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Abstract

This group essay is supposed to meet three main goals: to conduct an alternative
investigation on the classical question regarding the existence or not of a Latin-American
philosophy; to propose and develop theoretical guidelines capable of contributing for a better
understanding of the fundamental aspects which characterize this ILatin-American
philosophy; to articulate such philosophical reflection as conducted in Brazil with Latin
American philosophical thought; and to elaborate on a specific aspect which currently
appears decisive in debating traditions and perspectives of Latin American philosophy.
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§ 1 - Genealogia de uma época dissonante.

E raro encontrar na histéria um punhado de anos no qual ideias literarias e
artisticas, movimentos de vanguarda, autores e obras surgem de maneira subita, dialogam
e se confrontam em confluéncias muitas vezes flutuantes em sombrias marés politico-
sociais e cravam seus ideias no destino de uma época. O final da década de sessenta do
século passado, mais especificamente os anos entre 1967 e 1969, representam uma dessas
extraordinarias conjunturas. Olvidando por alguns momentos a Europa (maio de 68, o
movimento operario, as revoltas estudantis, a primavera de Praga, etc.) as circunstancias
na América Latina foram impares.

Renovando ideias e perspectivas que circulavam em ambito filoséfico e
sociologico desde o final do século XIX, Augusto Salazar Bondy publica em 1968 o
famoso e provocativo ensaio jExiste una filosofia de nuestra América? ao qual Leopoldo Zea
replica, no ano seguinte, com La filosofia americana como filosofia sin mds. Objeto da discussao

entre dois dos maiores intelectuais latino-americanos do século XX (peruano o primeiro,
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mexicano o segundo) é a polémica questdo da existéncia ou nao de um pensamento
filosofico latino-americano dotado de tragos conceituais proprios. A reconstrugao dos
momentos fundadores da Historia da filosofia latino-americana, a licida analise de
categorias centrais do léxico filoséfico ocidental (universalidade, humanismo,
originalidade, autenticidade, historia, politica...) a luz de uma perspectiva de forte
pertencimento local/comunitirio e as conclusdes de suas teses jamais timidas ou
hesitantes, constituem de fato e de direito um dos fundamentos mais preciosos (ainda
ignorado por grande parte do establishment académico-filoséfico brasileiro) para a
afirmacio e a consolidacao de uma Filosofia latino-americana.

Ainda em 1968, na frente social-religiosa, 0 movimento episcopal progressista da
Igreja catdlica conquista uma vitéria histérica na Conferéncia de Medellin (Colémbia).
Convocada com o objetivo de esclarecer e interpretar os principios doutrinarios
estabelecidos pelo Concilio Vaticano 11 a partir da realidade e dos problemas da América
Latina, a Conferéncia se encerra com a formulacdo de diretrizes inovadoras, inspiradas
na Teologia da Libertagao, que péem em seu nucleo tedrico e pastoral as criticas da
situagao permanente de dependéncia, pobreza, exploracao e subdesenvolvimento dos
paises latino-americanos.

No Brasil, literatura, musica, cinema e teatro dio o tom a uma época inédita e
decisiva para o “futuro da na¢ao”. Em 1967, ano da morte de Che Guevara, Glauber
Rocha langa Terva em Transe e dois anos mais tarde O Dragao da maldade contra o Santo
guerreiro (ou Antonio das Mortes). O “Cinema Novo” ganha rapidamente o mundo. O
cineasta e tedrico brasileiro, seu amado e contestado simbolo, transforma-se ao longo de
poucos anos no “imprescindivel ponto de referéncia para toda reflexao teérica sobre o
cinema como linguagem politica”'. Grupos teatrais e diretores marcam época: José Celso
Martinez Corréa, Augusto Boal, Antonio Abujamra; o Teatro de Arena, o Teatro Oficina,
o Grupo Opiniao, o TBC, o Teatro Maria Della Costa, o Grupo Decisdo, o Teatro Sérgio
Cardoso e Nydia Licia, a Companhia Ténia Celi Autran... E um tempo “muito louco de
ditadura e contracultura, policia e desbunde, presidio e hospicio™ E o tempo do
Tropicalismo, da necessidade quase visceral e nem sempre assumida de lidar com a
tradicio Modernista e Antropofagica e da acdo dos criadores de novos valores que
atendem aos nomes de Torquato Neto, Hélio Oiticica, Chico Buarque, Gilberto Gil,

Caetano Veloso, Gal Costa, Os Mutantes... E um tempo de vertigens e rupturas,

! Daniele Dottorini, “Rocha, Glaubet”, in: Enciclopedia del Cinema Treccani, Roma, 2004.
2 Ttalo Moriconi, “Apresentagdo: Medula e 0sso”, in: Torguato Neto essencial, Belo Horizonte, Auténtica,
2017, p. 21.
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experimentalismo, denuncia, critica social, excessos e progressos, no qual nao apenas “se

constitui a memoéria afetiva individual e coletiva’™

do Brasil contemporaneo como se
reformula, obviamente de modo nao homogéneo nem pacifico, sua identidade, sua ética,
suas crengas, suas normas sociais. Em uma palavra: sua Cultura.

No que diz respeito a Filosofia, suas contribui¢des sao praticamente nulas. Nessa
época, ao contrario do que acontece em outros paises da América do Sul, ela ainda ensaia
seus gestos histéricos e conceituais. A situagao ¢ dramatica: poucos cursos, raros mestres,
tradugOes precarias ou inexistentes, exiguos reconhecimentos internacionais, nenhuma
tradi¢ao “autoctone” na qual apoiar-se, dependéncia excessiva de perspectivas europeias,
escassos contatos com o pensamento filoséfico latino-americano. E nesse cendrio — no
qual sdo aproveitadas de modo precario as experiéncias em terras europeias de seus
“estudantes maiores” (definicao do jornalista Vinicius Torres Freire) — que agem e se
formam os doutores ¢ as doutoras que constituirao, a partir do final dos anos setenta, a
primeira geracao de docentes da area. “Scholars” que ocupam progressivamente 0s
lugares “do erudito e do diletante”, para usar os termos da anilise de Ivan Domingues?”.
Professores de Filosofia que ensinam diligentemente as licoes aprendidas sobre Marx,
Heidegger, Espinosa, Nietzsche, Merleau-Ponty, Descartes, Hegel, Wittgenstein?
Intelectuais académicos que tentam superar a “deficiéncia institucional”/cultural (da qual
falavam Henrique de Lima Vaz e Leonel Franca) do ambiente socio-filoséfico nacional?
Especialistas em ideologias? Teoricos engajados politica e partidariamente? “Filésofos
brasileiros” pura e simplesmente, de acordo com a ideia de Marcos Nobre e José Marcio
Rego apresentada no pioneiro livro de 20002°.

Dificil responder. Alids, talvez ndo seja importante nem necessario, neste
momento, através de um ensaio coletivo que possui outras metas, oferecer respostas ou
apontar para solugoes interpretativas de dubia eficacia. Trés “fatos”, porém, devem ser
destacados.

O primeiro diz respeito a aprovagio em 1968 da Reforma Universitaria “que

ninguém queria na época, mas que resultou na criacao daquilo que vai ser o sistema

3 IDEM,, p. 20.

4 Cf., Ivan Domingues, “Filosofia no/do Brasil: os tlimos cinquenta anos — desafios e legados”, in
Analbtica, Rio de Janeiro, vol. 17 n° 2, 2013 e Filosofia no Brasil. Legados & Perspectivas, Sio Paulo, UNESP,
2017.

> Marcos Nobre-José Marcio Rego (O1gs.), Conversas com Fildsofos Brasileiros, Sio Paulo, Editora 34, 2000.
Os “Filésofos” Brasileiros Contemporineos, segundo os organizadores, seriam: Miguel Reale, Henrique
de Lima Vaz, Gerd Bornheim, Benedito Nunes, José Arthur Giannotti, Oswaldo Porchat, Ruy Fausto,
Leandro Konder, Bento Prado Jr., Guido Antonio de Almeida, Raul Landim Filho, Tércio Sampaio Ferraz
Jr., Marilena Chaui, Paulo Arantes, Carlos Nelson Coutinho, Balthazar Barbosa Filho.
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nacional de poés-graduacio, liderado pela CAPES, e cujas consequéncias para o ensino
superior brasileiro vao ser extraordindrias, inclusive para a filosofia, tendo como
resultado, por um lado, o surgimento do scholar, que ficara no lugar do erudito e do
diletante, e, por outro, a consumaciao do sistema de obras filosoficas, que de episddicas
se converte em seriada, no sentido de Sylvio Romero e Antonio Candido. E o que ¢
importante: um sistema filosoéfico erigido conforme o padrao internacional e capaz de
anular e vencer o déficit histérico das lacunas e deficiéncias™.

O segundo ¢ relativo ao conteddo e ao método de “muitas das obras sobre o
tema da filosofia brasileira” que “foram contaminadas por perspectivas ideologicas,
alimentadas seja pelo nacionalismo, seja pelo etnocentrismo europeu. Como resultado,
alguns pensadores brasileiros foram valorizados em excesso enquanto outros
permanecem invisiveis diante da nossa comunidade filoséfica até os dias de hoje. Isso
significa que a histéria da filosofia brasileira precisa urgentemente de uma revisio” .

O terceiro refere-se ao enorme e rapido crescimento do Brasil filoséfico (usando
aqui a expressio de Ricardo Timm de Souza)® em todas as suas possiveis vertentes. Trata-
se de um fendmeno que tem poucos precedentes na histéria. Em menos de trinta anos o
nosso pafs assistiu a um aumento consideravel de cursos de filosofia (graduagao, pos-
graduacdo, especializagdo), dissertacbes de mestrado e teses de doutorado, eventos
filosoficos, cursos livres (e caros, diga-se de passagem) oferecidos pela iniciativa privada
nas mais diversas casas ou centros do “saber”, 6timas traducOes, livros e revistas
cientificas da area, etc. A Associacio Nacional de Poés-Graduacio em Filosofia
(ANPOF)’ ¢ composta atualmente por 43 Programas credenciados pela Capes
articulando sua estrutura de pesquisa em torno de 54 Grupos de trabalho (GTs) que
abarcam, de fato, todo o horizonte de temas, subareas, épocas, autores da Historia da
Filosofia (ndo s6 ocidental). Os criticos deste processo lembram com frequéncia que
“quantidade nio é qualidade” e que os Encontros bienais da ANPOF (no de 2016 foram
apresentados 2.051 trabalhos) seriam incompativeis com o rigor do verdadeiro oficio

filosofico. Evidentemente ha algo de valido nessas argumentagdes, nas quais, porém, se

¢ Tvan Domingues, “Filosofia no/do Brasil: os tltimos cinquenta anos — desafios e legados”, in Analytica,
op. cit., p. 100.

7 Paulo Roberto Margutti Pinto, “Criséstomo entrevista Margutti - (Fazer Filosofia no Brasil, Conhecer
Pensamento  Brasileiro)”,  in:  Bolktim  da  ANPOF,  Julho/2018,  (disponivel  em:
http:/ /www.ANPOF.org/portal/index.php/pt-BR/2014-01-07-15-22-21 /entrevistas/1685-ctisostomo-
entrevista-margutti-fazer-filosofia-no-brasil-conhecer-pensamento-brasileiro).

8 Ricardo Timm de Souza, O Brasil filoséfico, Sio Paulo, Perspectiva, 2003.

° Mais informagdes no site: www.anpof.org
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omite que a constru¢ao de uma tradigao filoséfica nacional passa necessariamente por
crescimentos quantitativos deste tipo.

Ora, quais perspectivas ¢ possivel tragar a partir das linhas gerais que dao forma
ao quadro exposto nos paragrafos anteriores? De que maneira podemos contribuir para
o debate contemporaneo em torno desses temas?

Do nosso ponto de vista, sio quatro os topicos fundamentais que devem ser
discutidos e que dizem respeito a necessidade de:

1) lutar contra as visdes coloniais (ex6genas e, principalmente, endbgenas)
que afirmam a inexisténcia tanto de uma histéria como de uma filosofia latino-americana
demonstrando, através de um trabalho de pesquisa sério, rigoroso e intelectualmente
honesto, que #ds possuimos uma tradicao propria e um pensamento filoséfico auténtico
(que alcanca momentos de grande valor nos séculos XIX e XX);

2) inserir a reflexdo filosofica brasileira e suas conexdes tedricas (nao
raramente subalternas) com a arte e a literatura nacional em um horizonte latino-
americano no qual ela possa liberar-se do “duplo vinculo” que prejudica sua
consolidacio, ou seja, o complexo de superioridade frente as produgdes académicas e
culturais do continente ¢ o complexo de inferioridade frente as filosofias europeias e
notrte-americanas;

3) reconhecer e valorizar obras e autores latino-americanos e brasileiros que,
indo na contracorrente dos modismos, dos interesses corporativos e das ideologias
culturais dominantes, procuram inaugurar ou consolidar formas autobnomas e originais
de Filosofar, baseadas na apropriagdo critica e ndo na interpretagao passiva. Autores,
como dizia Leopoldo Zea, que fazem (e ensinam) Filosofia ao aprender sua propria
realidade histérica, social e politica com o objetivo de analisar e resolver seus problemas
especificos;

4) focar nas caracteristicas marcantes do pensamento filoséfico latino-
americano (e brasileiro, é claro) que, apesar de suas diferengas e graus de
desenvolvimento, podem ser encontradas a) na centralidade de tematicas sociais e
politicas, b) no didlogo/confronto com a tradi¢ao europeia, ¢) no passado colonial e nas
lutas por liberdades e direitos, d) na identificagiao das condi¢oes de subdesenvolvimento
institucional e social que ainda hoje e nem sempre por causa da “heranga maldita” dos
antigos colonizadores assolam universidades e centros de pesquisa.

