessidade do sistema, pela“ideia de que a histéria obedece aum
programa, em que as coisas caminham no sentido que a histéria tem” (PRADO JUNIOR, 1986, p.
105). Apenas apos a primeira grande guerra, com muito custo, comecou-se a experimentar o
vazio e a descontinuidade de sistemas como fator cultural determinante. E dificil para o pensa-
mento europeu abandonar a seguranca dos sistemas filosoéficos, das torres de marfim das meta-
fisicas classicas, para abracar a dura realidade, cheia de violéncia e arbitrariedade:

O fato é que a cultura europeia é tdo consolidada, que a descoberta do carater arbitrario
é uma tragédia para o europeu e um fendmeno tardio, enquanto que nds estdvamos
familiarizados com isso. Era um privilégio do subdesenvolvimento; éramos privilegiados
porque desde a nossa infancia, desde a infancia dos nossos pais, dos nossos avés, nés
sabiamos que as ideias ndo batiam exatamente com as coisas. Entdo a nossa retdrica era
mais abundante que a europeia, mas provavelmente porque era uma retdrica muito mais
consciente do vazio de si mesma (PRADO JUNIOR, 1986, p. 111-112).

O problema é saber como tratar corretamente esse vazio cultural inerente a realidade
brasileira. Para isso, devem-se evitar tanto a tentacdo do psicologismo quanto a de um histori-
cismo ingénuo. Em relagao ao primeiro, Bento Prado alerta para um perigo de se apresentar o
Brasil como “destino”, como “pais do futuro” e, inclusive, de se instrumentalizar a filosofia em
nome de uma ideologia politica. Isso acontece, por exemplo, segundo Bento Prado, com o livro
Consciéncia e Realidade Nacional (1960), de Alvaro Vieira Pinto, fil6sofo do ISEB, que interpreta o
Brasil a partir da ideologia desenvolvimentista do Governo de Juscelino Kubitschek. Isso ndo
seria problema se essa ideologia nédo fosse vista como uma consciéncia auténtica da nacgéo, do
espirito nacional, separado de outros povos (PRADO JUNIOR, 1985, p. 182-189).2 Nada mais
patético do que um pais em busca de uma alma nacional, de um espirito patriético, com uma
missao a ser cumprida. Isso nada mais é do que um tipo de complexo de inferioridade, oriundo
de um vazio nao reconhecido pelos discursos filoséficos.

Para evitar a tentacdo de uma metafisica separada da realidade, Cruz Costa busca a égide
do historicismo. Que historicismo seria esse?

Por historicismo entenda-se uma caracterizacdo do pensamento brasileiro em que vocé
supde o desenho do perfil atual do pensamento brasileiro. A caracterizagcdo do pensamento
atual s6 é possivel através de uma volta as origens do pensamento. E isto que eu entendo
por historicismo neste caso. Entender a situacdo atual da filosofia brasileira s6 é possivel
através da compreensdo da matriz original desse pensamento préprio como ele se
encontra na origem da coldnia. E, assim, é a matriz original do legado colonial que serve
de ponto de reveréncia para a compreensao de toda a histdria do nosso pensamento, para
a compreensao de todas as formas pelas quais nds entendemos a nossa experiéncia, nos
governamos a nossa vida quotidiana e permite explicar as tradicdes da aventura intelectual
neste pais tropical (PRADO JUNIOR, 1986, p. 114).

Temos, assim, dentro da visao historicista, um legado colonial determinante para o
nosso pensamento. Que legado seria esse? “O legado colonial é o legado de uma cultura, da
cultura portuguesa, que no momento mesmo em que faz, em que inicia a experiéncia da colo-

2 Alinterpretacao de Bento Prado Junior da obra de Alvaro Vieira Pinto é tributéria do texto anterior de Gerard Lebrun, “A ‘realidade
nacional’ e seus equivocos’, publicado na Revista Brasiliense (1962, p. 43-62).
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nizacao, se fecha para a Europa e se fecha para a ciéncia” (PRADO JUNIOR, 1986, p. 115). Com a
propagacao dos manuais da segunda escoldstica nos Colégios Jesuitas da ColOnia, temos,
grosso modo, o seguinte: “cultura livresca por oposicao a cultura moderna cientifica, o respeito
pela autoridade e nao o respeito pela razao, a conservacao da estrutura social ao invés da mo-
bilidade e da transformacao social” (PRADO JUNIOR, 1986, p. 115). Com isso, comecam a se
moldar os primeiros “tracos de carater” do brasileiro, como a aversao a teoria e a valorizacao da
experiéncia. Uma cultura separada da modernizacao cientifica europeia, com um fundo teolé-
gico medieval, mas estranhamente voltada aos fatos e, por isso, essencialmente pragmatica.

Esse é um lado da moeda. O outro lado é o filoneismo e o mimetismo da cultura euro-
peia. Tudo que é produzido na Europa e reproduzido aqui, de forma mitigada. Isso aconteceu
com o empirismo, o positivismo e o marxismo. A propria filosofia de Cruz Costa pode ser classi-
ficada como um tipo de positivismo-marxista mitigado. Nada escapa do vazio da nao filosofia.
Nos trépicos, nao ha pecado, tudo é relativizado.? E isso é positivo! O historicismo nao € assim,
portanto, paradoxalmente, tdo negativo quanto se pensava, como, alids, reconhece Bento
Prado na conferéncia de 1982. E ele que possibilita esse amalgama cultural mal digerido de te-
orias exdgenas donde ironicamente podera surgir uma auténtica filosofia brasileira. Afinal de
contas, somos todos Macunaima, esse estranho personagem de Mario de Andrade, nao por
acaso citado por Bento Prado Junior em seu texto de 1968: “Macunaima trata de fartar-se de
todas as comezainas, de todas as frutas. Fala de indumentaria, mas veste-se pouco [..] canta
todas as cancoes e danca todas as musicas. E o herdeiro ladino mais ignorante de todas as cul-
turas, de todos os instintos”. (1985, p. 176). Voltaremos a Macunaima no final do texto.

E certo que o sistema néo suporta a atividade da nao filosofia, por isso, procura elimi-
na-la ou reduzi-la ao maximo. E isso é endossado por lvan Domingues, em seu livro Filosofia no
Brasil. Legados e Perspectivas, publicado em 2017. Dando sequéncia a Silvio Romero, Cruz Costa,
Lima Vaz e ao préprio Bento Prado Junior, lvan Domingues retoma a ideia de sistema de Anténio
Candido e, complementando-a com a semidtica de Peirce, estabelece a triade autor, obra e pu-
blico como condicao necessaria para se poder falar stricto sensu de uma filosofia brasileira.

Na Coldnia, por exemplo, nao existia a publicacao de obras, visto que eram proibidas por
Portugal. E verdade que, mesmo com todas as dificuldades, algumas foram publicadas, por isso,
podemos até falar de autor e obras, mas nao de publico, posto que mais de 95% da populacao nao
conhecia o Latim. O Século XIX conheceu as primeiras obras filoséficas publicadas em portugués,
mas ainda com publico reduzido, diferentemente da literatura, que ganhou os jornais e adquiriu
um publico cativo. Segundo lvan Domingues, a triade autor-obra-publico se consolidaria apenas a
partir de 1960, com o Curso de filosofia da USP, e, depois, com o Sistema Nacional de Pés-Graduacgao,
a partir de 1970. Fora das instituicdes universitarias, € digno de nota o sucesso editorial da“Colecao
os Pensadores’, que teve uma impressionante massa de publico nos anos 1970 e 1980. Com isso,
pode-se inferir finalmente que a ndo filosofia foi neutralizada no Brasil? Sim e Nao.

Sim, porque todos que desejam tém acesso a filosofia, inclusive no Ensino Médio. O
Sistema de Formacgao nédo para de produzir dissertacdes, teses, artigos, traducdes, obras filoso-
ficas etc. Sao criadas constantemente revistas filosoficas para a pds-graduacao, principalmente;
mas também para alunos de graduacao nao faltam revistas especializadas. O Encontro bianual
da Anpof é um evento impressionante, congregando cerca de 3000 pessoas, oriundas de mais

3 “N&o hé pecado do lado de baixo do equador” (Ultra aequinoxialem non peccari), a frase, popularizada na letra de Chico Buarque
e na voz de Ney Matogrosso nos anos 1970 e citada por Sérgio Buarque de Holanda em seu livro Raizes do Brasil (2014, nota 40, p.
234), tem sua origem no livro do historiador holandés Gaspar Barléu, Histéria dos feitos recentemente praticados durante oito anos
no Brasil e noutras partes sob o governo do ilustrissimo Jodo Mauricio Conde de Nassau: “Além da linha equinocial néo se peca —,
como se a moralidade ndo pertencesse a todos os lugares e povos, mas somente aos setentrionais, e como se a linha que divide
o mundo separasse também a virtude do vicio” (1945, p. 49). Sobre isso, ver também Margutti (2012, p. 171).
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de 50 Programas de Pés-graduacao e de varios cursos de graduacao, além de professores do
Ensino Médio, de todo o Brasil.

Ndo, porque, como bem mostra lvan Domingues, o Sistema esta saturado. Ele funciona
em Modus Qualis, por inércia, bloqueando, inclusive, o nascimento de uma auténtica filosofia
brasileira. O Sistema é necessario e insuficiente ao mesmo tempo. Desse modo, em certo sen-
tido, pode-se dizer que a nao filosofia ainda é a realidade no Brasil. Temos comentarios, teses,
dissertacoes, traducdes de obras classicas, mas ainda ndo temos uma filosofia nacional, capaz
de rivalizar com as tradicbes americanas e europeias.

Diante disso, podemos perguntar: sera que vale a pena continuar com o Sistema? Nao
seria melhor procurar uma filosofia brasileira em outros campos de atuacao, por exemplo, na
literatura e nas artes, ou simplesmente fora do sistema, como defendem alguns autores?* Ou
serd que é necessario continuar a insistir na filosofia institucional para assim tentar neutralizar
definitivamente a nao filosofia? O fato de termos ja uma histéria da filosofia consolidada no
Brasil ndo seria suficiente? E o que veremos a partir do préximo ponto.

A Filosofia Brasileira como historia da filosofia

Como acenamos acima, a nao filosofia comecou a ser sobrepujada no Brasil a partir de
1934, com a criacao do curso de filosofia na USP, e com a segunda geracdo de professores us-
pianos, formada nos anos de 1960, como bem mostrou Paulo Arantes em seu importante livro
Um Departamento Francés de Ultramar (1994). Sendo assim, como ficaria a col6nia, o Século
XIX e o inicio do século XX? Devemos adotar aqui integralmente a tese de Leonel Franca/Lima
Vaz, que nega a possibilidade de uma filosofia original na Colénia, no Brasil Imperial e na Velha
Republica, simplesmente pelo fato de nao ter havido Universidades nesse periodo? Sera que a
filosofia depende necessariamente de Universidades para existir? Se nao teve Universidades,
teve ao menos os Colégios na Col6nia e as Faculdades de Direito no século XIX, sem falar da
criacdo do Colégio Pedro Il, em 1837. Isso nao teria sido suficiente para a instauracdo da filo-
sofia no Brasil?

Essa é a ja conhecida posicdao de Paulo Margutti. O seu livro, publicado em 2013, além
das reconhecidas qualidades académicas, teve o mérito e a coragem de reverter os precon-
ceitos histéricos dominantes em relacéo a filosofia brasileira na colénia. E verdade que Cruz
Costa e Antonio Paim ja tinham trabalhado a filosofia na colénia, mas ndo de forma tdo com-
pleta. Mesmo o livro Filosofia Brasileira (2002), de Luiz Alberto Cerqueira, discipulo de Antonio
Paim, que da um destaque consideravel ao aristotelismo conimbricense e, em particular, ao
pensamento de Pe. Vieira para a filosofia brasileira, ndo chega ao ponto de defender a auto-
nomia do pensamento filosoéfico colonial.

De fato, para Cerqueira, estritamente falando, a filosofia brasileira passaria a existir tao-
-somente a partir de Gongalves Magalhaes, mais precisamente, do livro Fatos do Espirito
Humano, publicado em 1858. Gongalves Magalhdes teria sido o primeiro pensador brasileiro a
usar o cogito cartesiano para fundamentar a ideia de liberdade, essencial para um pensamento
auténomo moderno. E certo que o Pe. Antonio Vieira realiza de certa forma, segundo o préprio
Cerqueira, 0 mesmo processo interno do cogito cartesiano, por exemplo, no sermdo da sexagé-
sima (CERQUEIRA, 2002, p. 77-99); porém, o faz submetendo o eu a teologia, a um Deus trans-
cendente, ndo a razao racional, puramente humana. Na verdade, como foi dito acima, a andlise

4 Entre os autores que estdo a pensar a filosofia brasileira também fora do sistema, destacam-se, por exemplo, os textos de Cabrera
(2013) e Souza (2005, p. 17-85).
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de Cerqueira tem como base o aristotelismo de Coimbra. Isso é importante, mas nao representa
toda a complexidade da filosofia colonial. Além do aristotelismo conimbricense, regido pela
Ratio Studiorum, ha a influéncia das teses sebastianistas no pensamento do padre Antonio
Vieira, na Histdria do Futuro, com a ideia do Quinto Império, e a influéncia determinante das
mitologias indigenistas e africanas no pensamento brasileiro como um todo, trabalhadas por
Margutti em seu livro, mas ja acenadas no texto pioneiro “A Philosofia na Phase Colonial”, de
Alcides Bezerra, publicado em 1935 (p. 12-14).°

Margutti vé na histéria da filosofia o caminho para se resgatar a filosofia brasileira. Nao
cabe ao historiador simplesmente descartar determinado fil6sofo ou mesmo certo periodo por
ndo ser cientifico ou simplesmente ndo pertencer a filosofia institucional:

[...] é verdade que a maior parte dos nossos intelectuais da fase pré-universitaria eram
autodidatas. Mas o autoditatismo nao é necessariamente sindbnimo de imaturidade filosofica.
Muitos pensadores classicos foram autodidatas, como os pré-socraticos e o proprio Socrates.
[...]. Além disso, o autodidatismo foi a solucdo encontrada pelos pensadores que desejavam
refletir sobre a nossa realidade, uma vez que as faculdades de filosofia foram criadas muito
tarde em nosso pais. A tarefa do historiador da filosofia brasileira ndo é simplesmente
acusar os nossos pensadores de autodidatismo e descarta-los, mas verificar se, apesar do
autodidatismo, alguns deles elaborou uma perspectiva filosoficamente relevante para o
pais (MARGUTTI, 2012, p. 32-33).

O mesmo se aplica ao chamado ensaismo.® Nao se devem descartar os textos simples-
mente por nao respeitarem aos critérios académicos. A maior parte dos filésofos classicos ndo
foram filésofos profissionais. Agostinho, Montaigne, Pascal, Schopenhauer, Nietzsche e
Wittgenstein sdo apenas alguns exemplos de autores que nao se encaixam nesse perfil. “Desse
ponto de vista, a tarefa do historiador da filosofia nao é simplesmente acusar os nossos pensa-
dores de ensaismo e descarta-los, mas verificar se, apesar da desobediéncia aos critérios acadé-
micos, algum deles elaborou alguma contribuicdo filosdfica relevante e de qualidade”
(MARGUTTI, 2012, p. 33).

Como foi dito, a ideia de que nao houve filosofia na colonia foi propagada por Silvio
Romero, Leonel Franca, Cruz Costa e Lima Vaz, principalmente. Para Margutti, a tese de Silvio
Romero, a saber, de que nao teve seriacao filoséfica em nossa histéria da filosofia, ndo é verda-
deira. Isso decorre de nossa autoimagem negativa e de um erro metodoldgico. O exemplo pa-

5> Pela suaimportancia histdrica, vale a pena citar aqui um trecho do texto de Alcides Bezerra, conservando a sua ortografia original:
“O homem condensa o passado, traz dentro do préprio ‘eu’ toda a vida vivida das antigas geracdes, todos os conceitos que lhe
guiaram a evolucdo penosa através do mundo, todas as imagens das paisagens naturaes e culturaes de outrora. [...]. A personali-
dade, como as monadas de Leibniz, € um microcosmo. [...]. Se 0 homem é um resumo do passado — passado que elle pode esque-
cer mas que elle traz sempre em si, na feliz expressao de Fustel de Coulanges; se dentro de nés vivem em estado latente as gera-
¢oes de antanho; se a personalidade ndo passa de uma synthese de idéias e sentimentos, uns vivos e combatentes, outros
adormecidos ou em estado de reserva, espreitando oportunidade de se manifestarem; se a desaggregacdo da personalidade
pode revelar phases ultrapassadas de cultura; se tudo isto sdo verdades positivas, adquiridas pela sciencia do nosso tempo, como
poderemos nos, no Brasil, fazer abstracdo do homem primitivo, dos nossos antepassados selvicolas, cujos sentimentos jazem
dentro de nds, cujas idéias por ventura serpenteiam dentro de nosso ‘eu’ e perturbam as camadas profundas da personalidade?”
(1935, p. 12). O mesmo se aplica aos negros afro-brasileiros (1935, p. 13-14).

A situacdo hoje esta a mudar. Antes excluido, o ensaismo volta a baila no Curso de Filosofia da USP. Pelo menos é o que da enten-
der José A. Giannotti, em uma nota a respeito da filosofia de Vilém Flusser, em 2000: “[...] Hoje vocé diria que (a obra de Vilém
Flusser) é filoséfica: nés, naquele tempo, diriamos que era muito mais litero-pensante, porque para nés a filosofia passava por
uma disciplina do texto, e, sobretudo, o que foi muito importante para a nossa geracdo, passava pela alienacdo num pensamento
alheio [...], ver o mundo da perspectiva de Kant ou de Husserl, que ndo permitia essa narcisismo que é fazer com que todas as
coisas pudessem ser refletidas pelo meu olhar [...]. A situacao hoje é totalmente diversa, porque agora nés chegamos num mo-
mento em que o departamento se esgotou, que esse pensamento técnico também se esgotou, ele se transformou numa espécie
de engessamento do pensamento, ndo é isso? Eu mesmo estou aconselhando meus ultimos alunos a que procurem mais o ensa-
ismo, que abandonem a tese francesa como forma”. (SOUZA, 2005, p. 87).

o

ARGUMENTOS - Revista de Filosofia/UFC. Fortaleza, ano 13, n.° 25 - jan.-jun. 2021 155



Ideias para uma epistemologia da Filosofia Brasileira - Evanildo Costeski

radigmatico foi o livro de Cruz Costa, que concluiu equivocadamente que nao existe filosofia no
Brasil. Como se chegou a isso?

Cruz Costa seguiu a risca a licao de seu mestre Jean Maugiié, que mandava estudar a his-
téria da filosofia para combater os autodidatismos e os filoneismos reinantes no Brasil. Porém, ao
que parece, ele ndo sofreu influéncia do método ldgico-estrutural de Goldschmidt e Gueroult.
Goldschmidt, em seu artigo “Tempo histérico e tempo légico na interpretacdo dos sistemas filo-
séficos’, defende que o texto filoséfico pode ser interpretado de duas formas: pela verdade ou
pela origem; pelas razdes légicas ou pelas suas causas histéricas (GOLDSCHMIDT, 1970, p. 139). O
primeiro método é eminentemente filosofico: ele aborda uma doutrina conforme a intengao do
autor e, até o fim, conserva, no primeiro plano, o problema da verdade. O segundo método,
também chamado de interpretacao genética, pode ser considerado também um método cienti-
fico e instrutivo; portanto, nao é imediatamente descartado. Porém, buscando as causas, ele se
arrisca a explicar o sistema além ou por cima da intencao do autor, extrapolando os limites do
texto escrito. Essa é a opinido do Margutti a respeito do livro do Cruz Costa: a “Contribuicéo a his-
téria das ideias no Brasil se baseia num julgamento aprioristico sobre a apropriacdo inadequada
das doutrinas europeias por parte dos nossos pensadores e constitui uma tentativa de justificar
isso por meio de fatos histéricos alheios aos sistemas considerados” (MARGUTTI, 2012, p. 34).

Mas o equivoco de Cruz Costa, a saber, considerar temas alheios ao sistema mais im-
portantes do que a propria légica do sistema, ndo deve levar a conclusdao que o conceito
histérico deva ser eliminado da interpretacao dos sistemas filoséficos. Ndo se devem ignorar
as intencdes do autor ao estabelecer o sistema e essas intencdes nao podem ser abstraidas
do contexto histérico em que os sistemas foram produzidos. E verdade que Goldschmidt con-
sidera importante as intencdes do autor, todavia, acrescenta Margutti,

parece estar pensando aqui em algum tipo de intencdo que esteja livre da explicagdo
genética. Isso sé seria possivel se ele se referisse as intencdes meramente formais do
autor, que constituiriam no maximo a base da verdade ‘formal’do sistema. Essas ‘intencoes
formais’ permitiriam identificar a ordem das razées do sistema e a sua ‘verdade’ enquanto
coeréncia interna. (2012, p. 35).

Para Margutti, isso é muito pouco. A Verdade do sistema nao pode ser isolada de seu
contexto histérico. Conclui Margutti:

Com excecao das disciplinas formais, para as quais verdade se identifica com coeréncia
interna, o conceito de verdade aplicavel as demais disciplinas, inclusiva a filosofia, é
fundamentalmente semantico, exigindo que facamos referéncia a realidade exterior ao
sistema. Em que pesem as vantagens do método légico, fica claro que ele se baseia numa
abstracao indevida e que a consideracdo do sistema exclusivamente do ponto de vista da
sua estrutura é artificial e deixa muito coisa de fora (2012, p. 35).

A opcdo de Margutti é por um método misto, “capaz de se beneficiar das vantagens
tanto do método légico como do método histérico” (MARGUTTI, 2012, p. 36). Como ja foi dito,
o problema de Cruz Costa foi que ele extrapolou a légica do sistema, ao dizer que os pensa-
dores brasileiros sofriam influéncia direta do pragmatismo lusitano, além de pensarem com a
cabeca na Europa; isso é certo, mas nao integralmente. Tem uma légica na producdao de
Goncalves de Magalhaes, Tobias Barreto e Farias Brito, por exemplo, que foi totalmente descon-
siderada por Cruz Costa. Se tivesse pensado também a partir da l6gica do sistema os pensa-
dores brasileiros, a sua opinido sobre a filosofia brasileira poderia ter sido outra.

A histoéria da filosofia é imprescindivel para o pensamento brasileiro, esse foi o ensina-
mento de Jean MaugU(ié na USP entre os anos de 1935 e 1944. Cruz Costa seguiu essa orien-
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tacdo, mas desenvolveu uma histéria exterior a filosofia. O método légico estrutural incremen-
tado posteriormente defende uma histéria interna da filosofia, como mostra o professor Carlos
Alberto de Moura em um instigante artigo publicado em 1980, intitulado “Histéria stultitiae e
histéria sapientiae”. E na histéria interna que se revela a estrutura da obra, a intencéo fiel e [6-
gica do autor expressa no texto escrito. A partir disso, a histéria da filosofia passa ser a prépria
filosofia, posto que o essencial, em um pensamento filoséfico, “é uma certa estrutura’, conclui
Moura, citando E. Brehier (MOURA, 1988, p. 154). Mais precisamente: “o curso da histéria ndo
nos apresenta o devir de coisas estrangeiras, mas o devir de nossa filosofia: o estudo da histéria
da filosofia é agora indiscernivel do estudo da filosofia, a histéria da filosofia &, ela mesma, filo-
sofica” (MOURA, 1988, p. 156).

Bem entendido, a histéria da filosofia, para o método estrutural uspiano, significa estudos
de textos classicos. Em principio, esses textos deveriam espelhar também a realidade. Isso foi
feito, por exemplo, com os estudos de Giannotti sobre Marx, famosos nos anos de 1960 na USP”
Mas, se é assim, isto é, se cada filosofia “edita” a realidade, como costumava dizer Gueroult
(ARANTES, 1994, p. 119, nota)?, nao deveriamos elaborar também uma reflexao sobre os diversos
sistemas filosdficos, todos importantes e necessarios para se compreender a realidade?
Infelizmente, esse passo essencial ndo foi completado pela filosofia uspiana. E o que indica en
passant o préprio Paulo Arantes: enquanto Martial Gueroult defende uma“filosofia da histéria da
filosofia’, chamada por ele de dianoemadtica, entendida como uma disciplina transcendental de-
dicada a investigacdo metafiloséfica das condicdes de possibilidades das filosofias como objetos
de uma histéria possivel, os professores uspianos preferiram ficar apenas no sistema particular,
fiéis a Goldschmidt, que apregoava que seria melhor, antes de se escrever a historia dos sistemas,
“estudar cada um deles em si mesmo” (ARANTES, 1994, nota, p. 118, nota). Desse modo, optou-se
pela interpretacao isolada dos textos filosoéficos, cada um com seu filésofo particular. Criou-se,
com isso, no Brasil, infelizmente, uma situagcdo em que nédo ha didlogo académico, com a tese de
Silvio Romero da nao seriacdo predominando ad aeternum na filosofia nacional.

A incomunicabilidade entre sistemas filoséficos no Brasil leva ao que Oswaldo Porchat
chamou de “O Conflito das Filosofias”. Cada discurso filoséfico se autocompreende como verda-
deiro em relacao aos outros discursos que também se pdem como verdadeiros. Como escolher
a Verdade entre discursos logicamente verdadeiros? Para Porchat, esse conflito ndo tem so-
lucdo. Mesmo a dianoemdtica guéroutiana, isto é, a instituicdo de uma filosofia dos sistemas fi-
loséficos, ndo resolve igualmente o conflito, pois

se uma tal disciplina viesse efetivamente a constituir-se e na medida em que nao se
transformasse numa nova concepcao filoséfica e dogmatica da histéria da filosofia, parece
que néo poderia ir além de uma andlise descritiva e comparativa das formas e estruturas
das filosofias conhecidas. Nao se vé como o conflito das filosofias pudesse nela encontrar
qualquer solucao. (PORCHAT PEREIRA, 1981, p. 19).

Diante desse impasse, resta, para Porchat, abandonar as pretensdes do logos filosofico e
refugiar-se no siléncio da nao filosofia da vida comum e, enfim, no ceticismo filoséfico. Dessa
forma, a ndo filosofia, que tinha sido neutralizada inicialmente pelo método uspiano, retorna
com forca na filosofia brasileira. Trata-se agora de uma nao filosofia justificada filosoficamente,
descoberta apés a instauracao dos sistemas filoséficos.

Consideramos essa opcao muito importante para a filosofia brasileira, na medida em
que chama a atencdo para uma pluralidade de opc¢des filosoficas nem sempre consideradas

7 Cf. Giannotti (1966).
8 Arantes cita Gueroult, Philosophie de I'Histoire de la Philosophie (1979).
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pelo logos dominante. Ela mostra que é possivel filosofar fora dos sistemas, fora das
Universidades, fora da histéria da filosofia, fora do método estrutural. Esta posicao é defendida
por Porchat no seu ja famoso “Discurso aos Estudantes Sobre a Pesquisa em Filosofia’, publi-
cado em Dissenso — Revista de Estudantes de Filosofia da USP (1999)° e depois em A Filosofia
entre N6s (2005).'° Nao se trata de abandonar o método légico-estrutural, mas saber que a his-
toria da filosofia ndo é toda a filosofia e que “ensinar a filosofia exige que se filosofe também”
(PORCHAT PEREIRA, 2005, p. 122).

A historia da filosofia ndo deve engessar a filosofia, ao contrario, deve-se buscar filosofar
com a propria histdria da filosofia, mais precisamente, com os sistemas filoséficos. Esse passo,
como ja foi dito, defendido por Gueroult, ndo foi dado pela filosofia uspiana. Para se compre-
ender, a filosofia brasileira necessita, segundo o nosso ponto de vista, de uma metafilosofia,
mais precisamente, de uma filosofia da histéria da filosofia brasileira. E 0 que veremos em se-
guida, com a préxima ideia a ser desenvolvida.

A Filosofia Brasileira como metafilosofia

Depois de Max Weber (1864-1920), é recorrente a utilizacdao dos tipos-ideais, isto é, de
figuras ou estruturas ideais para se compreender a realidade brasileira. O “Homem Cordial’, de
Sérgio Buarque de Holanda, seria um exemplo tipico; a “Casa Grande e Senzala” e a ideia de
“Patronato’, de Gilberto Freyre e Raymundo Faoro, respectivamente, poderiam também ser
considerados como exemplos de tipologias ideais. Em relacao a filosofia brasileira stricto sensu,
uma primeira classificacdo foi proposta por Paulo Margutti, na Introducdo a sua Histéria da
Filosofia do Brasil. Ele afirma que existem trés grupos de pesquisadores de filosofia atuantes no
Brasil: os académicos estrangeirados, que se limitam apenas a comentar filésofos estrangeiros,
pois nao acreditam que existe uma filosofia brasileira; os académicos que, apesar de defen-
derem a existéncia de uma filosofia brasileira, se ocupam igualmente de exegese, no caso, de
autores brasileiros; e, por Ultimo, os independentes, diplomatas-filésofos e literatos-fildsofos,
que produzem filosofia, sem estarem vinculados a um Curso de Filosofia. Esses grupos geral-
mente ndo se comunicam, gerando uma situacao um tanto esquizofrénica no pensamento filo-
séfico brasileiro (MARGUTTI, 2013, p. 10-13).

Ao bem da verdade, antes de Margutti, Antonio Paim ja tinha apresentado uma classifi-
cacdo tipoldgica ideal em seu livro Histéria das Ideais Filosdficas no Brasil. Seguindo Miguel
Reale, Paim considera que “a filosofia desenvolve-se em trés planos, o das perspectivas, o dos
sistemas e o dos problemas” (PAIM, 1987, p. 03). Ha apenas duas perspectivas, que sao imutaveis:
a transcendente (Platdo-Aristoteles) e a transcendental (Kant-Hegel). Todos os sistemas sao
constituidos dentro dessas duas perspectivas, respondendo a problemas histéricos, por isso,
sao transitérios e mutdveis. As filosofias nacionais se constituem a partir de problemas, consti-
tuindo sistemas fundamentados em uma das perspectivas. Para a filosofia brasileira, o pro-
blema se apresentaria como moral e politico, pensado a partir do Homem, entendido como li-
berdade e depois como consciéncia, dentro da perspectiva transcendental, como se percebe
no culturalismo, que tem inicio com Tobias Barreto e alcanca sua maturidade em Miguel Reale,
o qual compreende o homem como dever-ser, a partir do espirito humano, superando, assim, o
determinismo natural e positivista; e/ou transcendente, como acontece, no caso, com o padre

9 O titulo completo publicado na Revista Dissenso foi “Discurso aos estudantes de Filosofia da USP sobre a pesquisa em Filosofia’,
com o acréscimo de Porchat: “Género: provocatio’; 1999, p. 131-142.
10 Ha ainda uma terceira publicacao, disponivel na Revista Fundamento - Revista de Pesquisa em Filosofia da UFOP, 2010, p. 18-33.
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Antbnio Vieira e com as posicdes neoconservadoras catolicas de Jackson de Figueiredo, Leonel
Franca e Amoroso Lima, que tém Deus como principio e fundamento.™

Para Margutti, as perspectivas transcendente e transcendental nao abarcam toda a his-
toria dafilosofia. O ceticismo, por exemplo, ndo se enquadra em nenhuma perspectiva; o mesmo
pode ser dito da filosofia socratica, dos sofistas e dos pré-socraticos, bem como de autores mo-
dernos e contemporaneos como Schopenhauer, Wittgenstein e Foucault. Conclui Margutti:

E, dada a capacidade de criagdo do ser humano em filosofia, ndo temos qualquer garantia
de que as duas perspectivas consideradas inelutdveis continuem a possuir esse privilégio
no futuro. A perspectiva pode até ser logicamente anterior ao sistema e ao problema,
mas dificilmente poderiamos reduzir o conjunto de perspectivas possiveis a apenas duas.
(MARGUTTI, 2012, p. 25).

Diferentemente de Paim e Margutti, Ivan Domingues nao afirma a priori a existéncia de
uma filosofia brasileira. Falar de filosofia brasileira ndo implica para ele a existéncia de uma filo-
sofia brasileira. Por isso ele prefere falar de uma metafilosofia da filosofia brasileira: “o objeto, no
caso, é afilosofia brasileira ou, mais precisamente, o problema filoséfico da existéncia ou ndo de
uma filosofia no Brasil, justificando o qualificativo de brasileira” (DOMINGUES, 2017, p. 2). Ao
construir uma metaldgica do pensamento filosofico nacional, Ivan Domingues de certa forma
supre o que nao foi feito pela filosofia uspiana. Em sua metafilosofia, ele apresenta cinco tipos
ideais para a filosofia brasileira:

1) O Clérigo colonial, tipificado pelo intelectual Jesuita. O modelo é o padre Vieira e o
padre Manuel da Nébrega;

2) O Intelectual Diletante estrangeirado, nostalgico da Europa e que se sente desterrado
em sua propria terra. E o intelectual comum do século XIX. Tobias Barreto é o melhor
exemplo filoséfico, com seu germanismo e a sua revista em alemao;

3) O intelectual publico, engajado em causas nacionais. Como exemplo, pode-se citar o
padre Lima Vaz, na assessoria da Acdao Catélica nos anos 1960, Giannotti, com o PSDB,
na época do governo FHC, e Marilena Chaui, com o PT e o governo Lula e Dilma;

4) O scholar, o erudito das humanidades que, junto com o expert das ciéncias, acaba
formando o académico moderno uspiano, o especialista em filosofia, tendo Porchat e
Giannotti como modelos, seguidos de inumeros professores de filosofia espalhados
pelos cursos de filosofia no Brasil, responsaveis pelos mais de 50 cursos de pés-gradu-
acao, funcionando no modus qualis e no modus lattes;

5) Ointelectual cosmopolita globalizado, parecido com o intelectual publico, porém, dife-
rente, porque pensa de forma globalizada, unindo o local com o universal. Os modelos
internacionais sao Rawls, Habermas, Foucault. Ainda nao existe um tal intelectual no
Brasil. Para Ivan Domingues, serd essa a figura do intelectual brasileiro que devera
surgir no futuro a partir da saturacdo da formacao filoséfica no Brasil (2017, p. 20-43).

Ivan Domingues néo diz claramente, mas os tipos ideais oferecem mais do que pro-
metem. Em principio, ndo deveriam constituir uma filosofia brasileira, mas apenas representar
idealmente a realidade nacional. Entretanto, o ideal tem o poder de involuntariamente informar
a realidade. Impelido pelo ideal, a realidade acaba por se adequar ao que é exigido pela razdo
formal. Sabemos, agora, por exemplo, a partir do livro de Ivan Domingues, que a filosofia brasi-
leira devera ser, no futuro, particular e universal, cosmopolita e livre de todo historicismo e

" Sobre o pensamento catolico neoconservador, ver Villaga (2006).
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psicologismo, gracas ao percurso oferecido pelos tipos ideais. A filosofia cosmopolita devera
nascer da formacdo académica, como uma costela de Adéo, sem se identificar diretamente com
o produtivismo taylorista do sistema. Desse modo, o livro de lvan Domingues exerceria uma
funcdo pedagdgica essencial, imprescindivel para o pensamento filosofico nacional.

Na verdade, para ser mais exato, é imperativo ressaltar que os tipos ideais podem in-
formar, mas nao formar, isto é, engendrar uma filosofia nova. Eles podem aperfeicoar o que ja
existe, mas nao criar algo novo. Ndo existiria a figura do intelectual da Igreja na Col6nia sem o
padre Manoel da Nébrega e o padre Anténio Vieira, juntos com tantos outros professores dos
Colégios Jesuitas. O mesmo pode ser dito do intelectual estrangeirado, do intelectual publico e
do professor especialista. Em nossa opiniao, o intelectual cosmopolita podera até surgir como
algo novo no futuro, mas a partir do que ja existe. A filosofia brasileira s6 podera se constituir no
futuro a partir de algo ja constituido ou de algo que ja existiu no passado. Padre Antonio Vieira,
por exemplo, é tanto um intelectual da Igreja, como um modelo de Intelectual publico e cos-
mopolita. Em certo sentido, ele foi também um scholar, quando escreveu a sua Histdria do
Futuro, além de outros textos mais tedricos. Portanto, a figura do especialista e do cosmopolita
ja existiu, de certa forma, tanto no Brasil Colénia como em outros autores do século XIX. A me-
tafilosofia pressupde sempre a filosofia. Em outras palavras, a filosofia brasileira é um pressu-
posto. E 0 que veremos em nossa Ultima ideia.

A Filosofia Brasileira como pressuposto

Se os tipos ideais exercem uma funcao pedagdgica, como vimos, do menos para o mais,
da auséncia para a presenca, podemos inferir que a filosofia brasileira realizaria um percurso
paralelo do no para o do, isto é, de uma filosofia produzida no Brasil para uma filosofia do Brasil,
ou ainda, das meras manifestacoes filoséficas para o sistema filosofico.

Sendo assim, se esse itinerario filoséfico for correto, de certa forma se confirma a tese
do padre Lima Vaz e de tantos outros a respeito da necessidade da institucionalizacdo para se
superar o autodidatismo e o dilentantismo filoséficos no Brasil. Entretanto, mesmo consen-
tindo que a filosofia dependa da academia, das Universidades e dos Cursos de Pés-graduacao,
da Capes e do CNPq, percebe-se que poucos académicos estao dispostos a afirmar que a filo-
sofia produzida no Brasil é realmente do Brasil. O que se produz no Brasil (teses, comentarios,
livros, traducdes, ensaios, artigos) nao seria do Brasil, mas da filosofia enquanto tal. Poderia ser
produzido em outro lugar e da mesma forma. Mas serd que é isso mesmo? Uma filosofia pro-
duzida no Brasil, em lingua portuguesa, com as condi¢des préprias do Brasil, com recursos fi-
nanceiros do Brasil, ndo deveria ser considerada igualmente do Brasil, sem prejuizo para o ca-
rater universal da filosofia?

A esse respeito e em contramao a posicao hegemonica na academia, inclusive em re-
lacao daqueles que defendem a existéncia da filosofia brasileira, Margutti é enfatico:

[...] optamos por dar ao presente livro o titulo Histdria da filosofia do Brasil. Os titulos até
agora utilizados pelos nossos historiadores em geral fazem mais modestamente menc¢do ndo
a histdria da filosofia, mas d histdria das ideais filosdficas. Além disso, essas ideias filoséficas
nao sao do Brasil; mas estdo no Brasil. Quando esses autores adotam a expressao histéria
da filosofia, ela ndo é do Brasil, mas acontece no Brasil. [...] a expressao filosofia brasileira
nao envolve uma contradictio em terminis, em que filosofia teria a ver com o universal e
brasileira teria a ver com o particular. Acreditamos ser possivel falar da filosofia brasileira
do mesmo modo que falamos da filosofia francesa ou da filosofia italiana. Quando usamos
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essas expressoes, estamos nos referindo a filosofia tal como praticada nesses paises, sem
que a referéncia a elementos particulares implique necessariamente o abandono ou a
perda da dimensdo universal (MARGUTTI, 2012, p. 40).

Na esteira de Margutti, acreditamos também que a expressao filosofia brasileira ou filo-
sofia do Brasil pode ser utilizada sem prejuizo para a filosofia universal. Mas por que deveria ser
considerada como um pressuposto?

A nao filosofia ndo elimina a filosofia. Ela é também filosofica. Filosofia e néo filosofia pre-
cisam caminhar juntas. E ha uma légica nisso. Nao se trata de uma relacdo arbitraria e violenta,
mas necessdria para a propria instauracdo filosoéfica. Em outras palavras, ndo haveria filosofia
brasileira sem a nao filosofia, por isso, afirmamos que a filosofia brasileira é sempre um pressu-
posto. Mas um pressuposto que surge apenas depois do sistema, ou seja, a partir do momento
em que a filosofia passa a compreender a si mesma e aos seus proprios fundamentos.

Oswaldo Porchat relata no texto “filosofia e a visdo comum do mundo’, que sua experi-
éncia filoséfica parte da

Descoberta do conflito das filosofias, experiéncia de sua indecidibilidade, tentacdo do
ceticismo, renuncia a filosofia, redescoberta da vida comum, siléncio da nao-filosofia,
promocao filosoéfica da visdo comum. Uma sequéncia ordenada de etapas que nao
vejo como se pudessem logicamente dispensar. Nao teria sido, com efeito, possivel
comecar diretamente pela promocéo filoséfica da visdo comum e pelo reconhecimento
filoséfico do Mundo. Porque se estaria apenas lancando uma filosofia a mais na arena
do conflito. Ora, nao se tratava de obter no conflito uma vitéria impossivel, mas de
vencer o conflito, superando-o. Somente nossa renuncia a filosofia péde consegui-
lo. E o siléncio da nao-filosofia péde, entdo, obscuramente preparar a restauracao
filosofica (1981, p. 137).

