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EDITORIAL

A presente edicao da Phronesis, que ora apresentamos
ao publico, teve como base o | Coléquio Filosofia, Cultura e
Sociedade, realizado no Auditério Dom Gilberto da PUC-Campinas
em novembro de 2004, e organizado pelos Grupos de Pesquisa
Etica e Justica e Filosofia, Cultura e Sociedade, e com apoio do
Mestrado de Filosofia, da Faculdade de Filosofia e da Reitoria da
PUC-Campinas.

Coordenado pelo professor Germano Rigacci Jr., atual
Pro-reitor de Graduagéo da PUC-Campinas, e pelo professor Luiz
Paulo Rouanet, o coléquio surpreendeu a todos, organizadores,
participantes e publico, pela riqueza e variedade dos temas
abordados, indo do debate entre varias religides (com a presenca
de Dom Pedro Luiz Stringhini, do Rabino Henry Sobel e do Sheik
Jihad Hassan), passando por uma mesa tematica sobre a Africa
(com a presenga do Embaixador Alberto da Costa e Silva, dos
professores Fernando Augusto Albuquerque Mourdo e Marina de
Mello e Souza), outra sobre a democracia nos paises anglo-saxdes,
de uma mesa sobre 0 pensamento luso-brasileiro (com a presenca
dos professores da PUC-Campinas Jodo Carlos Nogueira,
Constanga Marcondes César e das professoras portuguesas
Maria Helena Varela e Romana Valente), entre outras presencas
ilustres, como as da professora Blanca Parfait, da Argentina, e
Sonia Garrido, do Chile.

Infelizmente, o sucesso do evento foi empanado por um
triste acontecimento. O falecimento da profa. Maria Helena Varela,



dois dias apds o evento, de forma totalmente inesperada. Com
este niumero multidisciplinar, desejamos prestar uma homenagem
a brilhante intelectual portuguesa, que dedicou seus Ultimos anos
a pensar a questdo do pensamento mestico, e da integragdo
entre o pensamento de Portugal e Brasil. Este, juntamente com os
artigos de Romana Valente, Blanca Parfait e Constanga Marcondes
Cesar formam o nucleo deste nimero, que denominamos de
mesticagens.

N&o pudemos incluir todas as contribuigdes do Coldquio,
e apresentamos aqui uma pequena mostra do que foi um
acontecimento rico e marcante na histéria da PUC-Campinas, que
agora completou 65 anos.

Fecha o volume uma resenha do prof. Paulo Jonas
de Lima Piva sobre a coletanea dedicada ao professor Oswald
Porchat Pereira.

Temos conseguido aos poucos elevar a classificagcao do
Phronesis, e esta se mostra de forma cada vez mais consistente
como um espago aberto a filosofia no Brasil e no exterior.
Obrigado a todos aqueles que tém enviado espontaneamente suas
contribuigdes, e esperamos que continuem a fazé-lo, em ndmero e
qualidade cada vez maiores.

Prof. Dr. Luiz Paulo Rouanet
Prof. Dr. José Antonio Trasferetti

Campinas, 16 de junho de 2006



CULTURAS, METAFORAS E MESTICAGENS

Maria Helena VARELA!

RESUMO

Partindo do conceito de “mestigcagens”, busca-se compreender
a interagdo entre Brasil e Portugal no campo da filosofia e da
literatura. Procura-se, assim, caracteristicas comuns fundantes
das duas culturas, em uma abordagem transcultural tomando
como base tedrica os filosofos Giles Deleuze e a literatura de
Guimardes Rosa e José Saramago.

Palavras-chave: Mesticagem, culturas, Brasil, Portugal,
filosofia, literatura.

CULTURES, METAPHORS AND METISSAGES
ABSTRACT

Pressuposing the concept of “Métissages’, this paper tries do
understand the interaction between Brasil and Portugal in the
areas of Philosophy and Literature. The text goes through common
founding characteristics of both cultures, in a transcultural
perspective, based in the philosophical writings of Giles Deleuze
and the literature of Guimaraes Rosa and Jose Saramago.

Key-words: Meétissage, cultures, Brasil, Portugal, philosophy,
literature.

M Universidade de Evora.
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Nesta abordagem das mestigagens vou circunscrever-me
a Portugal e ao Brasil, este pais onde melhor entendi o significado
da patria-lingua pessoana, aguela que, durante quase oito anos,
foi para mim, menos o porto seguro dos homens de Cabral do que
a terceira margem do rio de Guimar&es Rosa. Aqui, pude entender
melhor o sentido de uma patria diasporante, sempre fora de si,
ainda hoje metaforicamente evocada na jangada de pedra de José
Saramago. Mais do que uma terapia de exilio, o Brasil ensinou-me
essa condicdo de passageira, misto de despaisamento de si e de
nova escuta, propiciando-me um novo olhar scbre Portugal e sobre
mim mesma. Além disso, no Brasil, reaprendi a lingua portuguesa,
a minha e ja uma outra, como um devir de afectos e efeitos
incomensuravel, uma verdadeira tecelagem ou mesticagem. As
vogais abertas, as consoantes macias, 0s participios presentes
activos e 0os nomes afectivos, tudo isso vivido e experimentado
numa saudade nova, mesticada de sotaques e de sabores, um
sentimento que se fornava, com a passagem dos dias, mais um
cuidado de si, do que uma vulgar nostalgia de exilio. Mais do
que qualquer teoria filoséfica ou antropolégica, o Brasil ensinou-
me uma verdadeira filosofia de vida, ou, como diria Deleuze, a
profunda imanéncia da vida.

Para comecar, gostaria de vos propor a mesma questéo
gue coloquei aos meus aluncs de Filosofia em Portugal, ha uns
meses atras. No seu livro Qu'est ce que la Philosophie, Deleuze utiliza
0s verbos construir, fundar e habitar para caracterizar a maneira de
filosofar dos franceses, alemées e ingleses, respectivamente. Qual
seria o verbo que methor se ajustaria aos portugueses e brasileiros,
completamente ignorados no texto deleuziano? Ao que parece,
mais do que construir ou fundar, os portugueses habitam, posto
gue de uma forma radicalmente distinta da dos ingleses, ja que
0 seu habitar € mais afectivo e imaginario, do que pragmatico,
tecendo-se, por isso mesmo, mais de afectos do que de perceptos.
Quanto aos brasileiros, eles também habitam, posto que um pouco
mais pragmaticamente do gue os portugueses, o que, alias, me

Phrénesis, Campinas, v. 8, n2 1, p.11-35, jan./dez., 2006
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parece ser uma caracteristica comum a todos os povos do Novo
Mundo. Todavia, o pragmatismo brasileiro aparece completamente
disfarcado numa cordialidade ainda mais afectuosa do que a dos
portugueses, e que, segundo Oswald de Andrade, os distinguia
dos filhos da Reforma. Auténtico pragmatismo do imaginario, o
pragmatismo afectivo dos brasileiros é qualquer coisa que desafia
anossarazao, mais ou menos cartesiana, obrigando-nos a pensar
este povo do hemisfério sul de uma maneira completamente
diferente da dos povos de cerebralidade fria e geografia utilitarista
do norte.