Isso posto, cremos ser util apresentar nas proximas segoes do ensaio algumas

perspectivas — varias vezes dissonantes entre elas — que poderio esclarecer o sentido do
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nosso discurso. Dissonantes de modo fecundo e criativo, é claro, quando apontam para
maneiras diversas de fazer Filosofia e de lidar com aquilo que se considera “Filosofia” ou
“Filos6fico”. F a antiga pergunta sobre o que ¢, ou seria, a Filosofia. Mas também o
interrogar-se a respeito do passado e da tradi¢ao filosofica ocidental (sobretudo europeia)
na qual, se reconheca ou nido, estamos Inevitavelmente inseridos. Perspectivas
dissonantes, pois, também em relacao tanto a maneira de lidar com essa tradi¢ao (destrui-
la? rejeita-la? distorcé-la? usa-la criticamente? pensa-la desde nds? assumi-la e assimila-
la?) como as possibilidades (e as urgéncias) de trabalhar com tradi¢es outras (indigenas,
afro-brasileira, mesticas, etc.).

A contraposicao de ideias, argumentos, propostas, perspectivas demonstra a
riqueza inesgotavel do pensamento filoséfico e testemunha a liberdade do pensar e do
agir. F nosso dever e nossa tarefa lutar permanentemente para que isso nao seja limitado,

censurado ou morto.

§ 2 - O processo de construgao de uma identidade filosdfica latino-americana.

Desde a questido colocada pelo economista e pensador argentino Juan Bautista
Alberdi em meados do século XIX sobre a existéncia de filosofias nacionais muito se
discutiu sobre a criacdo, ou melhot, sobre a existéncia ou nio de uma filosofia latino-
americana. Por décadas suas teses fomentaram os debates de ideias na América
Hispanica. No III Congreso Interamericano de Filosofia, que ocorreu no México em 1950 (as
primeiras duas edi¢des, em 1944 e em 1947, foram realizadas em Porto Principe e Nova
Yorque) quatro temas centrais foram propostos. Entre eles, “O problema da filosofia

ametricana”!’

cujas discussoes se concentraram basicamente na analise das relagoes entre
filosofia universal e filosofias nacionais. Nos anos seguintes o “problema” sai da pauta
principal do Congresso para retornar ja solucionado (ou seja, ndio como questdo ou
pergunta a ser investigada, mas como afirmagdo clara da existéncia de uma filosofia
autenticamente latino-americana) na edigao de 1977 em Caracas consagrada a “Filosofia
na América”. Como escreve Ernesto Mayz Vallenilla na Apresentacao das Az do
Congresso, dois foram os “objetivos principais” que nortearam as atividades: “determinar

as relacoes entre o pensar filoséfico e a realidade latino-americana e delinear um

panorama das tendéncias filosoficas da atualidade nas diferentes regides de todo o

10°Os outros trés temas: “O perigo que ameaga a liberdade intelectual”, “O alcance e o significado do
conhecimento cientifico”, “A importincia do existencialismo”.
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continente americano’"".

E nesse contexto que deve ser inserido o debate entre Salazar Bondy e Zea em
torno da possibilidade de uma filosofia latino-americana, cujos principais topicos
apresentaremos, de maneira preliminar, a seguir. Em seu livro'?, Salazar Bondy rejeita a
ideia de uma Filosofia latino-americana auténtica e original. Nao se trata, porém, de uma
critica estéril ou do atestado de 6bito de séculos de ideias, obras e debates. Com efeito,
se por um lado o filésofo peruano é de uma radicalidade extrema ao diagnosticar os males
da América Latina, por outro aponta com vigor e coragem o caminho de emancipacio a

ser trilhado. Eis as oito Teses que lancam luz sobre as perspectivas fundamentais do livro:

I. Nossa filosofia, com suas peculiaridades préprias, ndo tem sido um
pensamento genuino e original, mas sim inauténtico e imitativo no fundamental.

II. A causa determinante desse fato ¢ a existéncia de um defeito basico de
nossa sociedade e de nossa cultura. Vivemos alienados pelo subdesenvolvimento
conectado a dependéncia e 2 domina¢io a que estamos e sempre estivemos sujeitos.

III. Nossa vida alienada como nac¢bes e como comunidade hispano-
americana produz um pensamento alienado que a expressa por sua negatividade.
Nossa sociedade nao pode produzir mais do que semelhante pensamento defectivo.

IV. Esse pensamento inauténtico, por ser alienado, ¢ ainda alienante, uma
vez que funciona geralmente como imagem encobridora de nossa realidade e fator
coadjuvante no divércio de nossas nagoes em relacio ao seu proprio ser e suas justas
metas historicas;

V. A constituicgdio de um pensamento genuino e seu normal
desenvolvimento nio poderdo ser alcangados sem que se produza uma decisiva
transformacao da nossa sociedade, mediante o cancelamento do

subdesenvolvimento e da dominacio.

11 Vallenilla finaliza seus apontamentos da seguinte forma: “Guiado por tales objetivos, el temario se dividié
en dos grandes areas: la primera, consagrada a examinar la realidad latinoamericana como problema para
el pensar filoséfico; y la segunda, dedicada al estudio y analisis de las diversas tendencias actuales de la
filosofia en el continente americano. Cada una de estas areas, consecuentemente, fue subdividida en
diversos problemas, indicindose brevemente, a la manera de una sugerencia, el posible limite y contenido
de los mismos. A este respecto, dentro de la primera area, se sefialaron los siguientes problemas: 1°) La
enseianza de la filosofia en América Latina. (Se le sugirié a los expositores que se trataba de plantear los
problemas que atafien a los planes de estudios, métodos, objetivos y tematica de la ensefianza de la filosofia
en América Latina). 2°) Historia y evolucion de las ideas filosdficas en Ameérica Latina. (Se indicod que se trataba de
analizar las influencias del pensamiento filoséfico en la historia cultural, institucional y politica de los paises
latino-americanos). 3°) Posibilidades y limites de una filosofia latinoamericana. (Se planteé la eventualidad de
investigar los diversos componentes de la realidad latinoamericana como tema del pensar filoséfico y de
analizar el problema de la posibilidad y los limites de una filosoffa latino-americana) in: La filosofia en Amiérica
Trabajos presentados en el IX Congreso Interamericano de Filosofia, Caracas, Sociedad Venezolana de Filosofia, julio
de 1979, tomo 1, p. 5.

12 Augusto Salazar Bondy, sExiste una filosofia en nuestra América?, México D.F., Siglo XXI, 1968.
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VI. Nossa filosofia a genuina e original serd o pensamento de uma
sociedade auténtica e criadora, tanto mais valiosa quanto mais altos niveis de
plenitude alcance a comunidade hispano-americana. Porém, pode comecar a ser
auténtica como pensamento da negacao de nosso ser e da necessidade de mudanca,
como consciéncia da mutacio inevitavel de nossa historia. Pela analise e critica, pela
confrontacdo dos valores vigentes em nosso mundo e pelo aprofundamento da
propria condi¢do, pode operar como um pensamento ja nio inteiramente defectivo,
mas crescentemente criador e construtivo.

VII. Porém, como seguird tomando de fora, talvez por muito tempo,
conceitos e valores, devera ser vigilante e desconfiada ao extremo, a fim de evitar —
pela critica e pela consulta da realidade — a recaida nos modos alienantes de reflexdo.

VIII. As nagbes do Terceiro Mundo, como as hispano-americanas, tém de
forjar sua propria filosofia em contraste com as concepeoes defendidas e assumidas
pelos grandes blocos de poder atuais, fazendo-se desse modo presentes na historia

de nosso tempo e assegurando sua independéncia e sua sobrevivéncia!3.

Focando nao na totalidade, mas sim em alguns aspectos especificos das teses do
“adversario”, Leopoldo Zea articula seu “projeto assuntivo” no qual recusa a ruptura
radical com a tradi¢ao filos6fica europeia e com o passado colonial e propoe uma agao,
tanto histérico-social como conceitual, de absor¢ao e de assimilacdo dessa tradicido e
desse passado com o propésito de superar a condicio de dependéncia e
subdesenvolvimento do nosso continente. Nao devemos pensar a partir do desejo de
“querer recomegar do zero para estar na moda”, “de um cancelamento total” da tradi¢ao
europeia, de um “esquecimento total do passado” colonizador. Trata-se, antes, de superar
a escravidao do “pensar emprestado” mediante praticas filosoficas, sociais e politicas que,
ao reafirmar a diversidade latino-americana, busquem “a absor¢ao, a assimilacao do
passado para que o mesmo ndo volte a repetir-se (...). Ter como ponto de partida a
propria realidade, por mais negativa que possa aparecer, para tratar de construir, sobre
ela e com ela, o mundo que se anseia (...) Isto é absor¢ao, assunc¢do da propria realidade.
E dentro da realidade, a historia e o passado” escreve Zea em Filosofia de la historia
americana (1978). Surge aqui uma importante e fecunda perspectiva de trabalho
representada por uma filosofia latino-americana que assimile e absorva seu passado, sua

histéria, por terrivel e sangrenta que seja, e seus legados filosoficos e culturais para

13 IDEM. (Usamos aqui a traducdo de Eugénio Resende de Carvalho publicada em “A polémica entre
Leopoldo Zea e Augusto Salazar Bondy sobre a existéncia de uma filosofia latino-americana (1968-1969)”,
in: Ideias, Campinas, n° 7, nova sétie, 2° semestre, 2013).
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superar de maneira definitiva a dependéncia: “Ser o que se foi para nio se ter de continuar
sendo. Assunc¢ao do passado para que este sirva de degrau ao futuro ascendente”, como
se 1é em La Filosofia americana como filosofia sin mas.

E preciso, agora, dar um passo atras e retornar as ideias de Alberdi sobre a
filosofia em seu tempo (o Século XIX): “Se fosse preciso determinar o carater mais geral
da filosofia deste século dirfamos que esse cariter consiste em sua situagdo negativa”'".
Essa caracteristica fundamental assinalada por Alberdi foi o pressuposto fundamental
para sua afirmacao de que a verdadeira filosofia era aquela que servia a seu tempo, a partir
de suas circunstancias. Denunciava o suposto universalismo que se impunha em prol de
certo relativismo cultural. Haveria entdo uma filosofia grega, alema, romana, francesa,
etc., Alberdi chega a justificar sua escolha por essa classificacao dizendo que essa situagao
negativa da filosofia nao é uma escolha pelo ceticismo, mas a esperanga em uma filosofia
do porvir. Baseia-se na ideia de que se ndo temos uma filosofia, uma verdade ainda, se
cla esta ausente, ainda assim ¢ uma possibilidade latente de acordo com as caracteristicas
e peculiaridades de cada ponto de partida singular em que nasce, tais quais foram as
filosofias de cada povo. Para ele “a filosofia do dia é a negagao de uma filosofia completa
existente, nao de uma filosofia completa possivel, porque de outro modo a filosofia seria
o ceticismo, sem excluir o ecletismo, porque do contrario seria reconhecer uma
filosofia”".

Portanto filosofia nem como sistema completo, existente, dogmatico, nem como

ceticismo cego, mas como possibilidade. E langa a pergunta:

Que utilidade pode ter semelhante filosofia? A de nos livrar da dominacao
de uma ordem de principios, que pudéssemos considerar como verdadeira filosofia,
sem ser outra coisa que um sistema; a de nos livrar da influéncia exclusiva de um
sistema, nos livrando assim da guerra com os sistemas rivais, a quem devemos paz
e tolerdncia. A regra de nosso século é, ndo nos matar por sistema algum: em

filosofia a tolerdncia é a lei de nosso tempo!.

14 Juan Bautista Alberdi, “Ideas para un curso de filosofia contemporanea”, in: Latinoamerica, cnadernos de
cultura latinoamericana, Ciudad de México, Coordinaciéon de humanidades/Centro de estidios latino-
americanos-Faculdad de Filosofia y Letras, UNAM, 1978, p. 6, (tradugdo nossa).

15 IDEM, (tradugido nossa).

16 IDEM., p. 7, (tradugio nossa).
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Essas ideias trazem alguns elementos de onde queremos partir. Alberdi fala de
meados do século XIX, ele mesmo tendo nascido na primeira década deste século, e na
altura em que proferira esse discurso no Colégio de Humanidades de Montevidéu, ja
exilado em 1842, importantes conflitos marcavam a Europa. O século XIX foi marcado
pelo processo de independéncia das antigas colonias espanholas entre 1810 e 1829, lugar
e momento de onde falava o filésofo argentino. Tendo o Brasil se tornado independente
em 1822 e a Argentina em maio de 1810, trés meses antes do nascimento do filésofo.
Portanto suas ideias sao, como ele mesmo defende, reflexos de seu tempo e buscam
resolver problemas especificos do lugar de onde fala, embora ele as tome emprestadas da
Europa. A segunda metade do século XIX é marcada pelas revoltas liberais em territorio
europeu e a consolidagao politica do sucesso alcancado pelas elites burguesas no plano
econdémico. Sem a for¢a da falida hegemonia de Roma e do papa, caem as poténcias
ibéricas que outrora dominaram o Atlantico ¢ a Europa. Franca e Inglaterra agora
dominam e com elas os ideais liberais de liberdade, tolerancia, paz, igualdade e de
utilidade, tanto no plano politico como também filoséfico, estabelecendo uma
perspectiva utilitiria e posteriormente consolidando-se como positivista. A visao de
Alberdi embarca na onda liberal, surge dois anos antes do nascimento de Nietzsche e
vinte e quatro anos antes da publicacio de O capital de Marx, que enfraqueceriam esse
mesmo impeto liberal em territério europeu no fim do século XIX e comego do século
XX.