Mutatis mutandis, pode-se dizer que nesse itinerarium de Porchat encontra-se refletido o
processo de instauracao da filosofia brasileira.'? Paulo Arantes viu ai uma revivéncia da cate-
goria de néo seriacao de Silvio Romero (1994, p. 138), onde a filosofia no Brasil estava ainda a
mercé de privilegiados que tiveram a oportunidade de se formarem no exterior, de livros en-
contrados por acaso e, sobretudo, dos pacotes que traziam as novidades bibliograficas da
Europa em navios que aportavam periodicamente nos portos nacionais. Mas essa arbitrarie-
dade da nao seriacao ndao é compartilhada por Porchat:“a seu ver, a sequéncia que culminou na
promocao filosofica da visao comum do mundo (e que a seguir tomou feicdo neo-pirroneana)
obedeceu ao mais estrito tempo légico de uma ‘instauracao’ filosofica” (ARANTES, 1994, p. 140).

Em “Prefacio a uma filosofia” (1981, p. 41-58), Porchat relata que teve um primeiro pe-
riodo teoldgico, voltado a leitura dos grandes misticos e da filosofia tomista. A esse momento
teoldgico sucedeu uma crise religiosa, ocasionada pelos estudos dos filésofos criticos — que
nao aceitavam a subordinacao da filosofia a teologia —, tornando-se, enfim, ateu. A partir dai,
ele se volta inteiramente a filosofia, em busca da Verdade, convertendo-se em um dos mais
acirrados defensores do método légico-estrutural, até descobrir o conflito das filosofias. A inde-
cibilidade do conflito o leva ao siléncio da nao filosofia, a experiéncia do senso comum e ao
retorno a filosofia, ndao mais dogmatica, mas inserida na visdéo comum do mundo. Completa
Porchat:“O mundo reconhecido é o pressuposto explicitado do discurso filoséfico, o referencial
imediato que o norteard e Ihe dara sentido. [...]. Tudo isso leva-me justificadamente a dizer que
nao existe o grau zero da filosofia” (1981, p. 131).

A filosofia se inicia com a nao filosofia, sem deixar de ser, paradoxalmente, filoséfica. Por
isso, ndo nos parece exata a distincdo primordial entre Manifestacées e Sistema, proposta por

12 Para a ideia de instauracao, ver Souriau (1939) e, no caso especifico da filosofia brasileira uspiana, Arantes (1994, p. 136-154).
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Bento Prado Junior e adotada por lvan Domingues. Uma manifestacao filosoéfica ja é sistematica
per si. Ela representa um mundo, um modo de ver a realidade. A filosofia da col6nia faz parte do
sistema de Ensino Colonial implantado pelos jesuitas. Se nao é propriamente brasileira, pelo
fato de ser em latim e aplicado ao mesmo tempo em todos os colégios jesuitas do mundo todo,
nem por isso deixa de ser brasileira, seguindo as particularidades préprias da terra brasilis. O
ethos cultural brasileiro é formado nesse periodo inclusive com a participacao dos colégios e da
filosofia ensinada aqui. Nao da para separar a filosofia ensinada na colénia da formacao do ser
brasileiro. A filosofia &, portanto, sempre sistematica, envolvendo ndo apenas regras légicas do
sistema, mas também o ethos cultural, no caso, o modo de ser e de pensar brasileiros. Além das
aulas propriamente ditas, junto com as famosas disputatio, a pedagogia dos jesuitas envolvia
apresentacdes publicas de pecas teatrais, inclusive em lingua portuguesa, para as comunidades
préximas aos colégios.’

Mas como a filosofia brasileira podera se inserir nos debates filoséficos? Como uma filo-
sofia particular ou como uma reflexdo sobre a totalidade da filosofia produzida no Brasil? Temos
aqui um impasse: como disciplina, a filosofia brasileira podera coexistir ao lado de outras filoso-
fias existentes no Brasil. Seu objeto serd o pensamento brasileiro, com todas as suas contradi-
¢oes. Mas nao podera ser apenas isso! A filosofia brasileira nao se reduz a uma disciplina, com
um objeto especifico, por mais justificado que este seja. Ela deveria igualmente envolver toda a
producao filosofica produzida no Brasil. Como foi dito, a filosofia produzida no Brasil, mesmo
sendo comentadrios de autores estrangeiros, é sempre filosofia do Brasil, faz parte da historia fi-
losofica do Brasil. Podemos pensar, por exemplo, nas particularidades da recepcao kantiana e
hegeliana no Brasil, como uma colaboracdo especifica do Brasil para as interpretacdes kan-
tianas e hegelianas universais. O mesmo pode ser dito de Marx, Nietzsche etc. O particular ndao
nega o Universal. Por ser um modo de pensar sistematico, ele envolve necessariamente o uni-
versal, sem prejuizo das particularidades.

Porchat apresenta duas interpretacdes a respeito da insercdo de sua nova filosofia no
debate filoséfico. A primeira é anunciada no “Prefacio a uma filosofia™:

Trata-se de uma postura filoséfica plenamente consciente de sua particularidade. Ela se
sabe uma escolha primeira que se manifesta, desde o ponto de partida, como uma recusa
deliberada, radical e drastica das posturas da hybris e do endeusamento do Logos. Nascida
de uma meditacdo sobre as filosofias, ndo menos que de uma meditacdo sobre o Mundo,
a decisdo que instaura a nova filosofia é polémica em sua mesma natureza e como tal se
confessa. A nova filosofia integra-se no conflito das filosofias, sabendo-se originaria de
uma reflexdo critica sobre ele, cujo diagnéstico assume integralmente. Por isso mesmo, ela
pode ousar sem ingenuidade, do interior de sua precariedade assumida e explicitamente
tematizada, propor sua solucdo particular do conflito. Mas ela ndo pensa consumar a
filosofia. Ela é uma filosofia sem hybris (1981, p. 55-56).

Analogamente, podemos dizer que a filosofia brasileira deverd em um primeiro mo-
mento ter consciéncia de sua particularidade, sem pretensdo de instaurar um novo conteudo
filosofico universal. Ela devera propor um debate aberto, sem hybris, com todas as tradi¢des
culturais e correntes filoséficas produzidas no Brasil, sem desenvolver uma doutrina prépria.

13 Apesar de o Latim ser a lingua oficial dos Colégios, inclusive para as pecas teatrais, o uso do portugués passou a ser tolerado nas
apresentacdes publicas, naturalmente para que o publico as entendesse. A exclusividade do uso do Latim nao agradava ao povo,
“que néo dispunha entéao de outras faceis distraccoes como hoje, e porque, tendo os filhos nos colégios, gostava de os ver brilhar
nas festas dos estudantes. Com tantas e repetidas adverténcias, amainavam as representa¢des por uns momentos, mas recome-
cavam na primeira oportunidade, manifestacdo de espirito generalizada no Brasil, em que as conveniéncias sociais se sobrepu-
nham ao rigor pedagdgico do ensino interno do latim nas suas manifestacoes declamatorias e artisticas” (LEITE, 1965, p. 44).

ARGUMENTOS - Revista de Filosofia/UFC. Fortaleza, ano 13, n.° 25 - jan.-jun. 2021 162



Ideias para uma epistemologia da Filosofia Brasileira - Evanildo Costeski

A segunda posicao de Porchat encontra-se no final de A filosofia e a visdo comum do
mundo:“A promocao filoséfica da visdo comum se faz por sobre o conflito e a nova filosofia ndo
vai se integrar nele [...]. Um salto qualitativo verdadeiramente se opera. E a filosofia vence a
barreira da linguagem” (1981, p. 137). Sabe-se que Porchat era afeito as alternancias de posi¢oes
filosoficas. Como é facil de perceber, esta segunda posicao esta em total desacordo com a pri-
meira. Para a nossa interpretacao, nao é o caso de se afastar radicalmente da primeira posicao,
mas tdo-somente de se pensar em um avanco, até que o salto qualitativo aconteca.

Diferentemente da primeira, esta segunda posicao postula a necessidade de o Logos se
posicionar acima do conflito das filosofias. Nao se trata mais apenas de um debate entre dou-
trinas, “do tipo doutrina-contra-doutrina” (ARANTES, 1994, p. 141), mas de fato da instauracao
de uma nova filosofia, acima de todas as outras correntes. Com isso, a filosofia brasileira teria
entdo alcancado a sua maturidade, com uma doutrina proépria, reconhecida inclusive interna-
cionalmente. Esta corresponderia a filosofia cosmopolita almejada por lvan Domingues, com a
diferenca de que aqui nao se ignoraria o que foi produzido anteriormente no Brasil. Ou seja,
mesmo instaurada, a filosofia brasileira permaneceria sempre um pressuposto.

Vimos acima como o percurso filoséfico de Oswaldo Porchat pode servir de espelho
para a filosofia brasileira: fase teolégica, dedicacao a filosofia europeia, conflito das filosofias,
nao filosofia, filosofia da vida comum, ceticismo. Como vimos, Paulo Arantes viu nesse itinerario
a repeticdo da nao seriacao de Silvio Romero, ou seja, uma filosofia produzida ao acaso, se-
gundo as vicissitudes do momento, mesmo que isso seja negado por Porchat, que considerava
que existia na passagem desses momentos uma légica. Ao que parece, a mao de Goldschmidt
pesou muito na formacao de Porchat. Mesmo assumindo a néao filosofia, ele permaneceu um
filbsofo l6gico-estrutural, incapaz de avancar para uma filosofia da histéria da filosofia ou para
uma légica da filosofia, a qual, alias, ele considerava como mera retérica (PORCHAT PEREIRA,
1981, p. 102). Do mesmo modo que Porchat, esse passo nao foi dato pela filosofia brasileira, por
isso, continuamos vitimas da nao seriacao e da “doutrina-contra-doutrina”'* de Silvio Romero.

Conclusao

Para concluir, precisamos dizer algo a respeito do ceticismo, inerente a alma brasileira. Na
filosofia brasileira, esse tema foi explorado por Paulo Margutti. Ele viu aimportancia do ceticismo
de Sécrates, Séneca e Sanches no pensamento colonial.

Mas é importante observar que o tipo de ceticismo envolvido nao é epistemoldgico,
possuindo antes um carater ético. Com efeito, o colonizador portugués experimenta
no Brasil a contradicdo performativa e a impossibilidade de soluciona-la através da sua
prdpria a¢do entre os demais colonos, ou seja, através da sua a¢do no dominio deste mundo.
(MARGUTTI, 2012, p. 175-176).

Diante das contradicdes e do sofrimento, o objetivo do colono era o retorno a metrépole
ou, na impossibilidade disso, o apelo, através da oracdo, a salvacdo das almas. Para todos os
efeitos, passa-se a afirmar que o Brasil ndo presta: tudo é envolvido pela sujeira, pelo pecado e
pela corrupcgdo. Nesse ponto, ha uma clara distancia do ceticismo pirrénico de Porchat, o qual
nao prevé nenhuma decisao ou salvacao:

A experiéncia dolorosa da contradicdo conduz a salvacdo. Essa perspectiva é diferente
daquela do ceticismo pirrénico. Com efeito, embora o pirronismo tenha também uma

14 Este é o titulo de um livro de Romero (1969, p. 247- 496).
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dimensao ética, o salvacionismo colonial envolve um aspecto claramente religioso:
a constatacdo pirronica da diafonia é substituida pela experiéncia pecaminosa da
contradicdo performativa; a suspensao pirrdnica do juizo é substituida pela renuncia
ao mundo; a ataraxia pirrénica é substituida pelo encontro com Deus através da oracao
(MARGUTTI, 2012, p. 176).

Em outro ponto, Porchat teria razdo: o mundo é o “eterno pressuposto’, o “referencial
permanente” do discurso (1981, p. 109). Como resultado de nossas contradicdes e de crises an-
tigas e novas, afilosofia brasileira devera constantemente “editar’, sem psicologismo, a saudade
eterna de um pais que nunca serd. O que se tera, com tal experiéncia, serd uma espécie de se-
bastianismo invertido. E essa poderd talvez resultar na maior contribuicao da filosofia brasileira
para a filosofia universal.

Dissemos acima, citando Bento Prado Junior, que Macunaima poderia servir como mo-
delo para uma auténtica filosofia brasileira. Segundo Gilda de Mello e Souza, “Macunaima foi
tomado — e continua sendo até hoje — como um livro afirmativo, antropofagico, isto é, como
a devoracao acritica dos valores europeus pela vitalidade da cultura brasileira” (SOUZA, 2003, p.
85-86). Entretanto, essa leitura ufanista ndo é compartilhada pela intérprete uspiana: a posicao
de Mario de Andrade em Macunaima seria, sobretudo, pessimista. O préprio subtitulo da obra
apontaria para isso:“o heréi sem nenhum carater”. Trata-se de um personagem preguicoso, ego-
ista, instintivo, mesquinho, interessado apenas em dinheiro e em se divertir com mulheres. A
falta de “carater”indica aqui uma auséncia de ética, de lei, de qualquer projeto sensato capaz de
resultar algo de concreto e de positivo para a humanidade. Em suma: Macunaima deve ser visto
como “um adulto imaturo, um homem sem razao e sem projeto e, por conseguinte, como um
heréi vulneravel” (SOUZA, 2003, p. 40).

Ademais, esclarece ainda Gilda de Mello, é um engodo considerar Macunaima como um
simbolo apenas brasileiro. A sua origem vem dos estudos do etnologista alemao Koch-Grunberg
sobre os indios que viviam na fronteira do Brasil com a Venezuela. Por isso, Macunaima é essen-
cialmente sul-americano, com consciéncia hispano-americana e caracteristicas universais. E o
préprio Mario de Andrade quem o diz em uma carta dirigida ao amigo Manuel Bandeira, citada
por Gilda de Mello e Souza, comentando a proposta de traducdo da obra para o inglés:

[...] talvez o Macunaima ganhe em inglés porque muito secretamente o que me
parece é que a satira além de dirigivel ao brasileiro em geral, de que mostra alguns
aspectos caracteristicos, escondendo os aspectos bons sistematicamente, o certo é que
sempre me pareceu também uma satira mais universal ao homem contemporaneo,
principalmente sob o ponto de vista desta sem-vontade itinerante, destas noc¢des
morais criadas no momento de as realizar, que sinto e vejo tanto no homem de agora
(SOUZA, 2003, p. 37).

Desse modo, ao falar do brasileiro, Mario de Andrade esta a pensar no homem contem-
poraneo em geral. Por isso, uma filosofia brasileira, pensada a partir de Macunaima, adquire
uma tonalidade universal irredutivel.

Os males do Brasil, simbolizados nas frases insistentemente repetidas no livro, “Ah, que
preguica!” e “Muita sauva e pouca satide os males do Brasil sdo”, teriam, portanto, um alcance
universal. Alids, o proprio nome Macunaima, composto pela palavra “maku’, que significa
“mau’, e o sufixo “ima’, que quer dizer grande, indicaria, outrossim, esse “grande mau” da na-
tureza humana. Depois de inimeras peripécias para recuperar o seu “Santo Graal’, a pedra
muiraquita, o herdi retorna a sua terra natal, na regiao do rio Uraricoera, Roraima. Ao con-
trario do que se imaginava, o herdi permanece insatisfeito, sem consolo e redencao. O fato de
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se transformar em uma estrela, longe de ser um prémio, mostraria o alcance cosmoldégico de
sua vida triste e solitaria.

E nesse aspecto que acreditamos que Macunaima poderia simbolizar uma auténtica fi-
losofia brasileira. O que se tem aqui é o predominio do vazio, da caréncia, da ndo filosofia no
pensamento brasileiro. Consoante ao que foi exposto no presente texto, essa posicao, até agora
nao claramente sistematizada, seria a contribuicao definitiva da filosofia brasileira para uma
auténtica filosofia universal. O Brasil pode até ser o pais do futuro, como denominou Stefan
Zweig no livro homoénimo em 1941, mas o futuro que se aventa nao serd nada ostentoso. Serda
condicionado justamente pela determinacao histérica do vazio existencial e da néo filosofia. E
nesse sentido que dissemos acima que a futura filosofia brasileira serd uma espécie de sebastia-
nismo invertido.
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RESUMO

Este texto examina producoes filosdéficas brasileiras destinadas ao ensino de filosofia no século
XIX, tratando-se, portanto, de um periodo anterior a existéncia de cursos universitarios de filo-
sofia no Brasil. Esses compéndios e manuais sao analisados tendo em vista as concepcoes de
filosofia neles presentes, os campos do saber que cada um deles elege como pertinente e,
ainda, a ordem das matérias neles dispostas, o que indica diferentes maneiras pelas quais se
compreende qual deve ser o caminho a se percorrer para se tornar filosofo. Além disso, tal dis-
posicao temporal das matérias diz respeito a variadas posicoes acerca da histéria da filosofia.
Por fim, ha a analise da autoria construida pelos autores de manuais e compéndios, a qual pode
ser compreendida como uma autoria minima, em que a voz autoral cede lugar aqueles que os
autores compreendem como “verdadeiros fildsofos”. Por meio desse procedimento torna-se
possivel compreender como foi atribuida a obra de Domingos José Gongalves de Magalhaes,
Factos do espirito humano, publicada em 1858, a caracteristica de ser o livro inaugurador da fi-
losofia no Brasil.

Palavras-chave: Historia da filosofia. Ensino de filosofia. Século XIX. Filosofia no Brasil. Manuais.
Gongalves de Magalhaes.

T Este texto é resultado de parte de minha Tese de Doutorado, defendida em 2017 na Universidade de Sao Paulo e financiada
pela Fapesp.
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ABSTRACT

This text examines Brazilian philosophical productions pointed at teaching philosophy in the
19th century; therefore, it is a period before philosophy university courses in Brazil. These com-
pendiums and manuals are analyzed regarding the concepts of philosophy present in them,
the fields of knowledge that each one chooses as pertinent, and the materials’ order arranged
in them. This last point also indicates varied comprehensions of the routes to be a philosopher.
In addition, such subjects’ temporal disposal concerns different positions regarding the history
of philosophy. Finally, there is the analysis of manuals and compendiums’authorship, which can
be understood as minimal authorship, in which the authorial voice gives space to the chosen
“true philosophers.” Through this investigation, it becomes possible to understand how to
Domingos José Goncalves de Magalhaes’ work, Factos do espirito humano (Facts about human
spirit), published in 1858, was attributed the characteristic of being the Brazilian philosophy
inaugural book.

Keywords: History of philosophy. Teaching philosophy. 19t Century. Brazilian philosophy.
Manuals. Goncalves de Magalhaes.

A producao filosofica brasileira pré-universitaria foi, por bastante tempo, avaliada se-
gundo um senso-comum fruto de uma longa historiografia da filosofia no Brasil. De acordo
com esse senso-comum, tal producéo filosofica, sobretudo do século XIX, estaria marcada por
varias auséncias: auséncia de rigor, uma vez que os autores que se pretenderam filésofos teriam
trilhado o inseguro caminho do autodidatismo; ingenuidade na pretensao de estarem aptos a
dialogar com grandes autores da histdria da filosofia; vacuidade e efemeridade de suas pro-
postas filoséficas, dada a auséncia de tradicao filoséfica no Brasil; importacdo cega de ideias
estrangeiras, de modo a apenas repeti-las sem compreenderem sua origem, o que resultaria
numa sequéncia disparatada de modismos.

Ha varios anacronismos presentes nesse repertoério de juizos de desqualificacao da pro-
ducao filoséfica brasileira. Enfrenté-lo, no entanto, ndo significa necessariamente recairem uma
posicdo encomidstica de defesa de uma filosofia nacional, no sentido de procurar produzir uma
unidade artificial que abrigaria autores e obras muito diversos entre si. Parece ser mais provei-
toso procurar compreender os sentidos das categorias mobilizadas pelos autores em seu pro-
prio campo discursivo, de modo a reavaliar concep¢des muito comuns acerca do que seja pro-
duzir filosofia. Nesse sentido, examinar o modo como um autor constréi discursivamente uma
voz autoral de filésofo, e, ainda, o modo como constréi um livro como sendo um livro de filo-
sofia, pode levar a uma reavaliacdo de uma série de elementos presentes nesse senso-comum
de desqualificagcdo — o qual, ao fim, somente acarreta desconhecimento a respeito de uma larga
producado filoséfica brasileira.

Uma maneira de lidar com parte dessas questdes pode ser analisar o modo pelo qual
Domingos José Goncalves de Magalhaes (1811-1882) procurou distinguir sua obra Factos do
espirito humano (1858) de outras producdes filoséficas brasileiras que lhe sdo contemporaneas,
as quais foram destinadas sobretudo ao ensino de filosofia. De fato, procurar compreender o
que seja aprender a ser filésofo no Brasil no século XIX, periodo em que nao havia cursos univer-
sitarios de filosofia, € interessante justamente porque pode lancar luz sobre diferentes preten-
soes de tornar-se filésofo no Brasil — o que implica, além disso, diferentes expectativas acerca da
producao de um livro de filosofia. Ainda mais, implica compreender procedimentos como o da
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criacdo de uma voz autoral de filésofo, com a atribuicdo ou nado de independéncia; procedi-
mentos que buscam estabelecer uma relacdo com a histéria da filosofia, e inclusive com con-
cepcdes de temporalidade nela envolvidas; e, por fim, uma relacdo com o que se reconhece ser
uma autoridade filoséfica: todos esses procedimentos em operagdo no século XIX brasileiro sdo
muito diferentes dos que em geral estdo hoje em exercicio.?

Em 1859, aparece na Revista Popular uma Resenha philosophica de autoria do Conego
Fernandes Pinheiro, cujo objeto de analise é a obra Factos do espirito humano, de Domingos
José Gongalves de Magalhdes, publicada no ano anterior. Acerca deste “ilustre fil6sofo brasi-
leiro” e seu livro, escreve o autor: “Nao conhecemos na lingua portuguesa, nada que lhe seja
comparavel, sendo indubitavelmente a primeira obra de alta filosofia escrita originalmente em
nosso idioma, tdo pobre em matérias de ciéncias”? E, também em 1859, é publicada em Paris a
traducao do livro, cuja noticia é dada no Correio Mercantil acompanhada de carta de Pierre
Flourens, autor muito citado por Gongalves de Magalhdes em seus textos e que substituiu
Georges Cuvier no Collége de France. Flourens afirma que a obra traduzida contém: “[...] ideias
originais e vivas, concep¢oes diligentes e claras, andlise filoséfica de uma destreza e profundi-
dade admiraveis; tudo neste livro provém da mao de um homem de génio”*

Por fim, veja-se o que escreve Chanselle, tradutor da obra para o francés:

Um poeta, um filésofo, um escritor tdo eminente, pertencendo a uma na¢do nova como a
nacao brasileira, da qual os produtos materiais nos sdo mais conhecidos que os produtos
intelectuais, merece ser apreciado e julgado pela Franca, que vé sua literatura tdo bem
recebida no Brasil. [...] Como filésofo, M. de Magalhaes pertence a grande escola honrada
pelos nomes de Platao, Descartes, Leibnitz e Malebranche, e seu livro se distingue tanto
pela originalidade quanto pela erudicéo e critica.

Esse conjunto de referéncias em torno do aparecimento de Factos do espirito humano
parece suficiente para indicar o modo como foi recebida essa obra. Imediatamente consagrada,
permitiu a caracterizacao do nome de Gongalves de Magalhaes, por seus contemporaneos,
como filésofo inaugurador.

Com efeito, veja-se o que escreve no Prélogo de Factos do espirito humano:

Animam-nos estas reflexdes a dar a luz este livro, em que tratamos de todas as grandes
questdes da filosofia; expomos as teorias mais acreditadas e aceitas; refutamos as que
nos parecem contrarias aos fatos e procuramos, por um modo diverso do que o fizeram
outros, resolver com a maior clareza que nos foi possivel algumas dificuldades, sem a menor
pretensdo de nos inculcar como autor de um novo sistema filoséfico. [...]

Se algum douto versado nas ciéncias filoséficas lancar os olhos sobre estas paginas, achara
que nao se limitou o autor a compilar o que leu; que continuamente discute os pontos
controversos; sempre expende a sua opinido, e algumas vezes, apartando-se dos seus
mestres, se aventura em novas teorias.

2 A respeito do modo como se constituiu essa histdria da histéria da filosofia no Brasil, e da fungao nela exercida pela leitura estrutural
de textos filoséficos, ver CANHADA, Julio. “La lecture structurale des textes et I'histoire de la philosophie au Brésil”. In: Cahiers critiques
de philosophie. Les aventures de la philosophie francaise en Amérique Latine: la philosophie au Brésil. Paris: Hermann, 2016.

3 FERNANDES, Pinheiro, J. C.“Resenha philosophica”. Revista Popular. Rio de Janeiro, Garnier, ano |, tomo IV, out./dez. 1859. p. 12-13.

4 Correio Mercantil. Rio de Janeiro, quinta-feira, 10 de margo de 1859.

5 CHANSELLE, N. P. Préface du traducteur. In: GONCALVES DE MAGALHAES, D. Faits de l'esprit humain. Philosophie. Traduit du Portu-
gais par N. P. Chanselle. Paris: Auguste Fontaine, 1859. p. VI.

6 GONCALVES DE MAGALHAES, D. J. Factos do espirito humano. Philosophia. Paris: Auguste Fontaine,1858. p. VI-VIIl. Hd uma edicéo
mais recente: GONGALVES DE MAGALHAES, D. Fatos do espirito humano. Organizacdo e estudo introdutério de Luiz Alberto Cer-
queira. Petrépolis: Vozes; Rio de Janeiro: Academia Brasileira de Letras, 2004.
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O que esse trecho parece indicar é a tentativa de delimitacao da voz do filésofo diante de
outras producdes filosdficas. A promessa de atender a completude do conhecimento filoséfico
(“trataremos de todas as grandes questdes da filosofia”), utilizando-se, para isso, de “teorias”
que passaram pelo crivo dos“fatos’, ou seja, que teriam sido certificadas segundo o que se com-
preendia como critério de verdade, ndo culminaria, no entanto, em arrogar-se criador de “um
novo sistema filoséfico”. Como se pode ver, a defesa de certa independéncia filoséfica nao se
identifica a construcdo de um corpo de doutrina fechado em si, de modo que a ideia de sistema,
enquanto proposta filosofica, estd associado um valor negativo. Note-se que provém de Victor
Cousin a ideia segundo a qual a criagao de um sistema nao deveria ser a expectativa ultima para
os filésofos - tal como se pode ver nesta passagem emblematica acerca do valor negativo con-
ferido a ideia de sistema:

Qual pode ser, portanto, o erro dafilosofia? E de considerar apenas um lado do pensamento,
de vé-lainteira somente neste lado. Ndo ha sistema falso, mas muitos sistemas incompletos,
verdadeiros neles mesmos, mas viciados em sua pretensao de conter em cada um deles a
verdade absoluta, a qual ndo se encontra sendo em todos.”

Sendo assim, Goncalves de Magalhdes pretende distinguir-se como filésofo inovador e,
ao mesmo tempo, ndo sistemdtico — pode-se mesmo dizer que, de acordo com sua perspectiva,
a segunda caracteristica seria condicao da primeira.

Ha também outro aspecto presente nessas primeiras paginas de Factos do espirito hu-
mano. Ao afirmar que “discute os pontos controversos; sempre expende a sua opinidao” e “se
aventura em novas teorias’, Goncalves de Magalhdes parece querer distanciar-se de outros ma-
teriais filosoficos existentes no Brasil — por isso assevera que “ndo se limitou o autor a compilar
0 que leu”. A garantia de distincdo em relacdo ao que designa como compila¢ées provocaria, de
acordo com seu ponto de vista, uma redefinicdo do que significaria uma producdo filosofica, de
modo que ao livro de Magalhaes pudesse ser atribuido um sentido inaugural — tal como
Fernandes Pinheiro, em sua Resenha philosophica, o havia qualificado.?

De fato, pode-se notar a presenca de varios compéndios de filosofia publicados até a
data de lancamento do livro de Magalhdes. Um deles, o Compéndio de philosophia de autoria de
Francisco de Monte Alverne (1784-1858), embora apareca postumamente em 1859, teria sido
escrito por volta de 1833. Goncalves de Magalhaes fora aluno de Monte Alverne no Seminario
Sao José e continuamente o qualificava como seu“mestre”® Mas, embora reivindique para si tal

7 COUSIN, Victor. Du fait de conscience. In: Fragmens philosophiques. 2. ed. (1. ed. de 1826). Paris: Ladrange, 1833. p. 242. A respeito
da enorme presenca do ecletismo no século XIX brasileiro, de modo a ter adquirido a forma de uma quase condicéao de possibili-
dade da filosofia no Brasil nesse periodo, ver CANHADA, Julio. “La construction d'une voix philosophique pour la nation: I'éclec-
tisme au Brésil”. In: ANTOINE-MAHUT, Delphine ; WHISTLER, Daniel (Orgs.). Une arme philosophique: I'éclectisme de Victor Cousin.
Paris: Editions des archives contemporaines, 2019.

8 Também em outro texto, Fernandes Pinheiro qualifica Factos do espirito humano como a “primeira obra filoséfica” em “lingua
portuguesa”. “Fr. Francisco de Monte Alverne. Esboco biographico”. Revista Popular. Rio de Janeiro: Garnier, ano |, t. |, jan./mar.
1859, p. 174. Tobias Barreto, em seu texto Fatos do espirito humano, assim se refere a esse livro: “Todos sabem que esta obra, escri-
ta por um homem afeito ao movimento da politica e das letras europeias, constitui, ele s6, — tal é o nosso atraso — toda a bibliote-
ca filosofica do Brasil. Foi uma tentativa louvavel do seu autor querer assim, em nome da civilizacdo e do progresso, naturalizar
entre nos a filosofia, conceder-lhe direito de cidade; porquanto nao havia, antes dele, como nao ha ainda a par dele, obra digna
de atencdo” BARRETO, Tobias. Fatos do espirito humano (1869). In: Estudos de filosofia. Introducdo de Paulo Mercadante e Antonio
Paim. 2. ed. Séo Paulo: Grijalbo; Brasilia, INL, 1977. p. 63. Para uma interpretacdo acerca da critica de Tobias Barreto a Gongalves de
Magalhaes, ver CERQUEIRA, Luiz Alberto. Filosofia brasileira: ontogénese da consciéncia de si. Petropolis: Vozes, 2002, p. 188. E
também ALMADA, Leonardo Ferreira; CERQUEIRA, Luiz Alberto.“Sentido filoséfico no Brasil dos primeiros debates acerca da rela-
¢ao mente e corpo”. Philésophos, Goiania, v. 14, n. 1, 2009. Ver também p. VIl de Factos do espirito humano, op. cit.,em que Gongal-
ves de Magalhaes afirma que este livro “ndo é propriamente um compéndio, bem longe esta de o ser [...]"

® Compéndio de philosophia. Rio de Janeiro: Typ. Nacional, 1859. A obra foi publicada por Francisco Luiz Pinto. A respeito da possivel
data de redacao, ver ROMERQ, Silvio. A filosofia no Brasil. Ensaio critico. In: Obra filosdfica. Introdugéo e selecdo de Luis Washington
Vita. Rio de Janeiro: J. Olympio; Sdo Paulo: Edusp, 1969 (1. ed. de 1878). p. 7 e Histéria da literatura brasileira. Rio de Janeiro:
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filiacdo, Goncalves de Magalhdes a constréi tendo em vista antes o pregador e o professor do
que o filésofo:

Como filésofo tinha Monte Alverne vasta leitura, e professava um ecletismo que nada tinha
de original, e ndo me consta deixasse trabalho algum que Ihe possa dar maior gléria que
as suas oracdes sagradas; e a sua mesma qualidade de orador e tedlogo ndo Ihe permitia
que se afastasse muito da filosofia cristd. Como professor, devendo ensinar a mogos apenas
saidos das aulas de latim e de retérica, seguia os compéndios de Genuense, cuja deficiéncia
supria com apostilas manuscritas, que dava a copiar aos discipulos; e em suas prelecoes
mostrava-se conhecedor profundo da ciéncia. [...] Tanto por esse dom de bem falar, que é
sempre a manifestacdo de feliz inteligéncia, como pela doutrina que ensinava, ndo tinha
ele rival como professor de filosofia; [...]."°

Antes de tratar de Monte Alverne como “fildsofo”, note-se que Magalhaes afirma ser dis-
cipulo sobretudo do professor e do orador, posto este que conferiu a Monte Alverne larga con-
sagracao entre os contemporaneos. A respeito de uma de suas ultimas aparicoes, realizada na
Capela Real a convite de D. Pedro Il, apds 18 anos de auséncia devida a sua cegueira, o Conego
Fernandes Pinheiro escreve: “O triunfo marchou pela estrada da vitéria, adornada a fronte com
os lauréis do génio, e quando desceu do pulpito, recebeu uma ovacéo tao grande, tdo sincera,
COMO nunca presenciamos, nem tivemos noticia”!!

Para que se tenha ideia da significacdo da Capela Real (posteriormente Capela Imperial),
neste momento, veja-se o que dela afirma Monte Alverne:

A fundacao da Capela Real do Rio de Janeiro, monumento imortal da piedade do
Senhor D. Jodo VI, foi a arena, onde se mostrou em toda a sua pompa o génio brasileiro.
Oradores acostumados aos triunfos do pulpito eram rivalizados, por jovens pregadores,
que animados com as suas primeiras vitorias, ardiam por ganhar novas coroas. [...] N6s
podemos afirmar com todo o orgulho da verdade, que nenhum pregador transatlantico

excedeu os oradores brasileiros.’?

J. Olympio, 1960, 5 tomos (12 ed. de 1888). Tomo 2, p. 509 ss.; CARVALHO, Laerte Ramos de. A Iégica de Monte Alverne. Sao Paulo:
Boletins da Faculdade de Filosofia, Ciéncias e Letras da Universidade de Sdo Paulo, LXVII. Filosofia, n. 2, 1946, p. 45. Ver, sobretudo,
0 exaustivo exame dessa questao em MARGUTTI, Paulo. Histéria da filosofia do Brasil (1500-hoje): 22 parte: A ruptura iluminista
(1808-1843). Séo Paulo: Edi¢oes Loyola, 2020. p. 349-412. Gongalves de Magalhéaes afirma ter sido aluno de Monte Alverne a partir
de 1832, em Biographia do Padre Mestre Frei Francisco de Monte Alverne. In: Opusculos histdricos e litterdrios. In: Obras de D. J. G. de
Magalhaens, tomo VIII. 22 ed. Rio de Janeiro: Garnier, 1865. p. 314. Por fim, veja-se como Magalhaes se refere a Monte Alverne em
carta enviada de Paris, para onde viajou em 1833:“Nem por me achar aqui, rodeado de tantos monumentos, de tantas coisas ra-
ras, de tantos professores, me esqueco um sé dia do meu mestre, do meu amigo a quem devo, sem lisonja, uma parte do meu
saber [...]". PORTO ALEGRE, Manuel Aratjo; GONCALVES DE MAGALHAES, Domingos José. Cartas a Monte Alverne. Sao Paulo: Con-
selho Estadual de Cultura, 1964. p. 15. Essas cartas foram publicadas por Roberto Lopes. Ver também GONCALVES DE MAGA-
LHAES, Domingos José. Ode ao grande orador Fr. Francisco de Monte Alverne. In: Poesias avulsas. Obras de D. J. G. de Magalhaens.
Tomo |. Rio de Janeiro: Garnier, 1864, p. 61-65. Nesta mesma obra, ver Carta ao meu amigo C. B. Monteiro, p. 331-364, em que
descreve sua viagem para Paris. Ver também, por fim, a respeito do Seminario Sao José: MASSIMI, Marina.“O ensino de psicologia
no século XIX na cidade do Rio de Janeiro”. Paideia, FFCLRP - USP, Ribeirdo Preto, 4, fev./jul., 1993. p. 67.

1 GONCALVES DE MAGALHAES, D. J. Biographia do Padre Mestre Frei Francisco de Monte Alverne, Op. cit., p. 319-320.

""FERNANDES PINHEIRO, Joaquim Caetano.“Gléria do pulpito brasileiro”. Guanabara. Rio de Janeiro: Tipografia Guanabarense de L.
A.de Menezes, n. 10, 1854, t. I, apud MELO, Carlos Augusto de. Cénego Fernandes Pinheiro (1825-1876). Um critico literario pionei-
ro do romantismo no Brasil. Mestrado: Unicamp, 2006. p. 343. O sermao apresentado nessa ocasiao intitula-se 2° Panegirico de S.
Pedro de Alcantara, pregado na Capela Imperial no dia 19 de outubro de 1854, publicado em Obras oratdrias. Rio de Janeiro: Garnier,
s/d, 2 tomos (12 ed. de 1853-1854).

2 MONTE ALVERNE, Francisco de. Discurso preliminar. In: Obras oratérias, Op. cit., p. VII-VIIl. Ver também CANDIDO, Antonio. Forma-
¢do da literatura brasileira. Momentos decisivos (1750-1880). Rio de Janeiro: Ouro sobre Azul, 2006. p. 360: “A Capela Real, depois
Imperial, onde conviviam maestros e pregadores, era uma espécie de sala de concertos e conferéncias, unindo-se deste modo
duas das principais influéncias formadoras da nova sensibilidade. Homens como os frades Sampaio e Monte Alverne, o conego
Januario - professores de aula publica, patriotas e mesmo agitadores — ampliavam a acéo do pulpito por uma atividade intensa
que os tornou mentores da juventude, marcando-a fundamente pelo seu espiritualismo e patriotismo, enquanto a sua retérica
permaneceu como paradigma de elevacgéo espiritual”
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A circunscricao da filiacdo de Goncalves de Magalhaes a oratéria de Monte Alverne nao
significa, dessa maneira, um rebaixamento da importancia que o autor de Factos do espirito
humano atribui ao pregador. Pois a religiao enquanto religiosidade teria sido justamente a di-
recao seguida pelo género de sermodes de Monte Alverne. Distanciando-se de uma apologética
identificada como atrasada, e aproximando-se das reflexdes de Chateaubriand, o frade teria
aberto caminho para uma compreensao da religido que diria respeito, ao mesmo tempo, tanto
a “inteligéncia’, quanto ao “sentimento’, ou seja, por esse exercicio da religiosidade seria pos-
sivel obter uma espécie de conhecimento no qual, segundo a perspectiva dos autores, a filo-
sofia poderia — e deveria - se espelhar.’

Tal funcdo de conhecimento atribuida a religido, portanto, indicaria, no que se refere a
Monte Alverne, certa inseparabilidade entre ela e a filosofia, de modo que Gongalves de
Magalhdes estaria tentando promover uma espécie de disjuncdao entre ambas ao autodecla-
rar-se discipulo do pregador e do“professor’, mas nao do “filésofo”.'* A razao, por assim dizer, da
falibilidade da perspectiva filoséfica de Monte Alverne residiria, por um lado, em seu “ecletismo
gue nada tinha de original”e, por outro, no fato de que, em suas aulas, “seguia 0 compéndio de
Genuense”, ao qual acrescentava suas “apostilas” — material que constitui seu Compéndio de
philosophia a que foi feita referéncia. Quanto ao primeiro aspecto, veja-se o que Monte Alverne
escreve a respeito de Victor Cousin:

O sistema sublime de Mr. Cousin apenas é conhecido no Brasil, e por desgraca, seus trabalhos
filosoficos ainda nao estdo completos, e nem impressos, ou conhecidas aqui as suas obras
posteriores. Eu forcejarei entretanto por aproveitar o que ele tem feito, e restaurar com ele
o sistema filoséfico.'®

A despeito da exaltacdo a Cousin e da promessa de segui-lo em seus esforcos filosoficos,
Monte Alverne, contudo, em seu Compéndio de philosophia parece antes aproximar-se de
Antonio Genovesi (1712-1769) - geralmente denominado, em Portugal e no Brasil, como
Genuense.'® Sua obra As instituicées da légica foi estabelecida como compéndio oficial de filo-

13 Ver MONTE ALVERNE, Francisco de. Serméo sobre a Maledicéncia. In: Obras oratérias, Op. cit., p. 62, tomo I: “A religido alargando o
horizonte da inteligéncia humana, dando maior elasticidade ao sentimento, oferecendo novas coroas, e nutrindo outras esperan-
¢as, reanimou o gérmen precioso desta elevagao nascida com o homem; e deu a Moral a forga, de que carecia, para manter a
existéncia, e equilibrio da sociedade”. Nesse mesmo sentido, consultar o Panegirico de S. Sebastido, loc. cit., p. 5, tomo Il. Ver tam-
bém CANDIDO, Antonio. Formagdo da literatura brasileira, Op. cit., p. 304-305: “Lancada no tempo [a religido], ela é para ambos
[Monte Alverne e Chateaubriand], além de revelacao, totalidade de experiéncia humana, coletiva e individual; dai constituir um
sistema de conhecimento e uma fonte de inspiracdo, sem os quais o engenho humano nédo preenche as suas possibilidades”. A
respeito do atraso representado pela apologética crista anterior a exercida por Monte Alverne e Chateaubriand, ver a Introdug¢do
de Roberto Lopes as Cartas a Monte Alverne, Op. cit., p. 6-8.