Regressando ao tema proposto, as mesticagens, queria
dizer que foi sobretudo a partir da obra Métissages: de Arcimboldo
a Zombi', agora em vias de ser traduzida e ampliada no Brasil, que
Francois Laplantine e Alexis Nouss ao propor-nos o embriao do
que seria uma filosofia da cultura mestica, nos viria a motivar para
um novo projecto de pesquisa. Pensamento de resisténcia, tanto
a uniformizagdo crescente, quanto a exacerbacao diferencialista
dos particularismos, desafiando os canones da légica e da
epistemologia classicas na subversdo ontolégica de categorias
e principios, a mesticagem desenha uma terceira via entre o
homogéneo e o heterogéneo, a fusdo e a fragmentacéo, e, se
a visualizarmos no plano politico, entre a integracéo total e o
comunitarismo.

Declinada como um dicionério escrito a varias maos,
a obra Meétissages aponta o devir-outro de um pensamento
rizomatico, bifurcante, em que o leitor, nunca salvo, é também
obrigado a participar?, porquanto, inacabado como o préprio
processo mesti¢o, neste livro dicionario ha sempre lugar para novas
entradas. A sua fecundidade é a sua mobilidade. Foi a partir desta
obra que, juntamente com 0s seus autores e outros investigadores,
temos vindo a desenvolver nos Ultimos tempos um complexo

O Paris: Pauvert, 2001.
@ Métissages. p. 514.

Phrénesis, Campinas, v. 8, n® 1, p.11-35, jan./dez., 2006
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trabalho de pesquisa na area de uma filosofia do conhecimento
mesti¢o e dos seus agenciamentos culturais, particularmente no
dominio da estética, destacando-se o recente congresso de Evora
intitulado, Culturas, metaforas e mestigagens, e, em 2005, um
outro a realizar em Cabo Verde, cujo tema serd: Mesticagens: Do
Estético ao Politico, bem como o ja referido projecto de tradugéo
e ampliacao da referida obra pelo Brasil, a partir de um projecto ja
entrado na FCT portuguesa.

Para surpresa nossa, mas ndo certamente por acaso, no
livro dicionario de Francois Laplantine e Alexis Nouss, as mesticagens
aparecem-nos essencialmente dobradas, declinadas em portugués,
como se, aquém e além dos tropicos, da heteronimia pessoana as
dobras cinematograficas de Manue! de Oliveira, da antropo fagia de
Oswald de Andrade as travessias linguisticas de Guimaraes Rosa,
se privilegiasse um pensamento medularmente héferos, mestico,
ao qual, ja em 1995, nés chamavamos de heterologos. Através da
expressao heterologos® pretendiamos entdo ressalvar que, mais
do que uma razdo ouira, diferente (héteros), a raz8o em lingua
portuguesa se definia como razdo das diferengas, aberta a infinita
diversidade e pluralidade do real, estando este tipo de razdo, de
certo modo, presente em todas as partes do mundo que falam
portugués, particularmente no Brasil. Assim, “contra a pureza do
logos univoco predominante no Ocidente desde a Grécia, que
apaga a diferenga e a multiplicidade sob a capa cinzenta da raz&o
pura, da identidade e imutabilidade, o espirito lusitano parte para
a descoberta da inesgotavel variedade dos seres, seja no espago
geografico e antropoldgico, seja mesmo no sécio-cultural™. Na sua
razdo mais diferante do que diferente, e, muito menos indiferente,
Portugal é o mergulho vertiginoso na distancia, a busca e o
nomadismo sem ponto de chegada. Navegar é preciso, viver ndo

3 Varela, M. Helena. O heterologos em lingua porfuguesa: Elementos para uma
antropologia filosdfica situada. Rio de Janeiro: Espago e Tempo, 1996.

@ Varela, H. O heterologos em lingua portuguesa, uma filosofia da razdo atiantica.
In: Microfilosofia(s) atlantica(s). Braga: APPACDM, 2001, p. 15.

Phrénesis, Campinas, v. 8, na 1, p.11-35, jan:/dez., 2006



15

CULTURAS, METAFORAS E MESTIGAGENS

€ preciso. A aventura portuguesa é tecida de errancia e interacgéo
com o diverso, de mesticagens e metamorfoses.

A palavra mesticagem esta na moda, sendo sobejamente
utiizada no contexto da globalizacdo para designar tudo o
que é colorido, hibrido, misturado. Todavia, uma anélise mais
cuidada dos seus pressupostos epistemoldgicos e ontolégicos,
mostra-nos que 0 pensamento mestico é um pensamento
complexo, um pensamento do conflito e da tensdo, da oscilagao
e da transformagdo. Implicando toda uma experiéncia de
desapropriagdo e consequente reconhecimento da alteridade
dentro de ndés préprios, articula, a0 mesmo tempo, Levinas e
Pessoa, a heteronomia e a heteronimia. Pensamento dos encontros
e desencontros, do acontecimento e do acaso, a mesticagem é
um pensamento da singularidade. Se nos dominios antropolégico
e sociolégico é muitas vezes dificil de se visualizar, oferece-se-
nos espontaneamente no plano estético, do cubismo & arte video,
passando pelo surrealismo e pela pop art, sendo sobretudo na
mdsica, na danga e no cinema, porquanto artes da temporalidade
e do movimento, que melhor verificamos o0s entrelagamentos sem
absorcdo que desenham a mesticagem.

Alexis Nouss®, na sua recente conferéncia no congresso
de Evora, propée-se distinguir as mesticagens, seja dos
multiculturalismos e interculturalismos, seja de todos os hibridismos
culturais, aproximando-as mais de uma transculturalidade, posto
que dela se destacando. Segundo este autor, “o multiculturalismo é
um conceito operatério apto a definir uma situagdo social, reunindo
no seio de uma entidade urbana, regional ou supranacional, varios
grupos comunitarios, iguais ou néo, hierarquizados ou nao”, sendo
“ointercultural a nogdo que melhor descreve, no plano individual ou
colectivo, a dindmica dos encontros e trocas que se estabelecem
entre duas ou mais comunidades em contacto”. “A passagem ao

® Ver também: Métissage, transculturalité et singularité. In: Parole, singularité et
communauté. Sous la direction de P. Ouellet. Montréal :Traitd’ union, 2002, p..99-112.
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ismo — multiculturalismo e interculturalismo —, mais ndo seria do que
0 sintoma societal e ideolégico de uma insuficiéncia do sistema do
mundo contemporaneo (Europa e EUA), submetido a constantes
refusdes das populagdes, por um lado, e a efeitos de globalizagao,
por outro”. “Multicultural e intercultural descreveriam dois aspectos
do pluralismo cultural, posto que o multicultural releve mais do
politico e o intercultural do comunicacional”. Quanto ao hibridismo,
poder-se-ia dizer que este fendmeno pressuple sempre “a
produgdo de uma terceira entidade a partir do encontro de duas
componentes culturais, numa espécie de simbiose, sincretismo ou
criacdo original™ sendo este fendmeno particularmente evidente
no entre-dois das culturas em presencga das sociedades coloniais.