Neste momento historico as elites latino-americanos da qual o Alberdi faz parte
veem as ideias liberais como a possibilidade de libertagio do dominio colonial e o
crescimento de suas nagées. Creem que adaptando essas ideias a realidade das antigas
colonias poder-se-ia alcangar o mesmo nivel de avango técnico e econémico europeu. A
visao de Alberdi sobre a existéncia de “filosofias” é muito perspicaz se pensamos acerca
do problema da dominagao no continente americano, € nao por mero acaso levantou
tanta polémica no século seguinte, mas nao foi eficaz ao buscar sair de uma dominagao
e nio perceber que ao adotar o liberalismo/positivismo se cairia em outra ainda mais
complexa.

Mas o pensador argentino nao ¢é a unica voz nesse processo, a historia do
pensamento latino-americano é marcada pela busca constante de sua identidade, como

bem nos mostra Catlos Beotlegui'’, e a constante experimentacio dos discursos

17 Catlos Beotlegui, Historia del pensamiento filosdfico latinoamericano, una biisqueda incesante de la identidade (3*
edicién), Bilbao, Universidad de Deusto, 2010.
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filosoficos provenientes da Europa. Passada a primeira metade do século XIX e o
processo de independéncia, a teoria filoséfica dominante na América Latina serd o
positivismo. Segundo Beorlegui “posteriormente a queda da escolastica a influéncia das
correntes modernas da filosofia europeia se fizeram sentir com forca nos diferentes
povos recém emancipados, mas nenhuma alcangou a presenca do positivismo™'®.

Esse predominio positivista somente perdera forca na América Latina nas
primeiras décadas do século XX com o advento da primeira guerra mundial e a crise dos
valores europeus, principalmente por seu fracasso em libertar de vez as antigas colonias
e eleva-las ao nivel das chamadas poténcias. Nesta época, por volta de 1915, comega-se

a tomar consciéncia das peculiaridades da cultura latino-americana e a dificuldade de

encaixar nela um molde europeu.

Este grupo geracional de 1915 ¢ j4 uma gera¢io genuinamente do século
XX, posto que, ainda que lidardo contra a filosofia positivista, o fazem convencidos
de que ela é mais um residuo do passado que um inimigo a ser batido no presente;
além disso, ainda que seu empenho central seja a busca pela identidade latino-
americana, o fazem a partir da superacio do problema dos desejos de imitar a
cultura anglo-saxonica, mas sem ter claro em que consiste o especifico da cultura
hispano-americana ou latino-americana, tanto na literatura, na filosofia como nos

outros pontos onde se reflete a identidade cultural®®.

Passada essa geracdo de 1915 que Beorlegui apelida de “patriarcas” segue a
geragao dos chamados “forjadores” nos anos 30, que diferentemente das geracdes
passadas ja ndo fardo filosofia em func¢io do positivismo, seja apoiando-o ou criticando-
o. Seu principal objetivo é “se por a altura da Europa, isto ¢, alcangar os mecanismos
técnicos necessarios para filosofar com autenticidade, a partir de sua circunstancia ibero-
americana. Neste empenho vao ocupar todas suas energias, assim como em preparar a
geracdo seguinte para a realizagio completa deste objetivo”?".

Essa geracdo contara com a colabora¢ao de José Gaos, espanhol exilado no
México por decorréncia da guerra civil em sua patria, que ajudara a acentuar a influéncia

da filosofia de José Ortega y Gasset no pensamento latino-americano. Foram chamados

de forjadores justamente porque se encontram em um momento histérico em que a

18 IDEM., p. 240, (tradugio nossa).
1 IDEM., p. 402, (tradugio nossa).
20 IDEM., p. 485, (traducio nossa).

Quadranti — Rivista Internazionale di Filosofia Contemporanea — Volume V, n°® 1-2, 2017 — ISSN 2282-4219
15



cultura ocidental entra em crise, no periodo entre guerras. Nesse momento buscam uma
alternativa a essa cultura hegemoénica europeia e a0 mesmo tempo se dio conta da
distancia estrutural da cultura entre os dois lados do Atlantico. F preciso se perguntar
sobre o que ¢ esse ser latino-americano ao mesmo tempo em que se faz necessario formar
os pensadores que dardo continuidade a esse projeto de uma filosofia auténtica, é preciso

forjar as bases de maneira bem-feita. Para Beorlegui:

Se trata de um grupo de filésofos melhor formados que os da geragdo
anterior, conhecedores em muito melhor medida, da histéria da filosofia europeia,
ainda que conscientes da enorme distincia que ainda os separa dela. Podiam ler
diretamente os cldssicos da filosofia, mesmo que nao dominassem nem o latim nem
o grego, muito menos tinham uma formacio cientifica e humanistica sistematica.
Desse nivel intelectual se lancario a ir forjando um programa de elaboracio de uma
filosofia latino-americana auténtica, ainda que nao se atrevam totalmente a realiza-
la, mas que se empenhardo sobretudo em formar a geragdo seguinte no dominio
dos instrumentos técnicos que os permitam realizar por fim o que eles denominam
a “normalizacio da filosofia” na hispano américa. E neste empenho sio conscientes
de que estio realizando uma auténtica missio de forjadores (consciéncia forjadora)
de um projeto filoséfico de grandes consequéncias: o empenho de uma filosofia

latino-ametricana auténtica?!.

E nesse contexto que, como ja assinalamos, aparece Leopoldo Zea, como fruto
do trabalho da geragdo anterior a ele. Zea é o filésofo mais importante no México da
chamada geragdo de 50-60, juntamente com Salazar Bondy. Essa geragdo teve como
objetivo fazer filosofia latino-americana propriamente dita, segundo Zea, pura e
simplesmente, sem mais. E para isso foi necessario resgatar a histéria da filosofia na
américa-latina ndo apenas para conhecé-la, mas também para assumi-la tendo como um
dos objetivos principais o abandono dos modelos prontos vindos da Europa como a
segunda escolastica espanhola e o positivismo inglés.

Neste sentido, o trabalho de Zea foi fundamental ao debrucar-se sobre a historia
do positivismo, primeiramente no México em 1943, com o trabalho E/ positivismo en
Meéxico, obteve o grau de mestre em filosofia e, em 1944, o de doutor em filosofia, com a
tese Apogeo y decadencia del positivismo en México ambos com apoio e orientagao de José Gaos;

e depois levando seu projeto a toda América Latina, angariando aliados e promovendo

2LIDEM., p. 487, (tradugio nossa).
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uma integragao entre os principais pensadores chamados “latinoamericanistas”. Foi nesse
horizonte que houve o reencontro com as ideias de Alberdi no século XIX e se pode
questionar sobre a autenticidade da filosofia em nosso continente.

Para os filosofos da década de 50 que se voltaram para a problematica latino-
americana, a grande questio a se enfrentar era o que hoje podemos chamar de
- 2 , . - .
colonialidade™, mas que naquela época nio estava clara senao como uma intui¢ao. De
maneira simplificada tratava-se da “tendéncia de opor o carater iwportado ao carater

»Z - Diante da

antictone do pensamento e da producao intelectual latino-americana
libertagao da condi¢ao de colonias no século XIX veio a constatagao de que, de alguma
forma, ainda éramos colonizados no ambito das ideias e da vida. Dai a necessidade de se
libertar dessa outra amarra, mas a0 mesmo tempo impondo-se a dificil missao de resgatar

uma maneira de ser ha muito perdida no regime colonial. Para Zea:

Os povos que formam a América Latina apenas haviam se emancipado de
suas metrépoles na Europa: Espanha e Portugal, quando ja se lhes colocaram o
problema que muitos de nossos pensadores chamaram “emancipagio mental”.
Havia também que se libertar de habitos, costumes e modos de pensar impostos
pelas metrépoles; isto €, de uma certa concepgao do mundo e da vida, de uma certa

cultura, para adotar, livremente, a outra?4.

Nio seria necessaria somente a luta pela libertacio politica tal qual ocorrera pela
primeira vez um século antes, diante de Espanha e Portugal. Houve a imediata percepgao
da necessidade de uma guerra intestina ainda mais radical, era preciso além de tudo que
fosse feita uma luta pela libertagao cultural, pois a dominagao se dava muito além da
simples relacio colonia e metrépole. Como bem diz Frantz Fanon® ao colonizado era

preciso trocar de pele, ser outra coisa que nao o sujeito massacrado e forjado pela relagio

22 Nelson Maldonado-Torres, “Sobre la colonialidad del ser: contribuciones al desarrollo de un concepto”,
in: E/ giro decolonial. Reflexiones para una diversidad epistémica mds alld del capitalismo global (Castro-Goémez, S.-
Grosfoguel, R. (Orgs.), Bogota, Universidad Javeriana-Instituto Pensar, Universidad Central-IESCO, Siglo
del Hombre Editores, 2007, p. 131, (tradugio nossa). “A colonialidade se refere a um padrio de poder que
emergiu como resultado do colonialismo moderno, mas que em vez de estar limitado a uma relagéo formal
de poder entre os povos ou nag¢des, na verdade se refere a forma como o trabalho, o conhecimento, a
autoridade e as relagdes intersubjetivas se articulam entre si, através do mercado capitalista mundial ¢ a
ideia de raga”, (traducio nossa).

2 Eugénio Resende de Carvalho, “A polémica entre Leopoldo Zea e Augusto Salazar Bondy sobre a
existéncia de uma filosofia latino-americana (1968-1969)”, in: Ideias, op. cit., p. 184.

2 Leopoldo Zea, “La filosofia latinoamericana como filosofia de la liberacion”, in: Stromata, San Miguel,
Argentina, 29(4):399-413, out./dez. 1973, (tradu¢io anénima em portugués disponivel em:
http://files.mural2.com/200003973-33b1934ab8/Filosofial atinoameticana-Leopoldo%20Zea.pdf, p. 1).
25 Frantz Fanon, Pele negra, mdscaras brancas, Salvador, UFBA, 2008.
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colonial. Zea denuncia justamente a falha na virada do século, em que diante da
necessidade de se livrar do antigo regime adotou-se outro sistema de ideias que
impunham a mesma dominagao. Abandonou-se um passado colonial ibérico para adotar
um futuro positivista anglo-saxdo, um futuro que nunca foi nosso, nem nasceu das
necessidades de nossos povos: “para libertarmos dos habitos e costumes da colonia,
adotamos a filosofia positivista e pratica dos homens que haviam feito do progresso uma
meta sempre aberta. Porém ao fazer isto estavamos, talvez inconscientemente, adotando
uma nova forma de dependéncia, a dos homens e interesses dos que eram expressao
dessa cultura e filosofia imitada®. Zea elogia a postura de Alberdi, porque embora tivesse
adotado o liberalismo, falava em uma imitagao taxativa e de uma sele¢ao, segundo essa
leitura nem tudo deveria ser imitado, adequando aquela filosofia a essa realidade somente
nos pontos uteis a tal realidade. Poderfamos assimilar alguns conceitos que nos ajudariam
a resolver determinados problemas proprios, mas nao imitar cegamente todo um sistema
de ideias sem levar em conta a propria condi¢ao.

Falava-se naqueles tempos em prol da liberdade dos povos latino-americanos, da
necessidade de negar o passado em sua tirania e escolher um futuro libertador. Mas
segundo o filésofo mexicano nao foi o que de fato aconteceu. Para ele “nossos
problemas, o problema do nosso pensamento, da nossa filosofia, se originou do fato de
tratarmos de nos mantermos entre duas abstragdes. A abstracao de um passado que nao

»2F sua

consideravamos nosso, e a abstracio de um futuro que nos ¢é estranho
estranheza é dupla: tanto pelo fato de ndo ser originado da nossa forma de ser e
consequentemente de nossa forma de pensar, como por outro lado por nunca termos
sido reconhecidos como iguais por esse homem que criou essa forma de ser. Sobre esse
futuro, acrescenta que era “um futuro ja realizado por outros homens que, muito embora
tenham algo em comum conosco, pelo fato de haver sido feito por homens, nao é nosso
uma vez que ndo participarmos de sua realizagio”". Para o latino-americano tentou um
salto no vazio a medida em que negou o que era e buscou ser algo que negava ao proprio

latino-americano — a filosofia europeia — que afirmava aquilo que ele, latino, nao era. De

certa forma haviamos deixado de ser. Explica que:

Queremos saltar de um vazio para outro. O vazio do que negamos e o vazio

do que afirmamos. Vazio do que negamos, porque no final das contas ndo negamos

26 Leopoldo Zea, “La filosofia latinoamericana como filosofia de la liberacion”, in: Stromata, op. cit., p. 1.
27 IDEM., p. 2
28 IDEM.
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nada, porque o que negamos estd incorporado a nds, constituindo este nosso modo
de ser do qual, em vao, buscamos nos libertar. E vazio do que queremos set, porque
¢ a negacdo do que somos. Propomos o modelo do que queremos ser, porém

negamo-nos antes como ser?,

Na visao de Zea os chamados emancipadores das geragoes anteriores foram
precisos na leitura da condicio latino-americana, insiste que nao importa o modelo que
foi produzido por qualquer cultura, imita-lo somente nao é o caminho, é preciso imitar
o espirito critico destes povos, que ¢ inerente a todo ser humano, para que pudéssemos
com nossas proprias forgas chegar a um produto cultural realmente relevante a nossa
condicio de dominado. E preciso imitar a postura critica europeia, sua praxis
transformadora da realidade e nao somente os sistemas pensados por eles. O filésofo
defende que nao ¢ possivel pular etapas na escala de desenvolvimento destes modos de
ser. Diz que: “O homem deixa de ser menino, ou jovem, para amadurecer, porém sé
amadurece pelo fato de haver sido menino e jovem. Nao por uma decisao impossivel de
pretender jamais haver sido menino ou jovem. Ao contrario, sendo algo novo, porém
como natural desenvolvimento do que foi. Nao iniciar, como ainda se pretende em

nossos dias, a partir do zero™.

Por isso em seu projeto filoséfico preocupa-se
primeiramente em reconhecer o carater de dominado e o legado Ibérico deixado, para a
partir dai pensar uma nova etapa deste desenvolvimento intelectual, frente aos problemas
que se apresentam na atualidade latino-americana.