140 pais tem altamente declarado, que eu fui uma desta gldrias, de que ele hoje ainda se ufana. Langado na grande carreira da
eloquéncia em 1816, como pregador régio, oito anos depois que nela entraram S. Carlos, e Sampaio, Monsenhor Netto, e o Cone-
go Januario da Cunha Barbosa, tive de lutar com esses gigantes da oratoria, que tantos louros tinham ganhado, e que forcejavam
por levar de vencida todos os seus dignos rivais. [...] Arrastado pela energia do meu carater, desejando cingir todas as coroas,
abandonei-me com igual ardor a eloquéncia, a filosofia, e a teologia, cujas cadeiras professei, algumas vezes simultaneamente,
nos principais conventos da minha ordem, e no seminario de S. José desta corte”. MONTE ALVERNE, Francisco de. Discurso prelimi-
nar, Op. cit., p. IX-X.

5> MONTE ALVERNE, Francisco de. Compéndio de philosophia, Op. cit., p. 104-105. Ver a passagem imediatamente anterior a citada,
em que também se refere a Cousin:“Um destes génios, nascidos para revelar os prodigios da razdo humana, se levantou como um
Deus, no meio do caos, em que se cruzavam, e combatiam todos os elementos filoséficos empregando a extenséao de sua vasta,
e sublime compreenséo, reconstruiu a filosofia, apresentando as verdades, de que o espirito humano esteve sempre de posse”.
Em suas cartas a Monte Alverne, Goncalves Magalhdes continuamente insistia para que o “mestre” publicasse seu material de
curso - referido abaixo simplesmente como “Ldgica”. Diante das negativas de Monte Alverne, em 1835 Magalhaes escreve: “Nao
me admira que ache a sua Logica imperfeita, o espirito humano se desenvolve todos os dias e de grau em grau marcha a perfec-
tibilidade, que faz desesperar os vaidosos e os cegos de entendimento; mas mesmo assim nao creio que o Padre Mestre nao a
possa por em relacdo com a Filosofia do tempo, o Ecletismo que no Brasil deve quanto antes ser plantado para que a mocidade
aprenda a ndo dizer blasfémias contra Deus e os homens”. Cartas a Monte Alverne, Op. cit., p. 45-46.

16 A respeito da presenca nao s6 de Genovesi no Compéndio de Monte Alverne, mas também de Para du Phanjas, Storchenau, Laromi-
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sofia na Universidade de Coimbra apés a reforma pela qual passou em 1772, seguida ao fim do
ensino jesuitico no reino de Portugal, efetivado em 1759."” Com efeito, Thedphilo Braga, em sua
Historia da Universidade de Coimbra, arrola as razbes pelas quais o “reitor” da Universidade de-
fendeu o uso do compéndio de Genovesi para o ensino da Philosophia racional e moral, de modo
a“expungir o Escolasticismo e determinar uma doutrina compativel com o estado das ciéncias”:

Primeira [razdo]: Porque este Autor [Genovesi] ndo é adido a seita ou sistema algum
particular, como sao os leibnizianos, wolffianos, etc.; mas fez uma selecao de doutrinas
escolhidas com muita critica, que Ihe tem granjeado uma estimacgdo geral na Republica
das Letras. / Segunda [razdo]: Porque usa um método muito sélido, chegado, quanto as
matérias o permitem, ao Método geométrico, que é o mais préprio para fazer evolver o
raciocinio da mocidade, e prepara-la para os estudos maiores.

Veja-se ainda o que afirma Thedphilo Braga a respeito de Genovesi — autor de quem,
“ainda hoje [1898], quando alguém quer alegrar a sua coeréncia légica, ou disciplina de espirito,
diz: cd segundo o meu Genuense, ou: conforme me ensinou o Genuense”.

O autor de que se trata pelo nome de Genuense, que ficou proverbial em Portugal, é o
célebreitaliano Antonio Genovesi (1712-1769), um dos precursores da filosofia escocesa, e
um dos sistematizadores da nova ciéncia Economia politica, de que publicou dois volumes
de licbes em 1757.[...] A sua obra era muito discutida, quando foi apontada ao marqués de
Pombal, para substituir na Universidade o Escolasticismo.'®

Quanto ao ensino secundario no Brasil, pode-se muito resumidamente dizer que, do
ensino hegemonizado pelos jesuitas, passa-se, apos as reformas de Pombal, para as aulas ré-
gias, cujos objetivos ndo mais se guiavam pelo Ratio studiorum, material de 1559 que sistema-
tizava o conjunto de normas e praticas da cultura escolar jesuitica. A introducao das aulas ré-
gias, no entanto, nao significou o desaparecimento do ensino ministrado por outras ordens
religiosas, a exemplo do Seminario Sdo José, em que Monte Alverne foi professor. A partir de
1835, ano em que sdo criados os liceus provinciais, e de 1837, data de surgimento do Colégio
de Pedro Il, inicia-se um processo de centralizacdo do ensino tendo por referéncia este Gltimo
colégio, o qual servia como padrdo para os demais no que diz respeito a organizacdo dos es-
tudos e a escolha dos materiais de ensino. Entretanto, os liceus provinciais, o Colégio de Pedro
Il, as instituicdes religiosas de ensino e as instituicdes privadas parecem ter sido principal-
mente pautados pelos exames para admissao seja nas Faculdades de Direito de Olinda (depois
Recife, em 1854) e Sdo Paulo, criadas em 1827, seja nas Faculdades de Medicina da Bahia e do
Rio de Janeiro, criadas em 1832." Voltando a Goncalves de Magalhaes, a distancia por ele pre-

guiére e Edme Ponelle, ver MARGUTTI, Paulo. Histdria da filosofia do Brasil (1500-hoje): 22 parte: A ruptura iluminista, Op. cit., p. 385-407.

7 GENOVESI, Anténio. As instituicées da I6gica. Rio de Janeiro: Documentario, Pontificia Universidade Catolica; Brasilia: Conselho
Federal de Cultura, 1977 (trata-se de reproducdo da traducdo de Miguel Cardoso. Coimbra: Real Impressdo da Universidade,
1786). A respeito de Genovesi, ver MARGUTTI, Paulo. Histéria da filosofia do Brasil (1500-hoje): 12 parte: o periodo colonial (1500-
1822). Sao Paulo: Edigdes Loyola, 2013, p. 151-156.

'8 BRAGA, Tedfilo. Histdria da Universidade de Coimbra. Lisboa: Typographia da Academia Real de Ciéncias, 1898, tomo lll, p. 473-476.
Mais adiante Thedphilo Braga reproduz carta do marqués de Pombal em que solicita a suspensao de trechos do compéndio de
Genovesi a respeito de “[...] Aristoteles, [uma vez que] sempre o nome de um Fildsofo tdo abominavel se deve procurar que antes
esqueca nas Licdes de Coimbra do que se apresente aos olhos dos Académicos como um atendivel Corifeu da Filosofia. Além de
que ndo é tao certo, como Genovesi o diz, que Aristdteles desse as mais completas regras desta Arte [a metafisical. Nem isto se
pode dizer no tempo de hoje, no qual as Regras mais seguras sdo as que mais se apartaram do mesmo Aristoteles”.

19 A respeito das reformas do ensino promovidas pelo Marqués de Pombal, ver CARVALHO, Laerte Ramos de. As Reformas Pombali-
nas da Instrugdo Publica. Sdo Paulo: Saraiva, Edusp, 1978.Ver também DIAS, Maria Odila da Silva.“Aspectos da ilustracdo no Brasil”.
Revista do IHGB, vol. 278, jan.-mar., 1968. Sobre o ensino jesuitico e o Ratio studiorum, ver HANSEN, Joao Adolfo. “Ratio studiorum
e politica catdlica ibérica no século XVII". In: VIDAL, Diana Gongalves; HILSDORF, Maria Lucia Spedo (Orgs.). Brasil 500 anos. Tépicas
em histdria da educagéo. Sdo Paulo: Edusp, 2001. p. 13-41. Ver também CERQUEIRA, Luiz Alberto (Org.). Aristotelismo e antiaristote-
lismo — Ensino de filosofia. Rio de Janeiro: Agora da Ilha, 2000. De modo mais geral, ver HAIDAR, Maria de Lourdes Mariotto. O En-
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tendida em relacao a Monte Alverne “fil6sofo” talvez possa ser medida pelo lugar atribuido a
filosofia em ambos os autores — e o selo de Genovesi, nesse caso, significaria a ndo incorpo-
racao da “Filosofia do tempo”.

N’As instituicées da Iégica, Genovesi afirma ser a légica uma “arte” que contribuiria para
que se filosofe “retamente’, ou seja, ela“fortaleceria”a razdo em seu caminho rumo a“sabedoria”
porque Ihe forneceria os corretos “preceitos” e “regras”. Sendo uma arte, a légica contribuiria
para a aquisicao da “ciéncia’, e esta, “filosoficamente” compreendida, seria “um conhecimento
claro e evidente adquirido com o uso da nossa razao”. No que se refere, portanto, ao “uso” da
razao — que Genovesi denomina “faculdade de raciocinar” -, caberia justamente a légica dirigir
suas operagoes, mas nao prover-lhe os “principios” a partir dos quais se pode raciocinar. Desse
modo, embora a légica seja uma “arte de filosofar” imprescindivel para que se chegue a “sabe-
doria’, ela deveria sempre partir de principios “nascidos com a razao’, os quais, por sua vez, nao
seriam suficientes para a aquisicao das “ciéncias”: se a razdo nasce com o homem, a “reta razao’,
no entanto, “faz-se com o exercicio e uso do entendimento”. Sendo assim, ao partir de principios
da razao, chegar-se-ia, por meio do cultivo de regras e preceitos l6gicos, a uma sabedoria que
em si mesma conteria “verdades Uteis” a “felicidade humana”:

O oficio do Fil6sofo é indagar bem as verdades, principalmente as que respeitam a felicidade
do homem. O fim porém é a mesma verdade, ndo uma qualquer, mas a necessaria ou, ao
menos, a Util a vida humana. Mas o oficio do l6gico é formar o entendimento para retamente
filosofar. O fim porém é a Filosofia, isto é, o estudo e indagagao da sabedoria.?°

Francisco de Monte Alverne, de sua parte, inicia seu Compéndio de philosophia com as
seguintes palavras: “Assim pois a Filosofia enquanto a significacdo do seu nome é, como diz
Genuense, o amor, o estudo, e a indagacao da sabedoria” Nele, alids, também esta presente
uma légica concebida como arte auxiliar a filosofia, “légica artificial” que, por meio de suas “leis”
e “preceitos’, se constitui como “instrumento” necessario a filosofia para que chegue a“verdade”,

partindo de principios préprios a “constituicao natural da inteligéncia”. Desse modo, ao “definir”
a filosofia, afirma:

A Filosofia, porém se se considera segundo a sua ciéncia, exprime o conhecimento natural
cientifico do homem, de Deus, e deste mundo visivel. O objeto da Filosofia é pois o Homem,
Deus, o Mundo; em uma palavra, tudo que se pode conhecer pela luz natural da razéo.
Daqui conclui-se que se acaso se considera a Filosofia segundo a forca de seu nome néao
ha alguma ciéncia oculta e desconhecida ao Fil6sofo. Por isso se costuma definir a Filosofia
- Ciéncia de todas as coisas que se podem conhecer pela luz natural [...].>'

sino Secunddrio no Brasil Império. 2. ed. Sao Paulo: Edusp, 2008. p. 12, 20, 45-7 e 88; e VECCHIA, Ariclé.“O ensino secundario no
século XIX: instruindo as elites”. In: STEPHANOU, Maria; BASTOS, Maria Helena Camara (Orgs.). Histérias e memodrias da educagéo no
Brasil. Vol. Il - Século XIX. Petrépolis: Vozes, 2014. Por fim, especificamente quanto ao ensino de filosofia, o compéndio de Geno-
vesi faz-se notar, no Brasil, vérias décadas depois de sua introducdo na Universidade de Coimbra. Ver este trecho de um discurso
de Torres Homem na Camara dos Deputados em 1847:“Faz vergonha descrever a instrucdo secundaria na Corte nas poucas aulas
avulsas que ai existem fundadas pelo Estado. [...] depois de tao grandes revolugdes da filosofia moderna, ela é ainda ensinada em
um compéndio de Genuense por ordem do governo. Melhor fora nada ensinar-se, absolutamente, deste ramo, talvez o mais im-
portante dos conhecimentos humanos. [...] Duas ou trés linguas, a cartilha de Genuense, alguns retalhos de Quintiliano, eis de
que constam os estudos classicos na capital, no centro das luzes e da civilizagao do império, eis a instrucdo preparatéria que ela
oferece aos que tém de penetrar um dia no santudrio das ciéncias e servir o Estado nas primeiras posicdes politicas e administra-
tivas!” Anais da Camara dos Deputados. Rio de Janeiro: Tip. Nacional, 1847, tomo 2, sessao de 23 de agosto, p. 577, apud HAIDAR,
M. de L. M. O ensino secunddrio no Brasil Império, op. cit., p. 102-103.

20 GENOVESI, Anténio. As instituicées da Iégica, Op. cit., p. 23-26

21 MONTE ALVERNE, Francisco de. Compéndio de philosophia, Op. cit., p. 1; cf. p. I-Il. Para uma andlise da légica de Monte Alverne
enquanto “légica das faculdades”, ver GOMES, Evandro Luis. Sobre a histdria da Iégica no Brasil: da l6gica das faculdades a logica
positiva (1808-1909). Sao Paulo: Mestrado, FFLCH/USP, 2002, p. 121. Veja-se outra caracterizacao geral da filosofia em Monte Al-
verne: “A filosofia é a razdo em grande escala, a grande inteligéncia que conquista o universo, que tudo doma, e que vitoriosa
aparece como senhora. O homem inerte, sem armas, fraco, sem meios quase alguns de defesa, subjuga a natureza; cria as artes e
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Dentre os muitos elementos que mereceriam ser objeto de discussdo nesses dois mate-
riais, para os propdsitos desta andlise é suficiente ater-se aquilo que neles aponta para uma
caracterizacdo geral da filosofia, no que se refere a sua relacdo com o que seriam as “ciéncias”
Em ambos, a filosofia, enquanto “sabedoria” acessivel pela “luz natural” ou “razao’, auxiliada
pelos preceitos praticos da légica, conteria em si 0s “principios” comuns a toda ciéncia, o que
equivaleria a dizer, com Monte Alverne, que “nao ha alguma ciéncia oculta e desconhecida ao
Filosofo”. Desse modo, parece licito afirmar que a concepcao de filosofia presente nesses dois
compéndios caracteriza-se por certa universalidade quanto a seu dominio e alcance: identifi-
cando-se a filosofia a razéo ou inteligéncia, ela residiria inteira numa faculdade que abarcaria a
totalidade do conhecimento.

Ora, caso se tenha em mente as consideracdes de Goncalves de Magalhaes a respeito da
perda do posto de rainha de conhecimento que, segundo sua perspectiva, a filosofia havia ocu-
pado entre os “antigos’, e, além disso, caso se leve em conta que a filosofia teria por objetivo a
incorporacao das leis das diversas ciéncias pelo “espirito’, verdadeira medida do conhecimento
filosofico, pode-se notar quao distantes estdao os pontos de vista dos dois compéndios com o
livro de Magalhaes.?? A construcao de uma filiacao apenas com o orador Monte Alverne, por-
tanto, significa, por um lado, a recusa em aproximar-se da defesa de uma universalidade filoso-
fica que conteria em si todo o espaco do saber, cujos principios proviriam da “luz natural” e as
formas de conhecimento da “arte légica”; por outro lado, assim reivindicando-se “discipulo” do
pregador Monte Alverne, Goncalves de Magalhdes reconheceria o direito conferido a religiosi-
dade no interior da reflexao filosdfica, posicao que, se propde certa ampliacdo do dominio filo-
sofico por meio do sentimento religioso, de outra parte questiona a universalidade da filosofia
nos termos de uma arvore do conhecimento, imagem segundo a qual os “galhos” represen-
tados pelas ciéncias absolutamente dependeriam de um tronco ou raiz encarnados pela filo-
sofia. Por esse procedimento, seria possivel a Goncalves de Magalhaes afirmar-se continuador
da concepcéo de religiosidade presente em Monte Alverne, sem privar-se do que compreendia
ser a “filosofia do tempo”.

Em 1847, é lancada outra obra dentre aquelas que podem ser tomadas como ponto de
comparacao para que se compreenda a atribuicao de novidade que a obra Factos do espirito
humano recebeu. Trata-se do Manual de philosophia de Pedro Autran da Mata Albuquerque.?
Apresentando o que compreende ser o “objeto da filosofia”, Albuquerque afirma que, ao longo
do tempo, a filosofia teria sido “dominada” por “diferentes preocupacdes”: inicialmente, sua
“tendéncia” seria“cosmoldgica’, uma vez que seu principal objetivo era“explicar o mundo”; pos-
teriormente, na “meia idade’, seria ela “teoldgica’, porquanto “referia a Deus todos os seus es-

"

forcos”; por fim, “presentemente’, poder-se-ia chamar sua tendéncia de “noolégica’, “pois que o

as ciéncias; e esse universo que Deus disse ao homem — Conquista para ti - sai de suas maos, como verdadeira conquista, porque
seus melhoramentos sao a conquista da inteligéncia, e a inteligéncia é a filosofia; é a razao no seu mais alto grau de desenvolvi-
mento”. Improviso Pronunciado por Fr. Francisco de Monte Alverne aos 10 de Dezembro de 1848, na Associagédo Ensaio Philosophico,
por ocasido de ser por ela aclamado o mais genuino representante da filosofia no Brasil. In: Obras oratérias, Op. cit., p. 445, tomo 2.

22 \ler Factos do espirito humano, Op. cit., p. 23:“Os que fazem profissao de filosofar sabem que a filosofia ndo ¢ o repertério enciclo-
pédico das ciéncias, a reuniao de todos os conhecimentos humanos, como a consideravam os antigos, quando os diversos ramos
da ciéncia universal ainda pouco frondosos, por assim dizer, ndo se tinham separado do tronco comum que os nutria com sua
seiva. Estremadas as ciéncias com os progressos do espirito humano; circunscrevendo cada uma o seu objeto para melhor estu-
da-lo; classificadas elas pelas suas relagdes proximas em ciéncias fisicas, naturais, intelectuais e morais, e ainda em outros grupos,
se quiserem; o que ficou sendo a filosofia?”

2 Manual de philosophia, extrahido de differentes authores, e ordenado pelo Dr. P. A. da M. Albuquerque. Pernambuco: Typographia
de Santos & Companhia, 1847. Albuquerque (1805-1881) foi professor de economia politica na Faculdade de Direito do Recife e
traduziu os Elementos de economia politica de J. S. Mill, em 1833. Para mais informacoes, ver BLAKE, Sacramento. Diccionario biblio-
graphico brazileiro. Rio de Janeiro: Imprensa Nacional, 1898, p. 21-23, v. 7.
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estudo do espirito humano se tornou o seu fundamento e principal objeto”?* Tal posicao, alias,
é bastante proxima a encontrada em outro compéndio de filosofia, de autoria do francés
Antoine Charma:

Posto que frequentemente apliquemos as ciéncias do corpo, e bem assim as do espirito
o nome de filosofia, e entdo sejamos induzidos a reconhecer uma filosofia cosmoldgica, e
outra nooldgica, todavia o nome de filosofia cabe especialmente a noologia. Neste sentido
restrito definir-se-a a filosofia ciéncia do espirito.?

Embora tais denominacbes nao estejam presentes nas reflexdes de Goncalves de
Magalhaes, e sua posicdo tampouco compartilhe do escalonamento temporal em jogo nas di-
versas “tendéncias” assumidas pela filosofia, parece haver certa concordancia entre sua pers-
pectiva e a presente no Manual de Albuquerque, tanto no que diz respeito ao abandono da
imagem da arvore do conhecimento para hierarquizar a filosofia e as demais ciéncias, quanto a
circunscricao do “objeto” filoséfico ao “espirito humano”, a qual atenderia aos anseios de “defi-
nicao” dessa pratica em relacdo a outras formas de conhecimento.

Mas além dessa semelhanca entre Magalhdes e Albuquerque no que se refere a uma
compreensdo muito geral da filosofia, ha outro aspecto, no entanto, que chama atencdo neste
Manual. Em sua capa, afirma-se que ele teria sido “extraido de diferentes autores, e ordenado”
por Pedro Autran da Mata Albuquerque.?® Duas questdes aqui parecem ter interesse. Em pri-
meiro lugar, a operacao de extracdo promovida pelo autor parece tanto dizer respeito a sele¢do
dos filésofos dignos de fazerem parte do compéndio, quanto, por meio dessa escolha, confi-
gurar a autoria do préprio compilador. Ou seja, por meio de uma espécie de autoria minima,
Albuquerque cede espaco a presenca do que seriam os verdadeiros filésofos, todos eles, alias,
longamente citados em se¢des denominadas Justifica¢éo, alocadas abaixo de cada ponto de
seu compéndio. Note-se que a quase totalidade dos autores selecionados é facilmente identifi-
cavel como pertencendo a perspectiva filoséfica de Victor Cousin, filiacao que imprimiria uma
marca de inovacao ou atualizacao filosofica a obra de Albuquerque. Sendo assim, tais procedi-
mentos apontam para a construcdo de uma autoria que, ndo sendo prépria — no sentido que
Goncalves de Magalhéaes atribui a sua proposta filoséfica —, no entanto participaria de um es-
forco comum de transformacao das referéncias mobilizadas para o ensino de filosofia no Brasil.

24 ALBUQUERQUE, P. A. da M. Manual de philosophia, Op. cit., p. 1.

25 CHARMA, Antoine. Questées de philosophia, conteudas no programma adoptado para o exame do Bacharelado em Lettras da Uni-
versidade de Paris. Trad. da 3. ed. por Antonio Herculano Souza Bandeira. Pernambuco: Typographia de M. F. de Faria, 1848, p. 2.
Também em outro autor pode-se notar proximidade com a posicao apresentada por Albuquerque: “Os diversos ramos dos co-
nhecimentos humanos, sem embargo de sua imensa variedade, podem dispor-se em duas classes: ciéncias da natureza material,
ou do mundo, isto &, ciéncias cosmoldgicas; e ciéncias do espirito e do pensamento, isto &, ciéncias nooldgicas: a estas ultimas
pertence a filosofia, tal como hoje a costumam entender. A palavra filosofia ja ndo significa, assim como noutras eras, a ciéncia
universal: o desenvolvimento extraordindrio, que principalmente nestes ultimos tempos tém recebido vérios ramos dos conheci-
mentos humanos, obrigou a fazer deles uma classe separada. Hoje a ciéncia que conserva especialmente o nome de filosofia, tem
por objeto o pensamento e o ser pensante, ou as inteligéncias em si e em suas relagdes, quer reciprocas quer com a natureza. [...]
Mas ainda assim a filosofia é a ciéncia nooldgica por exceléncia, visto que considera os entes espirituais no que os constitui tais,
isto é, em sua natureza e propriedades mais intimas”. BARBE, E. Curso elementar de philosophia. Trad. de Joaquim Alves de Souza,
Prof. do Lyceu Nacional de Coimbra. 2. ed. (12 ed. de 1846). Paris: Aillaud Guillard, 1871. Este compéndio de Barbe teria sido ado-
tado oficialmente no Colégio de Pedro Il a partir de 1840. A tradugao do compéndio de Charma, por outro lado, e sua tentativa de
implementacdo no Curso Anexo da Faculdade de Direito de Recife, o qual, conjuntamente ao da Fac. de Direito de Sdo Paulo
(ambos criados em 1831), eram destinados a preparacao dos alunos para os exames de admissao nessas faculdades, foi impedida
pelo Ministro do Império. Ver PAIM, Antonio. A escola eclética. 2. ed. Londrina: CEFIL, 1999. p. 330; HAIDAR, M. de L. M. O ensino
secunddrio no Brasil Império, Op. cit., p. 45-46 e BEVILAQUA, Clévis. Histéria da Faculdade de Direito do Recife. 2. ed. Sao Paulo: Insti-
tuto Nacional do Livro; Conselho Federal da Cultura, 1977. p. 106. Talvez por esse motivo esteja estampado na capa da traducdo
do compéndio de Charma: “Approvado e adoptado pela congregacao dos Srs. Lentes, para servir de texto as licdes e exames
preparatérios da respectiva disciplina, na mesma Academia”

26 E em sua dedicatéria afirma que oferece”[...] este Manual de philosophia que me dei ao trabalho de compor com as doutrinas dos mais
abalizados Escritores, extraindo de suas obras o que me pareceu conveniente e acertado”. ALBUQUERQUE, P. A. da M. Op. cit., s/p.
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Em segundo lugar, ao se propor a efetuar uma ordenacgdo em seu material de ensino,
Albuquerque posiciona-se diante de uma hierarquia dos saberes no interior da filosofia, quer
dizer, ao decidir a ordem dos objetos a serem ensinados ele pressupde qual seria 0 melhor ca-
minho para se comecar a filosofar.?’ Ora, tal caminho “didatico” espelha-se no que se imagina ser
o melhor processo de aquisicdo do conhecimento filoséfico ou, melhor dizendo, ao aluno de
filosofia é oferecido um material que mimetiza uma investigacao filosoéfica que se confunde
com a operacao de tornar-se filésofo. Talvez seja por esse motivo que, neste Manual de philoso-
phia, se proponha que o inicio dos estudos filoséficos deva se dar pela psicologia, “porque no
conhecimento de nds mesmos € que esta o principio de toda a ciéncia filosofica."?® Dessa ma-
neira, seria como se a ordem do aprendizado fosse ao mesmo tempo a ordem da investigagdo,
havendo como que uma mimese pedagdgica do processo de producao da filosofia. A tempora-
lidade escolhida para guiar as “partes” da filosofia, portanto, atenderia a um caminho espiritual
do saber que, iniciando-se pela psicologia, culminaria na histéria da filosofia.

Por fim, caberia tratar de alguns aspectos presentes em dois outros compéndios publi-
cados em data anterior ao aparecimento de Factos do espirito humano: os Elementos de philoso-
phia de Moraes e Valle, de 1851, e o Compéndio de philosophia racional de Moraes Torres, de
1852.2° Em ambos materiais ocorre a construcao dessa espécie de autoria minima a que foi feita
referéncia. Ao justificar as razdes que o teriam levado a produzir sua obra, Moraes e Valle assim
se expressa na secao Ao publico: “Devo finalmente declarar que nao tenho a pretensao de ter
inventado e que nada mais fiz do que expor o que li pelo modo que o compreendi”? E, nessa
mesma direcdo, veja-se o que afirma Moraes Torres:

A necessidade de um compéndio de Filosofia Racional, que satisfizesse os desejos da
mocidade Brasileira, e que ao mesmo tempo apresentasse uma doutrina pura e expurgada
dos principios do Sistema Eclético de que se acham iscados quase todos os compéndios de
Filosofia Racional, admitidos hoje na maior parte das escolas publicas, com que se minam
surdamente os alicerces da Religido de Jesus Cristo, e se plantam nas tenras almas dos
jovens estudantes ideias que vao de encontro as doutrinas Catélicas, me obrigou a langar
mao da pena para escrever as presentes licdes de Filosofia Racional; que extrai na maior
parte da obra de Segismundo Storcheneau, escritor do presente século, obra de tao subido
merecimento, que, ainda em vida de seu autor, foi reimpressa em oitava edicao; [...].

27 \leja-se a maneira pela qual concebe a“ordem em que se deve dispor” as “partes” da filosofia: “Com efeito, todo o trabalho supde primei-
ramente o conhecimento do instrumento a empregar, depois o do manejo ou emprego do instrumento, e finalmente o do resultado
determinado que se quer obter. E esta uma sucessdo simples e necessaria, cujos termos sao impossiveis deslocar. Ora, na aplicacao filo-
sofica, a psicologia faz-nos conhecer o espirito ou instrumento intelectual: a Idgica ensina-nos o uso de nossas faculdades, isto &, os
modos de aplicacdo do espirito: a moral determina o fim préximo que nossa atividade atingird, isto é, o bem ou o mal: a teodiceia o fim
ulterior e supremo a que todo o esforco humano deve referir-se; enfim a histdria da filosofia deve seguir-se, e néo preceder a filosofia,
porgue ndo sé pouco proveitosa seria a leitura da histéria, como dificilmente compreensivel, se de anteméo nao estivesse o leitor fami-
liarizado com a parte técnica, 0s processos especiais e o vocabulario particular da filosofia”. ALBUQUERQUE, P. A. da M. Op. cit., p. 7.

2 Idem, p. 9.

29 MORAES E VALLE, M.M de. Elementos de philosophia. Compéndio apropriado a nova forma de exames da Escola de Medicina do Rio
de Janeiro. Rio de Janeiro: Typ. do Diario de N. L.Vianna, 1851. 2 volumes. Manuel Maria de Moraes e Valle (1824-1886) foi professor
na Faculdade de Medicina do Rio de Janeiro a partir de 1852 e traduziu, de Victor Cousin, sua Philosophia popular, em 1849. Ver
BLAKE, Sacramento. Op. cit., p. 156-157, vol. 6. A respeito dos contetidos exigidos nos exames de admissdo nessa Faculdade, ver
HAIDAR, M. de L. M. O ensino secunddrio no Brasil Império, Op. cit., p. 47 e SANTOS FILHO, Lycurgo de Castro. Histdria geral da medi-
cina brasileira. Sao Paulo: Hucitec, Edusp, 1991, vol. 2, p. 91. Quanto ao outro compéndio: MORAES TORRES, José Affonso de.
Compéndio de philosophia racional. Para: Typ. de Mattos e Comp., 1852, 2 tomos. Moraes Torres (1805-1865) congregou-se e foi
professor no Colégio Caraca, da ordem dos lazaristas, em Mariana — Minas Gerais. Ver BLAKE, Sacramento, Op. cit., p. 266-268,
vol. 4. A respeito desse seminario ver HAIDAR, M. de L. M., Op. cit, p. 20, 170; 206.

30 MORAES E VALLE, M. M. de., Op. cit., secdo Ao publico, s/p. Ver também a abertura dessa secdo: “Tendo este ano examinado em
filosofia na Escola de Medicina pelo novo regulamento, que concede, apenas meia hora para se dissertar sobre um ponto tirado
a sorte, reconheci praticamente a dificuldade, em que se achavam os examinandos de poderem fazer atos regulares. Desde entdo
concebi a ideia de reduzir a pontos as principais questoes filosoficas, dando-lhes tanta extensdo quanta permitisse escrevé-los no
tempo marcado, sem contudo prejudicar a clareza”

31 MORAES TORRES, J. A. de., Op. cit., p. 5, t. I.
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Parecem equivalentes as posturas assumidas na abertura dessas duas obras: ao ndo
inventar, Moraes e Valle afirma-se veiculo de outros filésofos, e Moraes Torres, de sua parte,
extraindo suas licdes de Storchenau, autor segundo ele de “subido merecimento”3?, teria cer-
tificado o fato de adequadamente ter transposto as melhores “doutrinas” destinadas ao en-
sino de filosofia.

No que se refere a Moraes Torres, note-se que a construcao da filiacao de seu compéndio
se da a partir da oposicao entre, de um lado, a orientacdo do “Sistema Eclético” e, de outro, sua
prépria perspectiva, segundo a qual estariam garantidos os “alicerces da Religido de Jesus
Cristo”33 Segundo o ponto de vista especifico desta andlise, é importante notar a diferenca de
orientagdes a respeito dos caminhos filoséficos implicada nessa oposicdo. Nesse sentido, o proé-
prio titulo da obra, Compéndio de philosophia racional, indica certa prevaléncia da légica sobre
os demais saberes, uma vez que a ela é atribuida anterioridade na ordem do aprendizado, assim
como em Monte Alverne. Tal anterioridade, alias, relaciona-se com o modo pelo qual Moraes
Torres concebe a divisao das partes da filosofia, a qual:

[..] compreende a Logica, Metafisica, Matemdtica, Fisica e Etica; as mais ciéncias tomaram
uma classe separada, e distinta. Todavia ainda assim pode chamar-se ciéncia universal,
porque todas as ciéncias tém mais ou menos necessidade dos principios, e verdades que
ela estabelece, para chegar-se, com acerto e seguranca, ao conhecimento de qualquer
verdade: todas as ciéncias, como diz Mr. Géruzez, sdo ramos de uma arvore imensa cujo
tronco é Filosofia [...].34

Uma vez mais, a imagem da arvore do conhecimento é mobilizada para hierarquizar a
filosofia e as “mais ciéncias”. No interior da filosofia, a metafisica, por sua vez, subdividir-se-ia
em quatro “ciéncias”, a saber, a ontologia, a cosmologia, a psicologia e, por fim, a teologia.
Especificamente quanto a psicologia, Moraes Torres afirma que ela seria uma “ciéncia da alma”
cujos principios podem tanto ser estabelecidos pela “experiéncia” (sendo objetos da “psico-
logia empirica”), quanto pelo “raciocinio” (principios que seriam objetos da “psicologia ra-
cional”). Entre uma e outra “parte” da psicologia haveria um caminho que vai da psicologia

32 A respeito de Segismundo Storchenau e da tradugao de seu manual Institui¢ées I6gicas, pelo conego Antonio Joaquim das Mer-
cés, consulte-se LIMA JUNIOR, Francisco Pinheiro; CASTRO, Dinorah d'Araujo Berbert de. Histdria das ideias filoséficas na Bahia
(séculos XVI a XIX). Salvador: CDPB, 2006, p. 617-624, e MARGUTTI, Paulo. Histdria da filosofia do Brasil (1500-hoje): 2. parte: A rup-
tura iluminista, Op. cit., p. 375-380.

33 Embora tenha sido publicado em 1867, veja-se a proximidade da posicao de Moraes Torres com este trecho do Compéndio de
philosophia, ordenado segundo os principios e méthodo do Doutor Angélico S. Thomaz d’Aquino. Por José Soriano de Souza (1833-
1895). Recife: Typographia da Esperanca, 1867, p. XXXVII: “Aqui [no Brasil] a filosofia que ainda geralmente se ensina, é um misto
de cartesianismo e ecletismo, que para ca nos mandam os escritores franceses; e essa mesma se acha reduzida a tdo mesquinhas
proporgdes, que quase poderia desaparecer do quadro dos estudos preparatérios sem grande dano da instru¢do publica. / Os
compéndios que servem de texto as licdes nas escolas leigas, sdo todos moldados pela filosofia cartesio-cousiniana, redigidos em
forma oratoria, em termos vagos e de equivoca significagao. [...] E porque o titulo de gléria dessa filosofia é ter se emancipado da
teologia, ndo se encontra naqueles compéndios nada que sirva para elevar o espirito a Deus”. A respeito dessa obra e seu autor,
ver BARRETO, Tobias. O atraso da filosofia entre nés (1872). In: Estudos de filosofia, Op. cit., p. 159-180, e CAMPOS, Fernando Arruda.
Tomismo no Brasil. Sdo Paulo: Paulus, 1998. p. 46-50.

34 MORAES TORRES, J. A. de. Compéndio de philosopiha racional, Op. cit., p. 6, t. |. Veja-se GERUZEZ, E. Cours de philosophie, rédigé
d‘apreés le programme pour le baccalauréat. 4. ed. (12 ed. de 1833). Paris: Jules Delalain, 1843. p. 3-4:“E evidente que, em sua acep¢do
mais extensa, sendo a ciéncia dos principios, a filosofia se liga a todas as outras ciéncias e que ela as domina; ou melhor, as outras
ciéncias nao sdo senao os galhos da arvore imensa de que a filosofia é o tronco; elas todas se prendem a filosofia pelo que tém de
mais nobre, os seus principios. Os fatos de que se compdem formam o corpo, ou, se se quiser, a carne da ciéncia, mas, isoladamen-
te, eles ndo tém vida; o que os vivifica sao os principios que os unem: ora, o encadeamento desses principios é precisamente a
filosofia das ciéncias; a filosofia ndo é, portanto, apenas a ciéncia suprema, ela é a alma de todas as ciéncias: assim também uma
ciéncia s6 esta verdadeiramente completa pela filosofia”. Quanto a proximidade com Monte Alverne, ver seu Compéndio de philo-
sophia, Op. cit., p. I: “A filosofia divide-se em Légica, Metafisica, Fisica, Matematica, e Etica. A Légica chama-se também Filosofia
Racional, ou ciéncia das conclusées; Metafisica, Fisica e Matemética apelida-se Filosofia Natural; a Etica denomina-se Filosofia
Moral”. Atente-se, no entanto, a uma diferenca entre ambos: Moraes Torres considera a Metafisica como parte da Filosofia Racio-
nal, ndo da Filosofia Natural, como Monte Alverne.
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empirica a racional, ponto em que se “chega ao conhecimento das coisas pertencentes a in-
dole interior da alma’, trajeto possivel porque a psicologia racional “conclui argumentando”.
Ora, as “regras infaliveis” e os “meios seguros” de tal argumentacdo proviriam justamente da
arte ldgica, ou “légica artificiosa™

[...] para chegar-se com seguranca e acerto ao conhecimento das verdades espalhadas pelas
diferentes ciéncias, faz-se necessario um guia, e qual deve ser este guia? [...] outro ndo pode
ser sendo a Ldgica artificiosa, que nos subministra regras infaliveis, e meios seguros para
obtermos o conhecimento dessas verdades; como é possivel entrar-se num labirinto, qual
o estado interno de nossa alma, conhecerem-se todas suas faculdades, e maneiras de obrar,
entrando-se nesta anadlise sem regras que nos dirijam para o acerto de nossas indagagdes?
E expor-se ou a continuados erros, ou a nada conhecer sendo imperfeitamente.3®

Para que se entre no “estado interno de nossa alma’, portanto, seria preciso inicialmente
adquirir as “regras” aptas a correta orientacao nesse “labirinto”. As opera¢des da alma enquanto
objeto de aprendizado, ou, ainda, suas “maneiras de obrar”, deveriam vir depois do exame e
aquisicao dos meios de julgamento fornecidos pela arte légica.

A oposicao pretendida por Moraes Torres em relacdo aos compéndios que se filiariam ao
“Sistema Eclético” poderia ser preenchida pelos Elementos de philosophia de Moraes e Valle,
sendo principalmente na parte referente a histéria da filosofia que se faz perceber com clareza
a defesa da perspectiva filoséfica de Victor Cousin. Antes, no entanto, de mencionar os tracos
gerais ai em jogo, importa considerar o lugar ocupado pela légica em seu compéndio. Ao invés
de atribuir-lhe, tal como o faz Moraes Torres, precedéncia em relacdo a psicologia, ele a caracte-
riza como “ciéncia das faculdades do espirito em relacdo a verdade”, de modo que o conheci-
mento de tais faculdades deveria vir primeiro do que as “regras” que trariam “retidao” e “facili-
dade” a sua aquisicdo. Comecar o estudo pelos “fatos psicologicos”, portanto, significaria
reconhecer a existéncia de uma “ciéncia” cujos objetos “todos possuem’, ou seja, a ordem de
aprendizado da filosofia coincidiria com uma espécie de inicio natural ou espontdneo do saber
filosofico, o qual, uma vez que os “fatos psicolégicos” seriam “fundados na consciéncia’, e esta
seria “razao suficiente da certeza’, como que condicionaria todo saber posterior.3®

Tais passos necessarios a aquisicao da filosofia, contudo, estariam restritos ao individuo-
-aprendiz, ou seja, diriam respeito a uma temporalidade interna ao “espirito humano” em seu
momento de aprendizado. Por outro lado, haveria uma temporalidade mais ampla que, in-
cluindo o individuo aprendiz de filésofo, tornaria possivel o conhecimento de seus movimentos
pela histdria da filosofia. Ao discutir qual seria o0 “método” apropriado ao estudo dessa “ciéncia’,
Moraes e Valle afirma:

A primeira condicdao do método é pois estudar a natureza humana no individuo por
meio da consciéncia antes de estuda-la na humanidade por meio da histéria. Sdo
indispensdveis estes dois estudos; coadjuvam-se e fortificam-se mutuamente. Deve-se
julgar da historia por meio de uma filosofia ja estabelecida, e verificar por sua vez esta
filosofia por meio da histéria.>’

Guiar-se em meio as transformacdes pelas quais passou a filosofia ao longo do tempo,
portanto, dependeria de um estudo prévio das “faculdades” em operacdo na “consciéncia”. Mas,
no que se refere a histéria da filosofia, Moraes e Valle propora que, a fim de que se estabeleca

35 MORAES TORRES, J. A. de., Op. cit., p. 8, t.|; Cf. p. 3, 46 e 65 do tomo Il.

36 Cf. MORAES E VALLE, M. M. de. Elementos de philosophia, Op. cit., p. 4-5,89 e 110, v. 1.

37 MORAES E VALLE, M. M. de., Op. cit., p. 95, v. 2. Ver também p. 91:“A histéria da filosofia é a histéria de todas as tentativas do espiri-
to humano para dar uma explicagdo do homem, de Deus, do mundo e de suas relages”.
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uma “ordem” nos estudos, ela seja escalonada nao pelo critério “dos tempos” ou pela “ordem das
ideias”, o Unico meio de evitar os “inconvenientes” dai advindos sendo sua divisdo em “épocas
principais’, as quais, em seu compéndio, apresentam-se como filosofia grega, escoldstica e filo-
sofia moderna. Em seguida a essa partilha da histéria em épocas, dever-se-ia determinar suas
escolas, de modo que fosse possivel estudar as “ideias” que contém para, por fim, “confronta-las”
com outras escolas e “nossas ideias” — o conjunto desses procedimentos denominando-se, se-
gundo Moraes e Valle, ecletismo. Note-se, neste momento, que a temporalidade mais ampla
representada pela histéria da filosofia, nesse sentido do escalonamento em épocas e escolas,
acaba também por incluir o individuo sob um aspecto especifico: “As leis, que a histéria mani-
festa no desenvolvimento das escolas, também se notam nos individuos”.