Diferentemente do multicultural, o transcultural, segundo
Alexis Nouss, ‘“relevaria mais do cultural do que do social,
compreendida esta nogao mais em termos de produg¢@o do que
de meio ambiente”. Desta feita, “o transcultural designa o pér em
comum de formas culturais diferentes, ou mais especificamente, a
passagem de elementos de uma cultura a uma outra, chegando
mesmo a existir nas duas culturas”. Ao contrdrio das mestigagens,
porém, “o transcultural tem tendéncia a fixar-se, a institucionalizar-
se, tornando-se uma forma de culturalismo ou relativismo cultural,
com todos os riscos de reducionismo dai decorrentes, apesar do seu
inestimave! valor operatério”, podendo dizer-se que o transcultural
pressupbe um espago médio, comum, onde as especificidades
se diluem, como o uso de uma lingua franca ao lado das linguas
comunitarias, o latim de outrora ou 0 anglo-americano de hoje,
enquanto as mesticagens apelam ao bilinguismo sendo mesmo ao
multilinguismo. O transcultural encontra o seu lugar na medianidade,
enguanto para a mesticagem esta mais ndo é do que um iugar de
passagem, um momento fransitdria. Enquanto o transcultural alterna
as operacOes de desterritorializag@o e reterritorializagdo no sentido
deleuziano, a mesticagem € pura nomadologia.

® Op. cit. p.101-103.
M Op. cit. p. 103.
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Em suma, a mesticagem obedece a uma légica do salto,
porquanto pressupde a pertenga plena a varias culturas, o exibir
de varias identidades. A heroina das mesticagens, como lembra
ainda Alexis Nouss, & “Alice de Lewis Carroll, que pode estar
de um e do outro lado do espelho, e que, conforme o grau das
suas metamorfoses, € imensamente pequena ou imensamente
grande”, pelo que a mediagdo mestica .jamais sera um entre-
dois constituido, mas o lugar do salto € do agenciamento, um
entre-dois constituinte. Proxima e distante da transculturalidade,
“a mesticagem é do dominio da singularidade, intra-pessoal e
intra~cultural, o individuo no caso da experiéncia humana, uma
componente especifica no caso das produgdes culturais, enquanto
o transcultural corresponde a um fenédmeno colectiva, interpessoal
e intercultural”®. O sujeito mestico passa de uma identidade a
outra, de um estilo ao outro. Pessoa heteronimico que devém
sucessivamente, ndo simultaneamente, todos 0s heterdnimos
havidos e por haver, insistindo, ao mesmo tempo, na conjungao
e na alteridade dos elementos, numa espécie de conjungdo
disjuntiva a Deleuze. Do mesmo modo, o brasileiro, mais do que
um terceiro indio-afro-europeu, € indio, africano e europeu, de
cada vez e plenamente.

Mais fractal do que catastréfica, a tecelagem mestica
tece-se de pequenas ligagdes e percepcdes, graduagdes minimas
e mudangas imperceptiveis, numa verdadeira metafenomenologia,
como a entendeu José Gil®, limiar entre o inconsciente e a
consciéncia, a escala microscépica, ja visivel em Leibniz como o
fundo obscuro da ménada, ao qual se associavam pensamentos
voadores, fugidios e imperceptiveis. Uma metafenomenologia,
mais préoxima de Deleuze e Guatari do que de Husserl ou mesmo
de Merleau-Ponty, porquanto descreve os metafenémenos como
feixes de forgas, devires mdltiplos, pequenas percepgdes que

® Op. cit. p.102.
®) A imagem-nua e as pequenas percepgdes. Lisboa: Reldgio D’Agua, 1996, p. 14 e ss.
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transbordam do mundo expressivo, como passagens entre o
sentido e o ndo sentido. Na escala microscépica estamos rodeados
destes metafendmenos imperceptiveis, movimentos instaveis de
efeitos, afectos e acontecimentos que fractalizam toda a presenca
substancial, imagens nuas, envolvidas por miriades de pequenas
percepg¢des, que mais ndo sdo do que 0s tra¢os da sua aderéncia
as camadas expressivas da linguagem. Por tudo isto, uma filosofia
do conhecimento mesti¢co sera sempre mais da ordem do sensivel
do que do inteligivel, da metafora do que do conceito. A sua
tecelagem essencialmente poiética fara dela uma estética mais do
gue uma arquitectonica, numa espécie de estetizagdo microldgica
de todas as éticas e de todas as politicas possiveis.

Pensamento preposicional, como diria Michel Serres, do
com versus o contra, do e versus o ou, simbolizado na légica
de um talvez subtil e errante, a mesticagem seria a arte de religar
o disjunto, de criar flexdes e inflexdes, de dobrar infinitamente o
informe. Um pensamento a viés e ziguezagueante, 0 percurso
de navegantes compulsivos, némadas em full time, mais proximo
da sinuosidade abissal do tempo do que da linearidade da ratio
espacializante. Por isso mesmo, como ressaltam Nouss e Laplantine
no prefécio da sua obra, a mesticagem é um conceito mais eliptico
do que enfatico, mais enigmatico do que transparente', tecido de
deslizamentos, dobras e metéforas, numa génese acontecimental
sem qualquer teleologia.

z

Medularmente impura, a mesticagem & o que escapa
a estabilidade e a substancializacdo, e, por isso mesmo, ©
pensamento de um informe que ndo é o contrdrio da forma,
de uma n&o consciéncia, a Macunaima, que ndo é o contrario
da consciéncia. Pensamento do movimento e das mutagées,
dos processos e das passagens, € mais ritmicidade do que
reconciliagdo, mais polifonia do que univocidade, pressupondo
uma pluralidade de centros e de perspectivas sobrepostas, de

9 Métissages, p. 8.
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intersecc¢des e de bifurcacoes. E dificil tragcar uma epistemologia
da mesticagem'', porquanto o seu pensamento transcategorial, e
por isso mesmo néo classificatério, é refractario tanto as tipologias
como as topologias, tanto as légicas binarias, excludentes, quantos
as reconciliagbes dialécticas, aproximando-se, por isso mesmo,
de um pensamento débil de inspiracdo vattimiana.

Pensamento vibratério, é o pensamento de um entre
dois sem qualquer Aufhebung, evocando ora as terceiras
margens liquidas de Guimardes Rosa, ora os jardins de veredas
que se bifurcam de Borges, em que 0 ou ....ou se transmuta na
paradoxia de um e... ou.... nem, por isso mesmo solidério de
uma ontologia dos fluxos, de uma epistemologia das traducées e
de uma logica dos afectos, cujo processo de conceptualizagdo
esta sempre em transito, completamente impensadas na filosofia
classica. Contra a fusdo, a posse, 0 gozo do outro como totalidade
indiferenciada, as figuras entre como a serpente de plumas
- Quetzal - ou Dona Flor e os seus dois maridos, n&o por acaso
latino-americanas, remetem para a hibridag&o mestica no jogo dos
conflitos e encontros sem sedentarizagdo possivel. Ambiguidade
sem sintese, a temporalidade mestica ndo é a temporalidade
globalizante que harmoniza as diferengas na sincronia. Recusando
toda a conciliagéo, a ambiguidade mestica reserva-se a liberdade
de ser isto e aquilo, branco e negro, dia e noite, numa diacronia
que privilegia o principio de alternancia, arrancado a fixidez das
ontologias substancialistas e l6gicas binérias.