Se era preciso resgatar esse ser renegado do latino-americano, levantando sua
autoestima, era preciso também, por outro lado, reavaliar o europeu a partir da condigao

americana. Era preciso atacar o universalismo europeu e por em pé de igualdade o latino-

americano. Segundo Carvalho:

Ao criticar o carter universalista abstrato assumido pela filosofia ocidental
de matriz europeia, Zea procurava legitimar a filosofia latino-americana enquanto
tal. Segundo ele, estudar a obra dos pensadores latino-americanos e investigar como
eles tentaram captar sua prépria realidade social e historica, para solucionar seus

problemas concretos, ja era fazer filosofial.

2 IDEM.

30 IDEM., p. 3

31 Eugénio Resende de Carvalho, “A polémica entre Leopoldo Zea e Augusto Salazar Bondy sobre a
existéncia de uma filosofia latino-americana (1968-1969)”, in: Idesas, op. cit., p.188.
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A filosofia latino-americana seria para Zea uma filosofia ligada ao carater historico
de sua condicio, pois a filosofia seria uma ferramenta ou uma postura da racionalidade
humana frente aos problemas impostos pela vida, portanto relativas ao tempo e ao lugar
de onde sao praticadas. Nesse sentido a filosofia europeia seria apenas mais uma forma
do pensar humano, era preciso agora reconhecer o pensar latino-americano como outro
momento desta pratica filosofica. Carvalho acrescenta que “Zea formula sua posicao
filosofica a partir da critica ao universalismo hegemonico e abstrato da filosofia ocidental,
contrapondo a ela uma nog¢ao de filosofia como expressio de uma circunstancia
histérico-cultural concreta”. A filosofia ocidental de matriz europeia esta assentada em
uma metafisica, uma légica e questoes fortemente abstratas estranhas as questoes do
homem latino-americano, por isso pensar a filosofia nos termos europeus era negar o

pensamento latino-americano e sua racionalidade.

§ 3 - Leopoldo Zea: a critica a filosofia cartesiana e a dialética da barbarie.

Como ja destacamos anteriormente o pensamento de Zea nao ¢ radical no sentido de
buscar uma total cisao entre a filosofia europeia e latino-americana, afinal, devemos
aceitar isso que somos, sujeitos pos-coloniais. F justamente esse seu esforco inicial.
Buscando a continuidade e o amadurecimento de um pensar que pensa sua propria
condicao concreta. Por isso nosso primeiro passo deve ser aceitar aquilo que somos e de
alguma forma converter esses espolios da colonizagio a nosso favor. Segundo Zea ¢é
possivel haver uma assimilagao do pensamento europeu, que para ele é bem diferente da
simples imitacao: “Ser original implica [...] partir de si mesmo, do que se é, da propria
realidade. E uma filosofia original latino-americana nao pode ser aquela que imite ou
repita os problemas e questdes que sejam alheios a realidade da qual h4 de partir”®. Assim
¢ possivel ser original mesmo imitando alguns elementos da filosofia alheia, selecionando
o que melhor se aplicam e fazendo disso ferramentas para resolver os proprios
problemas. Nessa assimila¢ao ja ha um filosofar: “Assimilar é fazer proprio o que parecia
estranho, acomoda-lo ao que se é, sem pretender, pelo contrario, acomodar o préprio ser

ao que lhe é estranho™. O filosofar implica, portanto, uma postura critica frente 2

32 IDEM., p. 196.

3 Leopoldo Zea, La filosofia americana como filosofia sin mds, México, D.F., Editora Siglo XXI, 2005.

(Versio  disponivel em:  https://cursosluispatinoffyl.files.wordpress.com/2014 /01 /leopoldo-zea-
lafilosofc3adalatinoamericana-como-filosofc3ada-sin-mc3als.pdf, p. 9).

3 1DEM., p. 5.
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propria condigo, a aceitaciao do que se é, mas também uma analise profunda daquilo que
se recebe como verdade filoséfica da Europa, confrontando a produgao europeia a
condicao latino-americana.

Nesse processo continuo, naturalmente surgiria um pensamento filoséfico
completamente proprio do latino-americano, que a medida que vai se adaptando e sendo
modificado deixaria de ser europeu para ser também brasileiro, argentino, boliviano,
mexicano, etc. Como fim desse processo: “Em ultima analise, a problematica que a
realidade concreta postula a toda filosofia tera que culminar em solugdes ou respostas
que também podem ser validas para outras realidades. Dai a chamada universalidade da
filosofia, apesar dela se originar de problemas de uma realidade concreta, original,
entendendo isto como a origem da qual surgiu””.

Quando critica a pretensa universalidade europeia, Zea nao busca defender uma
relativizacao total da filosofia, mas denunciar aos préprios latino-americanos as
armadilhas do pensamento europeu, sobretudo o cartesiano, que em sua esséncia, para
afirmar sua liberdade e igualdade necessariamente exclui o ser de todos os outros povos
através de sua ontologia. O projeto maior da filosofia latino-americano ¢ libertar nao
somente o seu proprio povo das amarras da colonialidade, mas também livrar a propria
Europa de sua logica imperialista, que exclui o outro, o nado-europeu, o nao-ser. Disso
deriva o fato de Zea ser um dos percussores da chamada filosofia da libertacao, segundo
explica:

Foi a Europa que se inicia na histéria da chamada modernidade — uma
modernidade que implica um novo redescobrimento do homem, mas, a0 mesmo
tempo, a apaticdo de um homem que faz de sua redescoberta liberdade um
instrumento ou justificagdo para impd-la a outros, negando-os este direito — a que
imp6s o problema. A Europa que considerou que seu destino, o destino de seus
homens, era fazer de seu humanismo o arquétipo a alcancar por todo ente que lhe
pudesse assemelhar; esta Europa, mesmo a cristd ou a moderna, ao transcender as
fronteiras de sua geografia e tropegar com outros entes que pareciam ser homens,

exigiu a estes que justificassem sua suposta humanidade3.

A colonizagao trouxe entre tantas coisas a relativizagao da humanidade dos povos
originarios, sua “sub-humanizagao” e a reboque a sub-humanizac¢do de todos seus

descendentes, sendo mesticos ou niao. No extremo deste problema posto por Zea,

3 IDEM., p. 9.
3 IDEM., p. 2.
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poderiamos explicar, hoje, a dificuldade dos europeus e norte-americanos em buscar
alternativas ao seu proprio pensamento na chamada “pds-modernidade”, pois sendo os
unicos dotados de humanidade e consideracio ficam limitados a apenas uma perspectiva,
dando voltas em sua propria filosofia. A libertagao que o filésofo propode se daria nao s6
pela libertacdo politica dos povos latino-americanos, mas também pela consideragao de
sua igualdade ontoldgica, para que assim, desde uma outra perspectiva se possa postular
outros problemas e outras solucdes a2 modernidade. F necessaria uma pluralidade de
pensamentos e nao uma padronizagao cega.

Por outro lado, Zea expbe o que chamamos aqui de dialética da barbarie. A logica
imperialista europeia funciona desde uma dicotomia dominagao-dominado, em que um
povo sai de uma condi¢ao de dominado para langar essa mesma légica sobre outros
povos, a libertacao e civilizagao de um povo rapidamente se torna a barbarie para outro.
Em Discurso desde la marginacion y la barbarie taz um estudo sobre essa dinamica dos povos
europeus € nos mostra como ela permeia seu pensamento, seja através do cristianismo
ou depois, justificado filosoficamente de Descartes até Hegel. A Europa na medida em
que se moderniza se auto-intitula a unica possibilidade de realiza¢ao da liberdade. O
pensamento de Descartes surge da necessidade de reestabelecer a ordem frente aos
sangrentos conflitos religiosos na Europa. E preciso encontrar algo que destitua o poder
e o conhecimento de Deus, que motiva esses conflitos e apazigue as diferencas expostas

por eles.

Descartes busca em sua consciéncia, em sua tazdo, algo que transcenda
estas brutais diferencas, algo firme, seguro, que ninguém possa por em davida e
discutir: A razdo. Razdo que parte do “eu penso, logo sou ou existo”, ndo se pode
duvidar sem raciocinar sobre a prépria davida. A partir deste reconhecimento
racional o individuo afirma sua existéncia e, com ela, o mundo que o rodeia e sobre

o qual ha de atuar. Os homens sio distintos entre si, mas hé algo que os iguala?”.

Descartes postula a igualdade dos homens, mas nio mais diretamente por obra
divina, mas porque esse mesmo Deus nos dotou de uma razio capaz de fazer coisas
maravilhosas. Nossas diferencas e conflitos se dio porque deixamos de considerar as
mesmas coisas, buscamos caminhos diferentes que nos fazem derivar do bom uso da

razao. Se todos fossemos instruidos segundo a boa consciéncia e usassemos a razao

37 Leopoldo Zea, Discurso desde la marginacion y la barbdrie, México, D.F., Fondo de cultura econémica, 1990,

p. 198.
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haveria paz, liberdade e ndo mais o conflito e a dominacao entre os homens. Sobre essa
mesma ideia se erigirdo os ideais iluministas e o contrato social de Rousseau, por exemplo.
No entanto, se fizermos o cruzamento dos tempos historicos veremos que essa afirmagio
da racionalidade e o surgimento das ideias iluministas coincidem com a explora¢ao das
Américas, conquistadas desde 1492 e¢ de onde vem a riqueza que financia o avango

técnico, cientifico e filosofico europeu. Como afirma Enrique Dussel®

, O ego cogito €
antecipado historicamente pelo ego conguiro europeu, esses homens de atitude imperial e
conquistadora que se entendem como o centro do mundo, escolhidos por Deus para

levar para os outros povos “menos desenvolvidos” as luzes e ao progresso.

Para justificar esta expansdo ¢ o dominio sobre os homens e povos, a
filosofia europeia-ocidental necessitaria de uma justificacio que nio fosse ao
mesmo tempo negacio da filosofia que falava da igualdade de todos os homens pela
razdo ou entendimento. De acordo com Descartes, as desigualdades eram sempre
originadas acidentalmente: o essencial ¢ a igualdade de todos pela razio. Entdo o
que fazer com os povos descobertos, conquistados e colonizados a partir do século

XVI?».

No entanto o sujeito encontrado nas américas, que ainda nio ¢ classificado pelo
europeu como latino-americano, é a negacao dessa igualdade pela razao. Os habitantes
das Américas nao se importavam com o Deus europeu, com a sua razio, muito menos
com seu progresso ou ciéncia, Nao era preciso invocar um principio supremo, além dos
seus deuses, para que ndo se exterminassem mutuamente. Viviam de maneira estranha
aos olhos do colonizador, alheios a tudo isso e de forma bem equilibrada, sem conflitos
aparentes e sem os problemas sociais europeus.

Mas a filosofia cartesiana abre prerrogativa para se questionar a humanidade dos
povos originarios de todo o planeta, porque ao enunciar “eu penso, logo existo” revela
um lado obscuro que diz: entdo outros nao pensam, ou pensam de maneira errada, e por
isso nao existem. Baseado em sua duvida hiperbdlica os povos amerindios sao rebaixados
a meros objetos nas maos dos conquistadores europeus que em sua maxima empatia s6
puderam imaginar catequiza-los, devastando sua cultura e seus modos de vida. Para Zea

“os outros, possuindo ou nao algum indice de razao, s6 podem ser vistos como parte da

3 Enrique Dussel, “Meditaciones anti-cartesianas: Sobre el origen del anti-discurso filoséfico de la
modernidad”, in: Tdbula Rasa, Bogota, Colombia, n® 9, 2008, pp.153-197.
3 Leopoldo Zea, Discurso desde la marginacion y la barbdrie, op. cit., p. 200.
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flora e da fauna por dominar. Nenhuma relagio se estabelece com povos nao brancos,
nenhuma com povos mesticos, nada que nao seja sua simples utilizagdo. A brecha entre

civilizagio e selvageria fica assim intransponivel®.

§ 4 — A questio da colonialidade em perspectivas contemporineas.

As ideias de Enrique Dussel assumem um carater explicitamente polémico no
texto Meditaciones anti-cartesianas, citado anteriormente, em que se propoe uma visao da
origem da modernidade que serd apropriada em seguida por Ramén Grosfoguel. Dussel
procura situar no século XVI as origens do “antidiscurso” da modernidade e tragar uma
espécie de genealogia das ideias de Descartes nas obras de diversos autores anteriores,
desde Agostinho, com o tema do cogito, Anselmo e a demonstracao a priori da existéncia
de Deus, até autores ibéricos, como Ignacio de Loyola (1491-1556), fundador da Ordem
Jesuitica e delineador dos exames de consciéncia préprios da formacio das escolas
jesuiticas onde Descartes estudou textos como as Disputationes Metaphysicae, de autoria de
Francisco Suarez (1548-1617), e a obra de légica de um autor mexicano, Antonio Rubio
(1548-1615), entre outros.

Dussel mostra que, apesar de Hegel considerar Descartes como o auténtico
principio da filosofia moderna, varias das ideias mais importantes do pensador francés
podem ser rastreadas nas obras dos autores que fizeram parte de sua formagao, sem que
isso signifique negar a originalidade do sentido que Descartes atribuiu a elas. Porém, esse
estudo também mostra que o pensamento do cggio é mais bem situado num segundo
momento dessa modernidade nascente, e que ja deve ser considerado como parte de um
movimento de ocultagao do carater conquistador e invasor da colonizacao das Américas
que tinha se iniciado ha mais de um século.