Tais “leis” se fariam presentes na ocorréncia de quatro “sistemas’, seja no individuo,
seja na histéria: em primeiro lugar, o “sensualismo”, quando “s6 se atende aos sentidos” ou aos
“dados fornecidos pela experiéncia sensivel”; depois, o “espiritualismo”, em que ha a“negacao
da matéria” e “do mundo”; em seguida, o “ceticismo’, “suicidio da inteligéncia” porque nega
ambos sistemas; por fim, o “misticismo”, em que se revela uma razdo “desesperada” na sua
pretensao de “comunicar com Deus”. Apenas o ecletismo estaria apto a sopesar o que, nesses
quatro sistemas, haveria de verdadeiro, desprezando seus lados de falsidade, nao recaindo na
adesao exclusiva a nenhum deles.3® Pode-se dizer, assim, que a “marcha do espirito” seria
tanto individual, quanto pertencente ao dominio da “humanidade”. O que as licbes dos
Elementos de philosophia de Moraes e Valle pretenderiam, entéo, seria fornecer uma espécie
de preparacdo para que o aluno adentrasse nos caminhos mais gerais do “espirito humano”,
cujas leis, visiveis na histéria da filosofia, também fazem parte dele, mas sé se tornam percep-
tiveis desde que esteja munido do conhecimento prévio de suas faculdades e de seus instru-
mentos. Ora, é precisamente esse conjunto de licbes prévias que estd ausente nos Factos do
espirito humano de Gongalves de Magalhaes: a iniciacao aos caminhos da filosofia, ou, melhor
dizendo, a convocacao para suas reflexdes passa pela construcdo de uma voz autoral mar-
cada por certa independéncia em relacao aos procedimentos escolares de compilacao, orde-
nagao e apresentacao das matérias.

Sendo assim, a andlise de alguns aspectos desses compéndios de filosofia publicados
anteriormente a Factos do espirito humano possui interesse nao porque Goncalves de Magalhaes
tenha explicitamente feito referéncia a eles ou discutido suas propostas, mas sim porque pode
prover os elementos necessarios a compreensao da atribuicdo de novidade ou originalidade a
seu livro. Ou seja, por esse meio é possivel obter uma medida especifica que dé conta de avaliar
em relagdo a que essa obra de Magalhaes foi considerada inovadora. Inclui-se nessa atribuicao,
alias, o préprio esforco do autor em construir uma voz filoséfica distante do compilador, a qual
nao precisaria restringir-se a funcao de fil6sofo-professor que saberia escolher bem os autores
e bem ordenar as matérias. Se, nesses compéndios, o que se busca é ensinar a ser filésofo, deter-
minando-se os diferentes caminhos que levariam a isso, um livro de filosofia, por outro lado,
pressuporia uma espécie de comunidade de ja iniciados ou, segundo a expressao de Magalhaes,
“doutos” aptos a acompanhar sua proposta filosofica.

A despeito das inumeras diferencas presentes nesses compéndios e manuais, como, por
exemplo, a defesa da universalidade da filosofia e da correspondente importancia da légica

38 “Se [0 espirito humano] ensinado pela experiéncia busca conhecer o que todos os sistemas tém de verdadeiro, se da a matéria o
que é da matéria, ao espirito o que é do espirito, se duvida do que carece de prova, se presta assenso a revelacdo, se ndo desco-
nhece a existéncia real e distinta de Deus, do espirito e da matéria, e estabelece de uma maneira rigorosa as relagées de uns para
outros, eis o ecletismo existindo. Sensualismo, espiritualismo, ceticismo, misticismo e ecletismo, eis as leis gerais segundo as quais
marcha o espirito humano”. Idem, p. 173, v. 2; Cf. p. 96-97, 93 e 172-175 do mesmo volume.
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(Genovesi e Monte Alverne); a defesa das “doutrinas catélicas” contra o “Sistema Eclético
(Moraes Torres); ou, por fim, a defesa da importancia da psicologia segundo a perspectiva do
ecletismo cousiniano (Albuquerque e Moraes e Valle), a despeito dessas diferencas pode-se
dizer que em todos eles esta presente uma concepcao de temporalidade restrita as etapas do
aprendizado do estudante de filosofia, aliada ao fato de seus autores voluntariamente cederem
sua voz aqueles que compreendem serem os “verdadeiros fil6sofos”. Ora, é justamente pelo
procedimento de trazer para si as marcas do que seria um “verdadeiro filésofo” que Goncalves
de Magalhaes constroi (e é assim reconhecido por seus contemporaneos) sua autoimagem de
filésofo inaugurador tendo publicado um livro de filosofia, a qual atenderia nao as exigéncias
relativas aos percursos do individuo aprendiz de filésofo, mas sim aquelas necessarias a in-
clusdao do que compreende ser o pais na histdria da filosofia.
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RESUMO

O texto assume que a concepcao de histoéria das vertentes utdpica e profético-milenarista sao
constitutivas ndo sé do mito fundador do Estado brasileiro, sendo que também de nosso pen-
samento filosofico mais auténtico; e que, em suas origens, encontramos a obra do abade
Joaquim de Fiore (1135-1202). Em um primeiro momento, procuramos mostrar que uma das
expressoes da vertente utdpica em nossa cultura provém das populares Festas do Império do
Divino Espirito Santo de tradicao luso-brasileira que tem raizes no joaquimismo medieval. A
vertente profético-milenarista, por sua vez, entronca na obra do jesuita Anténio Vieira (1608-
1679) e se consolida mediante a absorcao da heranca utépica do joaquimismo, mesclada com
elementos apocalipticos e sebastianistas. Por fim, tomamos alguns passos do romance A Pedra
do Reino, de Ariano Suassuna (1927-2014), que, a nosso ver, articulam o nucleo principal da
vertente utépica com a teoria do Quinto Império e o milenarismo.

Palavras-chave: Profecia. Utopia. Quinto Império. Joaquim de Fiore. Antonio Vieira.

ABSTRACT

The text assumes that the conception of history from the utopian and prophetic-millenarian
strands are constitutive not only of the founding myth of the Brazilian State, but also of our
most authentic philosophical thought; and that, in its origins, we find the work of Abbot Joachim
of Fiore (1135-1202). At first, we show that one of the expressions of the utopian aspect in our
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culture comes from the popular Festivities of the Empire of the Holy Spirit of Luso-Brazilian
tradition that roots in medieval Joachimism. The prophetic-millenarian aspect, in turn, is part of
the work of the Jesuit Antonio Vieira (1608-1679) and consolidated through the absorption of
the utopian heritage of the Joaquimism, complemented by Apocalyptic and Sebastianian
elements. Finally, we take a few steps from the novel A Pedra do Reino, by Ariano Suassuna
(1927-2014), with, in our view, articulate the main core of the utopian dimension with the
theory of the Fifth Empire and the millenarianism.

Keywords: Prophecy. Utopia. Fifth Empire. Joachim of Fiore. Antonio Vieira.

Posicao do problema

Muitas coisas estdo sendo veiculadas e discutidas nas redes sociais a respeito de que a
obra de Joaquim Fiore (1135-1202) — ou a de seus seguidores —, se constitui em uma das fontes
heréticas das ideias produzidas no Brasil desde a época de sua descoberta e colonizagao. No
entanto, pouco se tem feito no sentido de precisar as verdadeiras origens e o real impacto desta
filosofia em nossa cultura. Alguns argumentam, ndao sem razao, que o joaquimismo, como uma
vertente heterodoxa, herética e dissidente, esteve presente ndo s6 no imaginario dos descobri-
dores da América, como é o caso do navegador Cristévao Colombo (1992), que tenta ler em
chave profética a conjuntura histérico-politica de seu tempo, sendo que também fard parte da
formacao e do credo de muitos franciscanos e jesuitas que se langcaram confiantes na aventura
espiritual do Novo Mundo (BATAILLON, 1959; PHELAN, 1970; FERNANDES, 2007). Teriamos,
assim, no primeiro momento da colonizacao, um joaquimismo de corte renascentista, profé-
tico, apocaliptico e utépico, que veio para as terras brasileiras e que ndo é muito diferente da-
quele que esta na raiz da prépria edicdo veneziana das trés obras principais do abade, entre
1519 e 1527, a saber: a Concordia Novi ac Veteris Testamenti, o Psalterium decem chordarum e a
Expositio in Apocalipsim. Teriamos também um joaquimismo que busca construir uma utopia na
América; e que, para tanto, defenderd a vida e cultura dos indigenas americanos, o que, nao
raras vezes e consequentemente, estara em franca oposicao aos interesses econdmicos, a poli-
tica colonial e a prépria orientacao eclesidstica dominantes.

De modo mais palpavel, no Brasil atual, estudos de diferentes dreas do conhecimento
dardo especial destaque ao joaquimismo profético. E o caso do importante livro da filésofa
Marilena Chaui (2000, p. 57-92), Brasil. Mito fundador e sociedade autoritdria, que situa a con-
cepcao de histéria profético-milenarista do joaquimismo entre as quatro constituintes do mito
fundador do Estado brasileiro. Sequndo a autora, esta vertente foi assimilada pelas camadas
populares ao longo da Histéria do Brasil em contraposicdo ao providencialismo histérico do De
civitate Dei de Agostinho de Hipona, incorporado pela ortodoxia eclesiastica e pelas elites colo-
niais dominantes. A visdo de histéria profético-milenarista estaria presente em significativos
movimentos de resisténcia popular que marcaram a passagem da monarquia para a republica
no final do século XIX e inicio do século XX, entre eles, a Guerra de Canudos (1893-1897), na
Bahia; a Guerra do Contestado (1912-16), na divisa entre Santa Catarina e Parand; e o Movimento
dos Monges Barbudos (1935-38) no Rio Grande do Sul (HUJAWA, 2008; FILATOW, 2002).

Ao lado deste joaquimismo de corte profético-milenarista com elementos do messia-
nismo e do sebastianismo luso-brasileiro, destacaremos outra tendéncia de carater mais uté-
pico, celebrado pelas populares Festas do Império do Divino Espirito Santo de tradicao luso-
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-brasileira. A propdsito dos resquicios deste imaginario utépico, recentemente o sociélogo José
de Souza Martins (2009), em Fronteira. A degradagéo do outro nos confins do humano, registra
gue alguns focos de migracdes do nordeste brasileiro para a regido amazonica se dizem guiados
por profecias derivadas da doutrina joaquimita, em que vislumbram um lugar mitico, depois da
travessia do grande rio, denominado Paraiso do Divino.

Seguremos com a hipotese geral de que as raizes desse joaquimismo profético-utépico
de corte luso-brasileiro estdo assentadas nas tradicionais Festas do Império do Divino Espirito
Santo, que é uma espécie de alegoria do terceiro estado espiritual; e que, por sua vez, o joaqui-
mismo profético-milenarista ganhara impulso em nosso meio académico a partir do horizonte
delineado pela obra profética do Padre Antonio Vieira. A propdsito, ousamos afirmar que a con-
cepcao de historia do jesuita nao é apenas a mais importante do cristianismo p6s-medieval,
senao que se destina a substituir as filosofias da histéria e a prépria hermenéutica dos textos
biblicos de Agostinho e de Joaquim de Fiore: a primeira em crise depois da passagem do pri-
meiro milénio cristdo; a segunda, precisando ser retocada apés a descoberta do Novo Mundo.

Por fim, tomaremos o romance A pedra do reino, de Ariano Suassuna, como exemplo de
que esta mescla do joaquimismo utdpico e profético com o pensamento vieiriano ainda perma-
nece viva nas nossas narrativas de ficcao literdria mais recentes.

Utopia e Império do Divino

Varios estudos dao por certo que a origem das Festas do Império do Divino esta vincu-
lada a obra de Joaquim de Fiore, seja ela auténtica ou apocrifa. Os mesmos estudos ratificam o
suposto de que a ponte entre a obra do abade calabrés, a devocao ao Espirito Santo e a coroa
portuguesa foi construida desde o inicio pelos frades franciscanos. E mesmo que outros ve-
nham ponderar que as Festas do Divino sdo bem mais antigas que a propria coroa portuguesa,
ja ndo se discute a respeito de que elas foram impulsionadas pelo rei de Portugal Dom Dinis |
(1279-1325), e sua esposa, a rainha Isabel (1269-1336), a Santa (FRANCO; MOURAOQ, 2005, p. 105;
ROSSATTO, 2003). Alias, serd a prépria rainha Santa que ird instituir, em 1292, a Confraria do
Espirito Santo de Alenquer em Portugal; e é da Vila de Alenquer, entdo senhorio da rainha, que
saira o franciscanismo espiritual que se expandira em terras lusitanas.

Tal explicacdo adquire maior consisténcia e rigor na medida em que traz a luz, em um
segundo momento, outros aspectos nao menos relevantes. A rainha Isabel, filha de Pedro Il de
Aragao e Constanca de Hohenstaufen (ou Constanca Il da Sicilia), foi educada em Barcelona,
entdo capital do Reino de Aragao, que era o lugar para onde acorreram, junto com os espirituais
franciscanos, as doutrinas sobre o Espirito Santo. E bem provavel que foi em Barcelona - ou
mesmo Lisboa — que a Rainha Isabel teve contato com as ideias de um conhecido joaquimita, o
médico e filésofo Arnaldo de Vilanova (1238-1316). Por aqueles dias, o filésofo cataldo, que na
época fugia das perseguicdes eclesisticas, foi acolhido na corte aragonesa, transformando-se
em diplomata e chanceler dos dois irmaos da rainha Isabel, Afonso lll (1285-1291) e Jaime Il de
Aragao (1267-1327), que também reinou na Sicilia.

Tal nexo permite explicar de forma bastante consistente um dos principais motivos da
alianca inicial entre o Império e o Divino. A proposta dos espirituais franciscanos e das confra-
rias do Espirito Santo, baseada no ideal da pobreza evangélica, ird ao encontro dos interesses
das nascentes monarquias europeias, sedentas pelas riquezas eclesiasticas. Ao lado disso, a pre-
gacao profética do advento de uma nova era, em que o clero daria lugar aos novos “homens
espirituais” (viri spiritualis), nao sé viria ao encontro das mesmas monarquias, senao que também
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das camadas populares excluidas da producdo do sagrado em maos de uma ordem sacerdotal.
Soma-se a isso a promessa de reconstituicdo de um Império Universal terreno, proveniente do
préprio idedrio do franciscanismo espiritual, e que reaviva o antigo sonho do cristianismo pri-
mitivo que, em terras portuguesas, ganhara forma com a doutrina messianica do sebastianismo
e do Quinto Império.

O culto e as festas em louvor ao Império do Divino Espirito Santo logo vao se trans-
formar em devocao popular e se difundir rapidamente por todo territério portugués. Seu
apogeu serd entre o século XIV e a primeira metade do XVI, coincidindo com o auge da ex-
pansdao maritima portuguesa, o que nao deixa duvidas a respeito da intima ligacao com o
Brasil. Devido a isso, a devocao popular ao Espirito Santo tera reflexos diretos na propria po-
litica do Estado portugués, sendo mesclada posteriormente com as doutrinas do Quinto
Império e do sebastianismo.

Ao lado desta rica e complexa problematica de fundo, que com certeza carece em
muitos aspectos de maior aprofundamento, nossa proposta se limita a examinar pontualmente
a relacao entre as Festas do Império do Divino e a doutrina de Joaquim de Fiore que se trans-
ladou para nosso territorio.

Em especial, perguntamos: seriam estas festividades uma verdadeira celebracdao da
utopia do terceiro estado joaquimita?

E preciso destacar, de saida, que, tal como a doutrina do abade, a Festa do Império do
Divino celebra o momento da passagem do estado filial, que fora protagonizado por Jesus e a
ordem dos clérigos, para o estado espiritual a ser conduzido por uma nova ordem monastica.
Uma das provas da filiacao ao joaquimismo é que a liturgia em homenagem ao Espirito Santo
nem sempre foi bem acolhida nos circulos eclesiasticos; e um dos aspectos polémicos dessas
celebracdes, que sempre esteve na mira da ortodoxia, foi justamente o postulado de que, no
terceiro estado do mundo, protagonizado pelos monges (ordo monachorum), seria dispensavel
a participagao dos clérigos (ordo clericorum) (VERARDI, 1992).

Ainda hoje temos os resquicios da aplicacdo deste postulado, reforcado pela hermenéu-
tica dos franciscanos espirituais. Como bem observam alguns estudiosos, a direcdo e a organi-
zacao dos cultos e dos festejos do Império do Divino estao a cargo dos leigos, escapando total-
mente ao controle eclesiastico. A respeito disso, registra o historiador e diretor do Nucleo de
Estudos Acorianos da Universidade Federal de Santa Catarina (UFSC - Brasil), Joi Cletison (2003):
“O cantador da Folia do Divino, no comando do Culto ao Divino, nos remete ao Abade Joaquim
de Fiore, criador da doutrina sobre o Espirito Santo que diz:‘A terceira era, era plena do Espirito
Santo, sera a era dos monges e nao mais dos sacerdotes”. Com razdo, ele sugere que o verda-
deiro motivo pelo qual os festejos passaram a ser o alvo de perseguicao a partir do século XVI,
nao foi o carater pagao, como muitos alegaram, sendo a exclusdo do clero de tais festejos.

Em complementacdo, agregamos uma prova de que a teoria dos trés estados, com
acento na utopia da nova era espiritual, ainda se mantém intacta no imaginario popular brasi-
leiro, vinculado a tais festejos. Vejamos, na sequéncia, parte de uma entrevista com um dos or-
ganizadores da Festa do Divino de Pirendpolis (Goias), uma das mais famosas cidades do Brasil
colonial, onde anualmente ocorrem tais celebracdes. Lemos, na entrevista, recolhida pelo an-
tropdlogo Carlos Rodrigues Brandao (1978, p. 65), em seu livro O Divino, o santo e a senhora:

Ainda na ldade Média teria aparecido em Portugal um monge considerado como um santo.
Depois de longos anos de retiro no deserto, foi-lhe revelada a vinda préxima de uma Nova
Era de relacoes entre os homens sobre a Terra: a época do Espirito Santo. A humanidade
teria ja ultrapassado a época do Pai (o Antigo Testamento) e, ao seu tempo, terminava o
seu transito por sobre a época do Filho (Novo Testamento). Estaria para chegar ao mundo
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a época final, a do Espirito Santo, marcada pelo advento de uma implantacao definitiva
da paz, do amor, da bondade entre todos os homens do mundo. [...] O monge voltou as
cidades e procurou difundir a revelacdo recebida, tida imediatamente como revolucionaria
pelas autoridades eclesidsticas do seu tempo. Suas ideias proféticas conquistaram iniUmeros
adeptos, logo perseguidos por uma igreja oficial, ao mesmo tempo medieval e fechada. [...].
Inimeros adeptos da nova crenga migraram para o Brasil, logo depois de sua colonizacao.

Apesar de nao referir expressamente o nome de Joaquim de Fiore, temos alguns indi-
cios que ndo deixam duvidas quanto a se tratar do abade cisterciense e de sua filosofia. O ce-
nario descrito é medieval e o personagem principal € um monge. H4 uma clara referéncia ao
conhecido episdédio da vida do abade que, quando ainda jovem (iuvenculus), vestira o habito
mondstico - talvez eremita —, e empreendera uma longa viagem a Terra Santa (BITTONTI;
OLIVERIO, 1998, p. 20; POTESTA, 1999, p. 5). De resto, mantém fidelidade ao que a lenda acres-
centou a respeito deste episddio biografico, quando acresce que, em seu “retiro no deserto’, o
jovem monge recebera uma “revelacao” do Espirito Santo, mediante a qual compreendera a
verdade que resultava da “concérdia” entre os dois testamentos, a qual daria origem ao seu
método de interpretacao das escrituras. Além disso, a alegada “revelacdo de uma Nova Era de
relacdo entre os homens sobre a Terra’, ndo foge dos pressupostos firmados pela auténtica ver-
tente joaquimita que anuncia um novo estado espiritual, também conhecido como “Nova era”
ou “época do Espirito”. Porém, o que mais impressiona é a mengao a teoria dos trés estados
(status) do mundo, corretamente citada como a“época do Pai’, atribuida ao Antigo Testamento,
a“época do Filho'", atribuida ao Novo Testamento, e a vindoura “época do Espirito”, associada ao
periodo de paz, de amor e de bondade, prometido para o estado espiritual.

De acordo com isso, nao é dificil concluir que os cultos e as festas do Divino Espirito
Santo de tradicdo luso-brasileira sao a mais viva e atual celebracao da utopia joaquimita do
terceiro estado espiritual que, aos poucos, se fundiu com o milenarismo e a filosofia politica do
Quinto Império.

Além disso, de especial destaque nos festejos é o personagem do Menino-Imperador,
que simboliza a humanidade espiritualmente renovada do terceiro estado. Na tradicao mais
antiga, temos a coroacao com trés coroas, em que o protagonismo é assumido pelo Menino-
Imperador, ladeado por um rei jovem e outro anciao, em uma clara alusdo ao que consta numa
conhecida passagem da Concordia ac Veteris et Novus Testamenti (1964b, f. 112a), que diz a res-
peito dos trés estados: “Primus senum, secundus iuvenum, tertius puerorum” (O primeiro é dos
anciaos, o segundo dos jovens e o terceiro das criancas). Temos ai uma das caracteristicas mar-
cantes da utopia joaquimita, em que, no terceiro estado, as criancas governarao o mundo, inau-
gurando a nova era de paz, de liberdade e de caridade. Conforme bem observa Ernane Vianna
(2000), em um artigo do jornal Folha de Séo Paulo: “Nas Festas do Divino, o impossivel se torna
realidade: as criangas governam o mundo, e as prisdes e o trabalho sdao abolidos” Talvez seja o
mesmo personagem do Menino-Imperador que reaparecera na Guerra do Contestado com a
figura do Joaquim-Menino, uma crianca visionaria que, com o término da guerra, deveria as-
sumir o comando das Cidades Santas (AURAS, 2001, p. 81; SERPA, 1991, p. 47). E no mesmo
sentido, sé que acentuando o tom sebastianista, descreve Martins (2009, p. 165):“No Contestado,
era preciso morrer para renascer no exército divino de Sao Sebastido; os velhos deveriam se
tornar jovens, a sabedoria e o poder estavam com as criangas”

Ao lado dos simbolos normalmente atribuidos ao Espirito Santo, também cabe destacar,
em segundo plano, que a tradicional bandeira do Divino, como estandarte principal levado nas
procissdes, geralmente estd estampada em vermelho com uma pomba branca de asas abertas
no centro. E significativo notar o uso da cor vermelha tanto no estandarte do Divino como nas
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vestimentas de seus protagonistas, pois esta cor esta associada pela iconografia joaquimita ao
estado espiritual, diferenciando-se do azul do estado filial e do verde do estado paterno
(BITTONTI; OLIVERIO, 1999, p. 58-59).

Com isso, acreditamos ter mostrado a estreita vinculagao entre as Festas do Império do
Divino e o pensamento e a simbologia joaquimitas. Nao obstante, é preciso destacar que, por
meio desta liturgia festiva, temos a celebracao de uma utopia genuinamente brasileira. Na se-
guéncia, mostraremos como, de algum modo, o pensamento joaquimita serd retomado pela
obra profética do Padre Antonio Vieira, marcando outro momento da recepcao dessas ideias na
nossa cultura filosofica.

Quinto Império, profecia e milenarismo

Vivendo no Brasil colonial em um periodo em que Portugal estava sob o dominio espa-
nhol, Padre Anténio Vieira (1608-1679), o mais célebre pregador portugués de seu tempo, en-
tende que Dom Jodo IV de Braganga, morto em 1656, seria o restaurador da patria. Com isso, ele
reinterpretava o prognostico do misterioso Rei Encoberto que, segundo as trovas do sapateiro
Goncgalo Eanes Bandarra (1500-1556), se aplicava ao retorno do Rei Dom Sebastidao, desapare-
cido em 1578, na Batalha de Alcaser-Quibir, no Marrocos. E além disso, na reinterpretacao de
Vieira, durante o Quinto Império, ja em curso para ele, o poder seria exercido pelo Rei de
Portugal e pelo papa, a Igreja de Cristo entraria em seu ultimo estagio de perfeicdo, Jerusalém
seria restaurada, os infiéis seriam convertidos e ndo teriamos mais guerras.

Consideraremos quatro principais escritos da obra profética do Padre Vieira: Esperancas
de Portugal (1659), Historia do futuro (1663-65), Defesa perante o tribunal do Santo Oficio (1668)
e Clavis Prophetarum (1670-77).

Nao pretendemos afirmar que Vieira tenha bebido diretamente nos textos auténticos de
Joaquim de Fiore, pois, ao que tudo indica, os tracos proféticos, apocalipticos e milenaristas por
ele incorporados em seus escritos se derivam de diferentes fontes, entre as quais algumas delas
sa0 joaquimitas e outras nao (DE MARTINI; ROSSATTO, 2011). E verdade que Vieira recorre fre-
guentemente a autoridade do veneravel Abade Joaquim, na qual se apoia e inspira; e também
demonstra conhecer a edicdo veneziana de suas trés principais obras (VIEIRA, 1957, t. 2, p. 224).
Porém, ndo podemos desconsiderar que ele também considerava como obra do abade o ap6-
crifo Vaticinios ou profecias do abade Joaquim e de Anselmo Marsicani, editado conjuntamente
com uma Vita de Joaquim, consultado durante sua estadia em Roma. Além do mais, as profe-
cias atribuidas popularmente ao abade de Fiore ja estavam diluidas e acrescidas no fértil imagi-
nario luso-brasileiro do periodo das grandes navegacdes, da descoberta do Novo Mundo e da
colonizacdo do Brasil.

Destacamos, para fins de analise, trés aspectos principais da vertente profético-milena-
rista que entra na cultura brasileira, permanecendo até nossos dias, e que tem no Padre Vieira a
figura mais proeminente. Séo eles: a divisdo do tempo em trés eras, o embate final entre Cristo
e o Anticristo e a era messianica do segundo advento de Cristo, com a instalacao de um reino
de mil anos de felicidade (CHAUI, 2000, p. 88).

De qualquer modo que se tome em Vieira, tanto a compreensdo dos trés estados, como
0 messianismo e o milenarismo, ndo sao um produto genuinamente joaquimita em sua con-
cepgao e em seu resultado. A divisao por trés estados, na proposta do jesuita, apesar de guardar
certa similaridade com a estrutura escatolédgica do abade cisterciense, e a prépria terminologia
nos leva a pensar assim, nao se aplica ao Reino do Espirito, mas apenas a subdivisao interna do
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Reino de Cristo (DE MARTINI; ROSSATTO, 2011). Neste sentido é que, na Defesa perante o tribunal
do Santo Oficio, consta a seguinte divisdo do terceiro estado, como: 1) o Império de Cristo Incoado
- de Cristo a Constantino; 2) o Império de Cristo Imperfeito — de Constantino ao tempo de Vieira;
e 3) o Império de Cristo completo e consumado - correspondente ao futuro Quinto Império
(VIEIRA, 1957, t. 2, p. 271). Com base nesta triparticao do Império de Cristo por Vieira, temos de
conceder que sua escatologia ndo tem como horizonte uma nova era espiritual, mas se limita a
uma reformulacao interna do Reino de Cristo, de modo a subdividi-lo em trés estados.

De outro modo, o terceiro estado joaquimita ndo comporta um messianismo nos
mesmos termos em que geralmente se atribui a espera de uma segunda vinda do Messias, na
figura de um novo Salvador (D. Sebastiao, D. Joao IV, entre outros), e em cumprimento as pro-
messas apocalipticas. Tampouco podemos dizer que ha um milenarismo stricto sensu, pois, na
leitura que Joaquim faz do Apocalipse, seu cumprimento, com a abertura dos sete selos e a rea-
lizacdo dos progndsticos previstos, ndo ultrapassa as ultimas geracdes do século Xlll. Depois
disso, a espera estad depositada nas figuras espirituais do terceiro estado do mundo, regidas
pelo Evangelho eterno.

Na distingdo introduzida por Vieira, a terceira fase do Império de Cristo se realiza no pe-
riodo referente ao Quinto Império, sendo que o poder seria exercido pelo rei de Portugal e pelo
papa. Nesta fase, a Igreja de Cristo entraria no seu ultimo estagio de perfeicao, Jerusalém seria
restaurada, o mal desapareceria por um tempo, os infiéis seriam convertidos e ndo haveria mais
guerra. Dando sequéncia a quatro impérios anteriores, a saber: o Assirio, o Persa, o Grego e o
Romano, o Quinto Império, com sede em Lisboa, inauguraria um periodo de paz universal. O
que ha de comum entre Vieira e Joaquim de Fiore, e que é diferente da concepcao agostiniana
da histéria, posteriormente assumida pela escolastica tomista, é que a revelacao divina conti-
nuaria a ocorrer no interior da histéria humana e os tipos histéricos vindouros, bons ou maus,
fazem parte integrante do projeto de salvagao.

No entanto, ndao podemos deixar de registrar que, na Clavis Prophetarum, Vieira revé a
ideia de Quinto Império que, na Histdria do futuro e na Defesa perante o Tribunal do Santo Oficio,
tinha um carater marcadamente nacionalista. Agora o Quinto Império expressara a promessa
de realizacdo do sonho utépico de universalidade do cristianismo, alcancando seu ponto algido
com o estabelecimento de uma era ecuménica de paz, justica e fraternidade. E neste ponto que
alguns estudiosos irdo aproximar o jesuita com a utopia do terceiro estado espiritual do joaqui-
mismo (ESPIRITO SANTO, 2009; FRANCO, 2015).

Neste mesmo sentido, temos a presenca de duas figuras proeminentes na arquitetura
escatoldgica de Antdnio Vieira: a do Pastor angélico e a do Novo guia espiritual (VIEIRA, 1957, t.
2, p. 268). Estas figuras, incomuns entre os jesuitas, que provavelmente foram decorrem doo
contato com algumas fontes franciscanas (DE MARTINI; ROSSATTO, 2011), se encontram em
uma passagem da Concdrdia de Joaquim (1964b, f. 60), em que consta o seguinte prognoéstico:

Quando, entdo, tiver inicio a quadragésima segunda geracao da igreja [...], ascendera
da Babilonia o Novo guia (dux novus), o Pontifice universal da Nova Jerusalém [...], do
qual estd escrito no Apocalipse (Ap 7,2):'vi um anjo subindo do nascer do sol com o
selo de Deus vivo'

A profecia joaquimita, na interpretacdo de alguns franciscanos espirituais, vai indicar dois
personagens, um religioso e um politico; e, algumas vezes, duas ordens monasticas, que protago-
nizariam os tempos da consumacao do estado filial e inicio do estado espiritual. Para Vieira, seriam
dois instrumentos — um eclesiastico e outro secular, um sumo pontifice e um imperador, um espi-
ritual e outro temporal —, que operariam conjuntamente no periodo de consumacao do Reino de
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Cristo. Ele menciona expressamente as figuras de um Pontifice Universal, um Pastor angélico, e
um Novo guia politico universal, o Imperador dos Ultimos Dias (VIEIRA, 2000, p. 557). E, tal como
0 prognostico de Joaquim, os dois personagens operariam no final do Reino de Cristo. Porém,
diferentemente do abade de Fiore e também dos espirituais franciscanos do século Xl e se-
guintes, a consumacao do Reino de Cristo ndo mais ocorreria na quadragésima segunda geragao
daigreja, isto é, nas geragdes que compreendem o ano 1260, mas na segunda metade do século
XVII, por volta de 1666. Alids, 0 nimero 1666 sera um nimero emblematico para Vieira, assim
como foi 0 1260 para o joaquimismo, pois, nele, completar-se-ia o “conto cheio” ou a “era do seis”
dos progndsticos de Bandarra. Para Vieira, o “conto cheio” resultava da cifra formada por todas as
letras utilizadas pelos numerais romanos, a saber: 1666 = M.D.C.L.X.V.l. (VIEIRA, 1957, t. 2, p. 260-
61). Além de ser uma espécie de nimero perfeito, um cdmputo que utiliza todos os nimeros ro-
manos, um cdlculo completo, estava formado por trés nimeros seis, remetendo ao conhecido
nimero da Besta no Apocalipse. A explicacdo para a mudanca desta escatologia nas maos de
Vieira decorre de um fato histérico: as novas descobertas e a necessidade de catequisar os indi-
genas. Com a descoberta do Novo Mundo e o programa de conquista espiritual de seus habi-
tantes, reabre a questdo da espera pelos tempos do fim, pois entre as tarefas que antecederiam a
segunda vinda de Cristo, estava aquela de pregar o evangelho a todos os povos.

Mais uma vez, de outro modo que no joaquimismo, a realizacdo das figuras escatol6-
gicas do Pastor angélico e do Imperador dos ultimos dias fica limitada ao periodo previsto para
o Reino de Cristo, e ndo ha qualquer mencao ao novo Reino espiritual. Tampouco estas figuras
decorrem de uma hermenéutica por concérdia dos testamentos biblicos; e, por isso mesmo,
tais figuras ndo sédo a repeticdo em trés estados de personagens e de contextos histéricos, tal
COMO NO joaquimismo.

Passemos agora ao ultimo ponto proposto, que tem como objetivo mostrar a permanéncia
do nucleo do pensamento joaquimita e vieiriano numa obra de nossa literatura mais recente.

Joaquim e Vieira na nossa literatura

Publicado em 1971, O Romance d’A Pedra do Reino e o principe do sangue do vai-e-volta
(1995), do escritor brasileiro Ariano Suassuna, ja estd em sua décima sétima (ROSSATTO; DE
MARTINI, 2014). Recentemente, com base neste romance, a Rede Globo de Televisao produziu
e exibiu, entre os dias 12 e 16 de junho de 2007, a minissérie A Pedra do Reino, sob a direcao de
Luiz Fernando Carvalho."

Nosso propdsito é analisar alguns passos do capitulo inicial e do capitulo final, pois eles
nos remetem ao cendrio de abertura e de fechamento da trama da obra.

A cena que abre o romance é uma grande “cavalgada” que ocorre na véspera da festa
de Pentecostes, o que situa o enredo do romance no interior de uma celebracao dedicada ao
Divino Espirito Santo (SUASSUNA, 1995, p. 35). O autor adverte, de saida, para duas peculiari-
dades desta cavalgada. A primeira delas é que aquele episédio, tal como se os personagens
transitassem livremente das pdaginas da ficcao literaria e do repertério popular para o vivo
palco da histdria, ja havia sido previsto por um brasileiro “alumiado” e “visionario”: o poeta in-
dianista Goncalves Dias (1823-1864), que vivera um século antes. A segunda peculiaridade é
gue a cavalgada estava sendo conduzida por trés homens que levavam os estandartes da ce-
rimonia. O primeiro estd montado em um cavalo e conduz uma bandeira com trés oncas ver-

' Sobre a minissérie brasileira da Rede Globo de Televisao, esta disponivel em: <http:/pt.wikipedia.org/wiki/A_Pedra_do _Reino>.
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melhas. Logo atrds vem o segundo homem, andando a pé, com uma cruz de madeira com aves
de rapinas. O terceiro homem estd montado em um cavalo branco e é designado como um
Monge-Cavaleiro. Seu nome é Frei Simdo. Ele empunha uma bandeira em que reluz um sol
com seus raios em meio a um campo vermelho; e no centro do sol, temos um pombo branco
voando. Segundo o autor, estamos diante da tradicional bandeira do Divino Espirito Santo
(SUASSUNA, 1995, p. 49).

De resto, é importante notar que a caracterizacao dos trés protagonistas dessa ca-
valgada coincide com a doutrina e o simbolismo joaquimitas (SUASSUNA, 1995, 561). O
primeiro homem, de igual modo que o primeiro estado do mundo, esta simbolizado pela
Onca, indicando o periodo paterno, vivido sob a lei e em um regime em que se sobressai a
forca, a violéncia, a guerra, a atrocidade, a servidao e o temor. O segqundo homem, caracte-
rizado pelo simbolo da cruz com as aves de rapina (Gavides e Carcards), remete ao segundo
estado, o estado filial, protagonizado por Cristo crucificado, e decorrido sob a lei e a graca,
a serviddo e a liberdade, a carne e o espirito. Segundo Joaquim de Fiore, em seu Liber intro-
ductorius in Apocalypsis (1964c, f. 5¢), o primeiro dos trés estados havia transcorrido sob a
lei; 0 segundo, sob a letra do Evangelho; e o terceiro na plena liberdade do espirito. E, mais
claramente, o terceiro estado espiritual esta personificado por um monge, frade ou frei, em
pleno acordo com a terceira era joaquimita — posteriormente propagada pelos freis francis-
canos - em que 0s monges serdo os protagonistas. Lembremos que os designativos “frei” e
“frade” remetem igualmente a ordem franciscana. Por ultimo, o terceiro personagem em-
punha a bandeira do Divino Espirito Santo em sua tradicional cor vermelha que, por si s6,
segundo a tradicdo luso-brasileira, ja é uma clara alusdo a celebracao joaquimita do ter-
ceiro estado espiritual.

No penultimo capitulo de A Pedra do Reino (Folheto LXXXIV: “O enviado do Divino”),
encontramos duas passagens paradigmaticas em que a tarefa ou missao de um dos protago-
nistas do romance que, como observa o préprio autor, é o “motivo e honra” de toda a caval-
gada, podera ser lida em chave joaquimita (SUASSUNA, 1995, p. 45). O jovem Principe
—“Prinspe”, como quer o autor, remetendo a uma grafia popularizada nas ilustracées dos fo-
Ihetos de cordéis —, o Santo do cavalo branco é o enviado do Divino Espirito Santo que vai
comandar a guerra do Terceiro Reino, o Reino do Espirito. Nestas duas passagens do romance,
a nosso ver, ganham igualmente destaque os trés estados (status), cada um deles coman-
dados por uma das figuras da Trindade - a figura do Pai, a do Filho e a do Espirito Santo —, e
estas figuras desempenham o mesmo papel designado na tradicdo joaquimita.

Para Joaquim, o Pai, ao longo do Antigo Testamento, se mostra um Deus terrivel e
cruel, caracterizando-se pelo uso da forca, da guerra e da escravidao; o Filho, ao longo do
Novo Testamento, se mostra como um Deus mais ameno, que prega o amor, a redencao, o
perddo e a graca; e o Espirito Santo, coroando esta sequéncia, viria instaurar um novo pe-
riodo de graca plena e de liberdade espiritual. Em uma das passagens bastante conhecida da
Concordia, Joaquim (1964b, f. 112a) assinala que o primeiro estado esta caracterizado pela
sujeicao a lei, pela escravidao, pelo temor; o segundo se caracteriza pela graca e a servidao
filial; e o terceiro, por sua vez, pela graca ampliada, a liberdade plena e a caridade.

Semelhantes caracteristicas podem ser encontradas nesta outra passagem de A Pedra
do Reino:

O Pai veio para criar, para castigar e expulsar. O Filho veio para remir e perdoar. O Espirito
Santo vem para reinar e iluminar! O Reino do Pai se encerrou, e ja estamos chegando ao fim
do Reino do Filho. Vai comecar o Reino do Espirito Santo, e ai daquele que for encontrado
com mancha de pecado no sangue (SUASSUNA, 1995, p. 725).
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A segunda passagem a destacar nos faz ver que, em resposta a sequéncia de per-
guntas, temos a mesma caracterizagao dos trés estados do mundo, e que o terceiro reino é o
Reino do Espirito:

1\

Seu Frade, me desculpe eu perguntar, mas a gente precisa saber, pra se garantir!” — gritou,
perto de nés, o Cantador caolho, Lino Pedra-Verde. —“O Senhor é Frei Simao, o frade santo da
Serra do Rodeador e da Pedra do Reino? O Rapaz que veio com o senhor é o nosso Prinspe, o
Santo-do-cavalo-branco, que vem comandar os Sertanejos para a nossa Guerra do Reino? E
verdade que ele veio para vingar o Pai, provar que é o Filho €, a0 mesmo tempo, trazer o fogo
do Espirito Santo para acabar com as injusticas e os sofrimentos do mundo (1995, p. 726).