Conjunctio da disjunctio, paradoxia além conceito, a
mesticagem “n&o é nem trajecto nem trajectéria’ mas “o ponto
de encontro do que vem do Oriente e do Ocidente, da Africa e
da Europa, da Europa e da América”'2, um pensamento da troca
e da partilha, do movimento e da relagdo. De tal modo que, as
sinuosidades ziguezagueantes do pensar mestico remetem

™ Op. cit. p.11.
) [bidem.
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constantemente as dobras e redobras do pensamento barroco,
num sentido deleuziano/leibniziano®™, o mesmo que levaria o
cataldo Eugéne D'Ors a designa-lo de um lusismo, e assim
distinguir a exuberancia expressiva de dobrar tudo de todas as
maneiras, caracteristica do mundo lusiada, nomeadamente na sua
expressdo latino-americana, da pureza e mesura do logos atico cuja
simplificagdo conceptual consistiria em dobrar de uma s6 maneira.
Tecida de curvaturas e vibragoes, de unido e separacéo, a dobra
barroca antecipa os percursos sinuosos da mesticagem, do barroco
mineiro as construgbes riemannianas de Brasilia, do engenho do
Padre Vieira a subtileza do jeitinho brasileiro. Ndo é por acaso, como
fembra Alexis Nouss™, que o pensamento barroco foi o dos grandes
momentos da mesticagem biolégica e colonial. No informe da forma
infinitamente dobrada, a linha do barroco é a linha do Oriente, 0 jogo
do vazio e do pleno, da ritmicidade do tempo versus as fixagdes
espaciais. A sua monadologia, como diria Deleuze'®, mais ndo é do
gue uma nomadologia, em cujas anamorfoses pictoricas e escriturais
o tempo esta sempre a espreita.

Pensamento pos-metafisico, simultaneamente desconstru-
tivo e poiético, as mestigagens pressupdem a desconstrugdo das
grandes categorias metafisicas, da identidade e da representagéo.
Vendo na primeira, um mero sentimento de pertenca, da confuséo do
ser e do ter, a sua desconstrugdo pressupde a perda dos sentimen-
tos de propriedade, estabilidade e seguranga que lhe estéo articu-
lados, numa dessubjectivagéo e desapropriagdo permanentes. Do
mesmo modo, a representacdo,como re apresentatio, é subsidiaria
da estabilidade da primeira, garantindo a especularidade das pala-
vras e das coisas, a partir da sua substancialidade e identidade in-
tocaveis. Na dendncia desta adaequatio especular, as mesticagens
acusam a representacao de dissimular o mistério mudo das coisas,

3 Cf. Deleuze, G. A Dobra: Leibniz e o Barroco. Trad. Brasileira. Sdo Paulo:
Papirus, 1991. '

(4 Métissages, p. 488.
U5 A dobra, p. 208.
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a turbuléncia Ontica que as constitui no seu devir essencialmente
temporal. A representagdo ndo passa de uma repeticdo/duplicacado
domesmo, reiteragdo do idéntico do mundo contra os ventos € ma-
rés de uma diferenga temporalizante. A dobra barroca seria a primei-
ra a anunciar o fim da representacdo, abrindo-a em anamorfose ao
irrepresentavel do tempo e da morte. Por isso, o barroco é a época
por exceléncia do inicio de todas as mestigagens.

Desta feita, o polernos conflitual de um pensar mestico,
ou talvez melhor, de um devir mestico do pensamento, sera sempre
avesso ao racional total de um Jlogos triunfante, caracteristico das
metafisicas ontoteolégicas do Ocidente. Razdo menor, impura,
hibrida, diferante, o heterologos mestico é essencialmente llidico,
de uma seriedade colorida € de uma leveza dancgante, oposto
a gravidade da razdo cinzenta, unidimensional e abstracta. Dal
a ludicidade do pensar sentiente brasileira, o pensamento mais
paradigmatico das mestigagens, segundo Laplantine, sendo mesmo
a secundarizagdo do pensamento portugués ao qual sempre se
recusou e recusa ainda uma dignidade filoséfica. AQuém de todas
as arches e de todos os telos, de todos as fundagdes e teleologias, a
mesticagem é um pensamento acontecimental, vibragdo permanente
do fora a superficie, o liquido navegar dos que, por mais cumpridos,
como Pessoa-Portugal, se sentem sempre por cumprir.

Pensamento que perturba a quietude, proibindo o repouso
numa esséncia definida, o enraizamento no em casa, a filosofia da
mesticagem é uma filosofia do des-locamento. Por isso, longe de
afastar a contingéncia, a mesticagem aceita-a no seu ser-assim,
como diria Giorgio Agamben'®. Condenando o eu a uma expatriagdo
radical, assume lucidamente o0 seu desenraizamento e consequente
movimento para o outro. Sujeito que tem o outro na sua pele, como
diria Levinas'’, o némada mestico é um peregrino do fora, passageiro
da Terra mais do que habitante de territorialidades, Ulisses pds-
moderno de {tacas sempre a haver no devir povo de um povo que

&) Agamben, Giorgio. La communauté qui vient. Paris:Seuil, 1990, p. 98.
7 Autrement qu” étre ou au dela de I'essence. La Haye. Nijhoff, 1974, p. 14.
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falta. Talvez porque, mais intensivo do que extensivo, o nomadismo
mestico é ontolégico, fuga de todas as territorialidades categoriais,
no cruzamento sem fusdo de todas elas, até ao paradoxo do transito
na imobilidade como Pessoa-Campos para quem a methor forma
de viajar é sentir tudo de todas as maneiras.

A mesticagem €& pois indissociavel da figura do
outro, sentida agudamente na nossa época, simultaneamente
dominada pelo racional total de uma Gestell ontotecnoldgica — um
arrazoamento cinzento do mundo, como destacou Heidegger —, e
por um verdadeiro fascinio pela alteridade, fascinio que explodira
por toda a parte, do outro geografico ao outro sexual, do outro do
corpo e da sensibilidade ao outro radical da loucura e da morte.
O desejo deste i-mundo puluia nos textos contemporaneos, na
procura do povo que falta (Deleuze), da comunidade que vem
(Agamben), de uma messianidade sem Messias (Derrida), sempre
acoplado a uma transcendéncia negativa, que mais ndo é do que
o infinitizar da imanéncia, a pior das transcendéncias, afinal. Este
insaciavel desejo do outro como impossivel desejo da revolugéo
(Deleuze), da justica (Levinas, Lyotard, Ricoeur), do nada, é
simultaneamente um sentimento panico da clausura do racional
total sempre a espreita, no risco de reterritorializagbes molares
tdo imprevisiveis quanto ameacadoras. Um desejo apofatico, s6
realmente vivido na arte, particularmente na literatura, como o ndo
lugar onde ainda ressoa o apelo do deus por vir heideggeriano ou
do povo que falta deleuziano.