Ramoén Grosfoguel segue Dussel quando defende que a expansao europeia nao
significou apenas um aumento consideravel de territorio, mas possibilitou a existéncia de
um novo ser, 0 homem europeu passou se compreender como o Ser Imperial (a partir
do mencionado Ego conquiro), se entendendo como um conquistador de mundos e como

tal se poe ao seu centro, atribuindo as suas proprias caracteristicas o carater de universal,

40 IDEM., p. 202.
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se tornando o parametro, o desejavel, o superior detentor de todo privilégio
epistemoldgico®’.

Grosfoguel realiza uma analise de quatro genocidios especificos e utilizara o
conceito de Ser Imperial para pensar a trajetoria da mentalidade colonizadora europetia,
de como ocorre a passagem do hostilizar religides ndo cristds e seus seguidores em
Granada na Europa, ao encontro com o radicalmente diferente, que sao os indigenas que
faz com que esse homem europeu se sinta no direito de examinar e retirar a humanidade
dos povos diferentes, nao europeus, passando a entender-se como o Ser Exterminador e
como este matar corpos, culturas e saberes posteriormente culmina com Descartes
constituindo o Ser Pensador, o europeu como centro do conhecimento, como aquele

responsavel por ditar o método e o que é conhecimento.

(...) 0 outro lado do “penso, logo existo” é a estrutura racista/sexista do
“ndo penso, nao existo”. O dltimo expressa uma “colonizacdo do set” (...), pela qual
todos os sujeitos considerados inferiores ndo pensam e nao desfrutam de uma
existéncia inteira, pois sua humanidade é questionada. Eles pertencem a zona que
Fanon denomina “zona do ndo set” e que Dussel chama de “exterioridade”. As
universidades ocidentalizadas, desde o inicio, internalizaram as estruturas
racistas/sexistas criadas pelos quatro genocidios/epistemicidios do século XVIL
Essas estruturas ecurocéntricas de conhecimento se tornaram consensuais.
Considera-se normal haver homens ocidentais de cinco pafses que produzem o
canone de todas as disciplinas daquela universidade. Ndo ha um escandalo nisso, ¢
tudo um reflexo da naturalizagio das estruturas epistémicas racistas/sexistas de

conhecimento que imperam no mundo moderno e colonial*2.

Como somos frutos dessa historia é impossivel desprezar o contexto da nossa
produgcao intelectual, entdo precisamos abragar nossa identidade e pensar a partir desse
contexto, do fato de que somos frutos de uma invasao cultural violenta e que
naturalmente isso afeta a forma do nosso pensar. A filosofia nio reside no ignorar o
passado e sim na compreensao que desde sempre estamos situados.

Neste sentido, com o propodsito de examinar as relagdes coloniais presentes na

producao filosofica brasileira e latino-americana e oferecer uma outra perspectiva para

4 Ramon Grosfoguel, “A estrutura do conhecimento nas universidades ocidentalizadas:racismo/sexismo
epistémico e os quatro genocidios/epistemicidios do longo século XVI”, in: Revista Sociedade ¢ Estado,
Brasilia, vol. 31, n° 1, pp 25-49, jan./abt. 2016.

2 1DEM, p.43.

Quadranti — Rivista Internazionale di Filosofia Contemporanea — Volume V, n°® 1-2, 2017 — ISSN 2282-4219
25



encarar parte das questoes objeto das primeiras se¢Oes deste ensaio, consideramos que é
importante abordar as ideias formuladas por Julio Cabrera.

No texto que aqui tomamos como referéncia, Cabrera propoe-se a “fazer uma
destruicao da pergunta tradicional sobre a ‘existéncia de filosofia na América Latina’,
questionando os préprios termos em que essa pergunta geralmente é colocada:
‘existéncia’, ‘filosofia’, ‘“América Latina™*. Nio se trata de uma “introducio a filosofia
latino-americana”, mas de uma “introducdo latino-americana a filosofia”, ou, como
enfatiza o autor, uma introducao a filosofia desde a “América Latina”. As inversoes dos
termos ¢ as aspas, assim como a preposicao “desde”, ganham grande importancia para
marcar a posi¢ao do autor em defesa de um pensamento insurgente. Nao se trata de fazer
uma lista de autores latino-americanos que fizeram filosofia, mas de pensar o que significa
chegar ao pensamento mundial desde uma perspectiva “latino-americana”. Por
conseguinte, ¢ preciso compreender o que significa pensar desde uma circunstancia
historica e cultural.

Para chegar a essa compreensio, a analise das aspas em “América Latina” ¢ um
dos pontos de partida. O termo “América” recorda-nos um dos colonizadores que
chegou nessas terras (Américo Vespucio), ¢ o qualificativo “Latina” deixa de fora
indigenas e negros e suas origens nao latinas. Além disso, a expressdo sugere uma
unidade, quando a realidade é ao contrario plural e fragmentada. Se ha uma unidade, ela
sera mais negativa do que positiva. Pensar a América Latina é pensar pluralidade, diversas
culturas e costumes, no entanto Cabrera nos aponta um bom fio unificador dessa

aparente desconexao:

um mesmo esquema atravessa a quase todos os paises “latino-americanos”:
foram invadidos por uma pais da peninsula ibérica na mesma época (século
XV/XVI), seus indigenas foram escravizados ou exterminados e suas culturas
anuladas; em muitos desses paises, negros foram trazidos da Africa para trabalhar
como escravos; a cultura europeia foi imposta como oficial e obrigatéria: primeiro
uma imposi¢do da Escolastica, depois do romantismo, do positivismo, do
antipositivismo (Bergson, o vitalismo), do marxismo, e finalmente a filosofia

académica como exposicio da filosofia europeia*.

4 Julio Cabrera, “Esbozo de uma introduccién al pensamiento desde ‘America Latina’ (Mas alla de las
“introducciones a la filosofia”), in: Problemas do pensamento filoséfico na América Latina, Alberto Vivar Flores-
Willames Frank (Orgs.), Goiania, Editora Phillos, 2018, p. 12, (traducio nossa).

#1DEM., p. 14, (traducio nossa).
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Notadamente o processo de constituicio dessas nagoes fol similar, por isso
Cabrera chamara o elo entre elas de unidade negativa, um conceito que da conta de
explicar como compartilham de um mesmo processo de exclusao, de dependéncia e de
questionamentos, o que gera perspectiva impar de pensamento marcado por uma linha
histérico existencial de invasao-colonizagao-possibilidade entre adaptagao e resisténcia.

Estabelecido que ndo ha como negar a origem e sua influéncia nos pensadores
latino americanos, Cabrera passa a examinar o que ¢ filosofia e seus desdobramentos para
o pensamento. Entende a filosofia como um discurso gerado na Grécia e que a Europa
considera como o berco da sua cultura®, no entanto ela nio é a unica forma de
pensamento e assumir sua superioridade frente as outras formas de pensar pode ser
justamente o que acarreta nossa inseguranca intelectual que culmina no perder de vista a
importancia dos nossos proprios saberes e construgoes discursivas.

Assumir um carater tao rigido e excludente para filosofia faz com que ela perca o

carater questionador e seja s6 mais um instrumento de manutencao da dominacio.

O que quero fazer aqui € pensar como nos introduzirmos, desde “América
Latina”, ao pensamento mundial e ndo somente a0 pensamento exposto na historia
oficial da “filosofia”... Pois isto significa jd ter aceito que “pensar” é idéntico a
“filosofar”, e que o problema é como nos introduziremos a esse “filosofar”. Porém
isso ndo ¢é o que nos interessa perguntar. Queremos transitar um caminho para o

. L e e L
pensamento mundial desde a situagio especifica “latino-americana”, assim como os

europeus caminharam patra o pensamento mundial através da “filosofia”46.

Nesse texto, Cabrera propde que cheguemos a um “pensamento mundial” por
um caminho que ainda temos que construir (Esbogo de uma introdugao ao pensamento desde
“Ameérica Latina” (publicado originalmente em espanhol).

O pensamento passivel de tocar o ser humano quanto a sua condigdo de ser
humano, o tipo de pensamento entendido como universal, ¢ defendido por Cabrera, o
que esta em debate é como se alcanga esse tipo de pensamento.

O modo como a filosofia é compreendida atualmente afasta diversas formas de
pensar desse patamar de universalidade, ainda se faz filosofia segundo um certo

parametro de origem europeia. Enquadrar outras formas de pensamentos nesses moldes

4 IDEM.
4 IDEM, p. 17, (tradugio nossa).

Quadranti — Rivista Internazionale di Filosofia Contemporanea — Volume V, n°® 1-2, 2017 — ISSN 2282-4219
27



pode prejudicar a originalidade e espontaneidade desses saberes ou simplesmente
acarretar a desvalorizagao deles.

O questionamento sobre a existéncia ou nao de filosofia na América Latina
acabaria incorrendo no mesmo pressuposto. Quer negando, quer afirmando a existéncia
de filosofia em nosso continente, o que se negaria ou se afirmaria ¢ a existéncia de uma
forma de pensamento entendida segundo parametros estreitos, a filosofia entendida
segundo uma referéncia exclusivamente europeia.

Cabrera lista algumas dessas caracterfsticas que entende como constante em
ambos os lados, da negacdo ou da afirmacdo: o desprezo pelos saberes indigenas do
passado; a aceitacio da modelo filoséfico europeu como matriz, como ditando as regras
do que ¢ fazer filosofia e nao sujeito a apropriacao e a desconstru¢ao, mas apenas a
aceitagao e a reproducao; o nao reconhecimento da nossa pluralidade cultural; a ideia de
que o que se faz aqui ainda nao ¢ filosofia propriamente dita, mas um preparar de terreno,
sendo a filosofia latino-americana entendida como um projeto para o futuro; a exigéncia
de rigor e de percorrer etapas profissionalizantes, com a necessidade de passar pela
histéria da filosofia europeia tendo mais importancia do que o empenho sobre o objeto
analisado filosoficamente; e por ultimo uma busca por originalidade dentro dos
parametros do pensamento ocidental.

Esses parametros levam a uma filosofia que compactua com a dominagao cultural
europeia e afasta qualquer possibilidade de insurgéncia de um pensar mais proprio, de
demonstrar outras formas construgoes, saberes e pensamentos.

Cabrera propoe descontruir essa metodologia engessada, listando suas sugestoes
de novos processos e termos para a filosofia latino-americana.

Comegando pelo reconhecimento do saber indigena, que apesar de ter sofrido
um apagamento sistematico ainda tem tracos na sociedade atual, uma proposta de reavé-
lo a partir do entendimento de sua a importancia e da possibilidade do enriquecimento
cultural através de se englobar saberes, um reconhecimento que somos uma jung¢ao de
conhecimentos originarios e invasores, isso faz parte fundamental de se entender como
latino-americano.

A compreensiao que a filosofia europeia e seu modelo siao inescapaveis, fazem
parte do passado e do presente filoséfico, nao devem ser desprezados, ha muito que se
aprender deles, mas ndo precisam ser repetidos, é possivel aprender e desconstruir.
Buscar formulas proprias, experimentagoes, uma filosofia em busca da emancipagdo do

saber latino-americano.
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Perceber que identificar a multiculturalidade latino-americana nao ¢ suficiente, é
necessario reconhecer uma igualdade entre os diferentes saberes e aceitar suas
diversidades de métodos para uma interagao realmente eficaz. Aceitar que somos uma
mistura de indios, brancos e negros e que essa mistura nao se da de forma harmoniosa,
reconhecer o passado de violéncia e a implicacio que isso acarreta até hoje e buscar
ressignificar o que ¢ ser latino-americano.

Aceitar que o pensamento e formulagdo de conhecimento latino-americano ja ¢é
uma realidade e nao um projeto para o futuro e que o que nos impede de entrar em
contato com ele de forma efetiva sao parametros importados da Europa aos quais
submetemos toda forma de conhecimento. Quando nio conseguimos enquadrar algo
nos moldes europeus ele passa a ser inferiorizado, entendido como nao suficiente e isso
precisa ser alterado.

Compreender que apesar da importancia do pensamento ser transmitido de
forma coesa, objetiva e clara, ha uma valoracdo muitas vezes inadequada as técnicas
rigorosas, aos modelos fechados, ha necessidade de varios anos de profissionalizacao
antes da possibilidade da elaboragao filoséfica. Tirar do polo superior hierarquizado o
estilo académico de elaborar pensamentos e perceber que ele é apensas um dos estilos
possiveis.

Buscar a originalidade na insurgéncia, no romper com uma filosofia que sirva de
instrumento de opressdao, domina¢ao. Reconhecer a importancia da historia da filosofia
nao ¢é se limitar apenas a completa-la, é preciso pensar problemas nio hegemonicos e
reconhecer que também sao problemas filoséficos.

Cabrera defende que esse pode ser um caminho para pensar a nossa filosofia, um

caminho para reencontrar nosso pensamento de forma a valoriza-lo.

O surgimento de um pensar desde “América Latina” ¢, por isso mesmo,
forcosamente violento e rebelde, reativo, ou “insurgente”, porque estard sempre
surgindo em um lugar onde néo era esperado, onde nio se queria que surgisse...
sendo como uma luta pela existéncia, pelo vir a ser, pelo surgir, um desejo mais
primordial do que a “liberdade” em um sentido kantiano-hegeliano... ¢ um
pensamento que luta por ser em suas proprias circunstancias; e a circunstincia do

pensar latino-americano ¢ originariamente de invasio, exclusio e dominagio, e de
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consequente resisténcia ou acomodagio; essa é sua realidade basica a partir da qual

surge o resto do pensamento desde “América Latina”47.

Se ndo ¢ necessariamente o rigor, a extensa formagdo académica ou os moldes
europeus que constituem a filosofia, como ela se dar? Existe alguma férmula sécio-
politica-cultural favoravel que quando atingida gera o filésofo?

Em outros escritos, como no livro Didrio de um fildsofo no Brasil e nos textos O que
significa dizer: “Nao existem fildsofos no Brasil?”*® e “Nao ba fildsofos no Brasil?””’, publicados
no blog mantido pelo autor, a proposta parece ser alargar o conceito do que ¢ filosofia.
As formulagoes desses trés textos sdo proximas, mas nao idénticas.