Nesta segunda passagem, aparece um elemento novo que serve para indicar uma das
possiveis solu¢cdes ao enigma proposto nas paginas iniciais do romance, depois da subita reapa-
ricdo do “perigoso” e “misterioso” rapaz-do-cavalo-branco, Sinésio Sebastido: ele seria o préprio
enviado do Divino. E viria para reparar todos os males e injusticas cometidos, revelar-se como
Filho e dar inicio ao tao esperado Reino do Espirito. No romance, hd uma ambivaléncia montada
estrategicamente que permite fazer a equivaléncia entre a histéria da vida pessoal do perso-
nagem principal, Sinésio Sebastido, e a histéria do mundo. A polissemia dos termos e a multiplici-
dade dos sentidos no relato, duas marcas caracteristicas de toda a trama do romance, adquirem,
enfim, uma unidade de significado e de sentido. O curioso é que aqui se torna possivel obter um
mesmo resultado mediante duas estratégias de leitura diferentes: a literal e a figurada.

De forma literal, temos o seguinte desfecho para a histéria. Sinésio Sebastiao, que desa-
parecera no tragico dia em que seu Pai - o Rei do Quinto Império da Pedra do Reino, Dom Pedro
Sebastido Garcia-Barreto — foi misteriosamente degolado, reaparece para vingar o préprio Pai
(seu préprio pai), provar que é o Filho que havia desaparecido sem deixar vestigios; e enfim,
sucedé-lo e comandar a guerra de conquista do novo reino, que é o Reino do Espirito.

A interpretacao figurada (ou estética) é a seguinte: o rapaz-do-cavalo-branco de nome
Sinésio Sebastiao, assim como tantos outros que ja havia desaparecido na Guerra do Reino (Sao
Jorge, Sao Sebastiao, Dom Sebastiao, Anténio Conselheiro, Anténio Villar),? volta em uma caval-
gada triunfante para promover a vinganca do Pai, tal qual a acdo do Deus vingador do Antigo
Testamento no primeiro estado joaquimita; provar que é o Filho ao reaparecer,“desencantar”ou
“ressuscitar”, levando a cabo o periodo referente ao segundo estado joaquimita; e finalmente,
dar inicio ao novo Reino do Espirito.

Além disso, as duas passagens citadas sdo significativas para situar a“cavalgada”- que é
o episddio inicial e final do romance - num intersticio de tempo cronolégico analogo ao que
outrora se localizara a prépria obra de Joaquim de Fiore ao final do século XIl, a saber: no mo-
mento em que o Reino do Pai ja havia chegado ao seu ocaso, o Reino do Filho estava vivendo
os Ultimos episédios de sua fase de consumacao, e o Reino do Espirito comecava a colher seus
primeiros frutos.

Consideracgoées finais

No primeiro dos trés pontos tratados, confirmamos o pressuposto de que a matriz do
joaquimismo profético-utdpico de corte luso-brasileiro estd sedimentada nas tradicionais

2 Antonio Villar é o nome usado por Luis Carlos Prestes (1898-1990) na clandestinidade. O tenente do exército e politico Luis Carlos
Prestes foi o principal lider comunista brasileiro do século XX. Foi casado com a judia-alema Olga Benario que, mesmo gravida, foi
deportada para a Alemanha nazista, onde morre na camara de gas. Jorge Amado escreveu sua biografia no livro intitulado O cava-
leiro da esperanga (1942).
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Festas do Império do Divino Espirito Santo que ainda hoje ocorrem em diversas localidades de
Portugal e do Brasil, especialmente nas antigas cidades do periodo colonial. Em tais festivi-
dades, tanto nas vestimentas dos personagens quanto na estrutura dos cultos, temos a manu-
tencao do simbdlica joaquimita. O simbolismo dos trés estados se mantém intacto na memoaria
de muitos de seus integrantes atuais. O clero, em geral, nao participa da organizacao e da con-
ducdo dos festejos, de acordo com o principio joaquimita de que, no terceiro estado, a ordem
clerical daria lugar a ordem monastica. Em muitos lugares, se mantém o antigo costume de
coroar com trés coroas, em que se sobressai ao centro um Imperador-Menino, secundado por
um rei ancido e outro de meia idade. A literatura critica é consensual ao apontar as festividades
como uma verdadeira celebracao do terceiro estado espiritual joaquimita. Com base nisso, con-
cluimos que o horizonte utépico do joaquimismo permanece de forma constitutiva em uma
das vertentes vivas da cultura brasileira que se manifesta sobretudo nas reivindicacdes popu-
lares em prol da justica social, na resisténcia politica e na luta por direitos. Exemplificamos com
alguns movimentos populares que tinham em seu horizonte os resquicios da filosofia joaqui-
mita, provenientes das Festas do Império do Divino e da obra profética do Padre Vieira.

Em segundo lugar, verificamos o pressuposto de que a vertente profético-milenarista,
que se firmou - e ainda se mantém viva — na cultura brasileira, mesclada com o substrato joa-
quimita, apocaliptico, sebastianista e messianico, se deve especialmente a obra profética do
Padre Antbnio Vieira. Embora pareca certo que o jesuita ndo tenha bebido diretamente nos
textos de Joaquim, ja ndo se duvida a respeito de que essas ideias chegaram até ele mediante
a literatura dos circulos franciscanos, além dos escritos proféticos de diferentes procedéncias e
autorias, editados no periodo dos descobrimentos e da coloniza¢do do Brasil. De tudo isso, é
possivel que Vieira tenha assumido algumas ideias associadas a Joaquim pelos sebastianistas
portugueses; e, em especial, ele dava por certo que o préoprio Bandarra e alguns de seus divul-
gadores repetiam os ensinamentos do abade.

De modo inverso do que ocorre com o joaquimismo, os trés estados vieirianos estao si-
tuados no interior do Quinto Império; e, além disso, estes mesmos estados fazem parte da di-
visao interna do Império de Cristo, sem qualquer projecao de um novo estado espiritual. No
entanto, é possivel que, mais tarde, Vieira retome a ideia de Quinto Império, tecendo-a com
uma escatologia que remonta o horizonte do terceiro estado joaquimita.

De todos os casos, 0 que mais parece resistir ao teste da influéncia do joaquimismo na
obra profética de Vieira é a utilizacdo de duas figuras escatolégicas, pouco comuns entre os je-
suitas: a do Pastor angélico e a do Novo guia, nas figuras eclesiastica do Papa e politica do
Imperador dos Ultimos dias. No entanto, essas figuras ainda estao limitadas ao Reino de Cristo,
e nao se aplicam ao Reino do Espirito.

Deste modo, a constituinte do mito fundador do Estado brasileiro, denominada como
profético-milenarista joaquimita, que nos guiou desde o inicio pela mao de Marilena Chaui, a
nosso ver, resulta do consércio de duas tendéncias joaquimitas que influenciaram o pensa-
mento brasileiro. A primeira é a vertente utépica que, como vimos, persiste nas celebracdes e
cultos ao Império do Divino Espirito Santo de tradicdo luso-brasileira; e a segunda é a vertente
profético-milenarista, que resulta da obra profética de Anténio Vieira, a qual lanca mao e mescla
elementos de distintos matizes do substrato sebastianista, messianico, apocaliptico e, inclusive,
joaquimita. De resto, ndo ha duvida que a vertente profético-milenarista, incorporada pelas
lutas populares, até hoje rivaliza com a visao providencialista agostiniana, que serve mais aos
interesses da estrutura eclesiastica conservadora e das elites conservadoras.

Por fim, mostramos que o romance A pedra do reino, de Ariano Suassuna, é um claro
exemplo de que o pensamento joaquimita, presente na superficie mais visivel de nossa cultura,
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e proveniente em larga medida das duas vertentes que colocamos em evidéncia, ganhara
forma literaria. Na narrativa de ficcao, temos a presenca das Festas do Império do Divino em
toda sua rica costura simbdlica, a teoria do Quinto Império e, de algum modo, a estrutura dos
trés estados joaquimitas. Nao obstante, diferentemente do que ocorre na proposta de Vieira, o
Quinto Império estd associado com o primeiro estado joaquimita: o Pai é o Rei do Quinto
Império, que fora destituido e degolado no inicio da trama. Por sua vez, o segundo e o terceiro
estados ganham o protagonismo em uma alegoria semelhante a da celebracdo das Festas do
Império do Divino, em muitos lugares realizada em conjunto com uma cavalgada que encena a
luta entre mouros e cristaos. No entanto, como em Vieira, Suassuna acentua o messianismo ao
dar centralidade a figura do Filho, o qual reaparece para fazer a Guerra do Reino e, com isso,
vingar o Pai; mas, de qualquer modo, no final da trama prevalece a hermenéutica joaquimita,
pois o objetivo maior dos personagens é instaurar o novo Reino do Espirito.
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RESUMO

O texto é um depoimento sobre o papel desempenhado pelo Padre Vaz na minha formacao fi-
losofica e em parte expressiva da minha producao intelectual, tanto pela relacao de amizade
estabelecida nos anos de companheirismo como jesuitas, como pela assidua frequentacdo de
seus textos até hoje. A rememoracao é também um gesto de agradecimento ao filésofo, mestre
e amigo incomparavel.

Palavras-chave: Padre Vaz. Filosofia. Formacao. Amizade.

ABSTRACT

The text is a testimony about the role played by Father Vaz in my philosophical formation and
in a large part of my intellectual production, both because of the friendship established in
the years of companionship as Jesuits, and due to the frequent attendance of his texts until
today. Remembrance is also a gesture of gratitude to the incomparable philosopher, teacher
and friend.

Keywords: Father Vaz. Philosophy. Formation. Friendship.
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E ndo dizemos que a reminiscéncia difere da memoria?
Platéo, Filebo 34b

O titulo deste depoimento é um decalque do titulo de uma conferéncia proferida no IV
Coléquio Vaziano de Belo Horizonte em 2011, posteriormente publicada na Revista Sintese
como Platédo no caminho filoséfico de Lima Vaz (PERINE, 2012). Inspirando-me em Platao, que
entrou no caminho filoséfico de Lima Vaz desde o inicio’, minha contribuicdo ao dossié em
homenagem ao Padre Vaz ndo pretende ser um simples exercicio de memoria (mnéme), mas de
reminiscéncia (andmnesis). Com efeito, na sequéncia do didlogo de onde a epigrafe acima foi
extraida, Sdcrates explica a Protarco em que consiste a diferenca. Reminiscéncia ocorre quando
“a alma sozinha e em si mesma, sem o corpo, recupera, o quanto possivel, as afec¢ées que uma
vez experimentou com ele”, e “também, quando, depois de perder a meméria de uma sensacao,
ou de um aprendizado, ela os recobra novamente, sozinha em si mesma” (Filebo 34bc). A dife-
renca estd entre a simples conservacao passiva de sensacoes e a reproducao ou recuperacgao de
sensacgoes e de conhecimentos pela atividade da alma?.

Fazeraanamnese da presenca do Padre Vazem meu caminho filoséfico me remete também
ao inicio do caminho. No final de 1980, quando estava para concluir os estudos de teologia na
PUC-Rio, fui “destinado” (este é o jargdo jesuita para o caso) a fazer o doutorado em filosofia na
Universidade Gregoriana de Roma. Consultei o Padre Vaz, que era meu superior religioso, sobre
eventuais autores sobre os quais fazer o doutorado. A conversa resultou decisiva para a minha es-
colha. O conselho determinante foi o de fazer a tese sobre um filésofo que me proporcionasse o
contato com a grande tradicdo de pensamento filoséfico do Ocidente e, segundo o Padre Vaz, um
desses fildsofos era Eric Weil, naquele momento um ilustre desconhecido para mim. Passados
quase quarenta anos daquela conversa, estou absolutamente convencido de que o Padre Vaz tinha
razdo. A proposito, dar razdo e ter razéo é tudo a que um verdadeiro filésofo pode aspirar.

Nao tive a oportunidade e a fortuna de ser aluno do Padre Vaz. Em compensacao, ao
regressar ao Brasil apds a conclusdo do doutorado sobre Eric Weil?, no inicio de 1986, tive o
privilégio de conviver com Padre Vaz na comunidade dos professores e trabalhar com ele na
Faculdade de Filosofia dos Jesuitas em Belo Horizonte. Herdei a sua disciplina de Histéria da
Filosofia Antiga, recebi dele a direcdo da Colecao Filosofia de Edi¢des Loyola, recém fundada
por ele e, posteriormente, a editoria da Revista Sintese.

Foram anos de intensa atividade académica e editorial. Como Diretor da Colecdo
Filosofia, preparei a publicacdo do segundo volume de seus Escritos de Filosofia (LIMA VAZ,
1988) e os dois volumes da sua Antropologia Filoséfica (LIMA VAZ, 1991; 1992). Estimulado por
ele, empreendi a traducao da Histdria da Filosofia Antiga, em cinco volumes, de Giovanni Reale.
Nesse projeto o Padre Vaz empenhou-se diretamente, tendo traduzido a parte referente a
Platdo do segundo volume e a parte dedicada a Plotino do quarto volume, além de alguns ver-

' Atese de doutoramento do Pe. Vaz, apresentada a Faculdade de Filosofia da Pontificia Universidade Gregoriana de Roma, orien-
tada pelo Pe. René Arnou, SJ, foi depositada no dia 6 de dezembro de 1952 e defendida no dia 29 de janeiro de 1953. Em preciosa
traducéo do latim feita por Juvenal Savian Filho, a tese inaugurou a colecdo “Obra filoséfica inédita de Henrique Claudio de Lima
Vaz". (Cf. LIMAVAZ, 2012).

2 A reminiscéncia, portanto, € uma espécie de meta-memoria que age num nivel superior ao da memdria: enquanto a meméria é
um receptaculo passivo, na maioria das vezes ligada a sensacdo e ao corpo, a reminiscéncia é ativa e refere-se unicamente a alma.
(Cf. MIGLIORI, 1993, p. 200 s).

3 Minha tese sobre Eric Weil (PERINE, 1987, 2. edi¢do 2013) inaugurou em nossa academia um campo de estudos povoado hoje por
excelentes professores e pesquisadores como Marly Carvalho Soares, Evanildo Costesky, Sergio de Siqueira Camargo, Daniel Fon-
seca Lins Junior, Daniel Benevides Soares, Aparecido de Assis, Francisco Valdério e Judikael Castelo Branco, entre outros.
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betes do Léxico (volume V). O primeiro volume foi apresentado ao publico no encerramento da
Primeira Semana Filosdfica, que organizei em agosto de 1991, para comemorar os cinquenta
anos da Faculdade de Filosofia da Companhia de Jesus e os setenta anos do Padre Vaz, seu mais
ilustre aluno e mais célebre professor. As Atas desta semana foram publicadas em volume espe-
cial da Revista Sintese*. Remeto o leitor benévolo a memoravel Lectio magistralis pronunciada
pelo Padre Vaz no encerramento da Semana Filoséfica, com o emblematico titulo de “Morte e
vida da filosofia”, que, a meu ver, pode ser lida como uma espécie de testamento filoséfico do
Padre Vaz (LIMA VAZ, 1991a).

Como Editor da Revista Sintese, trabalhei em grande sintonia com o Padre Vaz no plane-
jamento dos numeros, na analise e selecao dos textos a serem publicados. Nesse periodo o
Padre Vaz publicou um texto que teve grande impacto na minha reflexdo e producao acadé-
mica posterior. Em 1988, ano de grande efervescéncia politica nacional, o Padre Vaz publicou
uma penetrante reflexdo sobre “Democracia e dignidade humana’, que se conclui com uma
chamada ao principio de realidade a todos os que celebravamos entusiasticamente o fim o
periodo autoritario com a proclamacao da Constituicao cidada:

Podemos pois afirmar, com absoluta certeza, que qualquer intento de efetivacao de uma
democracia real coloca em primeiro plano as exigéncias ética da acdo politica. E nesse
plano que ira decidir-se, afinal, o éxito da experiéncia democratica e, com ele, o destino da
liberdade nas sociedades contemporaneas, vem a ser, o proprio destino do homem politico,
como ser dotado de uma essencial dignidade. (LIMA VAZ, 19883, p. 22).

Esse texto, juntamente com o breve e denso Editorial sobre “Democracia e sociedade”’,
publicado nos albores da transicdo democratica (LIMA VAZ, 1985), fecundaram enormemente a
minha reflexdo sobre a democracia, a comecar pela conferéncia feita na Semana Filosofica co-
memorativa dos sessenta anos da Faculdade de Filosofia da Companhia de Jesus e dos oitenta
anos de vida do Padre Vaz. Nessa conferéncia, intitulada “Democracia e filosofia do agir hu-
mano’, posteriormente publicada em volume organizado por Jodo A. Mac Dowell, ao refletir
sobre os desafios para a compreensao e para a acdo decorrentes do conceito vaziano de demo-
cracia formulado nos dois textos acima citados, considerei ter confirmado

minha hipdtese de que o desafio de compreender seu [de Lima Vaz] conceito de democracia
como um verdadeiro conceito filosofico, do qual procede a exigéncia de compreensao
adequada da relacdo entre ética e politica, s6 encontrara resposta satisfatéria no interior
de uma andlise filoséfica da acdo humana” (PERINE, 2002, p. 326)°.

A analise filoséfica da acdo humana encontra sua primeira expressao sistematica na
Antropologia filosdfica. O tomo | da Antropologia Filoséfica foi publicado em 1991 e o tomo Il em
1992. Na “Adverténcia preliminar” que abre o primeiro tomo o Padre Vaz informa a seus leitores
que a primeira versdo do livro foi redigida como texto basico para o curso de Antropologia
Filosofica ministrado no Departamento de Filosofia da Faculdade de Filosofia e Ciéncias
Humanas da UFMG, de 1968 a 1972. Informa ainda que uma versao atualizada foi preparada
para o curso ministrado em 1989 e 1990 na Faculdade de Filosofia do Centro de Estudos
Superiores da Companhia de Jesus, hoje Faculdade de Filosofia e Teologia (FAJE). Como se V&, a
obra passou por um periodo de elaboracao de mais de 20 anos e foi amplamente “testada” em
diferentes publicos de estudantes de filosofia. Além desse dado, por si s6 expressivo da quali-

4 Sintese Nova Fase, n. 55, 1991. Outros textos de autores brasileiros e estrangeiros enviados em homenagem ao Padre Vaz foram
publicados no seguinte volume da revista: Sintese Nova Fase, n. 56, 1992.
5 Ver também (PERINE, 2013).
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dade da obra, note-se que a Antropologia é a primeira obra, sem sentido estrito, publicada pelo
Padre Vaz. O volume de Escritos de filosofia | (Problemas de fronteira), de 1986, e o segundo vo-
lume dos Escritos de filosofia (Etica e cultura), de 1988, sdo coletaneas de textos anteriormente
publicados, de modo que a Antropologia filoséfica é a primeira obra sistematica do conjunto da
obra vaziana. E, pelo que foi dito acima, trata-se de uma obra que ja nasceu madura! Como
comprovacao dessa afirmacao, cito as palavras do Pare Vaz, na Introducdo da obra, ao definir as
trés tarefas fundamentais a serem cumpridas por uma Antropologia filosofia:

a elaboracao de uma ideia do homem que leve em conta, de um lado, os problemas e temas
presentes ao longo da tradicdo filoséfica e, de outro, as contribuicdes e perspectivas abertas
pelas recentes ciéncias do homem; uma justificagéo critica dessa ideia, de sorte a que possa
apresentar-se como fundamento da unidade dos multiplos aspectos do fenémeno humano
implicados na variedade das experiéncias com que o homem se exprime a si mesmo, e
investigados pelas ciéncias do homem; uma sistematizagdo filoséfica dessa ideia do homem
tendo em vista a constituicao de uma ontologia do ser humano capaz de responder ao
problema classico da esséncia: o que é o homem? (LIMA VAZ, 1991, p. 10 s.).

Mas, a andlise filosofica da acdo humana seria plenamente formulada na obra que, mo-
destamente, foi intitulada Introdugdo a ética filoséfica, em dois volumes. O primeiro volume
contém um primeiro capitulo dedicado a natureza e estrutura do campo ético, no qual o Padre
Vaz reelabora sinteticamente os dois primeiros capitulos dos Escritos de filosofia Il (Etica e cul-
tura), seguido de ampla sinopse histérica, que vai da ética antiga aos rumos da ética pds-kan-
tiana. Essa obra, como adverte o autor no Prefacio, que nao é “um livro para o grande publico’,
fruto de varios anos de magistério na UFMG e no Centro de Estudos Superiores da Companhia
de Jesus em Belo Horizonte, comecou a ser preparada para a edicao por minha iniciativa,
quando solicitei que um dos meus alunos, também aluno do Padre Vaz, digitasse o caderno do
curso de ética do Padre Vaz. A esse aluno, Carlos Viana, ele faz um “agradecimento especial” no
Prefacio ao primeiro volume (LIMA VAZ, 1999, p. 9).

O segundo volume é “dedicado a exposicao sistemdtica dos principios e categorias
fundamentais que estrutura a Etica como ciéncia do ethos”, e tem em vista “verificar teorica-
mente essa estrutura conceptual, desenvolvendo-a num discurso cuja unidade devera obe-
decer a um principio unificador, qual seja, a propria prdxis humana na forma da Razédo prdtica
e regida por invariantes dnticos que a constituem como tal, independentemente das particu-
laridades historicas, culturais, conjunturais ou individuais que condicionam seu exercicio”
(LIMA VAZ, 2000, p. 7). A andlise filosdfica da acdo humana é decalcada nas categorias da
Antropologia filosofica, segundo as estruturas subjetiva, intersubjetiva e objetiva do agir ético
e da razdo pratica na vida ética.

Na vasta producao bibliografica do saudoso Padre Vaz, o tema da ética ocupou um lugar
privilegiado. Além dos ja citados Escritos de filosofia Il, com o subtitulo “Etica e Cultura’, e dos
volumes IV e V dos Escritos de filosofia, chamados de Introducéo a Etica filoséfica, ddo amplo
testemunho disso uma dezena de artigos, editoriais, verbetes e capitulos de livros nos quais
aparecem os termos ética, ethos e moral®. Essa rigorosa e extensa elaboracao filoséfica do Padre
Vaz nao s6 no campo da ética, mas também da metafisica, fecundou a minha reflexao filosoé-
fica’”, como também abriu para mim a possibilidade de orientar pesquisas de mestrado e dou-
torado. A primeira tese de doutorado que orientei, de Rubens Godoy Sampaio, intitulada

6 Ver a bibliografia de e sobre Lima Vaz em: (SAMPAIQ, 2006, p. 336-341); (RIBEIRO, 2012, p. 197-199); (OLIVEIRA, 2013, p. 281-286);
(SOUSA, 2014, p. 199-211).
7 Ver (PERINE, 2002; 2007).
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Metafisica e modernidade. Método e estrutura, temas e sistema em Henrique Cldudio de Lima Vaz
(SAMPAIO, 2006), tornou-se uma obra de referéncia nos estudos vazianos. No Programa de
Estudos P6s-Graduados em Filosofia de Pontificia Universidade Catdlica de Séo Paulo, sob
minha orientacao, ja concluiram dissertacées de mestrado Paulo Raphael Oliveira de Andrade
sobre “A Antropologia Filoséfica de Henrique Claudio de Lima Vaz como superacao do reducio-
nismo antropoldgico”’, em 2017, e Luiz Fernando dos Santos sobre “Metafisica: retorno as ori-
gens da filosofia em de Lima Vaz” em 2019. Orientei também duas teses de doutorado: a de
Juliano Almeida de Oliveira, sobre “Transcendéncia e Religido no pensamento de H. C. de Lima
Vaz’, em 2014, e a de Maria Celeste de Sousa, em 2009, sobre A Comunidade Etica: reconheci-
mento, consenso e sociedade em Henrique Claudio de Lima Vaz, que foi publicada na Colecao
Estudos Vazianos da Faculdade de Filosofia dos Jesuitas (SOUSA, 2014).

Uma ultima reminiscéncia da presenca do Padre Vaz em meu caminho filoséfico antes
de concluir. Em 1990 Padre Vaz publicou na Revista Sintese uma resenha do grande livro de
Giovanni Reale sobre a nova interpretacao de Platdo promovida pela assim chamada Escola de
Tubingen (REALE, 2004), na qual afirmava:

O livro de Reale é um passo importante e, talvez, definitivo, no sentido da recuperacao
das “doutrinas ndo-escritas” e da sua articulagao as linhas fundamentais do pensamento
de Platéo tal como pode se reconstituido a partir do texto dos Didlogos. Mas seria ingénuo
supor que a tarefa hermenéutica em torno do texto de Platdo tenha enfim resolvido seus
grandes problemas. A bibliografia platénica é um campo sem fim justamente porque o
texto de Platao e tudo o que nos foi legado em seu nome formam um tesouro inesgotavel.
Desse tesouro Reale nos oferece agora uma soma rara de riquezas. Mas muitas ficam a
descobrir. (LIMAVAZ, 1990, p. 113).

Como estudioso de Platao, Padre Vaz intuiu que o livro de Reale apontava para um fe-
cundo campo de estudos no ambito dos estudos platonicos. Instigado por ele, empreendi a
traducao do volume de Reale, na qual trabalhei durante dois anos. O volume foi publicado em
1997, quando eu ja havia me desligado da Companhia de Jesus. A repercussao do livro de Reale
na comunidade de estudiosos de Platdo em nossa academia foi nula: nenhuma resenha nos
periédicos académicos, exceto uma matéria no Jornal da USP. Por ocasiao dos funerais do Padre
Vaz em Belo Horizonte, em 2002, encontrei com o Prof. Raul Landim, da UFRJ, um dos primeiros
discipulos do Padre Vaz egressos da Acao Catdlica, a quem manifestei minha estupefacao diante
do fato. Ele entdo me sugeriu que apresentasse ao CNPq um projeto para bolsa de produtivi-
dade em pesquisa sobre a questdo das doutrinas ndo escritas de Platdo. O projeto foi aprovado
e durante 12 anos desenvolvi estudos sobre a questao, que resultaram na publicacao do vo-
lume Platdo ndo estava doente, que dediquei ao Padre Vaz, in memoriam, e a meus amigos in-
comparaveis Livio Rossetti, Maurizio Migliori e Thomas Szlezak (PERINE, 2014).

Concluo essa reminiscéncia da presenca do Padre Vaz no meu caminho filoséfico com
uma evocacao ao volume que organizei, reunindo contribuicdes apresentadas em dois eventos
em homenagem ao Pe.Vaz, realizados para a celebracdo de um ano de seu falecimento: Didlogos
com a cultura contempordnea (PERINE, 2003). Creio que o maior legado da obra filoséfica do
Padre Vaz para o didlogo com a cultura contemporanea seja, precisamente, o seu empenho (no
sentido hegeliano do “esforco do conceito”) na compreensao do nosso tempo. Como ele es-
creveu em memoravel texto intitulado “Etica e justica: filosofia do agir humano’, de 1996, na
Revista Sintese, o esforco do conceito consiste em “tentar encontrar os nucleos de inteligibili-
dade que se ocultam sob as aparéncias e, se possivel, ordena-los num discurso coerente”. Ao
fazer isso, segundo o Padre Vaz, “a Unica missao que a filosofia pode assumir é oferecer a pratica
critérios fundados em razao e tendo em vista fins racionais para que, obedecendo-os, ela possa
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se exercer como pratica sensata” (LIMA VAZ, 1996, p. 438). Tendo realizado de maneira exemplar
a missao que ele atribui a filosofia, a sua obra é um convite permanente ao didlogo com a cul-
tura contemporanea em vista da compreensao de seus problemas.

A meméria do amigo dileto, meu afeto, minha admiracdo e meu reconhecimento.
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RESUMO

O presente artigo possui como objetivo apresentar, em linhas gerais, a proposta filoséfica de
Henrique Claudio de Lima Vaz, um dos mais importantes filésofos brasileiros do século XX.
Destacaremos trés tracos importantes que consideramos fundamentais para que possamos
compreender de modo adequado a proposta do filésofo jesuita. Em primeiro lugar, ao seguir a
classificacdo proposta por lvan Domingues mostraremos em que sentido, Lima Vaz pode ser
compreendido como intelectual publico. Em seguida, examinaremos em que consiste a dialé-
tica, assumida por Lima Vaz como método (caminho) de investigacao. Finalmente, num terceiro
momento, mostraremos que, ao assumir a dialética como método, Lima Vaz propde uma articu-
lacdo entre os movimentos vertical e horizontal, procurando superar a aparente contradicao
entre a modernidade e o pensamento cristao.

Palavras-chave: Intelectual publico. Dialética. Histéria. Absoluto.

ABSTRACT

The purpose of this article is to present, in general lines, the philosophical proposal of
Henrique Claudio de Lima Vaz, one of the most important Brazilian philosophers of the 20th
century. We will highlight three important traits that we consider fundamental so that we
can properly understand the proposal of the Jesuit philosopher. Firstly, following the
classification proposed by Ivan Domingues, we will show in what sense Lima Vaz can be
understood as a public intellectual. Then, we will examine how we need understand the
dialectic, assumed by Lima Vaz as a method (path) of investigation. Finally, in a third moment,
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we will show that, by taking dialectics as a method, Lima Vaz proposes an articulation between
vertical and horizontal movements, seeking to overcome the apparent contradiction between
modernity and Christian thought.

Keyword: Public intelectual. Dialectic. History. Absolute.

Introducao

Henrique Claudio de Lima Vaz é um filésofo jesuita. Ele nasceu em 1921 e faleceu em
2002. Logo apds o término da Segunda Guerra mundial, em 1945, ele foi enviado a Roma para
estudar teologia e realizar pesquisa de doutorado em Filosofia. Confrontou-se, neste periodo,
com autores que propunham desenvolver uma filosofia e uma teologia cristds mais atentas as
transformacdes do mundo. Entre os autores que o influenciaram, neste periodo, podemos citar
como exemplos o tedlogo Henri de Lubac (1896-1991) e o fil6sofo Emmanuel Mounier (1905-
1950). Ao retornar ao Brasil, apds o periodo de formacao na Europa, Henrique Claudio de Lima
Vaz assume o posto de professor de filosofia, no Escolasticado de Formacao dos Jesuitas, em
Nova Friburgo.

Contudo, o seu envolvimento, no final da década de cinquenta e inicio da década de
sessenta, com a Juventude Universitaria Catolica (JUC) fez com que ele fosse transferido, em
1964, para Belo Horizonte. Na capital mineira, Lima Vaz se tornou professor da Universidade
Federal de Minas Gerais (UFMG). Nos anos que lecionou na UFMG, entre outras coisas, dedi-
cou-se ao estudo das obras do pensador alemao Georg Hegel (1770-1831). Tornou-se conhe-
cido como um dos principais estudiosos deste filésofo no Brasil. Em 1982, a Faculdade Jesuita
foi transferida para Belo Horizonte. Lima Vaz esteve vinculado a ela até 2002, ano de sua morte.

Neste artigo procuraremos mostrar, em primeiro lugar, que Lima Vaz pode ser definido
como intelectual publico. Em seguida veremos, que ao desenvolver sua reflexao, ele adota o
método dialético. Contudo, o método dialético limavaziano ndo se confunde com a dialética
hegeliana. Finalmente, mostraremos que ao adotar a dialética como método, Lima Vaz propoe
repensar a relacao entre a modernidade e o pensamento cristdo, ou de modo mais direto, a re-
lacao entre a histdria e o absoluto.

Lima Vaz: um intelectual publico sui generis

Em seu livro Filosofia no Brasil: legados e perspectivas, lvan Domingues classifica o filésofo
Henrique Vaz, ao lado de Giannotti e Marilena Chaui, como sendo um intelectual publico. Para
Domingues, o intelectual publico republicano é aquele que se opde ao “tipo ideal do intelectual
colonizado”. Trata-se, portanto, de uma “vertente do intelectual cosmopolita, do grego cosmopo-
lites, vem a ser, o intelectual cosmopolita cidaddao do mundo”. O intelectual publico é aquele que
se exprime como “membro livre de um Estado ou de uma cidade” (DOMINGUES, 2017, p. 483). Ou
ainda, é aquele que “acrescenta a sua formacao de scholar e iniciado em filosofia [..] a agenda
politica [...], circunscrita a um pais e definida pela insercao do pensador ou escritor na vida da
cidade (polis)” (DOMINGUES, 2017, p. 483). O scholar consiste, de acordo com a classificacdo pro-
posta por Domingues, num “tipo de intelectual comum ao campo das humanidades, tendo o fi-
I6logo e o historiador a frente” (DOMINGUES, 2017, p. 41). Em consequéncia, pensar Lima Vaz
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como intelectual publico supde reconhecer que estamos diante de um pensador de grande eru-
dicdo, capaz de realizar exegeses profundas e rigorosas dos textos filoséficos, capaz de situar as
grandes questdes no interior de uma abordagem histérica. Mas, supoe ir além e pressupor, so-
bretudo, que estamos diante de um pensador extremamente preocupado com os desafios que
sdo lancados pelo contexto concreto da sociedade e da cultura no qual esta inserido.

Ivan Domingues chama atencdo para os motivos que fazem de Lima Vaz, ao lado de
Giannotti e Marilena Chaui, um intelectual publico. No caso das trés personalidades, para
Domingues, elas podem ser afirmadas como intelectuais publicos ndo pelo caminho de uma
instrumentalizacdo da filosofia, nem de uma transformacdo da mesma “em arma ideoldgica”
Mas, podem ser considerados como intelectuais publicos por que de algum modo elas se en-
contram com as questdes politicas “no campo da experiéncia pessoal, como um problema pre-
mente ou objeto a mais da reflexao” (DOMINGUES, 2017, p. 485).

Ora, ao seguir Paulo Arantes (2005), Domingues reconhece que, no caso especifico de
Lima Vaz, estamos diante de um intelectual publico completamente sui generis. Trata-se de uma
“figura intelectual rigorosamente publica, tdo vasta era a irradiacdo de sua influéncia, e ao mesmo
tempo totalmente privada, tamanha era sua reserva em relacdo a coisas pessoais, preferindo a
publicidade da midia o completo anonimato da vida monacal” (DOMINGUES, 2017, p. 487).

Embora tenha optado por uma vida de recolhimento, a filosofia de Lima Vaz nunca deixou
de lado as questdes politicas e sociais. O sistema filosofico que ele desenvolveu, expressao ma-
xima de sua maturidade intelectual, pode ser interpretado como uma tentativa de aprofundar e
encontrar luzes para as grandes questées com as quais ele se confrontou ao longo de toda a
vida. Atilio Peppe, em tese recentemente defendida na Pontificia Universidade Catélica de Sao
Paulo, afirma que um dos problemas de fundo com o qual Lima Vaz se confrontou ao longo de
toda a sua trajetéria intelectual é a questdo definida por Hegel como sendo a“tragédia do ético”.
Trata-se, de acordo com Peppe, da contradicdo tedrica e pratica caracterizada por uma cisao
entre a integracado ética e a sociedade moderna. Esta tragédia se revela de modo dramatico “no
advento massivo do trabalho livre subordinado a interesses predatérios do capital e da tecno-
cracia” (PEPPE, 2020, p. 60). Ora, a tese de Atilio, nos permite confirmar, que como intelectual
publico, Lima Vaz era extremamente comprometido com as questdes sociais. Ele (aqui uma vir-
gula foi suprimida) era, sem davida, um pensador para quem fazer filosofia de modo rigoroso e
coerente supde grande responsabilidade e atencdo com a realidade concreta.

Ao assumir como tarefa, para dizer numa linguagem hegeliana, traduzir o seu tempo no
conceito, Lima Vaz assume como método de investigagao a dialética. Contudo, a nosso ver, ainda
hoje temos dificuldade para compreender o alcance e o significado dessa opcao limavaziana.

A dialética como método (caminho) em Lima Vaz

A partir da década de setenta, Lima Vaz passou a se dedicar de modo bastante intenso
ao estudo dos textos de Hegel. Este estudo deu origem a varios cursos sobre Hegel que foram
ministrados na UFMG. Varios destes cursos foram gravados. Um projeto coordenado pelo pro-
fessor Joao Mac Dowell' e apoiado pela FAPEMIG permitiu que os cursos fossem transcritos. Em
2014, foi publicado um livro fruto deste trabalho de divulgacao de material inédito, intitulado A
formacdo do pensamento de Hegel. Em breve, serdo publicados mais trés livros que tiveram
origem a partir da transcricdo dos cursos sobre Hegel, ministrados por Lima Vaz, na UFMG.

' Trata-se do projeto “Edi¢bes das obras inéditas de Henrique Claudio de Lima Vaz” que, até 2019, contou com o apoio da FAPEMIG.
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Ora, a dedicacdo de Lima Vaz ao estudo sobre Hegel fez com que ele se tornasse conhe-
cido no Brasil como referéncia na pesquisa sobre este importante pensador alemao. Um dos
reflexos desse reconhecimento é o fato de que, ainda hoje, muitas pessoas ainda identificam
Lima Vaz com Hegel. Quando o tema é a dialética, ha sempre uma tendéncia de aproximar o
pensador brasileiro do filésofo alemao. Contudo, como mostrou Manuel Moreira (2019), a dialé-
tica em Lima Vaz nao corresponde ao modelo dialético hegeliano. Uma explicacao para essa
nao correspondéncia pode ser encontrada, a nosso ver, no fato de que Lima Vaz, ao propor a
dialética como método, embora se inspire em Hegel, oferece-nos um modelo de dialética pro-
prio, singular. Esta posicdo encontra confirmacdao em um texto publicado por Javier Herrero, a
respeito da Antropologia Filoséfica. Neste texto Herrero afirma:

Diz-se com frequéncia que o Pe. Vaz é hegeliano. Certamente que néo é o caso. E isto
nao porque ele se distinga ou se afaste de Hegel em alguns aspectos importantes. E a
compreensdo do ser na sua totalidade, de inicio ao fim, que o distingue dele. E dizendo
isso esta caracterizada a total divergéncia. E claro que isso nio significa que o Pe.Vaz nao
tenha aprendido e muito de Hegel (HERRERO, 2003, p. 9).

A questao que surge é, entdo, a seguinte: em que consistiria a singularidade do mo-
delo limavaziano? Qual seria a no¢do de ser que estaria na base da proposta do fildsofo je-
suita? E fundamental recordar que, mesmo antes de se dedicar ao estudo sobre Hegel, Lima
Vaz tinha grande estima por Platdo. A tese de doutorado defendida por ele, na Pontificia
Universidade Gregoriana em Roma, teve como tema Contemplagéo e dialética nos didlogos
platénicos. Este texto, originalmente escrito em latim, apenas em 2012, foi traduzido e publi-
cado em portugués. Talvez a dificuldade de acesso a esse trabalho, antes de sua publicacgdo,
tenha sido um dos motivos de os pesquisadores quase ndao associarem a dialética limava-
ziana com a dialética platonica.

Seja como for, um estudo mais atento dos textos de Lima Vaz nao deixa duvida de que a
dialética tal como proposta por ele apenas pode ser adequadamente compreendida se ti-
vermos como horizonte esta dupla fonte de inspiracao: as dialéticas platénica e hegeliana.
Trata-se na verdade, de um esforco para conciliar estes dois modelos. O primeiro que se carac-
teriza por um movimento ascendente que conduz a afirmacao de uma realidade transcendente,
condicao Ultima de possibilidade de todo sentido. O segundo que se caracteriza, por sua vez,
como um movimento horizontal que procura encontrar, no préprio dinamismo da histéria, o
sentido do todo.

Por tras dessa tentativa de pensar a dialética a partir da interseccdo desses dois modelos,
o que Lima Vaz tem como fim, a nosso ver, é justamente reconciliar o pensamento cristdo com
a modernidade. Trata-se, em Ultima instancia de uma tentativa de superar a oposicdo entre a
afirmacdo de uma subjetividade engajada historicamente e, portanto, convocada a assumir
existencialmente a responsabilidade pela construcao de sentido, e a afirmacao de um absoluto
real como principio primeiro de todo a realidade, como condicao ultima de todo o sentido.

Além da influéncia de Platdo e Hegel, é fundamental ter presente, como sinalizou
Herrero, que, ao repropor a dialética como ontologia, Lima Vaz assume como desafio atualizar
a nocao de ser presente no pensamento de Tomas de Aquino. A reflexdo limavaziana, portanto,
constitui-se como uma reflexdo extremamente audaz. Ela pretende ser capaz de articular de
um modo profundo os movimentos vertical e horizontal que caracterizam, respectivamente, os
modelos dialéticos em Platao em Hegel, assumindo como pano de fundo a metafisica do esse,
de Tomas de Aquino. Em consequéncia, embora busque inspiracao na dialética de Hegel, Lima
Vaz néo é hegeliano. Por outro lado, podemos afirmar também que ele ndo é um neoplaténico.
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Talvez o mais adequado seria dizer que estamos diante de um filésofo cristdo que pretende, em
didlogo com a modernidade, repropor de modo criativo, a metafisica de Tomds de Aquino.
Herrero esclarece que Lima Vaz possui um modo especial de compreender a filosofia.