Abandonada a visdo teleo-escatolégica de uma
realizagdo da histdria, mas mantida ainda a atitude historicizante
gue deixa intactos 0s mecanismos espectrais do desejo, espera-se
ainda o acontecimento intempestivo, posto que sem redengdo nem
esperanga, um deus avulso que nos possa salvar, a espera de um
tempo kairolégico, mais estético do que religioso, pressentido num
anestésico sublime, em que o Es gibt Zeit é visceralmente vivido
como alteridade radical, como advindo do nada e indo para o nada,
um tempo sem presenca e um Deus sem ser (Marion). Viver é ser
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outro @ Rimbaud e Pessoa, outrar-se, dobrar-se, heteronimizar-se,
qual actor que desmente a ilusdo do autor, ou o estrangeiramento
do mesmo na sua permanente desterritorializagdo ontoldgica
no e para o outro. “Torna-te o que és”, velha maxima grega,
muda-se agora para “sé o que tu devéns” até ao infinito das tuas
possibilidades finitas sem consumagao possivel, como se o sujeito
escavasse O regresso ao mais auténtico- de si, a sua minhidade
mais profunda, no mais intimo estrangeiramento de si, a alteridade
radical de um Dasein expatriado e exposto ao mundo, ao tempo e
amorte.

Nas dobras da utopia negativa, entre o pavor da sua
ideologizagdo e a nostalgia da revolugdo irrealizavel, a ética e a
politica contemporaneas ao mesmo tempo que se sustentam deste
desejo infinito de alteridade in extremis, declinar-se-ao a partir das
categorias do menor e do micro, micropolitica de Foucault, minima
moralia de Adorno, povo que falta de Deleuze, comunita che viene
de Agamben, infinitamente desoeuvrée de Jean-l.uc Nancy ou
inavouable de Blanchot. Nao por acaso a democracia é filha desta
contingéncia e inacabamento menor, tendo alias, ocorrido o0 seu
nascimento grego, em simultdneo com o da tragédia. A falta é
agora o infundamento de um espaco politico infinitamente aberto,
tecido de singularidades, alteridades, rivalidades e devires. As
bases da nova ética ou de qualquer politica, das mais liberais as
menos revolucionarias, rompem com todos os sonhos e ilusdes
fundadoras, numa estetizagao do politico que mais ndo é do que a
tentativa de ilimitar as possibilidades do juizo ndo determinante da
estética kantiana, a um novo sensus communis, um ser-em-comum
altamente contingente sem o risco ou o logro de qualquer senso
comum inestético, totalitario, conforme as sugestbes de Hanna
Arendt e Nancy. Um.juizo de gosto alargado numa inegualidade
estética sem desigualdade politica, um desafio poiético ao qual
apenas Blanchot e Pessoa souberam dar resposta, na medida em
que se limitaram a pensé-lo em privado, na epoché politica, dos
seus devires literarios, intempestivos, criadores.
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Passagem do monadico ao nomédico, do fechamento
do ser ao horizonte do devir, a mesticagem “é a via estreita para
um novo humanismo, um humanismo do outro homem, a Levinas'®,
em que a ética precede a ontologia e a heteronomia a autonomia,
uma vez que s6 sou eu porque sou para o outro™®. Desta feita, uma
comunidade mestica fera sempre de ser pensada como Blanchot
ou Nancy?®, inavouable ou désceuvrée, “néa tragada por ligagdes e
limites de uma sociabilidade essencialista, mas aberta a infinitude da
alteridade™®', o que implica passar da globalizagdo a mundializagéo,
transformar o universal abstracto do economicismo, no universal
concreto do mundo. Ndo global mas mundial, o pensamento
mestico ndo suporta a descoloragdo nem a desritmizacdo do
mundo. Policromatico e polifénico, arlequinal, como diria Mério de
Andrade, opde-se as universalizagdo por estabilizagdo, propondo
uma nova concepgao de totalidade, menos categoria do que ideia,
no sentido kantiano. Pensamento ndo do ser mas do poder ser, ndo
do todo mas do quase todo, ao universal indiferente, contrapée um
universal dissonante, a totalidade homogeneizante, uma totalidade
plural e dindmica. Permanentemente aberto as mdltiplas maneiras
de dobrar, o universal singular da mesticagem reclama uma
universalidade por variagdo, ndo por purificagdo®, uma totalidade
mais ontolégica do que Ontica, a totalidade do tempo versus as
totalizagbes do espaco; uma comunidade de singularidades no seu
ser-em-comum sem ser-comum, como diria Nangy??, uma unitas
mulliplex?*, segundo Morin.

8 In ..Dieu, la Mort et le Temps. Paris, Grasset & Fasquelle, 1993, p.218, Levinas
afirmaria: “o antihumanismo moderno tem razao, na medida em que o humanismo
nao é suficientemente humano. De facto, s6 é humano o humano do outro homem”.

09 Métissages, p. 14, 15.

% Blanchot, M. La Communauté inavouable, Paris : Minuit, 1983 e Nancy, J. L. La
communauté désceuvrée. Paris : ed. Christian Bourgeois, 1986.

@ Métissages, p. 16.

@) Cf. p. 480.

@) Nancy, Jean-Luc, La communauté désceuvrée p. 34 e ss.
2% Morin, E. Penser I'Europe. Paris: Gallimard, 1990, p. 24.
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Espécie de empirismo superior ou transcendental,
como diria Deleuze, a filosofia da mesticagem ¢ a filosofia deste
espaco aberto e complexo em que vivemos, do tornar-se sempre
outro de um mundo de identificagdes flutuantes, cuja alteridade
ndo pode mais fechar-se na caverna platénica, uma vez que a
heterogeneidade e a mudanca fazem parte dele. E a perda de
todos os centros, do mundo e de '"nés mesmos, na crista de um
pensamento vibratério, tensional, o nosso. Na substituicdo do é
pelo e, na dessubstancializagdo do verbo fetiche das ontologias
da esséncia, o pensamento mestico opde-se a qualquer légica
cumulativa, sendo, por isso mesmo, um pensamento a-econdémico.
O e da mesticagem € abertura e passagem, criagdo e dépense, 0
pensar do acontecimento caracteristico da pés-modernidade, no
seutemor e tremor criativo e abissal.

Por isso, 0 humanismo mestico ndo é um pensamento
utépico, ndo pactua com tropicalismos nem idealismos poéticos.
Para além do colorido e do vibratil, a mesticagem comporta sempre
a sua part maudite, porquanto a experiéncia do estrangeiramento
mestico € a prépria experiéncia do fora, com seus mares abissais e
histdrias tragico-maritimas, implicando vida e morte, negatividade
e auséncia. Pensamento a beira mar e a beira magoa, cresce nos
intersticios do humano e do inumano, do abissal e do auroral.
Nao ha mesticagem selectiva. Toda a experiéncia da heterologia,
entendida como experiéncia do radicalmente outro, € também
como diria Bataille, a do repulsivamente outro, incluindo-se a
escatologia na heterologia.