No livro, constata-se que a filosofia tem sido entendida profissionalmente como
uma “atividade de reflexdo tedrica, com vocagao universal, que opera com métodos

argumentativos em contato com a tradicdo filoséfica ocidental”

. Diferentemente, o
autor pretende sustentar uma visdo plural do filosofar, que nao a restrinja a um modo
profissional e técnico de se produzir o pensamento, mas que vincule o filosofar com a
finitude, que pode se manifestar tanto na filosofia da matematica quanto na filosofia da
existéncia. Para além da profissionalizacao da atividade filosoéfica, qualquer ser humano
que se langa com paixdo reflexiva sobre seu desamparo e incompletude constitutivos &,
em certa medida um filésofo.

Filosofia é mais que uma forma, nao sao apenas os componentes externos que
formam magicamente um filésofo, para Cabrera hda uma caracteristica singular no ato de
filosofar, uma necessidade urgente, imperiosa de abordar algum determinado assunto,

em um ato proprio do pensamento que chega a se traduzir em textos acerca do mundo

escritos com uma abordagem singular e que trazem uma nova perspectiva.

O filosofar proprio surge de um impulso singular de expor o mundo de
uma maneira inevitavelmente pessoal, mas que, de um modo o outro, apela para o
humano, para o que afeta a todos. Isso ndo quer dizer que esse pensamento niao
reflita as suas origens e seus contextos socio-culturais, pois é claro que vai refleti-

los, inevitavelmente. Mas ndo ¢ isso que deveria ser tematizado no momento de

47 IDEM., p. 19, (tradugio nossa).

4 Julio Cabrera, O que significa dizer:  “Nao existem  fildsofos no Brasi”?, (disponivel em:
http://filosofojuliocabrera.blogspot.com/2011/08 /filosofia-no-brasil.html), acesso em julho de 2018.

4 Julio Cabrera, Nao hd [fildsofos o Brasil?, (disponivel em:
http://filosofojuliocabrera.blogspot.com/2011/06 /acerca-da-natureza-e-situacao-atual-das.html) acesso
em julho de 2018.

>0 Julio Cabrera. Didrio de um fildsofo no Brasil. Ijui, Editora Unijui, 2010, p. 12.
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perguntar-se como é que esse pensamento proprio vai surgir... Para filosofar ndo se
precisa de nenhum "embalo", nem queimar geragGes, nem absolutamente nenhum
n n L 2z TN , .
preparo” prévio: estamos ja em condi¢bes de filosofar por contra propria, se
tivermos a sensibilidade e a vontade de tentd-lo, o qual serd sempre uma empreitada
cheia de riscos de todo tipo (desde o tisco ao ridiculo até o risco da mediocridade)...
A minha dltima tese é que existem ja filésofos brasileiros (e argentinos, e chilenos,

e bolivianos e paraguaios...5.

Partindo do filosofar como expressao desse ato singular no ser humano, como
oriunda da nossa relaggo com o mundo, do nosso autoquestionamento e do
questionamento das coisas a nossa volta, das duvidas sobre nossa propria existéncia, do
nosso projeto existencial sempre em desenvolvimento, das nossas descobertas, espantos,
angustias, curiosidades, todas caracteristicas proprias do Dasein e nao do ser humano de
uma determinada regidao do globo terrestre, fazendo que qualquer individuo esteja

capacitado para a possibilidade de filosofar, independentemente da sua origem.

Na verdade, em minha concep¢io, Kierkegaard, Marx e Husserl
filosofaram todos da mesma maneira, ou seja, da forma como aqueles meus
estudantes de graduacio gostariam filosofar: fascinados por uma tematica (social,
epistemolodgica ou existencial), com muitas ideias sobre a mesma, e com uma

consciéncia muito aguda da importincia crucial das questdes abordadas, além de

O~

uma espantosa facilidade para exprimir-se em suas linguas. Quando alguém
filésofo, suas questdes sio inadiaveis, as mais urgentes do mundo. Isto nio é
“psicologista”, nem “privado”, nem “pessoal” num sentido intransferfvel; mas ¢é
singular no sentido de provir de um contato do filésofo com as coisas mesmas, com
fatos ou fendémenos que o golpeiam de uma maneira desafiadora e excludente. Sem

isso, nao ha filésofo32.

Apesar desses argumentos, e do testemunho da prépria Historia da filosofia
latino-americana do qual nas primeiras segoes deste ensaio tentamos dar conta, ainda nos
deparamos com o questionamento da existéncia ou nao filosofia feita na América Latina,

diante disso é preciso investigar quais s20 0s motivos para tais questionamentos.

51 Julio Cabrera, O gque significa diger: "Ndo existems  fildsofos no  Brasil'?, (disponivel em:
http://filosofojuliocabrera.blogspot.com/2011/08 /filosofia-no-brasil.html), acesso em julho de 2018.

52 Julio Cabrera, Ndo hd fildsofos 0o Brasil?, (disponivel em:
http://filosofojuliocabrera.blogspot.com/2011/06/acetca-da-natureza-e-situacao-atual-das.html), acesso
em julho de 2018.
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Uma das explicagdes pode ser como nosso sistema de ensino nao distribui o
pensamento produzido pelos seus membros, nao estudamos fildésofos conterraneos e
vizinhos. Apesar de estarmos na América Latina nossas academias tem seus curriculos
voltados para Europa, estudamos autores europeus, debatendo sobre problemas
europeus e achando solu¢oes europeias. Essa valorizacao da filosofia europeia nos
impede de notar e difundir o conhecimento produzido aqui, a partir daqui. Quando
pensamos em bons filésofos nacionais ou vizinhos geralmente pensamos em termos de

bons comentadores da filosofia europeia.

Como resultado, nosso trabalho na universidade ocidentalizada ¢é
basicamente reduzido a aprender essas teorias oriundas da experiéncia e dos
problemas de uma regido particular do mundo, com suas dimensdes
espaciais/temporais muito patticulares e “aplici-las” em outras localizagdes
geograficas, mesmo que as experiéncias espaciais/temporais destas sejam
completamente diferentes daquelas citadas anteriormente... O conhecimento
produzido a partir das experiéncias socio-historicas e concepedes de mundo do Sul
global — também conhecido como mundo “nio ocidental” — é considerado inferior

e é segregado na forma de “apartheid epistémico’33.

Descartes produz um método para alcangar o conhecimento, a verdade, que ira
estabelecer como fazer filosofia e guiar até hoje o que julgamos como filosofia, a
atribui¢ao de valor do que é ou nio filosofia vem exportada em um molde unilateral que
basicamente informa que o jeito de se produzir filosofia na modernidade é seguindo a
risca o modelo cartesiano, qualquer coisa que seja divergente disso apresenta um valor

inferior e nao pode se quer ser entendido como filosofia.

A filosofia cartesiana tem exercido grande influéncia nos projetos
ocidentalizados de producio de conhecimento. A pretensio de uma “ndo
localizagdao” da filosofia de Descartes, um conhecimento “nio situado” inaugurou
o mito da egopolitica do conhecimento, um “Eu” que assume produzir
conhecimento de um no lugar. Como afirma o filésofo colombiano Santiago

Castro-Gomez a filosofia cartesiana assume a epistemologia do ponto zero, ou seja,

um ponto de vista que nao assume a si mesmo como ponto de vista. A importancia

53 Ramon Grosfoguel, “A estrutura do conhecimento nas universidades ocidentalizadas: racismo/sexismo
epistémico e os quatro genocidios/epistemicidios do longo século XVI”, in: Revista Sociedade e Estado, op.
cit., p. 27.
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de René Descartes para a epistemologia ocidentalizada pode ser percebida 370 anos
depois: as universidades ocidentalizadas seguem carregando o legado cartesiano
como critério para validar a producio da ciéncia e do conhecimento. Mesmo os que
sdo criticos da filosofia cartesiana continuam utilizando-o como critério para

diferenciar o que é ciéncia ou nao>.

O mito da filosofia nao situada colaborou para que o homem europeu, apos
dominar fisicamente a maior parte dos territérios do mundo dominasse também as
estruturas epistemoldgicas. Ao se colocar como referencial do que ¢ universal, o mundo
passa a ser olhado por uma perspectiva europeia e todos os povos que fogem a esse
modelo estao fadados a serem diminuidos.

As estruturas sao construidas dentro desse imaginario e servem tanto para
garanti-lo como para perpetua-lo, com isso nossas institui¢oes de ensino continuam até
hoje desprezando saberes locais e privilegiando quase exclusivamente saberes europeus.
A conclusiao a que chega Cabrera aponta para a necessidade de rever as condi¢oes em

que se produzem conhecimentos nas universidades da América Latina:

Ap6s 500 anos de colonizagdo do saber, ndo existe qualquer tradi¢ao
cultural ou epistémica, em um sentido absoluto, que esteja fora da Modernidade
eurocéntrica. Tudo foi afetado pela Modernidade eurocéntrica e muitos aspectos do
eurocentrismo foram engessados nessas novas epistemologias. Entretanto, isto nio
significa que cada tradi¢io esta contida, em um sentido absoluto, e que ndo ha uma
salda da epistemologia ocidental. Ainda existem perspectivas epistémicas nio
ocidentais, que guardam uma exterioridade relativa da Modernidade eurocéntrica.
Elas foram afetadas pelo genocidio/epistemicidio, mas nio foram completamente
destruidas. F esta exterioridade relativa que, de acordo com Entique Dussel,
propicia esperanca e possibilidade de um mundo transmoderno: “um mundo onde
muitos mundos sdo possiveis”, para usar o slogan zapatista... A transmodernidade
¢ um convite para que se produza, a partir de diferentes projetos epistémicos
politicos que existem no mundo hoje, uma redefinicio dos muitos elementos
apropriados pela Modernidade eurocéntrica e tratados como inerentes a Europa,
rumo a um projeto decolonial de liberagio para além das estruturas capitalistas,

patriarcais, eurocéntricas, cristds, modernas e coloniais®.

5 IDEM, p. 30.
55 IDEM, p. 45.
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Talvez uma mudanga nesse paradigma coloque a comunidade filoséfica mais
disposta a notar a quantidade de conhecimento sendo produzida em outros lugares nao
europeus e demonstre até mesmo a necessidade de formular um conceito mais

abrangente do que ¢ filosofia que ndo esteja tao presa a expectativas tdo engessadas.

Como voces ja sabem, penso que filosofia ¢ muitas coisas. Historicamente
ela se desenvolveu em muitas dire¢des e estilos. Creio que seriamos mais felizes (ou
menos infelizes) se vivéssemos numa sociedade onde muitos tipos de filosofia
pudessem ser praticados, e nao um unico tipo (com independéncia de assuntos e
conteudos, que também serdo diversos). Uma sociedade onde nunca escutissemos
a frase: “Ah, sim, mas isso ndo ¢ filosofia” (uma frase que escuto demasiado
frequentemente, para meu gosto)...uma consequéncia de um projeto institucional: a
concepeao vigente de como se deve produzir filosofia bloqueia o caminho para
aqueles que pretendem instaurar qualquer ato singular de filosofar, pois o mesmo ¢é

abertamente desestimulado como sendo frouxo, irresponsavel e ilus6rioSs.

§ 5 = “Democracia futura”, técnica e guestao ambiental desde um prisma brasileiro.

No interior deste horizonte, focar em uma ultima perspectiva tematica permitira
esclarecer com mais precisao um dos significados filosoficos deste ensaio coletivo. Como
ja destacou Marilena Chaui é necessario estudar o Brasil nao “a partir do que falta”, mas
“a partir do que ele efetivamente é”. Com efeito, nao se pode compreender o nosso pais
(e, ¢é claro, suas produgdes filosoficas, sociais, artisticas, etc.) “pela falta, pela auséncia e
pela privagio”. Ao contrario. E necessario dizer “sim” ao que somos e ao que fazemos;
a0 nosso passado, a nossa histéria, ao nosso didlogo/confronto com a tradi¢do europeia.
Esse ¢ o no qual devemos buscar as raizes de nossa identidade e encontrar os elementos
fundadores de nossa Filosofia.

Neste sentido, temas como a crise da politica, a critica do (inelutavel?) avanco da
técnica e da ciéncia, a questio ambiental, os destinos da democracia, a luta contra a

158

corrosio do espago publico por ondas de fascismo sociocultural™ cada vez mais

56 Julio Cabrera, “Nio ha filésofos no Brasil?”, (disponivel em:
http://filosofojuliocabrera.blogspot.com/2011/06 /acerca-da-natureza-e-situacao-atual-das.html), acesso
em julho de 2018.

57 Marilena Chauli, “Conversa com Marilena Chaui”, in: Conversas com fildsofos brasileiros, op. cit., pp. 306-307.
58 Fascismo social e ndo politico, como alerta Boaventura de Souza Santos (Cf. A dificil democracia. Reinventar
as esquerdas, Sao Paulo, Boitempo, 2016). Fascismo social, cultural, ideolégico “democratico e politicamente
cotreto”, que estaria presente também nas praticas cotidianas de setores ndo irrelevantes das esquerdas, de
acordo com Rossano Pecoraro (Cf., “Da democracia e da serviddo voluntaria na época do blablaismo e do
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imponentes, sao centrais no horizonte filoséfico brasileiro da atualidade. E um sinal
importante, que nao so reforca a ideia de filiagdo (ainda incipiente, mas sem duvida
promissora) a uma tradi¢do autenticamente latino-americana, como permite vislumbrar
uma série de indicagdes para o fortalecimento da pesquisa académica e do ensino de
filosofia em nosso pais.

Tomemos como exemplo as tensdes que atravessam o debate em torno da
democracia (destino, riscos, desafios) na nossa era tecnolégica e digital.