Decisivo para ele é sempre a experiéncia originaria que os grandes filésofos gregos fizeram.
[...] Eaontologia grega foi radicalizada por Santo Tomas, ao elevar a pergunta da razado até
o nivel da existéncia do todo: qual é o sentido do existir em geral? [...] A partir dai, fazer
filosofia significa refazer essa experiéncia origindria nas condicdes histéricas que nos
cabe viver. E Hegel é o grande mestre dessa rememoracio. E por isso que Platdo, Tomas e
Hegel foram os trés grandes mestres do Pe. Vaz na tarefa de fazer filosofia nos dias de hoje
(HERRERO. 2003, p. 9-10).

Nao se trata, no entanto, de uma proposta inspirada por sentimento nostalgico. Ao con-
trario, ela surge a partir do esforco de encontrar saidas para os problemas impostos pela mo-
dernidade. Ao buscar reconciliar a tradicdo cristd com a modernidade, recriar a metafisica de
Santo Tomas se apresenta como uma alternativa capaz de superar a oposicao entre essencia-
lismo e existencialismo. Trata-se, portanto, de uma reflexao engajada com os desafios histéricos
que se mostra, a0 mesmo tempo, capaz de se abrir a uma verdade que se revela no tempo e
para além do tempo.

Ainfluéncia de Tomas de Aquino se faz presente ao longo de toda a reflexdo de Lima Vaz.
Ela pode ser indicada na prépria compreensao da dialética tal como proposta pelo pensador
brasileiro. Quando Lima Vaz afirma que os principios da limitagdo eidética e da ilimitagao tética
sao constitutivos do movimento dialético, é possivel entrever aqui uma proximidade desses
principios com o movimento da inteligéncia no ato judicativo, tal como explicitado por Tomas
de Aquino. A doutrina da reflexdo completa desenvolvida por Tomas, ao distinguir a sintese
concretiva da sintese judicativa, oferece-nos uma chave de compreensao para a dialética de
Lima Vaz que ndo pode ser encontrada nem na dialética de Platdao, nem na dialética hegeliana.
Por sintese concretiva, Tomas de Aquino, segundo Lima Vaz, compreende a sintese que se situa
no ambito epistemoldgico da “atribuicdo de uma esséncia ou ‘quididade’ universal a um sujeito
concreto” (LIMAVAZ, 1997, p. 322). A sintese judicativa, por sua vez, pressupde a suprassuncao
do ser predicamental pelo ser transcendental. Ao colocar em evidéncia, a funcao tética do juizo
ela torna possivel a “posicao incessante do existir (esse) na afirmagdo como valor inteligivel su-
premo do real” (LIMA VAZ, 1997, p. 325).

Maria Celeste (2014), em sua obra intitulada Comunidade ética: sobre os principios ontol6-
gicos da vida social em Henrique Cldudio de Lima Vaz, chama a atencdo justamente para esse
dado fundamental. A dialética em Lima Vaz sofre influéncia da metafisica de Tomas de Aquino.
Nao apenas a nocao de ser implicada na proposta tem como fonte de inspiracao a reflexao do
doutor angélico, mas os préprios principios da dialética seguem a dinamica prépria do ato ju-
dicativo explicitada pelo doutor medieval. Portanto, a dialética em Lima Vaz nao é hegeliana,
nem platonica. Contudo, ela também nao é tomasiana. Podemos dizer que ela recolhe contri-
buicdes de todas essas propostas, as articula e se constitui de um modo novo.

A obra de Lima Vaz é muito rica. Sempre é possivel descobrir campos ainda nao explo-
rados e dimensdes ainda ndo adequadamente compreendidas. Peppe (2020, p. 83), ao distin-
guir a dialética de Lima Vaz da dialética de Hegel e de Marx, chama atencao para a influéncia
que a dialética da acao em Blondel exerceu sobre a reflexdo de Lima Vaz. Ao mencionar essa
influéncia blondeliana, Peppe traz a luz algo muito importante, mas, ainda pouco explorado
pelos estudiosos do pensamento de Pe. Vaz. Como é possivel perceber, uma exegese completa
e exaustiva da filosofia lima vaziana ainda néo foi realizada. Portanto, a sua reflexao se constitui
como um amplo e rico campo de investigacao, ainda ndao completamente explorado.
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Estudos sobre a filosofia de Lima Vaz podem, portanto, nos abrir novas possibilidades de
compreender melhor a nossa propria realidade e os desafios com os quais a sociedade e a cul-
tura encontram-se continuamente confrontados. Diante da rica proposta de Lima Vaz, e das va-
rias chaves interpretativas que vao sendo aos poucos exploradas pelos estudiosos de seu pensa-
mento, uma consideracao fundamental a respeito da dialética proposta pelo filésofo jesuita se
faz necessaria. Para ele, a dialética ndo se constitui como um conjunto de regras pré-estabele-
cidas que aplico a realidade para poder compreendé-la. Lima Vaz deixa bastante claro, de modo
especial no texto Método e Dialética (2002), que a dialética para ele se constitui como ontologia.
Ele também estabelece uma distincao importante entre a nocao cldssica e a nocao moderna de
método. Ao assumir a dialética como método, ele sinaliza que a assume como caminho de inves-
tigacao e busca. Trata-se de um “roteiro de inquiricao ou busca (zétesis) a orientar a atividade in-
telectual com vistas a solucdo de uma dificuldade (aporia) que se apresentava na reflexao ou,
mais geralmente, no didlogo” (LIMA VAZ, 2002, p. 10). Portanto, a no¢cao de método é assumida
por Lima Vaz, em sentido cldssico. Logo, dialética ndo é um método que pode ser aplicado. Ela
nao se confunde com um “conjunto de regras ou conselhos para bem dirigir a razdo nas ciéncias”
(LIMA VAZ, 2002, p. 9). Ao contrario, a dialética deve ser compreendida como um caminho de
investigacao que partindo da multiplicidade do real, identifica um aspecto dessa realidade que
serd tema de investigacao, e procura reconduzir esse aspecto a uma unidade de sentido.

Modernidade e pensamento cristao: uma conciliacao possivel?

Ora, como afirmamos, ao procurar superar a oposicao entre a dialética platonica, carac-
terizada pelo movimento vertical, e a dialética hegeliana que se define a partir de um movi-
mento horizontal, Lima Vaz parece querer superar a oposicao entre o pensamento cristdo e a
modernidade. Para que a sua proposta se mostre efetiva, trata-se de articular duas nocdes em
aparente contradicdo, a saber: as nocées de histéria e de absoluto.

A afirmacao crista do Ipsum Esse subsistens, compreendido como realidade eterna e atem-
poral, parece se opor a historicidade na qual se desenrola o existir humano. Como sabemos, a
modernidade atribuiu ao préprio sujeito a responsabilidade de construir o seu préprio mundo e
conduzir por si mesmo as suas préprias acdes. Na Fundamentacdo da Metafisica dos Costumes,
por exemplo, Immanuel Kant (1724-1804) se esforca para encontrar fundamento ndo religioso
para as acdes morais. A modernidade procura se desvincular da afirmacdo de um absoluto trans-
cendente como condi¢ao de possibilidade da existéncia humana. Para defender o valor absoluto
da pessoa humana, e a sua dignidade, parece ter se tornado necessario desvincular-se da pers-
pectiva crista que, por sua vez, afirma o Absoluto real como fonte ultima de todo o sentido.

Ao se confrontar com este cenario, Lima Vaz mostrard que a modernidade ndo estd em
contradicdo com o cristianismo. Para ele, a pessoa humana deve, efetivamente, ser capaz de
assumir a responsabilidade pela construcao de seu préprio mundo, conquistar a sua liberdade
e ter reconhecida a sua dignidade. Contudo, a condicdo ultima de possibilidade do ato de ser
da pessoa singular encontra-se no Absoluto real, ato puro de existir. As dialéticas de Platdo e
Hegel, se apresentam, portanto, como ponto de partida a partir do qual Lima Vaz propora rear-
ticular os vetores da transcendéncia e da imanéncia. Porém, a nocao de ser que o orienta, como
ja dissemos, é aquela prépria da metafisica do esse, de Tomas de Aquino.

Importante ter presente que, mesmo afirmando a primazia da existéncia, Lima Vaz ndo
adere ao existencialismo. Para ele, esséncia e existéncia devem ser assumidas numa sintese
dialética. A partir dela, torna-se possivel afirmar o processo de realizacdo da pessoa humana
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como um processo de atualizacdo existencial daquilo que se é como esséncia. Esta na base
dessa abordagem de Lima Vaz a afirmacdo da distincao real entre esséncia e ser. Para Tomas de
Aquino, toda realidade criada, é, a0 mesmo tempo, um “aquilo”, ou seja, uma realidade que se
exprime de modo determinado, e um “é’, isto &, um ser que existe em ato. O ato de ser indica
perfeicdo. A esséncia, capaz de delimitar o “aquilo” de cada realidade, pode ser pensada em
termos de poténcia. Em consequéncia, a medida que é constituida pela distincao real entre
esséncia e ser, as realidades criadas possuem um ato de ser limitado por uma esséncia. Neste
sentido, Gilson esclarece que “a esséncia de um ente finito exerce sobre o ato de ser uma influ-
éncia restritiva, que o impede de ser o Puro Ato de Ser, e faz com que seja o ato finito de ser
desta ou daquela esséncia apenas” (GILSON, 1962, p. 39).

Ora, ao propor recriar a perspectiva de Tomas de Aquino, Lima Vaz defendera que o ser
humano possui estrutura constitutiva. Somos corpo-proéprio, psiquismo e espirito. Além disso,
o ser humano é constitutivamente um ser de relacdes. Somos ser-no-mundo, ser-com-0s-ou-
tros e ser-para-a-transcendéncia. Estrutura e relagdées tornam possivel pensar o ser humano a
partir de uma esséncia constitutiva, ou seja, tornam possivel pensar o ser humano a partir de
um eidos, de uma determinacao eidética. Contudo, aquilo que somos do ponto de vista da es-
séncia, precisamos realizar na existéncia concreta. Ao atualizar através de atos pessoais aquilo
gue somos, humanizamo-nos, tornamo-nos nés mesmos, isto é, pessoas.

Ao propor uma ontolégica capaz de rearticular esséncia e existéncia, Lima Vaz pensa o ser
humano como expressividade. Enquanto tal, somos sujeitos capazes de transcender a ordem
“natural” e empenhar nossa liberdade “num destino histérico” (LIMA VAZ, 2001, p. 166). Pensar o
ser humano como expressividade, supde pensa-lo, portanto, como intencionalidade consciente,
capaz de se compreender como realidade historica, isto &, que se desenvolve no tempo. Em con-
sequéncia, o sujeito assume a partir desta perspectiva certo protagonismo. Ele se vé lancado
diante do desafio de exercer autenticamente a sua liberdade e, em consequéncia, de assumir a
responsabilidade por suas iniciativas. A histéria é assumida por Lima Vaz, portanto, no sentido
moderno. Ela é compreendida como

0 que provoca o advento do mundo como mundo humano” (LIMAVAZ, 2001, p. 198). Com
outras palavras, Lima Vaz esclarece que a histéria pode ser definida como “realidade que
presentemente temos em vista: a realidade do existir temporal do homem, enquanto este
existir é o existir de um sujeito. (LIMA VAZ, 2001, p. 220),

de um sujeito ativo, criativo, construtor de um mundo e de um tempo propriamente humanos.
Contudo, para Lima Vaz a afirmacdo do ser humano como subjetividade engajada, ou melhor,
como ser pensado a partir de uma historicidade constitutiva ndo estd em contradicao com o pen-
samento cristao. O Absoluto real, nao limita a criatividade e iniciativa do ser humano. Ao contrario,
Ele é condicao ultima de possibilidade de nosso ser encarnado. Além disso, ele se apresenta como
polo intencional do dinamismo ilimitado da inteligéncia e da vontade humanas. Este dinamismo
é condicdo de possibilidade da capacidade humana de transcender a realidade dada e, em conse-
quéncia, conferir a ela um sentido propriamente humano. Podemos afirmar, entdo, que, para Lima
Vaz, o ser humano apenas pode se afirmar como sujeito, a medida que o Absoluto real se apre-
senta como origem e fim da prépria intencionalidade humana. Modernidade e pensamento
cristao, portanto, nao estao em contradicao. Ao contrario, a proposta crista pode ajudar a moder-
nidade a conduzir a sua plena realizacdo algumas de suas intuicdes mais importantes.
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Conclusao

Como procuramos mostrar neste artigo, Lima Vaz é um filésofo brasileiro que desen-
volveu reflexdo muito rica. Intelectual publico, ele nunca deixou de se interessar pelas questbes
politicas e sociais de seu tempo. Viveu a filosofia como um modo de vida exigente que implica
responsabilidade social. Ao assumir a dialética como método (caminho), propés um modelo
préprio de reflexao. Integrou a esse modelo contribuicdes de pensadores tais como Platao,
Hegel e Tomas de Aquino. Ao articular os movimentos vertical e horizontal que caracterizam,
respectivamente, a dialética platonica e hegeliana, pretendeu superar a oposicao entre cristia-
nismo e modernidade, procurando mostrar que nao ha contradicdo entre a afirmacao do
Absoluto real, isto &, do Ipsum esse subsistens, e a historicidade da condicdao humana. Trata-se,
portanto, de um pensador brasileiro muito importante, cuja obra merece ser explorada, conhe-
cida e aprofundada. As reflexdes de Lima Vaz podem nos ajudar, ainda hoje, a encontrar cami-
nhos para pensar os desafios com os quais a sociedade brasileira vem sendo confrontada.
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RESUMO

Neste trabalho buscamos apresentar a concepcao de ciéncia de Pedro Américo, discorrendo
sobre sua contraposicdo ao positivismo, a defesa do “racionalismo experimental’, e a impor-
tancia da liberdade, da autonomia e da busca da verdade como os valores centrais da Filosofia
Natural. Por ultimo, veremos como Arte e Ciéncia formam, no pensamento de Pedro Américo, a
base de um ideal de vida e cultura, pautado pela liberdade de criacao.

Palavras-chave: Filosofia Natural. Liberdade. Verdade. Racionalismo.

ABSTRACT

In this work, we seek to present Pedro Américo’s concept of science, discussing his opposition
to positivism, a defense of “experimental rationalism’, and an importance of freedom, capacity
and the search for truth as the values of Natural Philosophy. Finally, we will see how Art and
Science form, in the thought of Pedro Américo, a basis for an ideal of life and culture, guided by
the freedom of creation.

Keywords: Natural Philosophy. Freedom. Truth. Rationalism.
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Introducao

No presente artigo analisaremos a concepcdo de ciéncia de Pedro Américo, sua critica
ao materialismo, empirismo, e ao positivismo e sua defesa do “racionalismo experimental’, des-
tacando a importancia da liberdade, da autonomia e da busca da verdade como valores su-
premos da investigacdo natural. Para tanto, primeiro seremos rapidamente apresentados ao
autor, em seguida nos deteremos brevemente sobre o contexto intelectual de sua época, e
entdo passaremos ao seu trabalho. Veremos sua defesa do veritismo, sua adesdo a atitude filo-
séfica de Copérnico e Galileu, e por fim, veremos como Arte e Ciéncia constituem, no pensa-
mento de Pedro Américo, expressdes da liberdade de criacdo humana, formando as bases de
um ideal de vida.

Em dado momento sera util nos determos em alguns tépicos, como o Renascimento, a
importancia da Filosofia Natural, o pensamento e a obra de Galileu. E por que em alguns mo-
mentos pareceremos demasiado imersos em tais tematicas? Porque constituem pontos fulcrais
da filosofia de Pedro Américo. Discutir, por exemplo, o veritismo de Galileu, é fundamental para
compreendermos como Galileu representa no pensamento de Pedro Américo, o modelo do fi-
I6sofo natural. Nosso tom podera parecer elogioso ao trabalho do autor estudado, tomando
posicao por sua epistemologia. Que seja. Nao acreditamos em neutralidade filoséfica e nem
postulamos uma posicao descritivista. Nao somente apresentamos o pensamento de Pedro
Américo como acreditamos que sua defesa do veritismo, da Filosofia Natural e da liberdade da
ciéncia foram, e de certo modo permanecem, fundamentais, a despeito de todas as diferencas
historicas entre o seu tempo e o nosso.

Se nos cabe alguma critica mais contundente ao pensamento de nosso autor, ela se di-
rige ao seu veritismo. Em linhas gerais, acreditamos em um veritismo axiolégico, isto é, que a
“busca da verdade” deve ser um valor para as ciéncias, mas pensamos que todo veritismo, inclu-
sive 0 axioldgico, deve ser objeto de rigorosa critica, para que escape a uma visao de certo
modo ingénua acerca da“verdade” e para que nao endosse uma visao colonial, hegemdnica, de
verdade. A verdade como instrumento de poder alcanca niveis totalitarios evidentemente in-
desejaveis. Um veritismo critico axiolégico é aquele que abarca uma teoria da verdade como
elemento fundamental de uma filosofia da ciéncia sem deixar de problematizar o conceito de
verdade e de considerar as limitacdes que a ciéncia possui. Acreditamos que Pedro Américo
nao era um veritista ingénuo, mas poderia ter sido mais critico e explicito quanto ao que en-
tende por verdade nas ciéncias naturais. Feita essa brevissima critica a filosofia do autor, pas-
semos a sua vida.

Breves notas biograficas

Pedro Américo de Figueiredo e Melo nasceu em Areia, na Paraiba, em 1843, e faleceu
em Florenca, na Italia, aos 62 anos, em 1905, 0 mesmo ano em que Albert Einstein publicou
uma série de cinco artigos na Annalem der Physik contribuindo para o assentamento das
bases de uma nova fisica em dois de seus pilares; a relatividade e a teoria quantica. Pedro
Américo, filésofo da ciéncia, ndo viveu para presenciar as profundas transformacoes intelec-
tuais que se seguiriam naquele primeiro quarto de século e que moldariam uma nova con-
cepcéo fisica do mundo.

Em geral, o brasileiro que conhece Pedro Américo o conhece como pintor, um dos
Nnossos maiores pintores académicos ao lado de nomes como Victor Meirelles e Manoel de
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Araujo Porto Alegre. Obras iconicas de Pedro Américo fazem parte de nosso imaginario po-
pular, como aquela em que pinta com heroismo mitico o grito do Ipiranga, dado, na realidade,
em condi¢des bem mais modestas, conforme a historiografia contemporanea. Suas batalhas de
grandes proporc¢des sdo igualmente famosas e reconhecidas como exemplares das mais ele-
vadas realizagdes artisticas brasileiras, destacando-se a “Batalha de Campo Grande” (1871), no
Museu Imperial de Petrépolis, e a “Batalha do Avay” (1877), obra de imensas propor¢des, ex-
posta no Museu Nacional de Belas Artes, no Rio de Janeiro. Ambas, feitas sob o mecenato da
Coroa Imperial, retratam momentos terriveis da Guerra do Paraguai. A vida e obra de Pedro
Américo nao passam em branco no mundo cultural brasileiro, tendo sido objeto de algumas
biografias e teses de doutoramento (BARROS, 2006).

O Pedro Américo filésofo da ciéncia, contudo, é praticamente desconhecido, inclusive
pela filosofia brasileira. O seu interesse pelas ciéncias naturais data de sua infancia. Aos dez
anos participou como desenhista, da “Missao Exploradora” do naturalista francés Louis Jacques
Brunet, que por vinte meses percorreu a Paraiba, parte de Pernambuco, Cear3, Rio Grande do
Norte e Piaui (OLIVEIRA, 1943). Podemos pensar o quanto tal experiéncia o marcou, incutindo-
-lhe sentimentos cientificos e filoséficos, um profundo gosto pela investigacdo da natureza, a
observacao da fauna, da flora, da gente, e dos céus do Brasil.

Estudou Belas Artes no Rio de Janeiro e ciéncias sociais na Sorbonne, na Franca, onde
se aproximou das ciéncias naturais e experimentais. Conforme Oliveira (1943), teve como
“mestres” cientificos o fisiologista Claude Bernard (1813-1878), um dos pioneiros da chamada
medicina experimental, o quimico e fisico César-Mansuete Despretz (1791-1863) e o quimico
Henri Sainte-Claire Deville (1818-1881). Em 1868 defendeu a tese A Ciéncia e seus Sistemas:
Questbes de Histdria e Filosofia Natural na Universidade de Bruxelas, recebendo o titulo de
doutor em ciéncias naturais. Inicialmente a tese de Pedro Américo teria outro titulo, que re-
fletia sua grande preocupacao, De la Liberté, de la Méthode et de I'Espirit de systeme dans I'étude
de la Nature, [Da Liberdade, do Método e do Espirito do sistema no estudo da Natureza]. O que
caracteriza a Filosofia Natural, para Pedro Américo, ndo é somente um método, mas uma ati-
tude, um “espirito”, marcado pela inspiracao, inventividade e criatividade artisticas, bem como
pelo pleno exercicio da liberdade espiritual.

O clima intelectual da Europa, nos parece, era compreendido como fundamental por
Pedro Américo. No Velho Continente ele estava em contato com movimentos de vanguarda,
com a efervescéncia intelectual dos grandes centros, frequentava cursos, palestras e conferén-
cias, como as de Faraday no Colégio de Franca. Em 1862, ele se inscreveu na Faculdade de
Ciéncias de Paris, onde teria agitada vida académica. Silvano Alves Bezerra da Silva, no estudo
introdutério as “Consideracoes filoséficas sobre as Belas Artes entre os antigos” (2006), lembra
que em carta a Pedro Il, de 6 de janeiro de 1862, Pedro Américo pede ao monarca o financia-
mento para permanecer mais dois anos em Paris (SILVA apud MELO, 2006).

A permanéncia na Europa o permitia um desejavel distanciamento do debate politico e
intelectual do Brasil, criando uma regido segura e confortavel para sua batalha contra o positi-
vismo por aqui crescente. Sua insercao na rede de mecenato de Pedro Il se prolongaria, e, em

' Francisca Argentina Gois Barros defendeu Tese de Doutoramento em Educacdo pela Faculdade de Educagado da Universidade
Federal do Ceard, intitulada A arte como principio educativo: Uma nova leitura biogrdfica de Pedro Américo de Figueiredo e Melo.
Barros lista seis biégrafos de Pedro Américo, enumerando as biografias escritas até 2006: (1) Luis Guimaraes Jr. (1871), (2) Cardoso
Oliveira (1943), (3) Horacio Almeida (1943), (4) Donato Mello Jr. (1983), (5) Luis Martins (1994) e (6) Madalena Pekala (1995). Néo é
nosso interesse, aqui, nos deter em tais minucias, e saber, ao todo, quantos trabalhos sobre Pedro Américo foram produzidos. O
quadro apresentado por Barros até 2006 nos é suficiente para verificarmos que Pedro Américo despertou interesse da historio-
grafia brasileira, embora ndo possamos afirmar que esteja dentre nossos personagens mais celebrados.

ARGUMENTOS - Revista de Filosofia/UFC. Fortaleza, ano 13, n.° 25 - jan.-jun. 2021 217



(iéncia, liberdade e criacdo no pensamento de Pedro Américo - Vinicius Carvalho da Silva

sua volta ao Brasil, sua aproximacao com a Coroa |lhe renderia boas posicdes institucionais,
como uma cadeira de professor na Academia de Bellas Artes?.

Pedro Américo esteve proximo a Coroa antes, durante e apds viver na Europa, e seu pen-
samento filoséfico, como veremos, endossava uma visdo de ciéncia que, senao era propriamente
a do Imperador, ao menos combatia inimigos comuns, os positivistas. E bastante natural que, em
nome de suas filiagdes politicas — e ndo somente de sua epistemologia — fosse bem recebido por
monarquistas e mal recebido pelos republicanos positivistas. No entanto, o fato que parece claro
é que a recepcao do trabalho filoséfico de Pedro Américo é praticamente inexistente.

As poucas biografias, os artigos, os estudos sobre Pedro Américo se devem, sobretudo,
ao pintor. Barros destaca que a tese de Pedro Américo demorou mais de cem anos para ganhar
uma tradugao em lingua portuguesa. Em seu tempo o seu trabalho filoséfico ficou praticamente
desconhecido do publico. A recepcdo acanhada rendeu um estudo praticamente isolado de
Silvio Romero, que “em um importante estudo que fez sobre Filosofia no Brasil, em 1878, inclui
Pedro Américo no rol dos filésofos brasileiros” (BARRQOS, 2006, p. 139). No entanto, Barros enfatiza
que a analise que Romero faz de Pedro Américo — analise duramente critica e negativa — incorre
no erro daqueles que criticam o que nao conhecem, indicando que possivelmente Romero nao
se empenhou em ler Pedro Américo com a devida atencdo. Romero teria divergido de Pedro
Américo em muitos pontos, e, principalmente, da tese de que a liberdade de investigacao cien-
tifica é herdeira da liberdade de criacao artistica, isto é, de que os filésofos naturais da Revolucédo
Cientifica eram herdeiros dos grandes artistas do Renascimento (BARROS, 2006).

Filosofia natural e ciéncias fisicas: a ciéncia como atividade
filoséfica no pensamento de Pedro Américo

Quando trata das ciéncias naturais, Pedro Américo ndo as nomeia somente como “cién-
cias”, ou Scientia, mas também como Filosofia Natural. As vezes fala em ciéncias naturais, cién-
cias experimentais, mas no titulo de sua tese faz questao de chamar-lhes de Filosofia Natural®.
Por qué? Por habito ou costume? Por que era essa a pratica em sua época? Em parte, sim, mas
acreditamos em outras razdes, isto é, pensamos que, ao fazé-lo, ha uma tomada de posicao por
parte do autor. Ele se posiciona tanto intelectualmente, quanto institucionalmente. O grande
debate de Pedro Américo é contra os materialistas, positivistas e empiristas, como veremos
mais a frente. Continuar tratando as ciéncias fisicas como Filosofia, portanto, é uma forma de
reclamar autonomia e liberdade espiritual para os investigadores da natureza. Se as ciéncias fi-
sicas sao “Filosofia”, entdo nao se reduzem a técnica, ndo estao circunscritas aos interesses utili-
tarios e instrumentais que estimam o conhecimento somente na medida em que pode ser “Util",
que pode servir como um meio para o progresso, a industria, o desenvolvimento da base mate-
rial das sociedades modernas.

2 Como podemos ver pela noticia da edicao do nimero 9,“Anno I, de 1870, do A Comédia Social: Hebdomadario Popular Satirico: O
Sr. Pedro Américo de Figueiredo e Melo ndo é nome novo e desconhecido entre nds: ao contrério sua reputacdo de homem talen-
toso e instruido esta por tal férma fundada que dispensa qualquer nova prova. Apezar, porém, da opinido geral, o Sr. Dr. Américo
quiz dar mais uma eloquente e inequivoca demonstracao de seu merecimento. No dia 22 do corrente, dia em que tomou posse,
como professor das artes, esthetica e arqueologia na academia das belas-artes, S. S., perante S. M. o Imperador e um numeroso e
distincto concurso de cavalheiros, abrilhantado por muitas senhoras, proferio um notavel discurso, provando néo sé as vantagens
que as artes traz a cadeira ultimamente creada, como ainda sua vasta erudicdo. A Comédia Social, enthusiasta de tudo quanto é
grande e esperancoso, felicita cordialmente o Sr. Dr. Pedro Américo, dizendo-lhe que o paiz muito espera de seus esfor¢os em prol
das belas-artes tao despresadas entre nés (A COMEDIA SOCIAL, 1870, p. 3).

3 Tese defendida em 13 de janeiro de 1869 em Bruxelas com o titulo La Science et les Systémes, questions d’Histoire et de
Philosophie naturelle.

ARGUMENTOS - Revista de Filosofia/UFC. Fortaleza, ano 13, n.° 25 - jan.-jun. 2021 218



(iéncia, liberdade e criacdo no pensamento de Pedro Américo - Vinicius Carvalho da Silva

Isso ndo quer dizer que a ideia de uma separacao histérica entre a Filosofia e suas “descen-
dentes’; as ciéncias particulares, fosse estranha ou nova. Embora posterior a tese de Pedro Américo,
podemos nos utilizar de um trecho de A Finalidade do Mundo (1895), de Farias Brito, para abor-
darmos o “problema da separacao”. A Filosofia teria sido a mae das ciéncias, ou, na imagem de
Boltzmann, a“Rainha das Ciéncias” (BOLTZMANN, 2004); uma mae que ao criar seus filhos e filhas
para o mundo, como geralmente se diz, os vai “perdendo” aos poucos. Para Farias Brito:

Quanto afisica o processo [de desmembramento das ciéncias particulares da Filosofia] foi
lento e continuo e ainda no tempo de Platdo e Aristételes quando a Antiguidade atingiu
seu mais alto grau de desenvolvimento, a filosofia era a ciéncia universal, compreendendo
a metafisica, a fisica, a psicologia, a moral, etc. Era, como se costuma dizer e refere Ribot, a
ciénciado homem, da natureza e de Deus. Isto continuou assim durante toda a Idade Média,
e entrou mesmo pela Idade Moderna, tanto assim que ainda a fisica de Newton é exposta
sob o titulo de Principia philosophiae. Exatamente a mesma coisa se dd com Descartes. Mas
hoje ninguém desconhece o que é afisica, nem ha quem seja capaz de negar o seu carater
de ciéncia independente [...] (FARIAS BRITO, 2012, p. 49).

Apesar do status da Fisica como “ciéncia independente’, que Farias Brito pontua, toda
ciéncia particular seria, na concepcao de Pedro Américo, atravessada por problemas universais,
e em todo campo do trabalho cientifico residiriam questdes filosoficas.

A recusa da separacao entre Filosofia e Ciéncia, que Pedro Américo realiza ao chamar a
ciéncia de Filosofia Natural, e ao conceber que seu valor reside na busca da verdade, objetiva
expor e desconstruir as contradi¢des do positivismo, que segundo Pedro Américo, nos prende
a uma concepc¢do materialista e empirista da ciéncia. Para Pedro Américo, o problema do posi-
tivismo nao estd somente em sua inconsisténcia epistemolégica ou em seu malabarismo |6gi-
co-semantico, mas em seus valores.* Retirar das ciéncias o seu espirito filoséfico é um golpe
tecnicista que enfraquece a propria pesquisa cientifica, colocando-a como refém de propésitos
utilitarios. Ao prender o cientista a esfera dos problemas positivos, da atitude instrumental e
dos interesses utilitarios, se Ihe corta as asas da livre especulacao, da criacao artistica, da inves-
tigacao desinteressada, impedindo que a ciéncia seja uma forma de vida, constrangendo-a a
uma forma para a vida, ndo um fim em si mesmo, mas um meijo para o ideal positivista de
“ordem e progresso”.

O que Pedro Américo quer é reclamar para o filésofo natural a mesma liberdade de que
dispdem os artistas. Seu modelo ou paradigma?® de cientista ndo é o homem de laboratério pro-
duzido pela modernidade, o técnico, o espirito pratico da industria, o inventor empreendedor,
mas o homem do Renascimento, bem como seu modelo de “progresso” ndo é a sanha desenvol-
vimentista e tecnicista, mas a criacdo artistica, “o espirito moderno é devedor dos progressos dos
artistas do Renascimento, que defendiam a liberdade intelectual, e a ciéncia nos pareceu o fruto
da aplicacdo dessa liberdade em busca do verdadeiro” (MELO, 1999, p. 129-130).

Antes mesmo do positivismo, ndo somente em sentido histérico quanto filoséfico, o
lluminismo ja havia consolidado, em todo mundo, uma concepcao instrumental das ciéncias
como ferramentas por meio das quais poderiamos resolver nossos problemas materiais e al-
cancar o desenvolvimento econdmico e a prosperidade social. Uma dicotomia - que defen-

4 Para Fabio D’Almeida Lima Macial (2016, p.132) em “O jovem Pedro Américo, entre Arte, ciéncia do Belo e um outro nacional", tese de
doutorado apresentada a Escola de Comunicac¢bes e Artes da Universidade de Sao Paulo, Pedro Américo lutou “oficialmente” e
“continuamente” contra o positivismo no Brasil.

5 Sem conotacao kuhniana direta. Nos referimos a paradigma como peca matriz, o ideal, o modelo de perfeicao, que por ser uma
idealizacdo, talvez jamais se concretize, funcionando como um horizonte, um norte, em direcéo ao qual devemos nos mover sem
que o fim almejado possa ser plenamente alcangado.
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demos ser uma falsa dicotomia - entre verdade e utilidade impulsionou a degradacéo publica
do ideal de “ciéncia desinteressada” ameacando concretamente a nocdo de “pesquisa basica” “A
defesa da utilidade dos estudos da natureza transformou-se em lugar-comum durante o alto
lluminismo” (KURY, 2004, p. 109). Para Kury (2004) as “luzes luso-brasileiras” foram marcadas
desde meados do século XVIII por essa atitude que consistia em detratar a “pesquisa diletante”
desinteressada, e favorecer a investigacdo utilitaria voltada para a aplicacdao. No Brasil do século
XIX, diversos cientistas, como Lias e Morize, do Observatério Nacional, sofreram com a falta de
recursos e de prestigio da investigacdo fundamental, e tiveram de defender o valor e a impor-
tancia estratégica da pesquisa basica (VIDERIA, 2012; SILVA, 2019).

E nesse contexto histérico de disputas intelectuais, embate de escolas filoséficas e ten-
sdes sociais e institucionais, que devemos inserir a defesa que Pedro Américo faz da liberdade
da Filosofia Natural. Disputar uma concepcao de natureza da ciéncia é nao somente reivindicar
a primazia de determinados valores epistémicos e morais, mas literalmente concorrer por re-
cursos, capitais, espacos sociais, politicos e institucionais. Pedro Américo sustenta que “para
permanecer fiel ao método cientifico, é necessario garantir que a pesquisa da verdade seja livre
de toda ideia preconcebida e de toda pressao exterior. Tal é a condicao do progresso da ciéncia”
(MELO, 1999, p. 131). Nesta simples passagem algumas caracteristicas da concep¢ao de natu-
reza da ciéncia de Pedro Américo podem ser esbocadas:

1. Veritismo: O objetivo da pesquisa cientifica é buscar a verdade, isto &, buscar se
aproximar da compreensdo da natureza ultima da realidade.

2. Liberdade: Para alcancar seu objetivo, a ciéncia deve gozar de uma liberdade radical,
tanto espiritual quanto pratica.

3. Autonomia: O exercicio da liberdade requer autonomia, tanto intelectual, quanto
politica, social e institucional. A ciéncia ndo deve ser pressionada e constrangida por
forcas e interesses externos, sejam religiosos, politicos, econémicos, ou de qualquer
outra espécie.

4. Desinteresse ou “interesse interno”: Autonomia pressupde que os interesses da ci-
éncia sao autojustificados, interesses internos, epistémicos, intelectuais, filosoficos,
estéticos, e ndo externos, o que atentaria contra sua autonomia.

5. Progresso interno: Sendo a ciéncia livre, autbnoma e desinteressada, seu progresso
nao pode ser avaliado conforme parametros estrangeiros e critérios externos. Avaliar
a fecundidade de uma teoria por sua possibilidade de aplicacao e a beleza de uma
criacao cientifica pelas utilidades produzidas a partir de seus principios basicos, seria
uma perversao da investigacao natural. As condicdes do progresso cientifico ndao
sao dadas por demandas praticas, mas por seu ambiente interno de livre criacao.

O veritismo de Pedro Américo, combinado com outros valores, como liberdade, auto-
nomia, desinteresse e progresso interno, fica bem evidente quando ele defende que “buscar a
verdade independentemente de toda influéncia estranha ao método e expor o resultado da
pesquisa, seja qual for”, é de fato “o que constitui, ao mesmo tempo, a liberdade no estudo da
natureza e o livre ensino das ciéncias naturais” (MELO, 1999, p. 133-134).

Poderiamos dizer que essa concepc¢ao de ciéncia, defendida por Pedro Américo, é inter-
nalista e “purista’, e mesmo que sustenta uma espécie de Torre de Marfim, em que cientistas
desinteressados e diletantes, alheios ao mundo, buscam a verdade como seres angelicais, no
etéreo, e ndo como atores sociais, histéricos, no mundo. Mas acreditamos que essa seria uma
imagem caricatural de Pedro Américo e de sua filosofia. Pedro Américo estd jogando o jogo,
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fazendo politica, advogando em prol da imagem de ciéncia que o interessa. O debate é filoso-
fico, metafisico, intelectual. Mas quando sistemas de mundo, doutrinas, ideologias, cosmovi-
sdes, concepcdes de ciéncia, cultura e sociedade estdo em disputa, o que esta sendo disputado
sao modos de vida, de organizacao social, de divisao do trabalho.

Quando Pedro Américo defende a ciéncia das influéncias externas ele esta fazendo jus-
tamente o contrario de aparta-la da vida social e politica — por reconhecer sua natureza social e
a existéncia efetiva de tais pressoes é que tal defesa seria necessaria. Pedro Américo é um ar-
tista, em uma complexa rede de mecenato. Quando toma os homens do Renascimento como
modelos, modelos que sdo artistas, artifices, inventores, filbsofos naturais, artesaos, mecanicos,
“engenheiros’, ele, que vive na prépria pele a condicdo de artista de encomendas, bolsista, com-
petidor de feiras e concursos, conhece bem os limites do “desinteresse” do criador, do livre pen-
sador, do homem do Renascimento. Tal desinteresse é uma atitude, um valor, uma forma de
vida. Como ator social, no entanto, esse personagem sabe que é uma peca em um tabuleiro
cheio de tensodes e interesses diversos, em que as torres ndo sao de marfim.

Reclamar por uma ciéncia livre das pressdes externas faz parte de uma estratégia defen-
siva, de quem se vé na constante necessidade de reforcar as muralhas e fortalecer as bases, para
que as pressoes exteriores ndo venham a derruba-las, reduzindo os espacos internos, onde al-
guma liberdade de trabalho é possivel. Em momentos menos defensivos, a busca por liberdade
e autonomia da ciéncia constituem elementos de uma estratégia expansiva, por meio da qual
se busca ampliar os espacos de criacdo, aumentar a influéncia institucional e politica da comu-
nidade de praticantes de ciéncias e garantir melhores condicdes de trabalho, além, é claro, no
plano epistemoldgico, de promover uma “blindagem intelectual’, para que os membros da co-
munidade possam se dedicar a pesquisa sem que tenham que “prestar contas” de seus rumos e
resultados com tanta frequéncia e rigor. Se os espacos internos sao eliminados ou passam a ser
determinados por interesses impostos externamente, os Unicos quadros a serem pintados, es-
culturas a serem feitas, teorias e experimentos a serem criados, sao aqueles encomendados ou
aprovados pelos agentes externos.

Pedro Américo parece bem ciente de que os renascentistas viviam nesse “campo de ba-
talhas’, em meio a tensdes, competicoes e disputas. Cediam em alguns trabalhos, perdiam al-
gumas casas, agradavam seus mecenas, para avancar algumas casas duas ou trés jogadas de-
pois. Como atores sociais e histéricos de carne e 0sso, 0s renascentistas, por mais sublimes e
abstratos que fossem seus ideais, eram pecas de um jogo complexo, e garantir boas enco-
mendas, uma posi¢ao na rede de mecenato, status, eram movimentos necessarios, previstos
pelas regras do jogo. No entanto, assim como a Polis pode explicar por que existem filésofos e
oradores, mas nao determinar a substancia e o génio da obra de Sdécrates, as condi¢des sociais
e histoéricas do Renascimento sao necessarias para compreendermos suas realizacdes, mas in-
suficientes para entendermos seu brilhantismo. As maiores invencdes, conquistas e criacdes do
Renascimento nao podem ser o simples resultado das demandas crescentes por obras de arte,
da competicdo dos artistas, inventores e artifices, da circulacdo de ideias e saberes. Tudo isso
deve entrar na explicacao, mas nada disso, isoladamente, pode ser a explicacao.