Desta feita, a ética mestica, como refere ainda Alexis
Nouss, € uma ética do salto que nos permite encontrar o outro
sem o fixar ou cristalizar num quadro classificatério das diferencas.
Cingindo Deleuze e Levinas, a conjungdo mestiga, por mais
relacional, preserva o outro no seu face a face inviolavel, e
conseqguente irredutibilidade ao mesmo. Verdadeira analitica co-
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existencial, como diria Nancy?®, “o conhecimento mestico ¢ um
verdadeiro co-naissance do outro, um nascimento no outroe com o
outro, numa dinamica infinita. Um passar-se sem armas e sobretudo
sem bagagens de uma identidade a outra, um reincarnar sem se
anular no outro” 2. Por isso, mais do que a igualdade politica, a
mesticagem apela a uma inegualidade sem desigualdade, garantia
da alteridade do outro, que Derrida pensara.como pensamento da
hospitalidade.

Como diria Levinas, citado por Nouss, a igualdade
politica revela-se filosoficamente fragil, porquanto leva ao saber/
poder absoluto, fazendo com que o Outro devenha o Mesmo. Dai
que o pensamento do outro, na linha levinasiana®’, sendo mesmo
pessoana, seja 0 pensamento de uma singularidade infinita e,
consequentemente, inegual, sempre outro e outro e outro, um
conhecimento poiético e um estetismo ético do outro. Sair do
labirinto dos dualismos em que nos explicamos a nés mesmas,
a0s NOSSOS COrpos, aos nossos medos, e em que sempre, reflexa
ou irreflectidamente, caimos, mais do que o sonho utdépico de uma
lingua comum, abre-nos uma poderosa e infiel heteroglossia. Mais
do que essencializar a diferenga, ha que traduzir as diferengas,
mais do que totalizar as mudancgas, ha que assinalar as passagens.
Penélopes ciborgues e Ulisses pds-modernos, na tecelagem de
ftacas perdidas e teias em processo, os fios cruzam-se, misturam-
se, devém. O crochet é agora uma outra paciéncia, o trabalho subtil
do tempo e do multiplo, em que o préprio se tece no jogo hibrido
de fios e passagens.

Nao seréa pois de admirar que, para 0s pesquisadores
das mesticagens, a cultura portuguesa e, de um modo particular, a
sua desterritorializagao brasileira, exerga um apelo inexplicavel.

@5 Nancy, Jean-Luc. Etre singulier pluriel. Paris: Galilée1996, p. 117.
28 Op. cit. p. 111.
@7 evinas, E. Totalité et infini. Paris : Le livre de Poche, 1990, p. 79.
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Nas bordas finistérricas do Ocidente, a cultura portuguesa
€ uma cultura trabalhada pelo fora, pela Distancia abissal do mar.
Por isso mesmo, a nossa identidade sempre se entreteceu do
encontro com o outro, no encontro do Norte e do Sul, do Oriente
e do Ocidente, do Mediterraneo e do Atlantico. Sucessivamente
ocupado por celtas, romanos visigodos, judeus, arabes, entre
outros, “Portugal é de todos os paises da Europa aquele onde as
misturas de populag¢des e de culturas foram mais fortes, sendo
neste extremo sul da costa europeia do Atlantico que comega a
tomar forma o que viria a ser uma das maiores epopeias mesticas
do Novo Mundo”, lembra Laplanting?®. Cultura entre o dentro e o
fora, aterra e o mar, a realidade e a ficgdo, Portugal nunca se sente
tao portugués sendo quando se identifica com o outro, correndo o
risco de despersonalizagdo total na desmultiplicagdo heteronimica
da sua identidade.

Esta capacidade de tudo receber e assimilar, fara de
uma cidade como Lisboa o cruzamento de culturas, ragas e
temporalidades, uma cidade antropofagica?®, muito antes de Sao
Paulo na Semana de 22. Langada no estuario do Tejo, o rio através
do qual se vai para o mundo, como diria Alberto Caeiro, evocando
onada que é tudo do mito na errancia ulisseica da sua fundacgéo,
Lisboa é o paradigma de uma universalidade mestica, marinheira.
Cidade-estuario com os olhos fixos no mar, cidade sem identidade,
no sentido de uma substancialidade definida, Lisboa mistura
séculos de cultura, recriando-se nas suas dissonancias entre as
glérias do passado e o sonho marinheiro da gléria. Consciente ou
inconscientemente, a cultura portuguesa aponta para uma nova
filosofia da universalidade mestica, uma universalidade do singular,
lamentavelmente ndo teorizada pela filosofia portuguesa a haver,
porque naturalmente a espera de outros livros dicionarios como
Métissages.

@8 Métissages, p. 488.
@ Op. cit. p. 354.
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Numa cultura antropoféagica_avant la lettire, o mar é
simultaneamente Heimlich/Unheimlich, o lago e o abismo, o
familiar e a lonjura, um absolutamente Outro que, paradoxalmente,
faz parte de ndés mesmos. Possessio maris, mais do que conquista,
a colonizagdo portuguesa, como destacard Laplantine®®, ndo foi,
como a maior parte das metropoles europeias, uma empresa
de franca colonizagdo, porquanto sempre eomportou uma parte
de ficgdo, ou mais exactamente de entre-dois, misturando a
realidade colonial e o imaginario da coldnia. N&o sera por acaso
que, no Brasil, Roberto Da Matta, Sérgio Buarque da Holanda
e Jaime Corteséo, acentuaram o caracter de feitorizagdo, para
descrever esta colonizacdo litoranea, rasa a costa, que soube
aproveitar as rotas fluviais antes tragadas pelos tupis, como
mais tarde os jesuitas saberiam aproveitar a sua lingua geral,
para facilitar o ensino do portugués. Como se nos seus ensaios
e erros, tentativas e tentagées, o cogito dos poetas e navegantes
se aproximasse mais do Versucher a Nietzsche do que dos
classificadores transcendentais da objectividade do mundo. Dai o
experimentalismo da nossa sabedoria ndutica, o seu ensaismo dos
mares demasiado empirico e afectivo. Entre a techné e a poiesis,
ficara sempre aquém de qualquer theoria, apesar de termos sido
picneiros em muitos dos projectos cientificos da modernidade.

Desta feita, a ratio reddendae da modernidade é ja para
nés imprevisibilidade e incerteza, imaginacdo e conjectura, métis
mais do que logos, engenho e arte mais do que ratio fundacional.
Ora, a logica da métis é uma logica das aguas, daquilo que néo
tendo forma se com-forma e trans-forma. O liquido manifesta a sua
liquidez, as suas qualidades sem suporte, 0s seus adjectivos sem
substantivo. Filha das ninfas aguaticas, a métis é a metaforizacdo

B0 aplantine, F, et Nous, A. Métissages, d’ Arcimboldo a Zombi. Paris : Pauvert,
2002, p. 488, 489.
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de um devir mestico, associando-se aos navegantes de mares e
rios, como Pessoa e Guimarées Rosa, aos passageiros do tempo.
O némada dos mares & um peregrino do fora. O seu movimento de
vaivém permanente faz dele um paradigma da mesticagem. Por
isso mesmo, a viagem da portugalidade é transulisseica, busca de
itacas definitivamente perdidas, porque sempre desterritorializadas
no abissal do Oceano, ainda que algumas-vezes reterritorializadas
no espectro do mythos. O mar € o nosso Umnmwelt. Ndo se esta
apenas no mar, devem-se com ele, de tal sorte que o devir
maritimo da terra se confunde com o devir marinheiro de um povo,
podendo mesmo dizer-se que, para o portugués, a nomadologia é
a sua condi¢do ontoldgica.