Parlamentar, direta, representativa, de alta ou baixa densidade, formal, real,
substancial, participativa, digital, compartilhada, etc. Qual seria a melhor forma de
democracia? Que tipo de “ideal” nos deveria nortear na reflexao filoséfica e na agao
transformadora? De que modo conciliar politicas de governo com a necessidade de por
em pratica um imperativo ético que fale em nome das geragoes futuras, do meio ambiente
e de todo ser vivo?

Na ultima fase de seu pensamento Jacques Derrida busca indicar um caminho
através da formulagao do conceito de “democracia futura” ou “democracia por vir” —
que nao estaria mais ligada a nocOes classicas da teoria politica (cidadania, territério,
soberania, estado) e cuja legitimidade se fundamentaria na expectativa por um tempo
futuro a venir e na invocagao do evento, im-possivel, plural e improgramavel, que “nio
pertence a este tempo””. Essa formulagio derridiana de uma “democracia por vir” é
central na reflexio recente de Vladimir Safatle” que — partindo da constatagio do
“esgotamento da diferenca como valor maior para a agao politica”, da proposta de uma
“experiéncia produtiva de indeterminagdo” e da apropriacio de ideias relativas ao
“Estado de exce¢ao” de Giorgio Agamben e a dissociagao radical entre Justica e Direito
afirmada por Derrida (o Direito ndo é a Justica nem faz Justica escreveu em Forga de lei)

— propde como unica saida possivel da crise politica e social um regime democratico no

doxismo (com Zizek e La Boétie)”, in: Colecao do XVII Encontro da ANPOF, Sio Paulo, ANPOF, 2018 e
“O realismo do mal. A agonia da democracia e demo-fascismo no Século XXI”, in: Sexo, politica e
desconstrugio, Baptiste Grasset-Rossano Pecoraro [Orgs.], Rio de Janeiro, CAPES/Imptimatur, 2017). Uma
esquerda que, parafraseando o livro de Vladimir Safatle, deveria aprender a ndo ter medo de gritar seu
nome (Cf. A esquerda que nao teme diger sen nome, Sio Paulo, Trés estrelas, 2012). Uma esquerda que “se
especializou demais”, apoiou-se “na causa da diversidade e perdeu de vista a universalidade” e que
precisaria expulsar de sua genética politica os “tracos inquietantes” do “patrulhamento” e da promogio do
“assassinato de reputa¢do” de quem dissente ou usa seu “direito a mudar de convicgdo” como afirma
Renato Janine Ribeiro (Cf. “A utopia e a redugdo de danos: entrevista com Renato Janine Ribeiro”, in: A4
crise das esquerdas, Aldo Fornazieri-Carlos Muanis [Ox1gs.], Rio de Janeiro, Civilizagdo Brasileira, 2017).

% Jacques Derrida, Espectros de Marx, Rio de Janeiro, Relume Dumara, 1994, p. 13.

60 Cf., Vladimir Safatle, A esquerda que nao teme dizer sen nome, op. cit.; Grande Hotel Abismo: por uma reconstrugao
da teoria do reconbecimento, Sio Paulo, Martins Fontes, 2012,
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qual o poder seja “transferido para instancias de decisao popular que podem e devem ser
convocadas de maneira continua”".

Utopia? Mero ideal regulador? Segundo Safatle nao, uma vez que

Ha muito ainda por vir. Como dizia Derrida, eis a razdo pela qual sé
podemos falar em democracia por vir, e nunca em democracia como algo que se
confunde com a configuracio atual do nosso Estado de Direito. Contra os arautos
do Estado democratico de direito, que procuram nos resignar as imperfeicoes atuais
de uma democracia patlamentar devemos afirmar os direitos de uma democracia por

vir, que s6 podera ser alcancada se assumirmos a realidade da soberania populars?.

Tendo o mesmo objetivo, isto ¢, desenvolver uma analise, mais ou menos
conjuntural da condi¢ao atual do regime democratico, Renato Janine Ribeiro nao se dirige
a0 contexto contemporaneo para buscar seus instrumentos conceituais, mas a filosofia
grega antiga e ao direito romano. O cerne de seu discurso é a oposicao entre a Republica
(romana) e a Democracia (ateniense), entre a vontade (ou o bem comum) e o desejo.
“Mesmo sendo de forma pejorativa, a afirmacao dos conservadores gregos de que a
democracia se pauta pelo desejo, ¢ interessante. Indica que as pessoas desejam ter mais,
para ser mais”®”. Desejam que suas diferencas e suas reivindicagdes particulares sejam
reconhecidas socialmente e garantidas por lei. A politica democratica apoia todas essas
lutas por desejos que, alids, nao sdo uma exclusividade de ideologias e partidos de
esquerda®. O que fazer, entio? O que esperar? Como preservar o bem comum? Como
controlar a voracidade consumista das sociedades contemporaneas? De que maneira dar
voz aqueles que ndo tém voz e as geragoes futuras? Um passo essencial e necessario, diz
Janine, “é a fusao dos dois principios: do principio democratico, do desejo que da forga

e conteddo a politica; e do espirito republicano, como uma espécie de contencio”™.

61 Para uma leitura critica desses temas e, mais em geral, do debate da atualidade sobre as varias formas de
democracia(s) Cf., Rossano Pecoraro, “Da democracia e da servidao voluntaria na época do blablaismo e
do doxismo (com Zizek e La Boétie)”, in: Colegao do XVl Encontro da ANPOF, Sao Paulo, ANPOF, 2018
e “O realismo do mal. A agonia da democracia e demo-fascismo no Século XXI”, in: Sexo, politica e
desconstrugio, Baptiste Grasset-Rossano Pecoraro (Orgs.), Rio de Janeiro, CAPES/Imptimatut, 2017.

62 Vladimir Safatle, A esquerda gue ndo teme dizer sen nome, op. cit., p. 53.

63 Renato Janine Ribeiro, “A utopia e a redugdo de danos: entrevista com Renato Janine Ribeiro”, in: A4
¢rise das esquerdas, Aldo Fornazieri-Carlos Muanis (O1gs.), op. cit., p. 52. Sobre estes temas ver, do mesmo
autor, “Democracia versus Republica”, in: Pensar a Repriblica, Newton Bignotto (Org.), Belo Horizonte,
Editora UFMG, 2000; “Démocratiec versus République: inclusion et désir dans les luttes sociales”, in
Diogene, v. 220, 2007 (este ensaio foi republicado nas edi¢des inglesa e chinesa da Revista).

%+ No texto citado Janine foca, ao contrario, na esquerda brasileira, especialmente no PT (Democratico) e
naquilo que seria o seu contrario ideolégico e partidario, ou seja 0 PSDB (Republicano).

% IDEM., p. 53.
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Mas isso seria suficiente?

Com o proposito de relangar a pergunta e fortalecer a discussao ¢ interessante
recorrer a um autor relativamente pouco apreciado pela tradicao filoséfica europeia e
norte-americana, mas que se tornou em poucos anos um dos filésofos contemporaneos

mais lidos e estudados no Brasil®

. Estamos falando de Hans Jonas e de suas reflexoes
pioneiras sobre técnica, ética e natureza.

A partir de uma perspectiva latino-americana o ponto central é: a técnica moderna
¢ considerada hoje nao sé como um problema filosofico radical, mas também como um
urgente problema ambiental e, portanto, po/itico. Tudo o que fazemos no nosso presente
se estende ao que teremos no futuro da humanidade e de toda a biosfera, pois nossas
agoes, sob o signo da técnica e das tecnologias, ganham alcance espago-temporal antes
impensaveis’’. Permanecemos, hoje, sem nenhuma espécie de novo controle efetivo sobre o
avanco da técnica, sobre suas promessas, suas consequéncias a biosfera e seus riscos.
Neste presente precario e nao interrogado de modo adequado o futuro é posto em xeque
permanentemente. Por isso, ¢ inevitavel e até necessario que questionemos: que tipo de
governo sera capaz de exercer o controle necessario sobre o poder da técnica e suas
consequéncias? Que governo sera suficientemente “firme” e “convincente” em seus
programas e acdes para garantir que exista vida humana no meio ambiente preservado
em um futuro em que os lacos familiares ndo sio o motivo que determinam as nossas
acoes atuais? De maneira mais clara, que governo sera capaz de exigir, legal ¢
legitimamente, sacrificios e subordinar os interesses conflitantes do presente as demandas
de longo prazo no futuro? Analisemos, pois, alguns dos limites e das possibilidade da

democracia diante desses desafios. Afirma o pensador argentino Mario Gliick:

Hoje deve ser dito que as capacidades de qualquer governo sao setiamente
limitadas para encarar algum tipo de acordo politico para o futuro, uma vez que se

tratam das mesmas capacidades do Estado que estdo em crise com a globalizacdo

% Trata-se de um fendémeno peculiar e autenticamente nosso para o qual contribuem de maneira
fundamental as atividades e os resultados (pesquisas, eventos, publica¢des, etc.) do Grupo de Trabalho
(GT) Hans Jonas da Associagdo Nacional de Pés-Graduagio (ANPOF).

7 Em O principio responsabilidade, Hans Jonas formula uma nova maneira de pensar a ética na era da
civilizagdo tecnocientifica. O pensador propde a responsabilidade como principio de uma ética para o
futuro, que se impde como um imperativo categérico, sobretudo, para o homem publico enquanto
depositario das a¢oes coletivas com projegdes temporais distantes. Em func¢do dos problemas enfrentados
pela modernidade com o avango da técnica, ocasionado pela economia do lucro e pelo advento das ciéncias
positivistas, Jonas afirma que tal responsabilidade devera ser exercida, sobretudo, em ambito estatal, uma
vez que, sua propulsdo deriva dessa empresa coletiva da a¢do humana que adquiriu uma nova dimenséo.
Sobre os preceitos deste principio viabilizar-se-4 uma politica efetiva sobre a técnica que se consolida como
um poder ameagador para toda a biosfera.
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financeira. As liberdades empresariais com cada vez menos limites por parte do
estado como representante do interesse geral, podem prever um futuro muito mais
perigoso diante do avango do egofsmo individual. F interessante assinalar que
grande parte do processo de globalizacio e da perda de capacidades do estado, é
consequéncia em parte do avanco tecnologico que tem contribuido para que os

fluxos financeiros pudessem mobilizar-se escapando do controle dos Estados®s.

A novidade desses desafios do nosso tempo ocorre porque “nunca antes a
politica publica teve de lidar com questdes de tal abrangéncia e que demandassem
projecoes temporais tao longas. De fato, a natureza modificada do agir humano altera a

natureza fundamental da politica””

. Esse diagnostico surge apds a analise critica a
respeito da “técnica moderna” e a fundamenta¢ao do “principio responsabilidade” como
uma proposta ética adequado a civilizagao tecnolégica que deve ser colocada em pratica
na esfera publica, através do governante, pois a “técnica moderna” nao esta restrita a agao
de individuos isoladamente, mas sim, tornou-se um modo de ser coletivo que representa
um poder desgovernado e ultrapassa a esfera das cidades. A forma de governo
suficientemente “forte” para controlar esse novo modo de ser coletivo devera constituir
um poder sobre o poder. Das reflexdes politicas desenvolvidas pelo filésofo, queremos
construir aqui uma janela pela qual possamos contemplar alguns aspectos da democracia
diante dos desafios expostos.

Desse modo, ¢ inevitavel que a primeira avaliagio geral deste regime de
governo aponte exatamente para sua limitagdo quanto ao cumprimento dos interesses do
futuro, pois a democracia parece estar condicionada as vantagens do presente, uma vez
que “aquilo que nao existe nao faz nenhum lobby, e os nao-nascidos sao impotentes”70.
O regime democratico, sobretudo aquele que se define “representativo”, depende de um
processo eleitoral peridédico. Na corrida para conquistar a maioria dos votos, 0s
candidatos articulam promessas e programas (quando existem) populares (melhor
dizendo populistas) e desejaveis que, absolutamente, dizem respeito ao bem-estar atual
dos eleitores. Em paises com grande ma distribuicdo de renda, baixo indice de
desenvolvimento humana e diversos problemas econémicos e sociais, onde as demandas
do presente sdao urgentes, como exigir esfor¢os para um futuro distante onde os eleitores

atuais nao colherdo os louros do porvir? Em paises desenvolvidos, com alto indice de

%8 Mario Glick, “El principio de responsabilidad: ¢una etica impracticable? Reflexiones en torno a la
propuesta politica de Hans Jonas”, in: Revista e Filosofia, v. 18, n° 22, jan./jun. 2006, p. 50, (traducio nossa).
% Hans Jonas, O principio Responsabilidade, Rio de Janeiro, Contraponto-Editora PUC-Rio, 2006, p. 207.

70 IDEM., p. 64.
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consumo de bens e acumulo de riquezas, como exigir uma moderag¢ao e redistribui¢ao a
nivel internacional?

Ainda que a primeira vista a democracia se apresente de modo problematico
para governar o poder tecnoldgico e garantir o futuro da humanidade, assim como de
toda a biosfera, ¢ urgente que tenhamos o interesse na fundamentacio de um poder
coletivo que se compreenda na forma politica, capaz de regular a técnica de modo
providente, resguardando as organiza¢des sociais de governos tiranicos que poderiam
acender sob pretextos catastréficos. Ou seja, devemos de modo voluntario ter interesse
em circunstancias futuras a fim de evitar medidas emergenciais extremas e, com isso,
prevenir a ascensao de regimes autoritario ou mesmo totalitarios. Se nao decidimos pelo
futuro no presente, o depois podera demandar medidas que nao sio compativeis com os
procedimentos e tempo necessarios aos regimes democraticos. Com as previsoes
catastroficas anunciadas, como o aumento da populacao mundial71 e a ma distribuicao
de bens de consumo a nivel global (que divide os paises desenvolvidos e os paises
subdesenvolvidos), esse futuro é iminente72.