A simples demanda da Igreja, das aristocracias, dos mecenas, ndo pode explicar o sfu-
mato de Leonardo, o olhar de Monalisa, os volumes do Davi de Michelangelo, e nem o teles-
cépio de Galileu.® Criadores como Michelangelo, Rafaelo, Leonardo e Galileu, até mesmo o

6 Nao queremos confundir o Renascimento com a chamada Revolucao Cientifica, e nem incluir Galileu e seus contemporaneos
dentre os renascentistas, e nem pensamos que Pedro Américo o tenha feito. Frisemos, portanto, tal ponto, para que nenhum
mal-entendido tenha lugar de prosperar nessa matéria. Contudo, ao que nos parece, e o que é plenamente justificavel, é que em
Pedro Américo, o filésofo natural da Revolugao Cientifica é visto como uma espécie de herdeiro cultural do Renascimento. A liber-
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Galileu cortesao de Biagioli, tém que ambicionar algo além do que uma boa renda ou uma
aposentadoria voluptuosa, devem entregar mais do que a prépria encomenda. Sem isso ndo
haveria “Davi’, ou a “Madona das Rochas”, nem “O Ensaiador”. E certo que a ciéncia ou arte
“desinteressada” é um valor e ndo um fato. Criadores, como o préprio Pedro Américo, pos-
suem interesses econémicos, profissionais, pessoais, estao em busca de melhores financia-
mentos, bons contratos, posicdes profissionais privilegiadas, mas em ultimo caso, seus inte-
resses também devem ser genuinamente filoséficos e cientificos, epistémicos e estéticos,
ideoldgicos e metafisicos, doutrinarios e religiosos. Em grande parte, sao tais interesses que
nos ajudam a compreender o “frenesi’, a paixao, o impeto criativo, a determinacao meticu-
losa, a inovacgao técnica, e mesmo o elemento de vaidade intelectual, em suma, a ambicao
espiritual, dos criadores.

Se Pedro Américo, artista, sustentado por encomendas e bolsas, toma os renascentistas
por ideal, e pensa na ciéncia como uma atividade filoséfica, livre, de busca da verdade, ndo o
faz como um proselitista da Torre de Marfim, mas como alguém atento as tensdes de seu
campo e atento aos desafios de seu tempo. O Brasil de Pedro Américo é amplamente influen-
ciado pelo ambiente intelectual francés, e identifica no positivismo comteano o fruto maduro
do espirito cientifico desenvolvido em Franca. Nesse ambiente, ou os cientistas lutam por
algum espaco de livre criacdo, ou sao reduzidos a produtores de encomendas de utilidades
praticas. Em toda Europa o positivismo por um lado, o instrumentalismo por outro, avancavam
sobre o flanco cultural, conquistando terreno e angariando adeptos. Franca, Inglaterra,
Alemanha. Nos Estados Unidos, o espirito pragmatico se formava e expressava sua heranca
britanica. No Brasil, o positivismo alcancaria ares de religido.

Como personagem do século 19, Pedro Américo estava vivendo e participando de pro-
fundas transformacoes intelectuais, dentre as quais a transicao da Filosofia Natural para Fisica
Tedrica, que experimentava seu processo de institucionalizacdo. Segundo, diversos fatores,
dentre os quais fatores externos, como a divisao social do trabalho, a formacado académica e a
organizacdo do mundo econoémico, influenciavam a separacao entre Filosofia e Fisica. Até aqui
podemos compreender que Pedro Américo reagia a esses dois processos. Por ultimo, o positi-
vismo buscava combater a Filosofia, sobretudo a Metafisica, embora também fosse uma “po-
sicdo filoséfica”’

Farias Brito, em Finalidade do Mundo lembra que Comte “se apresentou como o des-
truidor da metafisica” (FARIAS BRITO, 2012, p. 19). Para o filésofo, tamanha era a violéncia da
inquisicdo positivista contra a metafisica, que a “férmula politica” do positivismo seria a “dita-
dura cientifica” (FARIAS BRITO, 2012, p. 182).

Pelas palavras de Farias Brito podemos ver o quanto as taticas de debate positivistas
eram intensas — e sem duvida as reacdes antipositivistas foram igualmente fortes. Talvez essa
“intensidade” justifique um pouco a caricatura. Tendemos a ver como extremistas aqueles que,
no debate publico, parecem ndo respeitar normas tacitas da comunidade, exagerando tanto no
tom, que seus debates se transformam em verdadeiros combates. Geralmente como reacgdo, os

dade de pesquisa do fildsofo natural da Revolucéo, ainda que exercida em um ‘campo de tensées e disputas; € como uma con-
quista cultural que remonta a liberdade de criagdo dos artistas do Renascimento, que também buscavam criar livremente, ainda
que imersos em uma complexa rede de relagdes sociais propria do mecenato renascentista. Para saber mais sobre tal relacéo,
recomendamos a tese de doutorado de A arte como principio educativo, de Francisca de Gois Barros, trabalho para o qual ja cha-
mamos a atengdo nesse artigo.

Para uma compreensao distinta do positivismo, ver Thomas Glick: “O positivismo nao é uma filosofia estrito senso, mas é princi-
palmente um conjunto de principios gerais apropriados por individuos ou grupos para legitimar objetivos ideoldgicos intelectu-
ais especificos ou politicos (Glick, 1989). Um dos problemas historiograficos referentes ao positivismo na América Latina tem sido
uma muito rigida dicotomizacdo entre variagdes do positivismo comteano e spenceriano (GLICK, 2003, p. 181).

~
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atacados costumam igualmente radicalizar para o lado oposto, a fim de se defenderem. Talvez
por isso, por se sentir atacado e ameacado pelo positivismo crescente, Pedro Américo tenha ido
para o outro extremo da balanca, defendido a Filosofia Natural, a busca da verdade, a liberdade
e o desinteresse.

O percurso intelectual de Pedro Américo na Europa ndo deve ser visto como mais um
caso banal para a época, quando era muito comum que os brasileiros mais abastados reali-
zassem parte de seus estudos no velho continente. No caso de Pedro Américo, ndo podemos
dizer que ele pertencesse a aristocracia brasileira. Ele dependia da rede de mecenato da corte
imperial. O que é mais significativo, no entanto, é o que Videira (2005) pontua em A Filosofia
da Ciéncia sobre o signo dos science studies. Nao podemos compreender o conhecimento cien-
tifico ignorando o contexto histérico e social de seu local de producao. “Pedro Américo su-
gere que a compreensdo do que é a ciéncia requer a compreensao das caracteristicas nos
locais em que ela é feita, além, é claro, das condi¢des necessarias para que a ciéncia seja feita
daquele modo especifico” (VIDEIRA, 2005, p. 78). Pelas caracteristicas do ambiente intelectual
predominante no Brasil aquela época, talvez Pedro Américo ndo tivesse produzido a sua obra
se tivesse permanecido por aqui.

O que o percurso de Pedro Américo na Europa tem a nos dizer sobre o Brasil? Por que
tal percurso nao é de interesse somente biografico, para aqueles que pretendem compre-
ender sua trajetdria, como também sociolégico e histérico, para os que se perguntam pelo
contexto intelectual brasileiro naquele periodo? Por que Pedro Américo estuda, escreve e
publica Filosofia da Ciéncia na Franca e na Bélgica, e ndo no Brasil? O préprio autor responde
em sua obra:

Se este livro tivesse sido escrito no Brasil, faltar-lhe-ia certamente cor local, pois
nenhuma das questdes que eu abordo com alguns desenvolvimentos é tratada aqui
sob um ponto de vista nacional; por isso, quem o lesse sem pensar nesse fato — que a
situagdo moral e intelectual da Europa difere bastante da nossa -, o acharia, sob muitos
aspectos, algo vazio e sem sentido. Mas, é preciso, entdo, escrever um livro para provar
que a ciéncia é livre? Para provar que temos por porventura uma alma imaterial, ou
entdo que o homem é um animal racional? Quem jamais dentre n6s [os brasileiros] disse
o contrario? Eis o que parece estranho e verdadeiramente fora de propdsito. Mas, para
quem quer que tenha acompanhado o desenvolvimento histérico da ciéncia e conheca
a situacao atual dos espiritos na Europa, todas essas questdes se apresentam como
outros tantos problemas cujas solucdes, constantemente impugnadas por espiritos
exclusivistas, merecem sempre ser renovadas no sentido mais verdadeiro e imparcial
(MELO, 2001, p. 3).

Ao afirmar que sua obra ndo encontraria leitores no Brasil, Pedro Américo coloca em
destaque algo que, hoje, parece evidente: Nao havia, naquela ocasido, em terras brasileiras,
uma rede de circulacao de saberes e discussao de ideias em Filosofia da Ciéncia — disciplina
muito nova, cuja origem também pode ser datada na primeira metade do século XIX e locali-
zada na Gra-Bretanha, com William Whewell. A Filosofia Natural, ou se bem o quisermos, nem a
filosofia e nem a ciéncia, encontravam-se plenamente institucionalizadas no Brasil. O Brasil ndo
participava do debate filosofico acerca do valor da ciéncia. Alias, se tomarmos as palavras de
Silvio Romero a sério, o Brasil ndo possuia nem mesmo qualquer tradicéo filoséfica: “Pode-se
afirmar, em virtude da indagacéo historica, que a filosofia, nos trés primeiros séculos de nossa
existéncia, nos foi totalmente estranha” (ROMERO, 1878, p. 1).

Em seguida veremos os grandes problemas de Pedro Américo (1): a atitude transcen-
dente e racional do pensamento cientifico, sintetizada em seu “racionalismo experimental”e (2)
relacao entre Ciéncia e Liberdade.
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A ciéncia como conhecimento sistematico que
transcende o “mundo sensivel”

Pedro Américo assume um racionalismo filoséfico forte, e o combinara, sem grandes
dificuldades epistemoldgicas, com o método experimental da ciéncia moderna.“Em uma pa-
lavra, no método experimental como em tudo, o Unico critério real é a razdo” (MELO, 1999,
p. 102). Assim, a ciéncia deve ser experimentalista sem ser empirista. O racionalismo, por-
tanto, ndo dever ser confundido com qualquer espécie de “abstracionismo” ou “teorismo”. Ha
lugar para a observacdo e para a experiéncia no racionalismo, e seu lugar é como o de uma
coluna fundamental, sem o qual um novo patamar de conhecimento nao pode ser edificado.
Nenhuma coluna, no entanto, por mais forte e necesséria que seja, pode se erguer em bases
movedicas. A coluna deve partir de um alicerce. Na teoria do conhecimento cientifico de
Pedro Américo, o fundamento nao pode ser outro senao a razdo. Assim, como em uma cons-
trucao arrojada, razdo, observacao e experimentacao formam um sistema: “a ciéncia é um
conjunto de conhecimentos verdadeiros e certos ou, como dizia Ampére: ‘um grupo de ver-
dades demonstradas pela razdo, reconhecidas pela observacdo ou percebidas pela consci-
éncia” (MELO, 1999, p. 3).

Para Pedro Américo, o racionalismo da Filosofia Natural fica evidente quando anali-
samos as conquistas do sistema copernicano. A nova teoria negava que a resposta para a com-
preensao da natureza pudesse ser dada por nossa experiéncia imediata do mundo sensivel,
pelo que os olhos podiam ver e os demais sentidos experimentar. A concepcao de mundo de
Copérnico superaria o empirismo sensualista. “A hipdtese de Copérnico suporia que os sen-
tidos nos enganam enormemente [...]. Quem a partir de agora sustentard o mundo? Somente
a Razao"” (MELO, 1999, p. 49-50). Pedro Américo defende um novo racionalismo, que supere o
empirismo sensualista sem prescindir do experimentalismo rigoroso. A experimentacao cien-
tifica, enquanto expressao da razao, € uma conquista da Filosofia Natural, mas o empirismo
que nos prende ao mundo sensivel, tornando-nos reféns dos sentidos, impede a razao de
perscrutar os dominios mais profundos da realidade. Copérnico e Galileu sdo os grandes
exemplos de tal racionalismo:

[...] A humanidade é ameacada de morte! Quem a salvard? Copérnico, isto é, o maior de
seus contraditores. Eis o fato que mais perturbou o Renascimento. No momento em que
a observacao é unicamente recomendada, num tempo em que, exausto de mexer com o
pensamento no vazio, ndo quer mais crer sendo no que vé, Copérnico vem desmentir o
testamento dos sentidos. [...] [Copérnico] quer subjugar o mundo sensivel, as percepcdes
materiais, o atestado indiscutivel dos olhos! Declara o grande homem que tudo isso ndo
passa de matéria que deve servir de degrau ao génio para se elevar mais alto; nada mais.
(MELO, 1999, p. 48). [Grifo nosso].

A ciéncia s6 prospera na liberdade, a comecar pela liberdade da razao. E do que ela deve
se libertar? Da autoridade da fé, do peso da tradicao e do império dos sentidos. Os oponentes
de Pedro Américo sao bem delimitados. O “fanatismo contra a liberdade” provém (1) do dogma
paralisante que submete a razdao aos ditames da “Doutrina”, (2) da falta de impeto e coragem
para criar um pensamento novo, original, submetendo-se assim a autoridade da tradicao e (3)
da acao dissolvente do materialismo positivista que serve de palco para obscurecer ou der-
rubar a liberdade e a razdo. Para Pedro Américo, o sensualismo moderno defende com“estranho
fanatismo” a“hipdtese materialista” dos positivistas, atacando a liberdade da razao, subordinan-
do-a aos limites estreitos da “positividade”, buscando tornar sem sentido a busca pela verdade
(MELO, 1999, p. 89).
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Mais tarde Farias Brito veria essas mesmas caracteristicas no positivismo: Por um lado o
positivismo recusa a busca da verdade ao renunciar ao absoluto e se apresentar como um mo-
vimento relativista de “renovacao do cepticismo”, por outro, “se confunde praticamente com o
materialismo”, ao pensar que sé o fendmeno é positivo e que o fendmeno é puramente material
(FARIAS BRITO, 2012, p. 186; 209).

Ao negar o sensualismo materialista dos positivistas, Pedro Américo busca outros cami-
nhos, como o de um “racionalismo experimental”, capaz de combinar a razdo teorética com o
método experimental. Com Copérnico, cujo sistema é racional, intelectivo, teriamos nos afas-
tado do sistema aristotélico-ptolomaico, de natureza sensivel. Esse teria sido o primeiro passo
rumo a nova ciéncia. Para tal passo, a liberdade de espirito seria fundamental. O autor defendeu
uma correlacao entre a liberdade na arte e a liberdade na ciéncia. A liberdade artistica dos mes-
tres do Renascimento abriu caminho para a liberdade cientifica dos filésofos naturais que pro-
moveram aquilo que descontinuistas como Alexandre Koyré chamam de “Revolucao Cientifica”
(KOYRE, 2006).

De certo modo o pensamento de Pedro Américo antecipa o de Koyré, pois ambos
pensam a “Revolucéo Cientifica” como uma revolucéo filosofica. O que Copérnico faz, e Galileu
leva adiante, é uma retomada da metafisica pitagoérico-platonica, do projeto de matematizacao
da fisica e geometrizacao da natureza. Pedro Américo nao utiliza tais expressées, mas enfatiza
o “racionalismo experimental’, a importancia do pensamento matematico na superacdo de um
sensualismo limitador. A Filosofia Natural Matematica — posteriormente chamada de “ciéncia
moderna” - rompe com a fisica aristotélica, se afasta do “Mundo sensivel’, e edifica teorias por
meio das quais podemos descobrir uma ordem subjacente a natureza, compreender como o
mundo natural é matematicamente ordenado e como aquilo que é sensivel é o resultado de
leis puramente intelectivas.

Pedro Américo pensa que o telescopio de Galileu, o perspecillum, passa pelo que pode-
riamos chamar de ascensdo epistémica, deixando de ser um equipamento utilitario para se
tornar um instrumento cientifico. O telescépio de Galileu estd impregnado de teoria, ou, me-
Ihor dizendo, é a corporificacao de pressupostos e objetivos filoséficos (MELO, 1999, p. 96). Mais
uma vez, é notavel a aproximacao que podemos fazer entre o pensamento de Pedro Américo e
o de Koyré, para quem os instrumentos cientificos sao a materializacdo de principios tedricos,
ou, por assim dizer, principios tedricos encarnados (KOYRE, 2006).2

A Filosofia Natural, isto é, a ciéncia moderna, é, para Pedro Américo, marcada pela mate-
matizacao. A matematica nao possui valor meramente instrumental. Qualquer que seja a onto-
logia da fisica, a matematica, como expressao da razao, tem algo a nos dizer sobre a natureza
ultima da realidade. Por isso os instrumentos cientificos, como o telescépio de Galileu, antes de
existirem no mundo sensivel, tém sua realidade descortinada no mundo intelectivo: “um geé-
metra isolado, perdido em suas abstracdes, lanca no mundo ao qual de certa forma ele esta
alheio, descobertas inestimaveis; os sabios da especialidade recebem-nas e as aplicam no aper-
feicoamento dos instrumentos de 6tica mais precisos” (MELO, 1999, p. 97).

Na visao de Pedro Américo, Galileu seria uma ponte entre essas duas idealiza¢des. Ele
encarnaria tanto o filésofo natural platonico, o fisico matematico mergulhado no mundo das

8 Videira, em As descobertas astronémicas de Galileu nos ajuda a compreender a complexa situagao de Galileu como ator politico e
social. De fato, Galileu desejava - e o faria - romper com o praticismo utilitario, o que o levaria a utilizar o perspicillum para obser-
var os céus. No entanto, Galileu precisava de financiamento para levar a cabo suas pesquisas e se manter e desejava melhorar sua
posicdo na Universidade de Padua. Como estratégia, tentou demonstrar aos senhores de Veneza o alcance utilitario, por exemplo,
nautico e bélico, do novo instrumento. Em Veneza os negdcios ndo prosperaram, levando-o aos Médici em Floresca (VIDEIRA,
2009, p. 52).
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abstracdes, quanto o especialista, imberbe no mundo das oficinas, dos artesaos, dos enge-
nheiros. Assim, teria sido capaz, como filésofo natural, de aplicar os mais abstratos conceitos
tedricos para materializa-los na forma de um instrumento cientifico. A inovacdo de Galileu é
revolucionaria. Com ele a metafisica experimental ganha nova vida. E possivel agora, mais do
gue nunca, filosofar com instrumentos, elaborar hipéteses, construir sistemas teoricos, criar
modelos abstratos, e testa-los, filosoficamente, por meio de rigorosos processos de observacao,
como a observacao astronOmica telescépica, e por meio de processos controlados de experi-
mentacao, como o plano inclinado.

A Philosophiae Naturalis nao aceita a dicotomia caricatural entre o filésofo puro, perdido
em abstragoes, e o cientista, capaz de realizar observacdes e experimentos. Praticas de obser-
vacao e intervencao no concurso dos eventos naturais remontam mesmo a antiguidade, mas
com Galileu tanto a matematizacao quanto a experimentacao sdao potencializadas, e se tornam
bases fundamentais do método filoséfico de inquiricdo do mundo com a pretensao ontoldgica
de se chegar a compreensao da natureza Ultima da realidade.

O que Galileu vé na superficie lunar ou nas manchas solares nao se atém a fenomeno-
logia da fisica. Na aparéncia dos sistemas observados, na experiéncia sensivel, no mundo das
sombras, existem tracos legiveis de principios fisicos profundos cuja apreensao sensivel é im-
possivel. Tais principios sao intelectivos, objetos da razao. Nas entrelinhas dos eventos naturais
podemos ler os cédigos eternos da estrutura fisica do mundo. Se o livro da natureza estd escrito
em linguagem matematica, as verdades matematicas, as formas matematicas puras, ndo se en-
contram ocultas, “enroladas” ou escondidas em fracbes inacessiveis do real, elas deixam suas
assinaturas nos fendmenos, suas marcas, seus selos, nas aparéncias - as superficies carregam as
impressoes, as assinaturas, das profundezas. Os leigos podem ver pedras caindo, astros se mo-
vendo, a sucessao dos dias e das estacdes, mas os filésofos naturais veem figuras geométricas e
relagdes numéricas. Por meio da razdo podemos ler o livro da natureza, mas por meio da obser-
vacao e da experimentacdo, podemos ver como a realidade observavel, o mundo sensivel, pode
ser matematicamente decodificado, revelando uma estrutura fundamental dotada de unidade,
ordem e harmonia. A observacao e a experimentagdo revelam que a ordem matematica subja-
cente, o c6dex matematico intelectivo, aflora a superficie na organizacao aparente do mundo
sensivel. Se a matematica é o alfabeto com o qual a natureza foi escrita, a superficie da lua e do
sol, o movimento dos astros, as orbitas dos planetas, a queda dos corpos, sdo o texto escrito,
capitulos da prosa — ou da poesia — assim composta. As verdades matematicas basicas podem
ser objeto exclusivo da intelec¢do, mas as histérias narradas no livro da natureza podem ser
lidas por meio da observacao e da experimentacao.

Para Pedro Américo, a falsa dicotomia entre a razao, que nos leva a especulacdes e abs-
tracdes, e a acao experimental, que nos atém aos dados sensiveis, distorce uma harmonia sub-
jacente entre as duas atitudes. Nao ha conflito entre experimentalistas e racionalistas, por que
nao ha experimento que nao seja expressao da razao mesma. Esse é o sentido de seu conceito
de “racionalismo experimental”. Pedro Américo concebe o fildsofo natural como aquele que, se
libertando dos sentidos, dos dogmas, da influéncia da religido, e dos mais variados interesses
externos, busca a verdade por meio da razdo. A razdo, por sua vez, além da introspeccao, da
contemplacao, da reflexdo e da andlise, nos conduz ao planejamento e execucdo de observa-
¢oes e experimentos. Assim, a experimentacao, no pensamento de Pedro Américo, ndo é uma
pratica empirista, mas racionalista®.

9 Silvio Romero, em A Philosophia no Brasil, obra em que critica duramente o pensamento filoséfico de Pedro Américo, considera
que a compreensao de Pedro Américo da ciéncia de seu tempo é equivocada. Para Romero “O nosso autor fantasia que a sciencia
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O experimento é expressao do engenho da razao, ele é planejado, executado e interpre-
tado conforme principios racionais. “Observar é procurar ver nos fatos tudo o que eles nos
podem oferecer deles mesmos, sob todos os angulos e em todos os detalhes’, ja experimentar
é “produzir ou modificar artificialmente, e a vontade, os fendmenos a se estudar”; mas como
experimentar seria possivel sem uma razao teorética? A experimentacao, para Pedro Américo,
“supode, ainda mais que a observacao, uma atividade intelectual dotada de certos poderes e de
certas leis logicamente anteriores a experimentacao” (MELO, 1999, p. 11). Os sentidos nao sao
suficientes como fontes de conhecimento. Mas isso ndo nos afasta do experimentalismo, so-
mente do empirismo, do sensualismo grosseiro, do materialismo limitado. O experimentalismo,
guiado pela razao, nao se reduz ao empirismo, anti-racional. O mundo nao nos pode ser dado a
nao ser pela razao. “Ora, se o testamento dos sentidos nao basta para estabelecer cientifica-
mente os fatos, o que falta acrescentar? Aparentemente juizos, isto €, uma operacao consciente
da razao” (MELO, 1999, p. 99).

Pedro Américo defende seu “racionalismo experimental”e elege representantes de peso
para sua posicao, ao apresentar Copérnico e Galileu como expoentes da razao no combate ao
sensualismo, ao empirismo e ao positivismo, que apesar de suas diferencas, sdo, para nosso
autor, variadas expressdes do materialismo, que ameacam o lugar que a razdo deve ocupar, nao
somente nas ciéncias da natureza, mas na cultura de modo geral. Apesar de Newton ser outro
filosofo natural marcado pela matematizacédo da fisica, ha um elemento no pensamento filoso-
fico newtoniano combatido pelo racionalismo de Pedro Américo. Quando Newton declara
Hypotheses non fingo (NEWTON, 1999, p. 943)'°, vaticinando que as hipoteses ndo tém lugar em
seu Philosophiae naturalis principia mathematica, isso parece soar, a Pedro Américo, como um
interdito a razdo, uma limitacao da liberdade plena de que a razdo pura deve gozar na livre
criacao dos sistemas fisicos do mundo. A reacao de Pedro Américo é forte:

A histdria da verdade esta, entretanto, longe de justificar essa opinido (o combate absoluto
as hipoteses) e enquanto nos mostra os perigos do método hipotético, faz-nos ver que as
descobertas que mais honraram o espirito humano ndo eram, inicialmente, mais do que
uma vaga suspeita da inteligéncia, uma previsdo ainda incerta e que ultrapassava os fatos
observados (MELO, 1999, p. 104).

moderna esta toda eivada de empirismo, e gasta o 4° e ultimo capitulo de seu livro, quase exclusivamente, a castigar-lhe os des-
varios, e a proclamar a soberania e as exceléncias da razdo. Elle é partidario do methodo dito racional. Ora, isto é hoje um ponto
de vista anachronico; a sciencia de agora, em suas eminencias, nas méos dos nobres sectarios do realismo naturalista das escolas
inglesa e allema, nada tem de empirica” (ROMERO. 1878, p. 57). A despeito de toda a erudicdo de Romero, ndo podemos deixar de
apontar o que parece ser um entendimento, no minimo, bastante problematico do autor. Dizer que no século XIX a ciéncia nada
tinha de empirica pode até mesmo ser um desvario. Para isso a contextualizacao historica é imprescindivel para a reflexao filoso-
fica. Quando situamos a critica de Romero sob o pano de fundo dos movimentos intelectuais e cientificos do século XIX, verifica-
mos sua inconsisténcia. O século XIX fora marcado por uma abordagem positivista e empirista, que culminaria no século XX nas
escolas do neopositivismo e do empirismo I6gico. Romero avanga em seu texto criticando Pedro Américo por ignorar que a cién-
cia se utiliza tanto da razdo quando da experimentacéo. Vimos, todavia, que é justamente isso o que Pedro Américo defende por
meio do conceito de “racionalismo experimental”.

10 Cabe pontuar que a sentenga Hypotheses non fingo aparece pela primeira vez no Escélio Geral da segunda edicao dos Principia,
de 1713. Em inglés a sentenca aparece em 1729, na traducdo de Andrews Motte, como “l frame no hypotheses”. Em “The first en-
glish version of Newton’s Hypotheses non fingo”, 1. B. Cohen pontua que Newton nao aprovou a traducéo de Motte. Para saber mais
acerca de tal discusséo, ver Cohen, 1962. Na traducao de Cohen do Principia (1999), a sentenca que lemos é“l do not ‘feign”hypo-
theses’, em que “frame” é substituido por “feign’, como traducao de “fingo”. Ndo queremos, aqui, ensaiar exercicios filolégicos e
nos aventurar por paragens semanticas e etimoldgicas. Notamos, apenas, que tal traducdo nos permite pensar que Newton ndo
estava negando que construia ou elaborava hipdteses, mas sim afirmando que nao se utilizava de hipdteses para“forjar’, “simular
ou mesmo “fabricar” resultados. Assim, o problema néo seria a construcao de hipédteses, mas a “fabricacdo” de resultados fisicos
convenientes (O velho recurso de “Salvar as aparéncias”) por meio de hipdteses. Para saber mais sobre as hipoteses na filosofia de
Newton, ver Cohen, 1969.

”
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Pedro Américo reconhece os “perigos do método hipotético’, dentre os quais, a tergiver-
sacao infértil de uma especulacao alheia ao mundo. A razdo, em Pedro Américo, é o funda-
mento, o alicerce, mas ndo nos esquecamos de que as colunas sao dadas pela experimentacao.
Assim, a razao deve elaborar hipdteses de modo livre, mas rigoroso, e cabe a experimentacao,
guiada pela razao, testa-las. A razdo deve ser livre, ndao se dobrando a interesses mesquinhos.

Para o filésofo paraibano, o “racionalismo experimental” é o melhor método no exercicio da
razao em busca de uma compreensao profunda da natureza ultima da realidade.

Liberdade e criacao

No pensamento de Pedro Américo, a liberdade cultural, conquistada pelos renascen-
tistas, teria criado o ambiente intelectual aberto para os avancos revolucionarios no campo da
Filosofia Natural, como se a Arte tivesse nutrido, historicamente, a Ciéncia, fornecendo-lhe o
alimento de sua gestacdo. A poténcia libertaria do Renascimento e da Revolucao Cientifica
advém, segundo Pedro Américo, justamente de um exercicio intransigente e arriscado da liber-
dade de pensamento. Os homens de espirito daquela época “ousaram pensar’, mesmo sendo
atacados por forcas que teimavam em resistir:

Mas, em meio a todos esses conflitos, o que se perseguia, o que se queria ofuscar pelo terror
era menos a adesao a uma hipdtese astrondmica qualquer do que a liberdade de exame
cientifico. E o que Galileu, sobretudo, afirmou, defendendo Copérnico e se defendendo a
si mesmo, foi, para a razdo, o direito de ser emancipada, para a ciéncia, a faculdade de se
desenvolver em toda a plenitude de sua independéncia (MELO, 1999, p. 58).

Para Pedro Américo, o que estava em disputa no caso de Bruno, Copérnico e posterior-
mente de Galileu, ndo era uma cosmologia, em sentido técnico, tampouco uma teoria astrono6-
mica, mas uma teoria da verdade e da ciéncia. Galileu ndo é condenado por defender o sis-
tema copernicano, mas por defender que o sistema copernicano era mais do que um
instrumento, um modelo de representacao da natureza, sustentando que era verdadeiro. A
dimensao filoséfica da condenacéao é a defesa de Galileu de que a verdade é objeto da Filosofia
Natural. A dimensao politica é sua consequéncia direta. Se a Filosofia Natural pode se ocupar
da natureza ultima da realidade, a Teologia perde o monopélio do real, o que desestabiliza a
autoridade da Igreja.

A liberdade de pensamento é a condicao de possibilidade da busca pela verdade. Por
isso Galileu é um caso tao emblematico para Pedro Américo, pois encarnaria aquilo que no
pensamento do filésofo brasileiro seria um principio fundamental: a liberdade e a autonomia
sao alicerces nao somente para a ciéncia, mas para toda vida civilizada. Nenhuma forma de
viver poderia ser iluminada, rompendo com os limites estreitos da condicao humana mais ba-
sica, sem usufruir de liberdade de pensamento e acao.

Essa indigna coalizdo [autoridade suprema da fé, tradicao, sentidos] aproveitou-se da
mediocridade em que estavam mergulhados os sdbios da época para sufocar o espirito
de pesquisa e de livre exame perante o qual as doutrinas impostas comecaram a aparecer
como tantos atentados contra a consciéncia humana e a liberdade de pensamento (MELO,
1999, p. 51-52).

Recapitulemos o que avancamos, até onde caminhamos. Em linhas gerais, a concepcao
de ciéncia defendida por Pedro Américo é marcada pelos ideais de verdade, liberdade e raciona-
lidade. O objetivo da ciéncia é a busca da verdade, isto é, do livre e desinteressado conhecimento
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da natureza, o que é reforcado pelo uso do termo “filosofia natural’, que antes de ser apenas um
modo corriqueiro de se referir as praticas de pesquisa da natureza, demarca uma posicdo nao
somente epistemoldgica como politica. Os exemplos que Pedro Américo escolhe tomar como
modelos de sua concepgao parecem minuciosamente selecionados: os artistas do Renascimento
e os fildsofos naturais da Revolucao Cientifica. Ao contrapor os renascentistas aos positivistas, ele
reforca uma imagem de homem de ciéncias, artes e letras, que embora aceite “jogar o jogo”intri-
cado das relacdes sociais, da busca por financiamento e por viabilizacdo de seus projetos, nao
prescinde do cultivo dos ideais classicos de verdade, bem e beleza.

Ao escolher seus modelos, ou aliados, dessa forma, ele oferece um contraponto de
“peso” ao materialismo e positivismo crescentes, e se coloca, de certo modo, como herdeiro de
uma tradicdo que nao é “qualquer” tradicao, mas aquela que nos legou as maiores conquistas
tanto nas Belas Artes quanto nas ciéncias naturais. O veritismo de Pedro Américo, ou seja, sua
ideia de que a razdo de ser da ciéncia, o valor da ciéncia, é a busca da verdade, encontra seus
alicerces na filosofia de Galileu, que é um dos personagens mais citados pelo fildsofo brasileiro.
Tomando Galileu como simbolo do fildsofo que busca a verdade, ele ataca o positivista frontal-
mente. O positivista, como bem pontuou Farias Brito, teria renunciado a verdade e se afastado
do absoluto, e em nome do que? De objetivos alcancaveis e concretos, como a utilidade, o
progresso, o desenvolvimento. Parece que Pedro Américo quer pontuar que aquele que re-
nuncia a verdade abdica da prépria filosofia, como ja Galileu expressara em Consideracées sobre
aopiniéo copernicana:

Quanto aos filésofos, se forem verdadeiros filésofos, isto é, amantes da verdade, ndo deverao
irritar-se, mas reconhecendo que opinaram mal, deverdo agradecer a quem lhes mostra a
verdade; se a sua opinido permanecer de pé, terdo causa de gloriar-se e ndo de irritar-se
[Grifo nosso] (GALILEI, 2009, p. 124).

A filosofia ndo nos vacina do erro, ndo nos garante o acerto, mas tem o seu propaésito,
sua finalidade, na busca da verdade. Em nosso entendimento, o trecho acima demonstra um
pouco da habilidade retérica de Galileu e do tipo de debate que Pedro Américo quer repro-
duzir. Assim como Galileu estava dialogando com os aristotélicos, filésofos e tedlogos, Pedro
Américo se dirigia aos positivistas e simpatizantes, lembrando-lhes que alguém sé é verdadei-
ramente fildsofo se for amante da verdade.

Consideracgoées finais

Para Pedro Américo a Revolucéo Cientifica e o Renascimento sao movimentos de revita-
lizacdo filosdfica, conduzidos pela razéo. Pensadores como Galileu realizam na Filosofia Natural
as transformacgdes profundas que Leonardo, Michelangelo e Rafaelo promoveram nas Belas
Artes. A liberdade de criacdo e a autonomia de pesquisa, foram condicdes necessarias para tais
florescimentos. Novamente, o Renascimento é tomado por Pedro Américo como modelo a

"Pedro Américo pretende lembrar o mesmo em relacdo aos positivistas. Poderiamos até objetar que tal comparacéo é sem cabi-
mento, pois enquanto os positivistas possuem uma concepgao claramente instrumental das ciéncias naturais, 0 mesmo néo se
aplica aos aristotélicos medievais. Contudo, veremos na préxima secao que Galileu foi condenado muito mais pela teoria da ver-
dade que defendia do que pelo contetdo fisico de sua filosofia natural. Conforme Popper (1980), se tivesse ouvido Bellarmino,
Galileu teria desistido de considerar que a filosofia da natureza é capaz de oferecer imagens verdadeiras do mundo, se restringin-
do a propdsitos utilitarios. Salvo as inimeras diferencas entre o instrumentalismo tomista medieval e o positivismo moderno, em
ambos os casos 0 que vemos sao ataques a no¢ao de que a ciéncia possa obter um conhecimento verdadeiro, ainda que incom-
pleto e aproximado, do real, e uma defesa de seu valor instrumental.
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partir do qual os problemas filosoéficos podem ser colocados. A relacdo entre ciéncia e arte seria
intima e profunda entre os renascentistas. A arte ofereceria a ciéncia o impeto criativo e a liber-
dade de acao, e a ciéncia ofereceria as artes os conhecimentos fundamentais para seu floresci-
mento. Para o artista e filésofo da ciéncia brasileiro, os grandes nomes do Renascimento ex-
pressam uma personalidade ampla o suficiente para cultivar os vinculos entre Arte e Ciéncia,
em uma concepcao plural e ampla de cultura.

Pedro Américo estd pensando o Renascimento para poder, a partir dele, tratar do am-
biente intelectual do Brasil. A razdo, quando livre, é revoluciondria. Cria instrumentos, abre ca-
minhos, reconfigura cenarios politicos, abala sistemas de crencas, modifica a estrutura da reali-
dade social, refaz os filamentos nervosos da tessitura histérica. Teremos, no Brasil, razéo e
liberdade? Gozaremos de uma razao livre?

Para Pedro Américo, nossa intelectualidade estaria refém do materialismo e do positi-
vismo, assim como no medievo o mundo intelectual era refém da autoridade. Em Consideracées
filosdficas sobre as Belas Artes, Pedro Américo argumenta que o meio ambiente histdrico-social
é fundamental para o desenvolvimento do génio humano. Ambientes inférteis, configuragdes
empobrecidas, utilitarias, sentimentos hostis, impedem o florescimento de pessoas voltadas
para as ciéncias, artes e letras (MELO, 2006, p. 196). “O génio nada mais é do que um vigoroso
talento, uma enérgica inteligéncia, fecundada pelo entusiasmo popular” (MELO, 2006, p. 195).
Fil6sofos, cientistas e artistas ndo se produzem apenas por si préprios, eles precisam, em grande
medida, das condicbes sociais propicias para se formar. Devem encontrar na sociedade o fer-
mento intelectual adequado, e a estufa cultural necessaria. Conforme Pedro Américo, “o instinto
das massas e as aspiracdes da época determinam tanto a marcha do génio, como a pressao de
sua prépria natureza” (MELO, 2006, p. 195).

Assim como as Belas Artes buscam a beleza e a harmonia, as ciéncias almejam a ver-
dade. Ciéncia e Arte formam, no pensamento de Pedro Américo, um sistema em que uma com-
pleta e inspira a outra. Junto as letras e oficios, provém o caudal que deve alimentar a cultura.
Mas nao carecemos de individuos artisticos ou de cientistas, mas de sociedades capazes de
criar as condi¢Oes propicias ao desenvolvimento de suas obras. Para Pedro Américo, a cultura
nao é obra de génios isolados, mas de arranjos sociais, coletivos. “O homem nada produz se a
acéo coletiva dos outros homens. E a cooperacdo da sociedade, que lhe infiltra nas veias o calor
necessario para as grandes criacées” (MELO, 2006, p. 197).

Suas consideracdes sobre a natureza coletiva, social e histérica das ciéncias, artes e le-
tras, indicam a critica sutil que faz da sociedade brasileira de sua época: Se o Brasil quer cien-
tistas, artistas e literatos, deve produzi-los. A critica deve ser sutil, pois Pedro Américo depende
da rede de mecenato do monarca. Ao chamar a atencao para a sociedade e o espirito da época,
parece indicar, no entanto, que o mecenato, por mais amplo e “generoso” que seja, ndo basta. A
prépria sociedade deve amadurecer, tornar-se o solo fértil para que génio de sua gente dis-
ponha dos nutrientes sociais e histdricos necessarios para germinar.

E quais sao as condi¢des necessarias para o cultivo do engenho de um povo, a adubacao
de um solo comum onde o Espirito possa florescer? Ja as enumeramos e trabalhamos ao longo
do texto. A receita de Pedro Américo combina a busca da verdade com o exercicio da liberdade
de pensamento e criacao, o racionalismo experimental e a curiosidade intelectual com o desin-
teresse (interesse interno). Tais elementos sao necessarios, mas nao suficientes. Para obtermos
algum resultado, eles devem ser incorporados a vida social, tornar-se filamentos da tessitura
social e notas caracteristicas do momento histérico.

Em Pedro Américo notamos claramente que toda concepcao de ciéncia, por mais esoté-
rica e heuristica que seja, é também um projeto politico e uma reflexao existencial, pois sempre
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que elaboramos uma resposta para a questao “ciéncia para qué?’, somos obrigados a responder
também ao “como” e ao “para quem’, ou, dizendo de outro modo, a forma como respondemos
a questdo do valor da ciéncia, ou que tipo de ciéncia queremos, com quais valores, movida por
quais ideais, responde igualmente outras questdes mais amplas, como o tipo de vida cultural, e
portanto, de sociedade que desejamos, o ideal de processo civilizatério que cultivamos. Quando
pensamos a ciéncia ndo somente como um conjunto frio de praticas e resultados, mas como
cultura, como forma de vida, o modo como respondemos o que é a ciéncia diz mais sobre nds
mesmos - diz o tipo de resposta que desejamos dar para aquelas questdes fundamentais, es-
pantosas e sempre atuais: Quem somos nés? Que tipo de vida vale a pena vivermos? Em Pedro
Américo nao somente levantam-se tais questdes. Ensaiam-se respostas.
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RESUMO

O artigo se propde a problematizar a linguagem e a metafisica do escritor mineiro Jodo
Guimarées Rosa (1908-1967) como o seu modo de habitar a filosofia ou filosofar. Para tanto, é
estabelecido um didlogo com o filésofo dinamarqués Sgren Kierkegaard (1813-1855) e com o
pensador espanhol Miguel de Unamuno (1864-1936), cujas linguagens que utilizam para a
construcao de seus respectivos pensamentos especulativos, segundo o escritor, ndo os tornam
filosofos sistematicos, e, sim, metafisicos da alma humana e da transcendéncia. O foco de dis-
cussao esta pautado na analise das declaracdes de Rosa, colhidas em conversa com o critico li-
terdrio Glinter W. Lorenz, e nas correspondéncias entretidas com seu tradutor alemao Curt
Meyer-Clason e com seu tradutor italiano Edoardo Bizzari.

Palavras-chave: Linguagem. Metafisica. Filosofia. Jodo Guimaraes Rosa. Segren Kierkegaard.
Miguel de Unamuno.