Paradigmaticos da mesticagem, o0s conceitos de
antropofagia no Brasil e de heteronimia pessoana, deparam-se-
nos como verdadeiros operadores conceptuais que passaremos a
analisar. Da dindmica heterolégica da portugalidade se entreteceu
0 mais singular das mesticagens em portugués, o devir tudo de
todas as maneiras no cenario brasileiro, onde a natureza e a
cultura parecem conspirar juntas para criar uma sociedade ritmica,
policromatica e vibratil. O Brasil € a totalidade aberta e esfarrapada
de todas as singularidades e vibrac¢des a flor da pele, o universal
em errdncia da comunidade por vir. Verdadeira totalidade
heteronimica, porque antropofagia de todas as alteridades havidas
e a haver, o Brasil é o desafio ao projecto ocidental cansado,
apontando o outro inicio, nem grego nem de todo ndo grego, nem
cristdo nem de todo pagéo, porque Khora de todas as dobras e
variagdes, energeia aquém ousia. Estranho contexto onde se fala
ainda uma lingua superficialmente neolatina, onde se aceita o vago
dos dogmas cristdos, mas se danca afro, se pensa indio, se sente
pagao, se vive, portugués, francés, japonés, libanés, russo e tudo
omais, sobremaneira expresso numa lingua sensacionista debaixo
da qual pulsam inUmeras outras linguas, Lebensform de um povo
travessia. Como dizia Vilem Flusser, “os processos brasileiros
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ocorrem a margem da histéria, da consciéncia € dos proprios
brasileiros” 3!, porquanto, menos substancia do que processo, 0
brasileiro é obra da poiesis, e por isso mesmo, travessia, mistura e
metamorfose. Foi talvez Guimaraes Rosa quem melhor entendeu o
sentido deste in fieri em terceira margem, apropriando-se dele na
sua ontologia poiética da lingua.

Equivalente da heteronimia pessoana, & antropofagia
é, de certo modo, o ex libris de uma brasilidade mestica.
Ainda que originaria do Manifesto antropofagico de 1928, a
antropofagia oswaldina é extensiva a todo o processo mestico
do Brasil, podendo dizer-se que a linguagem rosiana é uma
variagao linguistico-poiética impar deste processo. Prolongando
e radicalizando a revolugao cultural da Semana de 22, o manifesto
de Oswald de Andrade, mais do que a reivindicagédo da tupinidade,
€ a reivindicagdo do canibalismo indio como processo cultural
identitario do Brasil. Ritualizando a devoragdo do colonizador e
do estrangeiro, numa xenofilia sem xenofobia, a antropofagia é
a metafora de um Brasil mestico, sendo o anti-heréi Macunaima
de Mério de Andrade a figura mais expressiva desta ritualizagao.
Na carnavalizag&do/canibalizagdo do colonizador/estrangeiro, no
tremor da sua identidade eleética, o tupi or not tupi da brasilidade
antropofagico desafia o to be or not to be do Ocidente hamletiano,
afirmando sucessivamente, nao simultaneamente, o ser € 0 nao ser
do seu devir mutante.

Auténtica gourmandise de [autre®®, como sugere
Laplantine, a antropofagia ndo é um movimento niilista, mas
essencialmente criativo, preocupando-se com a construgao
cultural da nagéo através da assimilagéo transformadora do outro.
Apropriando, expropriando e disseminando os valores do antigo
colonizador e de todas as culturas em geral, o Brasil ndo é nem

@1 Flusser, V. A Fenomenologia do brasileiro. Rio de Janeiro: UERJ, 1998, p. 67.
@2 Métissages ,p. 82.
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destrutivo nem passivo. Nutrindo-se do outro, transforma-o e
recria-o, sendo no como desta transformagdo que reside a sua
poiesis mais original, a devora¢do do outro, dos outros, para tornéa-
los carne e sangue brasileiro, sendo este processo evidente na
tendéncia para os ecletismos filoséficos e artisticos que proliferam
no Brasil. Flusser apontard como exemplos, Guimardes Rosa e
Villa Lobos, “o primeiro pondo na boca de um caboclo reflexées
sobre Plotino, Heidegger e Camus, numa visdo kafkiana do
mundo, e o segundo misturando estruturas bachianas, harmonias
schoenbergianas, melodia portuguesa e ritmos africanos” .
Palco da semana de 22, Sdo Paulo é a metonimia deste Brasil
antropoféagico, devorando todos os estrangeiros que ai chegam,
ainda que a acida ironia de alguns, como o Flusser e nés proprios
acreditem que o Brasil insere mas ndo integra.

O Brasil ensina-nos a falar por afectos, intensidades
e experimentagdes. Mais do que Portugal, transgride a todo
o momento a ordem do ser, entendida como presenga e
representacdo, jamais se estabilizando nas l6gicas binarias, dado
o seu modo policromético e polifénico de se tornar rebelde a toda e
qualguer homogeneizagao. Pais vitalista no sentido nietzschiano, o
Brasil incorpora, digere, mistura, transmuta as mdltiplas influéncias
que recebe de toda a parte, terceira margem que tudo arrasta num
devir sempre novo. N&o existindo nunca em estado puro, a sua
aptiddo para religar ndo sendo nem conjungdo nem disjungao,
muito menos obedecendo a qualquer sintese hegeliano, apela a
paradoxia de uma conjunc¢éo disjuntiva. Pais do claro e escuro, do
talvez e do jeitinho, das ambiguidades de Capitu de Machado de
Assis, aos sertdes de Guimaraes Rosa, passando pelas mindsculas
percepgdes de Clarice Lispector, ele é também o lugar em que
se concretizam as' multiplas maneiras de dobrar, da natureza a
arquitectura, das dobras barrocas de Ouro Preto e Mariana, as
neo-barrocas de Brasilia.

®3 Fenomenologia do Brasileiro, p. 89.
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Pais de fluxos e passagens, existe sempre o risco das
fusbes totalizadoras, como em Portugal, seja nos movimentos
nacionalistas do Verde e Amarelo, seja mesmo sob as aparéncias
de miscigenag&o do luso-tropicalismo de Gilberto Freyre, sem
esquecer o positivismo, cujos espectros continuam ainda hoje a
minar as instituicbes burocraticas do pais. No entanto, é contra
tudo isto que o Brasil devém, nem fusdonem confusdo, mas cor
e ritmo, tensdo e oscilagdo, e, por isso mesmo, temor e fremor
constantes, um pensamento inquieto como o proprio Brasil.