Ainda que nao tenhamos uma imagem definitiva de como seria uma forma de
governo adequada aos desafios promovidos pela “técnica moderna”, precisamos refletir
sobre a “dificuldade da liberdade no mundo de amanha, e sobre o fato de que ela — por
outro lado, mas especialmente — s6 é realmente possivel caso se possa confiar em sua

.. ~ , 7
autolimitacio através da censura do costume””.

Portanto, pensar a democracia
atualmente é também repensar os nossos valores morais, onde o pensamento prudente e
o reconhecimento da responsabilidade por toda a biosfera tenha for¢a suficiente para

impor limites as agdes tecnoldgicas e regulamentar o modo de viver do homem.

" Em seu livto 70 bilhoes Stephen Emmott, diretor do departamento de pesquisas em ciéncias da
computa¢do da Microsoft e professor da Universidade de Oxford, afirma que até o final do século XXI
seremos uma populagio mundial de mais de dez bilhdes e que esse crescimento populacional nos coloca
em uma situagdo de emergéncia planetaria sem precedentes. Escreve ele: “Para todos os lados que se olhe,
um planeta de dez bilhdes parece um pesadelo. E o mais preocupante é que agora existem provas
contundentes de que todos os ecossistemas globais ndo s6 podem chegar a um ponto de virada catastrofico,
mas ja estdo proximos dessa transicdo”. (Stephen Emmott, 70 bilhées, Rio de Janeiro, Intrinseca, 2013,
pp-150-151). Nessa mesma perspectiva Luiz Fernando Krieger Merico afirma que “a humanidade se
encontra, pela primeira vez, diante dos limites da biosfera. As alteragdes climaticas sio o exemplo mais
didatico disso. Estamos provocando rupturas, ultrapassando diversos limites impostos pela biosfera:
alteracdo do ciclo hidrolégico, desertificagio, perda da biodiversidade, mudangas climaticas e diversos
outros processos que sustentam a vida e a economia. Considerando que a biosfera ndo pode ser trocada,
que as leis gerais do universo, entre elas a termodindmica, também néo podem ser alteradas, ndo estamos
em face de um modismo passageiro”. (Luiz Fernando Krieger Metico, Economia e Sustentabilidade, Sao Paulo,
Loyola, 2008, p. 13).

72 Atualmente temos um exemplo didatico acontecendo na Europa que precisa lidar com a invasdo dos
milhares de imigrantes fugitivos da guerra, da pobreza e da viola¢do dos direitos humanos em seus paises
de origem.

73 Hans Jonas, O principio Responsabilidade, op. cit., p. 79.
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O sistema “democratico liberal” ¢ um sistema politico que tem como premissa
medular a liberdade dos homens. Mas Jonas sublinha aqui um problema fundamental
inerente a essa concepgao de liberdade, pois nem sempre é uma liberdade para o bem.
No atual sistema, em que quase totalidade do ocidente vive, ha a obliteragao do conceito
de deveres a serem exigidos pelos conceitos de direitos a serem garantidos, ou seja, na
pratica, o que nao ¢ proibido é permitido. Portanto, o dever é negativo, isso significa que
nao se deve fazer aquilo o que é proibido, mas nao ha qualquer dever afirmativo que exija
que se aja de determinada forma. Essa é uma crenca “ingénua’” na liberdade humana ou,
uma convic¢ao na bondade inata dos homens, pois toda ampliacao irrestrita da liberdade
é uma “grande aposta de que o bom uso superari o mau”’".

Niao se deve perder de vista que a liberdade no homem ¢ uma marca da sua
ambivaléncia que certamente pode se decidir pelo mal, mas ela pode igualmente optar
pelo bem. Por isso mesmo, algumas circunstancias de uma ordem econémica ma, assim
como uma ordem politica ma podem impedir alguns individuos alcancar qualquer tipo
de “bondade”. Jonas afirma que existem formas de governo e de economia melhores ou
piores, na medida em que “possam ser mais ou menos morais como tal, ou seja, de acordo
com regras morais, elas estabelecem condi¢cdes melhores ou piores para o Ser moral de
seus membros, ou seja, para a ‘virtude™ ™. A virtude certamente nio ¢ a escolha mais facil
e cobra o seu preco, mas ela ndo deve ser excepcionalmente cara ao ponto de que o
homem médio nio seja capaz de “compra-la”. No caso dos regimes despéticos ha uma
corrupcao dos valores éticos que ocorre de diferentes maneiras entre os agentes € as

vitimas da violéncia imputada por esse tipo de governo. Nas palavras de Jonas:

Nesse caso, sendo os homens o que sdo, a l6gica seria que se encorajasse a
virtude, em vez de inibi-la. Mas, sobretudo, nio se deveria encorajar o vicio, embora
seja isso o que ocorre nos despotismos, de forma mais absoluta nos despotismos
totalitarios: o arbitrio e a crueldade nos dominantes, a covardia, a hipocrisia, a
difamacio, a traicio dos amigos, a insensibilidade e, no minimo, a indiferenca

fatalista — enfim, o vicio do medo e da sobrevivéncia a qualquer prego’.

O “vicio do medo e da sobrevivéncia a qualquer preco” destacado por Jonas, diz

respeito igualmente aos efeitos desmoralizantes da exploracio econémica e outros

74 IDEM.,, p. 278.
75 IDEM., p. 273.
76 IDEM., p. 274.
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aspectos sociais institucionais. Para se evidenciar isto, basta afirmar que “o que se obtém
no despotismo, por meio da violéncia e do medo, obtém-se aqui pela miséria material e
a necessidade bruta. Ali onde nao se consegue sufocar o sentido da ‘virtude’, pelo menos

"B, no entanto, necessatio ressaltar que a liberdade

0 seu pre¢o torna-se demasiado alto
politica e a moralidade civil, que representam aqui o oposto ao despotismo, nao garantem
necessariamente bons homens, pois “nao ¢ obrigatério que o bom Estado coincida com
os bons cidadios””. Segundo Jonas, isso ocotre porque “causar” nio consiste no mesmo
que “permitir”’, ou seja, 0 bom Estado permite ao seu cidadao a escolha pela virtude, mas

nao garante que este seja virtuoso como “efeito” necessario dele. Na verdade, ¢ muito

mais evidente o vicio incentivado pelo aspecto negativo. Por isso,

observamos desde ja que nenhum ceticismo a que cheguemos nos exime
do dever de abolir circunstancias maléficas e substitui-las, na medida do possivel,
por outras melhores. Os escandalos morais devem ser eliminados, mesmo que nao
saibamos qual serd o resultado. Em relacio a esse dever, ndo faz diferenca se
alimentamos duavidas ou confianca a respeito dos setes humanos. Mas isso ¢é
importante, quando se trata de utopias e de objetivos de longo prazo como tal, nos
quais a visdo vai mais além de uma simples correcdo dos males atuais. Por isso,
novamente se coloca aqui a velha questdo da relacdo entre o bom Estado e o bom

cidadao™.

Esta posicdo jonasiana se contrapoe a atual concepgao liberal predominante no
mundo ocidental sobre a neutralidade do Estado do ponto de vista moral defendida por
filésofos como Kant, Hobbes e Maquiavel em suas teorias distintas™. Seria este “o Estado
da guarda noturna” por ser desejavel que ele nio seja notado em nome da liberdade
individual dos seus cidaddos. Mas, “a aparicdo de uma possivel tarefa para a
responsabilidade e a mais ampla pergunta, implicita nela, de até que ponto podemos nos
permitir amanha a permissiva sociedade de hoje”® nos impoe a continua questio sobre
o melhor governo, segundo o “principio responsabilidade”. O Estado moralmente

neutro nao garante o bem-estar social por meio da reparticao material e imaterial dos

produtos, regulada de forma publica que assegure estabilidade aos cidadaos a fim de

77 IDEM., p. 276.

78 IDEM., p. 273.

7 IDEM., p. 277.

8 IDEM., p. 277-278.

81 Hans Jonas, Téemica, medicina e ética, Sao Paulo, Paulus, 2013, p. 69.
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superar aquele “vicio do medo e da sobrevivéncia a qualquer preco” imposto, nesse caso,
pelos efeitos desmoralizantes da exploragio econémica e de outros aspectos sociais
institucionais (como a falha dos servigos de educagao, saide e até emprego).
Novamente, é necessario confirmar que a questao pratica que tange o principio
responsabilidade diz respeito ao quanto o Estado pode determinar o bom ou mau carater
de seus membros. Nesse sentido, inegavelmente, conclui-se que os regimes liberais sao
pelo menos melhores nesse aspecto, na medida em que evitam as causas da corrupgao
inerentes aos regimes despoticos. Segundo Jonas, a liberdade é um valor moral em si,
digna de seu alto preco; além disso, algumas virtudes sao possiveis de florescer apenas
em um regime de liberdade, pois “nas situagdes inter-humanas nunca faltara ocasiao para
a justica, a bondade e a lealdade, e sua posse como postura permanente, assim como
exercicio criterioso, caso a caso, sempre representard um valor que nenhuma sociedade
quer perder nem pode substituir pela mera coagio juridica”®. Portanto, um sistema liberal
¢ preferivel por motivos morais a um sistema nao-livre, onde podemos afirmar junto ao

filésofo que:

Um Estado de direito ¢ melhor que um Estado arbitrario; a igualdade diante
da lei, melhor que a desigualdade; o direito por mérito, melhor que aquele por
heranca; o livre acesso aos direitos, melhor que o acesso por parte de uns poucos

bl
privilegiados; o direito a defender os seus interesses e a participar dos processos
decisérios sobre a coisa publica, melhor que a sua transferéncia permanente de
>
gestores oficiais; a diversidade individual, melhor que a homogeneidade coletiva; a

tolerancia para com o outro, melhor que a conformidade obtida a forga83.

Ainda segundo Jonas, devemos conceder maior valor a posse das virtudes que
podem florescer somente em um regime de liberdade em detrimento do valor de evitar
os vicios que também surgem neste tipo de governo, como os problemas da estabilidade
e bem-estar social que citamos acima. Ou seja, os problemas na economia siao pagos pelo
valor supremo da liberdade. Porém, “aqui o que se pode esperar de melhor é uma
compensagao, com concessoes entre 0s extremos que sejam irreconciliaveis. Como em
tudo o que € real, reina aqui o principio da ‘compossibilidade™**. O Estado de direito, as

ideias basicas de cidadania, da soberania do povo, da representagao, do sufragio universal,

82 IDEM., p. 70.
83 Hans Jonas, O principio Responsabilidade, op. cit., p. 279.
8+ IDEM., p. 280.
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da regra majoritaria, da equidade social, da ampliacao das liberdades civis, entre outros,
sao frutos de seus avancos e esforcos continuados. Os sistemas liberais sao construidos
na base de concessOes permitidas por sua propria natureza “instavel”, imperfeita, fluida,
capaz de sofre ameagas e coa¢Oes de maneira interna e externa, passando sempre por
novas adaptacOes. Exatamente por ser concebida por essas caracteristicas, hd um risco

inerente a propria natureza desses sistemas do qual nos alerta Jonas:

[...] deverfamos acrescentar de imediato que o fato de esses sistemas serem
melhores, na forma como o definimos aqui, nao lhes garante nenhuma durabilidade,
pois, ao contrario, em suas vantagens, sobretudo naquela da liberdade, estd contido
o germe das contradi¢des, das crises, de uma possivel degeneracao interna e mesmo

de uma transformacio radical no seu oposto®s.

Por isso, Jonas reafirma o valor das virtudes para este governo, que, uma vez
executor do principio responsabilidade, deve cuidar para que haja uma situacao global
preventiva as situagoes de emergéncia e, sobretudo, de antecipagao as ameagas integrais
contra as quais nenhuma virtude poderia ser investida. Jonas conclui: “Cabe a nés evitar
a necessidade da tirania, controlando-nos e sendo mais uma vez rigorosos em relagao a
n6s mesmos. Um sacrificio voluntario da liberdade agora pode salvar o que ha de mais

importante nela para depois”®

. O sacrificio voluntario da liberdade sempre fez parte do
pacto social para garantir os direitos individuais, mas, sendo a responsabilidade pela

humanidade futura o valor principal para o mundo de amanha, segue-se que:

[...] o valor complementar a ele é um vivo sentido de seu objeto, precisamente
o “todo”, a humanidade como tal. Assim, o despertar, a manutencio, e inclusive a
fundamentagio de um sentimento pela “humanidade” é uma importantissima tarefa

educativa e intelectual para o mundo do amanha®’.

Portanto, para cumprir a exigéncia da ética do futuro, o sistema politico “precisa
se decidir contra o individuo e a favor do coletivo (e assim por diante), ou seja, por
aspectos que, segundo outra 6ptica sio absolutamente imperfeitos”®. Podemos, neste

momento, com toda exposi¢ao realizada até aqui, questionar um ponto nao interrogado

85 IDEM., p. 279.

86 Hans Jonas, Téwmica, medicina e ética, op. cit. p. 84.

87 IDEM., p. 82.

88 Hans Jonas, O principio Responsabilidade, op. cit., p. 280.
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por Jonas: este sistema democratico-liberal, pode ser compativel as exigéncias de
vinculag¢do aos principios da ética do futuro? Ainda que o filésofo nao nos forneca uma
defesa clara a democracia (em suas mais variadas expressoes), ele nos alerta quanto aos
indesejaveis regimes totalitarios ou autoritarios. Outra pista que nos ¢é fornecida trata da
necessaria vinculagao da politica a principios éticos que devem conduzir a agdo do
governante de modo imperativo, a fim de garantir os direitos das geracSes futuras de
existir enquanto humanos ontologicamente preservados em sua natureza. De que
maneira essa vinculagao pode ocorrer e se isso é possivel de modo pratico sao as aberturas
que as criticas de Jonas e dos outros autores analisados deixam a #ossa reflexao enquanto

perspectivas filosoficas.
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