ABSTRACT

The article proposes to problematize the language and metaphysics of the Minas Gerais writer
Jodo Guimarées Rosa (1908-1967) as his way of inhabiting philosophy or philosophizing. To this
end, a dialogue is established with the Danish philosopher Sgren Kierkegaard (1813-1855) and
with the Spanish thinker Miguel de Unamuno (1864-1936), whose languages they use to cons-
truct their respective speculative thoughts, according to the writer, do not make them syste-
matic philosophers, but rather metaphysicians of the human soul and of transcendence. The
focus of discussion is based on the analysis of Rosa’s statements, collected in conversation with
the literary critic Glnter W. Lorenz, and in the correspondence with his German translator Curt
Meyer-Clason and his Italian translator Edoardo Bizzari.

Keywords: Language. Metaphysics. Philosophy. Joao Guimardes Rosa. Seren Kierkegaard.
Miguel de Unamuno.
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A filosofia é a maldicédo do idioma. Mata a poesia,
desde que ndo venha de Kierkegaard ou Unamumo,
mas entdo é metafisica.

Jodo Guimaraes Rosa

“A filosofia é a maldicao do idioma. Mata a poesia”

Meu primeiro encontro com Guimaraes Rosa se deu no ano de 1996. Melhor seria ad-
mitir que o referido encontro foi também o meu primeiro encanto com essa figura que, se-
gundo meu singelo ponto de vista, é o maior escritor da literatura brasileira de todos os tempos,
ombreando de forma arrojada os/as grandes da literatura estrangeira. Se meu primeiro encanto
com Rosa se deu na referida data, significa que sou um leitor tardio de sua irrepetivel obra, cuja
inauguracao em minha vida realizou-se com a leitura do conto que julgo como o mais belo ja
escrito na histéria da literatura universal: A terceira margem do rio (ROSA, 2001, p. 79-85). Ler
essa primeira curta estéria de Rosa imprimiu uma marca inextinguivel em meu pensamento,
em meu sentimento e, porque ndo dizer, em meu corpo inteiro, posto que a um encontro que
nos mobiliza tdo profundamente, nunca vamos pela metade, mas integros, completos, abso-
lutos. E ndo foi de outra forma que a escrita de Rosa me alcancou pela vez primeira, sendo ras-
cante e turbulenta.

A despeito desse irruptivo encontro com a lavra rosiana, levei ainda longos sete anos
para me haver a sério com a literatura do alquimista da palavra de Cordisburgo’, mais precisa-
mente em 2003, quando me preparava para o doutorado, e tive a oportunidade de realizar a
leitura de todos os seus livros, em especial de Grande sertdo: veredas (GSV) (1956), que elegi
como foco de meus estudos e de minhas pesquisas. Desde entao, |4 se vdo dezessete anos de
dedicacao quase obsessiva a obra de maior vulto de Rosa, que culminou na minha tese dou-
toral: A teofania em Grande sertdo: veredas — por uma pedagogia dos simbolos (AMARAL, 2007), e
em alguns artigos e ensaios: ‘Viver é muito perigoso’ ou o ‘mal’em Grande sertdo: veredas — breves
anotacbes tomistas (AMARAL, 2006a); O imagindrio em Grande sertdo: veredas — a travessia do
Liso do Sussuardo (AMARAL, 2006b); As aparéncias de Cronos em Grande sertdo: veredas (AMARAL,
2011a); A questao do narrador: Walter Benjamin e Guimardes Rosa (AMARAL, 2011b); A inovagéao
semdantica ricoeuriana em Grande sertéo: veredas (AMARAL, 2013); Todos os homens sdo filésofos.
Riobaldo é homem. Logo Riobaldo é filésofo (AMARAL, 2016a); A narrativa rosiana: o verbo do
sertdo (AMARAL, 2016b); A questdo do mal em Grande Sertdo: Veredas — um didlogo entre Tomds
de Aquino e o jagunco Riobaldo (AMARAL, 2016c); Guimardes Rosa e Marcuse: a literatura como
resisténcia politica (AMARAL, 2019) e A questdo do mal em Grande sertédo: veredas — uma leitura a
luz da hermenéutica de Paul Ricoeur (AMARAL, 2019).

Mais recentemente, outra vez me lancei a releitura interpretativa de GSV, quando do
meu estdgio poés-doutoral resultou o ensaio “Veredazinhas eleitas - rasuras lacanianas em
Grande sertdo: veredas” (AMARAL, 2020). Para um leitor tardio da obra rosiana, portanto, penso
gue ja seja hora de perdoar a mim mesmo pelo fato de ndo ter comecado a |é-la bem antes do
que deveria. A devocao quase religiosa que tenho dedicado a Rosa e aos seus escritos, ao longo

' Cidade natal do mineiro Guimaraes Rosa. Nas palavras de Vicente Guimaraes (1972, p. 3), seu tio, “ao inaugurar-se la a estacdo da
Central do Brasil, o povoado [Coracao de Jesus da Vista Alegre], pelo decreto estadual n° 99, de 9 de junho de 1890, foi elevado a
categoria de distrito, com o definitivo apelido de Cordisburgo, formado e sugerido pelo Padre Jodo do Santo Anténio. Cordis -
coracdo; burgo - lugar, cidade. De nome mudado, o arraial continuou sendo o ‘burgo do coragéo”.

ARGUMENTOS - Revista de Filosofia/UFC. Fortaleza, ano 13, n.° 25 - jan.-jun. 2021 234



Linguagem e metafisica em Jodo Guimardes Rosa - Roberto Antdnio Penedo do Amaral

de quase vinte anos, ja tem compensado boa parte do periodo em que eu nao o conhecia por
meio de sua prodigiosa e aplicada pluma literdria. Bem demonstra isso o fato de eu estar aqui,
mais uma vez, diante de varias paginas em branco que vao aos poucos sendo preenchidas por
palavras convertidas em dadivas, na ansia de abater a ainda enorme divida que tenho para com
ele, uma divida que, com absoluta certeza, nunca irei quitar.

Gostaria de esclarecer, desse modo, que nao foi por exibicionismo que enumerei os
textos que escrevi, derivados das leituras, estudos e pesquisas que realizei sobre a obra do es-
critor mineiro. Na realidade, estou muito distante da vasta producdo académica e de critica lite-
raria realizada por varios/as outros/as leitores/as da literatura rosiana. Os meus objetivos, ao
assim proceder, sao bem mais modestos. Em primeiro lugar, quis demonstrar que, embora seja
um leitor temporao de Rosa, o fato de ter escrito varios textos sobre seus livros, principalmente
sobre GSV, me assegurou um nivel de intimidade com seu labor literario que me permitiu té-lo
como um autor-préximo, ousaria mesmo dizer como um autor-amigo, e ndo como um autor-
-estranho ou um autor-distante. E, se tratando de Rosa, isso ndo é pouca coisa, modéstia a
parte, naturalmente. Em segundo lugar, ter enumerado os meus escritos que tratam de diversos
temas presentes na narrativa rosiana, predominantemente em GSV, me da a oportunidade de
introduzir-me na temdtica desafiadora que a mim foi lancada pelo titulo deste dossié: Filosofia
brasileira. Em outras palavras, até o presente momento, com excecao do ensaio A narrativa ro-
siana: o verbo do sertdo (AMARAL, 2016b), no qual busquei apresentar uma discussao sobre a
presenca de elementos metafisico-religiosos nas principais obras de Rosa, todos os demais
textos que escrevi tiveram o romance, as novelas e os contos do escritor mineiro como objetos
de estudo, a partir do pressuposto tedrico e conceitual de um determinado pensador ligado ou
a filosofia, ou a antropologia, ou a psicanalise. Porém, o exercicio requerido por este artigo é o
de tomar o préprio Guimaraes Rosa como um pensador, mais especificamente, como um pen-
sador que estaria de alguma maneira fronteirico a figura do filésofo. Eis o desafio paradoxal, ja
bem evidenciado pelo préprio escritor na epigrafe que escolhi para este artigo: “A filosofia é a
maldicao do idioma. Mata a poesia, desde que ndo venha de Kierkegaard ou Unamumo, mas
entdo é metafisica” (ROSA apud LORENZ, 1973, p. 324), colhida em conversa entabulada por
Rosa e o critico literdrio alemao Glinter W. Lorenz, em 1965, por acaso, o0 ano de meu nasci-
mento. Para evidenciar ainda mais o paradoxo, destaco um detalhe que sé aumenta a minha
dificuldade no trato da provocacdo a que fui lancado. Antes de Rosa fazer sua contundente
declaracdo sobre a filosofia, Lorenz havia-lhe feito a seguinte pergunta: “Vocé tem alguma coisa
contra os fildsofos?” (ROSA apud LORENZ, 1973, p. 324). Sem titubear, o autor de GSV respondeu:
“Tenho” (ROSA apud LORENZ, 1973, p. 324).

Como motivo condutor do referido desafio paradoxal que, para o mal ou para o bem,
optei por aceitar, partirei dos préprios elementos de discussao que a epigrafe oferece.

Afinal de contas, por que Rosa afirma que “a filosofia é a maldicdo do idioma”? A minha
melhor hipoétese é a de que ele esteja se referindo a filosofia enquanto um sistema de pensa-
mento que busca, de uma forma enciclopédica, dar resposta a todos os dilemas enfrentados
pela condicdo humana. Tal filosofia sistematica ndo daria espago para a inventividade, para a
criatividade, enfim, para outros modos de pensamento que nao estejam submetidos a um re-
gramento logico e epistemolégico, no sentido de ensaiar outras e novas possibilidades de re-
flexao e de meditacdo sobre as inumeras perplexidades humanas. Em razao disso, penso eu, é
que o escritor mineiro decreta que tal filosofia “Mata a poesia’, pois abre méao de um dialogo
proficuo com a fecundidade imaginativa, ou seja, com a dimensdo poética, inconsciente,
transcendente e, até mesmo irracional do humano, conforme ele ressaltou em missiva dirigida
ao seu tradutor italiano Edoardo Bizzarri: “como eu, os meus livros, em esséncia, sao ‘anti-inte-
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lectuais’ - defendem o altissimo primado da intuicao, da revelacao, da inspiracao sobre o bru-
xolear presuncoso da inteligéncia reflexiva, da razdo, da megera cartesiana” (ROSA, 2003b, p.
90). Rosa realizou um revigoramento da lingua brasileira mediante recursos linguisticos os
mais diversos, a ponto de se distinguir o conjunto de sua obra como a “literatura de um
homem” (LORENZ, 1973, p. 316), no sentido de ele ter criado um microcosmo ficcional impar
- 0 Sertdo — que anela com todo um universo transcendente, atinente a sua prépria descricao
de que“este pequeno mundo do sertdo, este mundo original e cheio de contrastes, é para mim
o simbolo, diria mesmo o modelo de meu universo” (ROSA apud LORENZ, p. 322). Um escritor
advindo de tal cepa ndo poderia ter outro propdsito além do de buscar alcancar o humano em
sua condicdo mais atipica e singular. Em seus préprios termos, ele afirma que “sua missdo mais
importante: é o préprio homem” (LORENZ, 1973, p. 318), tarefa essa que uma filosofia sistema-
tica esta muito longe de cumprir.

Nao foi, por conseguinte, trafegando a epiderme da linguagem que Rosa buscou rea-
lizar tdo complexa missdo, sendo lapidando-a, esmerando-a com requinte de detalhes enigma-
ticos. Segundo suas préprias palavras:

A excessiva iluminacéo, geral, s6 no nivel do raso, da vulgaridade. Todos os meus livros
sao simples tentativas de rodear e devassar um pouquinho o mistério c6ésmico, esta coisa
movente, impossivel, perturbante, rebelde a qualquer l6gica, que é a chamada ‘realidade;
que é a gente mesmo, o mundo, a vida. Antes o obscuro que o 6bvio, que o frouxo. Toda
l6gica contém inevitavel dose de mistificacdo. Toda mistificacdo contém boa dose de
inevitavel verdade. Precisamos também do obscuro (ROSA, 20033, p. 238).

Ao forjar um renovo da lingua, por meio de estratagemas nunca antes experimentados
por outros/as escritores/as, tornou-a mais expressiva, desprendendo-a de seu uso vulgar e co-
tidiano, pois que, para ele,“Somente renovando a lingua é que se pode renovar o mundo” (ROSA
apud LORENZ, p. 345). Com tal laboriosa escrita, o escritor mineiro construiu, de acordo com o
que se pode confirmar em missiva entretida com seu tradutor aleméo Curt Meyer-Clason, um
monumento de “literatura-vida” (ROSA, 2003b, p. 8), predispondo os/as seus/suas leitores/as
“novas maneiras de sentir e de pensar” (ROSA, 2003b, p. 8).

u n

... desde que nao venha de Kierkegaard...

Embora tenha“alguma coisa contra os filésofos”, Rosa aceita de bom grado certo tipo de
especulacao criada por esses amigos da sabedoria, como é o caso de “Kierkegaard ou Unamuno”,
Penso que neste ponto de minha escrita seja necessario fazer uma breve digressdo para tentar
entender o porqué de Rosa, particularmente, dar boa acolhida a esses dois pensadores.

Em relacdo ao Sgren Kierkegaard, a minha suspeita da antipatia de Rosa a sistematici-
dade filosoéfica se confirma, a julgar pela coincidéncia com o modo de pensar do filésofo dina-
marqués sobre o assunto. A tese O conceito de ironia constantemente referido a Sécrates defen-
dida em 1841, por exemplo, se constituiu no seu “primeiro arrazoado existencial em defesa da
subjetividade, dirigido sobretudo contra a filosofia em voga em seu tempo, isto &, o hegelia-
nismo” (KEMP, 2001, p. 566). De forma irbnica, na referida tese, o pensador dinamarqués pés em
questdo a filosofia do Herr Georg W. F. Hegel (1770-1831), que buscou engendrar um “gigan-
tesco sistema do mundo, uma enorme elucidacdo do absoluto [...]” (D'HONT, 2001, p. 472). Além
disso, Rosa certamente deve ter se entusiasmado com os escritos de Kierkegaard por eles se
constituirem no esforco de estabelecer um didlogo engenhoso e fecundo na busca por ultra-
passar os limites entre a literatura, a filosofia e a teologia, manifestando o desejo do pensador
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dinamarqués “de criar todo um universo poético e filoséfico capaz de exprimir sua prépria ex-
periéncia em diferentes niveis da vida e conferir-lhe uma linguagem para compreender a si
mesmo” (KEMP, 2001, p. 566).

Nesses termos, para Kierkegaard, assim como para Rosa, expressdes como experiéncia,
vida e compreens@o de si mesmo nao sao alcancaveis em sua profundidade pela via de um co-
nhecimento que se apresenta como uma resposta pronta e acabada para a complexidade do
humano, como ambiciona uma filosofia sistematica. Contra esse tentame, no volume X de suas
Obras completas, o filbsofo de Copenhague denuncia que “a desgraca de nossa época sdo o
excesso de saber e 0 esquecimento da existéncia e da interioridade” (KIERKEGAARD apud KEMP,
2001, p. 567). Para fundamentar essa denuncia, acrescento um trecho do que ele escreveu no
volume | de seus Papeis: “Trata-se de encontrar uma verdade que seja verdade para mim, de
encontrar a ideia pela qual quero viver e morrer” (KIERKEGAARD apud KEMP, 2001, p. 567). Numa
palavra, para Kierkegaard os filésofos que defendem a filosofia enquanto um conhecimento
sistematico, pensam o mundo e os humanos que o habitam desde um invélucro que os encerra
em si mesmos, em conformidade com a conviccao de que a verdade esta necessariamente vin-
culada tdo somente a realidade objetiva. Porém, pensar o mundo e o humano, em termo de
existéncia, de vida e de experiéncia é toma-los desde uma perspectiva subjetiva que preconiza
ruptura, rompimento, autodeterminacao, liberdade. Em outros termos, para o pensador dina-
marqueés, a “incerteza objetiva, mantida na apropriacdo da interioridade mais apaixonada, é a
verdade, a mais alta verdade que possa haver para um existente” (KIERKEGAARD apud KEMP,
2001, p.571).Eacrescenta:“o como subjetivo precede e até resolve o qué objetivo” (KIERKEGAARD
apud KEMP, 2001, p. 571). Por meio de varios enfoques, em termos de linguagem, é que
Kierkegaard procura esbocar cada haver da existéncia e dos dilemas que ela impde, de modo a
pOr em causa os abismos a serem superados, “para, afinal, dar o salto por exceléncia que separa
a logica filosofica do absurdo religioso ou os liga a ambos” (KEMP, 2001, p. 568).

No meu modo de ver, o salto proposto por Kierkegaard, que transpde a fronteira entre o
poético, o filoséfico e o teoldgico, entre a realidade objetiva e a realidade subjetiva com o fito
de alcancar a verdade da vida, da existéncia e da experiéncia humana, se aproxima da ideia de
paradoxo como concebida por Rosa, a saber:

avida, a morte, tudo é, no fundo, paradoxo. Os paradoxos existem para que ainda se possa
exprimir algo para o qual ndo existem palavras. Por isso, acho que um paradoxo bem
formulado é mais importante que toda a matematica, pois ela propria é um paradoxo,
porque cada formula que o homem pode empregar é um paradoxo (ROSA apud LORENZ,
1973, p. 324).

Desde tal paradoxo, ou seja, desde essa expressao para a qual ainda ndo foram inven-
tadas palavras é que Kierkegaard vé a verdade da vida escapar ao pensamento enquanto sis-
tema. Para ele, essa verdade ndo é uma verdade a ser buscada e encontrada pelo/a pensador/a,
mas uma verdade que o/a surpreende, que o/a flagra de forma extraordindria e extemporanea,
“no piscar de olhos, como paradoxo impensado e impensavel [...], o religioso que o pensamento
aspira mas que ndo pode alcancar” (KEMP, 2001, p. 570). Pelo viés kierkegaardiano, que soa
como um manifesto tenaz contra a Razdo do Sistema, “a subjetividade é a nao-verdade”
(KIERKEGAARD apud KEMP, 2001, p. 572). A versao rosiana sobre o assunto talvez se resumisse
na seguinte ironia: “Nao devemos examinar a vida do mesmo modo que um colecionador de
insetos contempla seus escaravelhos” (ROSA apud LORENZ, 1973, p. 323).

Dai a necessidade inelutavel de o humano, em sua condicdo de existente impar e ini-
gualdvel, criar modos de expressdo para além dos ja disponiveis, tornados, na maioria das vezes,
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em ultrapassados jargdes e em exauridos lugares-comuns, inteiramente esvaziados de sentido
e significado. No julgamento de Rosa, “O que chamamos hoje linguagem corrente é um monstro
morto. A lingua serve para expressar ideias, mas a linguagem corrente expressa apenas clichés
e nao ideias; por isso esta morta, e o que estd morto nao pode engendrar ideias” (ROSA apud
LORENZ, 1973, p. 345). Sobre tais modos de expressao que teimam em engendrar ideias, terei
muito a dizer, quando estiver tratando do enredado modo de Rosa lidar com a linguagem que
culmina em sua peculiar metafisica.

“...ou Unamuno,”’

Rosa néo teria estranhado a minha perplexidade, ao folhear o Diciondrio dos Filésofos
(HUISMAN, 2001) em busca do verbete “Unamuno” e ndo o ter encontrado, ja que o mencionado
dicionario se constitui numa obra de referéncia para estudos e pesquisas sobre os pensadores
fundamentais da histéria da filosofia, organizada pelo esteta francés Denis Huisman. Qual a
razdo de o pensador, escritor e ensaista espanhol Miguel de Unamuno ter sido excluido do rol
dos/as grandes nomes que habitam o panteao da gldria filoséfica? A resposta mais simples que
se poderia dar a essa pergunta € a de que o organizador da obra, diante da dificuldade de incluir
todos/as os/as fildsofos/as de que se tem noticia, optou em fazer escolhas, segundo critérios que
ele julgou mais pertinentes e relevantes. No entanto, ao ler a introducao do dicionario, notei uma
curiosa nota de rodapé do editor brasileiro, que, ndo posso negar, me deixou deveras frustrado:
“Esta introducdo nao leva em conta, evidentemente, os cortes feitos na presente edicéo brasileira,
para a qual foi feita uma selecdo mantendo apenas os nomes mais significativos com o objetivo
de reduzir o volume da obra, tornando-a vidvel para o nosso mercado” (CONCHE, 2001. p. XIV.
Grifos meus). Nao sei se o verbete “Unamuno” figura na letra U do diciondrio original. Para o meu
azar, sei apenas que, por questdes “mercadoldgicas’, Unamuno ndo é um filésofo suficiente-
mente “significativo” para constar na edicao do Diciondrio dos filésofos publicada no Brasil.

Porém, ndo vou me ater em discutir as mesquinharias impostas pelo sistema capitalista
que impede, ndo em rara vez, o auténtico e pleno usufruto, o desfrute, o gozo de criacbes inte-
lectuais e artisticas, mediante suas indefectiveis “razdes de mercado”. Até porque o motivo da
exclusao? de Unamuno da cidadela dos/as filosofos se encontra, me parece, sob uma perspec-
tiva mais natural, e porque nao dizer, até mais desejavel, conforme se pode constatar pelo posi-
cionamento de Fernando Savater, da atual filosofia espanhola: “A Unamuno coube a gléria,
disso ndo ha duvida, mas nao feita de admiracdo sem macula e reconhecimento pleno; sua
gldria é litigiosa, pugnaz, prédiga em ironia e escandalo, em duvidas e reconvengdes” (SAVATER,
1996, p. VII).

Rosa, no entanto, é mais incisivo e objetivo que a complacente retérica de Savater em
relacdo ao pensador espanhol, conforme uma réplica que recolhi da longa conversa que o es-
critor mineiro manteve com Lorenz, ja referida neste artigo: “Unamuno nao era um filésofo;
sempre se equivocam, referindo-se a ele nesse sentido. Unamuno foi um poeta da alma; criou
da linguagem a sua prépria metafisica pessoal. E uma importante diferenca com relacdo aos
chamados filésofos” (ROSA, 1973, p. 324).

2 A referida exclusao de Unamuno talvez se dé pela forma controversa e ambigua de como seus escritos figuravam para seus criti-
cos, conforme polemiza Savater (1996, p. VIII: “Para os que o tém antes de tudo como ensaista sua poesia é muito secamente
conceitual; os que o decretam poeta denunciam seus ensaios demasiados caprichos liricos; seus romances e suas pecas teatrais

m

sao muito ‘filoséficas’ ou vagamente ‘poéticas”.
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Com essa afirmacdo, Rosa da provas de que foi um leitor invulgar do pensador espanhol,
pois se ha algo que se pode afirmar sobre ele, e que faz com que também seja possivel aproxi-
ma-lo do pensamento de Kierkegaard, é que, ao longo de sua obra ficcional, Unamuno teve
sempre uma inquietacao fundamental: “;es posible la transcendéncia individual?” (MIRAMON,
1986, p. 7). Além disso, se Unamuno optou pela ficcdo é porque percebeu que por meio de tal
género literdrio encontrou uma via de expressao de seu pensamento “no meramente intelec-
tual y retérico, mas bien al contrario, gané presencia em la encarnadura de sus criaturas de fic-
cion” (MIRAMON, 1986, p. 7).

A confirmacdo dessa citacdo vem do préprio Unamuno que alegava ser a genuina e
sincera filosofia espanhola, por exemplo, ndo a que se apresentava na forma de sistemas de
pensamento, mas a que se expunha de maneira fragmentada nas grandes obras literdrias, como
é o caso de Dom Quixote de La Mancha (1605) de Miguel de Cervantes (1547-1616) e de La vida
es suerio (1635) de Pedro Calderén de La Barca (1600-1681). Em seus proprios termos, eis o que
assevera o reitor de Salamanca: “Nuestra filosofia, si asi puede llamarmarse, rebasa de casilleros
I6gicos: hay que buscarla encarnada em sucesos de ficcién y em imagenes de bulto” (UNAMUNO
apud MIRAMON, p. 7). Assim como em Kierkegaard, os escritos de Unamuno sao um compdsito
de filosofia, literatura e teologia que estabelece pautas estéticas, éticas e metafisicas.

Pode-se dizer que os eixos fundamentais do conjunto da obra unamoniana estdao con-
substanciados nos pares vida-sonho e mundo-teatro, por intermédio dos quais o pensador nas-
cido em Bilbao formula sua filosofia, sua literatura e, porque nao dizer, sua inaudita teologia,
revestida numa espécie de estética da religiao para a qual o sentido de sonhar, para o humano,
implica em acordar para a verdadeira realidade transcendente: Deus. E possivel perceber a pro-
fundidade e a complexidade do par vida-sonho na seguinte citacao:

iNo es acaso todo esto un suefio de Dios o de quien sea, que se desvanecera em cuanto El
despierte, y por eso le rezamos y elevamos a El canticos e himnos, para adormecerle, para
acunar su sueio? ;No es acaso la liturgia toda la de todas las religiones un modo de brezar
el suefio de Dios y que no despierte y deje de sofiarnos? (UNAMUNO apud MIRAMON,
1986, p. 9-10).

E é justamente do par vida-sonho que se constitui o par mundo-teatro, posto que, se a
vida humana é um sonho de Deus, o fato de o humano vivé-la nada mais é que cumprir um
papel previamente escrito, assim como um ator desempenha no palco o personagem que lhe foi
destinada pelo dramaturgo, de acordo com o que aduz o pensamento unamoniano: “Los que
vivimos la sentencia calderoniana de que la vida es suefio sentimos también la shakespeariana de
que estamos hechos de la estopa misma de los suefios, que somos um suefio de Dios y que
nuestra historia es la que por nosotros Dios suefia” (UNAMUNO apud MIRAMON, 1986, p. 10).

Na mesma conversa empreendida com Rosa, Lorenz, em determinado momento, por
conta da proximidade que percebe entre 0 modo de pensar do autor de GSV e o do autor de
Niebla (1914/1986), chega a nomeé-lo de“o Unamuno do sertdao” (LORENZ, 1973, p. 324), ao que,
demasiado envaidecido, o escritor mineiro acrescenta: “Unamuno, sim! Unamuno poderia ter
sido o meu av0. Dele herdei minha fortuna: meu descontentamento” (ROSA apud LORENZ,
1973, p. 324). E que descontentamento seria esse que Rosa tanto enaltece e que teria herdado
do pensador espanhol? A principio, o reconhecimento de que o que é inerente ao humano é
posicionar-se contra o ébvio, contra o corrente, colocando em xeque o acontecimento que
“converte uma possibilidade livre em necessidade” (SAVATER, 1996, p. XVIl). Ao mesmo tempo,
nao se conformar com as palavras em estado de dicionario, mas confronta-las de forma obses-
siva até que confessem a verdade que lhes subjazem. O pensador espanhol, por meio de um
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labor diligente e incansavel, buscava arrancar o mistério que as palavras escondiam nas coisas
que por elas eram nomeadas, pois, para ele, “por la palavra, por el verbo es todo lo que es”
(UNAMUNO apud MIRAMON, 1986, p. 10). Numa passagem de GSV, Riobaldo, o narrador perso-
nagem faz ecoar essa divisa unamuniana quando declara: “O que é pra ser — sao as palavras!”
(ROSA, 2001. p. 64). Para se ter uma ideia do mérito que Unamuno atribuia ao burilamento das
palavras, basta ter em conta que, desde o seu modo de ver e crer, ou melhor, desde sua trans-
cendéncia individual, elas eram mais importantes do que as coisas criadas pelo humano, pois
“Cuando se hace algo no queda el hecho, sino la hacedora, la palavra. Que la palavra fue al
principio y sera al fin. jDejar un nombre! Es todo lo que hay de dejar; um nombre que viva eter-
namente. Lo demas, son huesos” (UNAMUNO apud MIRAMON, 1986, p. 10).

Por sua vez, Rosa, dando azo a sua condicdo de “neto” de Unamuno por adocao e ao seu
legado de descontentamento com a palavra sem vitalidade, reverbera o mesmo anseio pela
transcendéncia da linguagem, como apregoado pelo pensador espanhol, ao fazer a seguinte
confissdo a Lorenz:

Nunca me contento com alguma coisa. Como lhe revelei, estou buscando o impossivel,
o infinito. E, além disso, quero escrever livros que depois de amanha nao deixem de ser
legiveis. Por isso acrescentei a sintese existente a minha prépria sintese, isto é, inclui em
minha linguagem muitos outros elementos, para ter ainda mais possibilidade de expressao
(ROSA apud LORENZ, 1973, p. 338).

Sobre tais possibilidades de expressdo e como elas se constituiram por meio de uma
linguagem incomum na literatura de um”homem do sertao” (ROSA apud LORENZ, 1973, p.321),
a ponto de ele assumi-la como seu “elemento metafisico” (ROSA apud LORENZ, 1973, p. 337), ¢,
fundamentalmente, se esse elemento metafisico faz de Rosa um escritor que bordeja a filosofia,
sao questdes que buscarei problematizar nos préximos tépicos deste artigo.

“..mas entao é metafisica”

Entre as vérias correspondéncias entretidas com Bizzarri, uma se destaca pelo fato de
Rosa, sem constrangimento, valorar hierarquicamente os aspectos que, enquanto autor, gostaria
que os/as seus/as leitores/as atentassem ao ler os seus livros: “a) cenario e realidade sertaneja: 1
ponto; b) enredo: 2 pontos; ¢) poesia: 3 pontos; d) valor metafisico-religioso: 4 pontos” (ROSA,
2003b, p. 90-91). Obviamente, o escritor mineiro esclarece que tal declaracdo consubstancia-
va-se tdo somente num manifesto de intencbes, pois tinha clareza de que quando suas estérias
ganhassem o mundo, receberiam as mais diversas e controversas interpretacdes, sobre as quais
ele nao teria controle algum, como se pode constatar pela farta e inumeravel fortuna critica que
se construiu sobre sua literatura ao longo dos anos. Entretanto, para o que este artigo se propde,
a gradativa pontuacao que Rosa desvelou sobre sua obra, se converte na melhor trajetéria para
aproximar-me da composicdo de sua linguagem e, em decorréncia, de sua metafisica.

E por mero recurso didatico e retérico que este artigo tem como titulo “Linguagem e
metafisica em Jodo Guimaraes Rosa’, pois que é simplesmente impossivel separar essas duas
criacdes humanas quando se trata do escritor mineiro. A poesia, ou seja, a linguagem criptogra-
fada rosiana, manifesta simbdlica e constantemente um outro ambito, a saber, o metafisico-re-
ligioso, tdo caro ao escritor. A simbiose entre a linguagem e a metafisica rosiana pode ser tradu-
zida por essa enigmaética afirmativa: “sdo vaguezas intencionais, personagens e autor querendo
subir a poesia e a metafisica, juntas, ou, com uma e outra como asas, ascender a incapturdveis
planos misticos” (ROSA, 2003b, p. 38). Assim como para Kierkegaard e Unamuno, a linguagem
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para Rosa é transporte para a transcendéncia, dai que sua concepcao de linguagem nao poder
ser pautada pela via de uma légica universalizante ou por meio de uma razéo totalizadora, mas
por uma verve embebida de devaneio, de sonho, de inconsciéncia e, porque nao dizer, de uma
certa dose de irracionalidade, de acordo com essa revelacao feita a Bizzarri:

Quero afirmar [...] que, quando escrevi, nao foi partindo de pressupostos intelectualizantes,
nem cumprindo nenhum planejamento cerebral deliberado. Ao contrério, tudo, ou quase
tudo, foi efervescéncia de caos, trabalho quase “mediiimnico” e elaboracao subconsciente.
Depois, entdo, do livro pronto e publicado, vim achando nele muita coisa; as vezes, coisas
que se haviam urdido por si mesmas, muito milagrosamente. Muita coisa dele, livro, e muita
coisa de mim mesmo. Os criticos e analistas descobriram outras que tive que concordar
(ROSA, 2003b, p. 89-90).

Em outro momento, ele reitera: “Eu, quando escrevo um livro, vou fazendo como se o
estivesse ‘traduzindo; de algum alto original, existente alhures, no mundo astral ou no ‘plano
das ideias; dos arquétipos, por exemplo. Nunca sei se estou acertando ou falhando, nessa ‘tra-
ducdo” (ROSA, 2003b, p. 99).

Mencionei no final do primeiro tépico deste artigo que Rosa, mediante seu diligente trabalho
literario, criou um monumento de “literatura-vida” (ROSA, 2003b, p. 99). Ressalvo que quando digo
trabalho diligente nao me refiro a uma mera forca de expressao, conforme o autor bem o descreve:

Apenas sou incorrigivelmente pelo melhorar e aperfeicoar, sem descanso, e em agédo
repetida, dorida, feroz, sem cessar, até o ultimo momento, a todo custo. Faco isso com
os meus livros. Neles, ndo hd nem um momento de inércia. Nenhuma preguica! Tudo é
retrabalhado, repensado, calculado, rezado, refiltrado, refervido, recongelado, descongelado,
purgado, reengrossado, outra vez filtrado (ROSA, 2003a, p. 234).

O termo “monumento’, inclusive, talvez ndo seja o mais adequado para exprimir a dina-
mica que o encontro dessas duas expressdes humanas implica na obra rosiana, tanto para ele
como o seu criador, quanto para quem tem o privilégio de Ié-la e analisa-la. Nesse aspecto, outra
vez, Kierkegaard, Unamuno e Rosa se aproximam em seus processos criativos. O fildsofo dina-
marqués, quando, por meio de uma linguagem incomum, busca dar um salto nas divisas entre
filosofia, literatura e teologia, de modo a alcancar a verdade que seja a verdade para ele, a ideia
pela qual quer viver e morrer. No caso do pensador espanhol, quando opta pela ficcdo como via
de exposicdo de seu pensamento, posto que, mediante esse subterflgio, escapa a elucubracao
meramente intelectual e retérica, no momento em que da vida a seus personagens e deixa que
eles encarnem com a profundidade e a sinceridade necessarias a sua prépria palavra, como ele
mesmo, de forma divertida, esclarece: “Estoy avergonzado de haber alguna vez fingido entes de
ficcion, personajes novelescos, para poner en sus labios lo que no me atrevia a poner en los mios
y hacerles decir en broma lo que yo siento muy a serio” (UNAMUNO apud MIRAMON, 1986, p. 11).
E Rosa particulariza a sua relacdo entre literatura e vida da seguinte maneira:

sou profundamente, essencialmente religioso, ainda que fora do rétulo estricto e das fileiras
de qualquer confissao ou seita; antes, talvez, como o Riobaldo do ‘G.S. : V; pertenca eu a
todas. E especulativo, demais. Dai, todas as minhas, constantes, preocupacdes religiosas,
metafisicas, embeberem meus livros (ROSA, 2003b, p. 90).

Como se pode notar, é pela mediacao de uma enredada tessitura da linguagem que
Rosa infiltra o seu pendor pela metafisica nas estoérias que narra. Estérias essas que sé aparen-
temente se conformam em destinos, peripécias, acidentes, acontecimentos, casos, circunstan-
cias, dificuldades, episddios, imprevistos e incidentes por que passam os/as iniUmeros/as perso-
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nagens de seus contos, novelas e romance. Porém, cada estéria, cada personagem e cada
evento ao qual estdo submetidos, resguardam um registro simbdlico, um desafio enigmatico, a
manifestacdo da estranheza, a emergéncia de um paradoxo, concordante com uma espécie de
mapa de leitura que ele prescreveu a Meyer-Clason:

Em geral, quase toda frase minha tem de ser meditada. Quase todas, mesmo as
aparentemente curtas, simpldrias, comezinhas, trazem em si algo de medita¢do ou
de aventura. As vezes, juntas, as duas coisas, aventuras e meditacdo. Uma pequena
dialética religiosa, uma utilizacdo, as vezes, do paradoxo; [..] nos planos, que sempre se
interseccionam, da poesia e da metafisica (ROSA, 20033, p. 238-239).

Se é o caso de aproximar Rosa da figura do filésofo, como este artigo busca fazer em
forma de negaca, ndo é por outra trilha senao a da linguagem, e esta, como ja exposto, iman-
tada de metafisica, assim como o escritor fez por valer com esforco incomparavel, haja vista o
tempo despendido para a escrita de seus livros, como pode ser observado pelo intervalo de
publicacdo entre um e outro: Sagarana, em 1946; dez anos depois, em 1956, vem a publico dois
calhamacos, Corpo de baile® e Grande sertdo: veredas; em 1962, sai Primeiras estérias, e, em 1967,
é publicado seu ultimo livro em vida, Tutameia (Terceiras estérias)*. A preocupacédo do escritor,
como fica evidente, ndo era com uma literatura feita as pressas, com prazo de entrega preesta-
belecido, o seu compromisso era com a criacao de uma literatura enquanto advento para uma
permanente leitura e releitura, para um constante pensar e repensar, para uma incansavel me-
ditacdo, condizente com o que ele instruiu Meyer-Clason, quando este traduzia o conto Partida
do audaz navegante (ROSA, 2001, p. 166-175) de Primeiras estérias para a lingua alema:

Duas coisas convém ter sempre presente: tudo vai para a poesia, o lugar-comum deve
ter proibida a entrada, estamos é descobrindo novos territérios do sentir, do pensar, e
da expressividade; as palavras valem ‘sozinhas. Cada uma por si, com sua carga propria,
independentes, e as combinacdes delas permitem-se todas as variantes e variedades
(ROSA, 2003b, p. 314).

Descobrir novos territérios para a prontidao do sentimento, para o exercicio do pensa-
mento e para a eclosao de diversos modos de expressao: nao ha melhor traducdao da maneira
rosiana de filosofar e de habitar a filosofia, considerando sempre esse ambito de busca pelo
saber, melhor dizendo, de busca pela sabedoria, como uma humana ambicdao metafisica, pois,
de acordo com o criador de Riobaldo e Diadorim: “Cada pessoa é apenas o portador (neste
mundo) de uma mensagem (desconhecida) [...] todos nds, somos ndao mais que um simbolo
para significar algo que ndés mesmos ndo sabemos o que seja” (ROSA, 20033, p. 341).

Embora, penso eu, tenha ficado clara a magnitude do que significa a expressao, com
vocacdo para aforismo, declarada por Rosa de que “sua missdo mais importante: é o préprio
homem” (ROSA, 20033, p. 341), acredito que se faca necessario retoma-la, de modo a ndo deixar
pairar sombra de duvida de que a sua linguagem e, consequentemente, a sua metafisica, a des-
peito da forma obscura de como se apresentam, ndo procuram se posicionar numa esfera dis-
tanciada do humano, muito antes pelo contrario, para o escritor mineiro, o humano vem antes
e a linguagem, depois. E precisamente nesse ponto que as maos da linguagem e da metafisica
rosiana bordejam a filosofia com leme seguro, pois, consoante Meyer-Clason registrou no pos-
facio da edicao alema de Primeiras estérias,

3 A primeira edicdo de Corpo de baile, um conjunto de sete novelas, foi lancada em dois volumes. Em sua segunda edi¢ao, em 1960,
a obra foi relancada em um s6 volume. A partir de sua terceira edicéo, foi subdivida em trés novos volumes: Manuelzéo e Miguilim,
em 1964; No Urubuquaqud, No pinhém e Noites do sertdo, em 1965.

4 Postumamente foram publicadas as seguintes obras: Estas estérias, em 1969, e Ave, palavra, em 1970.
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[Rosa] ndo procura a realidade na prépria linguagem, ele procura com ela perscrutar através
dalinguagem arealidade humana. Para Rosa, a linguagem nédo é um substituto do homem,
mas o meio de torna-lo visivel, pensavel, perceptivel e palpavel. [..] em Rosa, o homem e
a linguagem sao um. Ou expressando de outro modo: a linguagem nao retorna para si de
maos vazias. Ela é o veiculo, o portador, a expressao, o instrumento (MEYER-CLASON apud
ROSA, 20033, p. 410).

Ou ainda, nas palavras do préprio Rosa: “A lingua, para mim, é instrumento: fino, habil,
agudo, abarcdvel, penetravel, sempre perfectivel, etc. Mas sempre a servico do homem e de
Deus, do homem de Deus, da Transcendéncia” (ROSA, 2003a, p. 412b).

Eis, entdo, a revelacdo da metafisica rosiana: a sua linguagem se consubstancia num ar-
tefato que esta em sintonia fina com a Transcendéncia, e aqui eu faco um destaque: “a servico
do homem e de Deus, do homem de Deus”. Em outras palavras, trata-se de uma linguagem que
serve ao humano, mas também serve a Deus. E linguagem que o humano dirige a Deus en-
quanto sua criatura, mas é também linguagem que Deus dirige ao homem, enquanto seu
Criador; porém, e, acima de tudo, é linguagem que o humano cria apesar e a despeito de ser
criatura de Deus; é linguagem que, portanto, cria outros e novos universos, cria outros e novos
humanos, pois trata-se de o escritor fazer-se demiurgo para medir forca com seu préprio
Criador. Se, para Unamuno, replicando Calderén de La Barca, somos um sonho de Deus; para
Rosa, sendo um sonho sonhado por Deus, podemos sonhar outros e novos sonhos, en