Para terminar, vou falar sucintamente da heteronimia
pessoana. Poeta filésofo da intimidade do fora, ninguém melhor
do que Fernando Pessoa para exprimir 0 processo heteronimico
da portugalidade. Némada sem viagem, explorador de todas as
sensacdes possiveis e incompossiveis, 0 seu nomadismo ontologico
é o dos mais sedentarios, o transito na imobilidade dos que ficam
crucificados nas navegagdes, sonhando os sonhos alheios como
na peca O Marinheiro. Auténtico nds mobile, nos antipodas de
gualquer eu cartesiano®, 0 universo pessoano € um universo
relacional, expresso no inconjunto topos literario que € Caeiro,
sendo o mistério da proliferacdo heteronimica o de uma totalidade
plural, composta de singularidades rizomaticas, bifurcantes, onde
ndo ha mais centro nem autor, mas apenas o rosto vazio de Pessoa,
ele-préprio-o-outro. E, no entanto, séo as diferengas significativas
entre as suas personagens que constituem o universo em rede que
é a heteronimia. Assim, as desterritorializagées plenas de Alvaro
de Campos, os seus espasmos tecidos de todas as engrenagens
maquinicas, de todos os orientes e de todos os dpios, s&o bem
diferentes do cuidado de si estdico de Ricardo Reis, esse poeta
heraclitiano & beira-rio e a beira-tempo, que se sente um esbogo
falhado® na construgdo dos heterénimos, acabando por ceder o
seu lugar ao mestre sem porqué gue sera Alberto Caeiro, entendido

B9Ver Métissages, p. 480.
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como a virtualidade plena de Pessoa, a pura inocéncia do devir, a
Nietzsche.

Pessoa/Portugal é o fora absoluto de si mesmo,
constituindo, precisamente, a sua falta de ser, o excesso de poder
ser todo o mundo e ninguém. “O bom portugués é varias pessoas’,
dira, “nunca me sentindo tdo portuguesmente eu, sendo como
quando me sinto diferente de mim — Alberto Caeiro, Ricardo Reis,
Alvaro de Campos e Fernando Pessoa, e quantos mais havidos ou
por haver” 26, Por isso mesmo, a viagem tornar-se-a uma verdadeira
Weltanschauung da portugalidade e do poeta, ou talvez melhor, o
sintoma da identidade fluida de ambos, entendida a heteronimia
como a via por exceléncia das mestigagens, como destacara
Francgois Laplantine®, um universo vibratério e multiplo onde as
tensdes e oscilagbes se multiplicam sem conciliagdo possivel.
Sera sobre este vazio pleno identitario, que o vertiginoso edificio
da heteronimia se distende num original quinto império liquido, o
insubstancial substante de uma lingua sem cessar heteronimizada,
a patria mobile de quantos a falam e incessantemente recriam.

Se na autoria de Vieira, a ideia de quinto império toca
ainda a exemplaridade do mito, com a fungéo totalizadora que
este sempre teve para Portugal, a partir de Pessoa, terd um
sentido completamente diferente. Préximo da comunidade literaria
de Blanchot, tornar-se-4 o inavouable da prépria heteronimia,
um verdadeiro atopos literario, 0 dos poemas inconjuntos de
Caeiro, mais do que o de qualquer sensus communis aestheticus
kantiano, evoluindo, sucessivamente, para uma espécie de khéra
linguagistica, uma lingua em linguas repartida, como nos sugere
a famosa expressdo do Livio do Desassossego — a minha patria

©5)Sobre o assunto ver o meu ensaio: O mestre e 0 mensageiro na poetosofia
pessoana. In : Conjungées filosdficas luso-brasileiras. Lisboa. Fundagao Lusiada,
2003, p. 67.

@8 Paginas Intimas e de Auto-Interpretagdo. Lisboa: Atica, 1964, p .94.
®7 Métissages, p. 482.
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€ a lingua portuguesa. Se, de certo modo, Pessoa ainda insiste
no mito, este j& mais ndo é do que um ténue lastro de que parte
para a sua interrupgdo heteronimica, tornando-se cada vez mais
a literatura o modelo de uma comunidade por vir, de um quinto
império lingua, de uma comunidade sem comunidade. Tentar novas
reterritorializagbes do mito, seria cair num auténtico sonambulismo
dos mares, 0s saudosismos e sebastianismos vastos e varios
aos quais nem o proprio Fernando Pessoa em certos momentos
escapou.

Ao contrario de Kant que, apesar da sua pretensdo
ndo determinante a partilha universal do gosto, ndo consegue
abdicar da teleologia da razdo, sussurrada como uma espécie
de ponto de fuga metafisico, Pessoa, como destacara José Gil®,
em vez de fechar a série dos possiveis numa infinita pretensdo
a universalidade, abri-los-4 infinitamente, declarando o desastre
blanchotiano de toda a obra, se imaginada na sua completude
substancial, francamente mortifera, e, consequentemente, 0 seu
désceuvrement e desdobramento literario, como paradigma, da
prépria comunidade. Contra a unitotalida tendencial de Kant,
Pessoa abre-nos a irredutivel singularidade dos seus heterénimos,
partes sem todo, de sorte que, expondo o juizo reflexivo a sua
versatilidade méaxima, fara do reino dos fins do filésofo alemao uma
invengdo poiética de fins sem fim, podendo dizer-se, como Alain
Badiou, que, mais do que o livro mallarmiano, Pessoa é ele préprio
uma literatura.

Passageiro do tempo, o ndémada intensivo que foi
Fernando Pessoa sente-se prisioneiro das suas proprias
passagens. Por isso, por mais obsoletos e retorrializantes que os
seus quintos impérios em certos momentos nos paregam, ndo
passam de cartografias liquidas, messianidades sem Messias,
comunidades literarias, linguagisticas, ou 0 ser-em-comum

@8 Gil, José. A imagem nua e as pequenas percepgdes. Lisboa: Reldgio d’ Agua,
1996, p. 271.
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de seres singulares no seu com-parecer estético- ontolégico
infinitamente finito. Como se a comunidade da escrita fosse o rasto
e o resto desse império liquido que sobrou, o resto escritural de um
rasto maritimo. Verdadeiro espectro em filigrana entre o not to be
do mythos e o to be de um inavouableliterario, ele é o que persiste
do mito na era da sua interrupgao mitante, ou talvez melhor, o mito
de um pais ja praticamente sem mitos.. Um socius heteronimico,
linguagistico, jamais territorial, jamais cumprido. O singular plural
de um in-finito comparecer, na partilha mattipla de vozes, linguas,
géneros e tonalidades. Como se, perdidas as grandes viagens
geogréficas, miticas, metafisicas, prosseguissemos nas nossas
jangadas de pedra poéticas, metaféricas, novas micro-viagens.
Viajar é preciso.....

Por tudo isto, o livro diciondrio Meétissages é
particularmente significativo para nés, na medida em que, escrito
noutra lingua, desafia a nossa incapacidade de ver, de nos vermos,
porquanto, vocacionados para o alhures e diferente, perdemos o
préximo e o préprio.

Na escassez Ontica de uma terra maritima como a nossa,
a descoberta tornou-se uma ideia fixa, ou talvez melhor, a ideia que
fixa, ou melhor, 0 topos da reunido na consciéncia da diaspora.
Descobridores da ideia de descoberta, como diria Pessoa, resta-
nos pois descobrir novas formas poiéticas de dobrar. Descobrir
o sentido futuro da nossa identidade porosa no cruzar de novos
territérios  ontoldgicos, linguagisticos, culturais. Descobri-lo
como sintoma de uma identidade mudltipla, heteronimica, de uma
universalidade diferante, ndo indiferente, uma universalidade a
medida do mar. O nosso inelutavel devir-mar no devir-outro do
mundo.
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MESTICAGENS: PROPOSTAS DE UM
PENSAMENTO LUSO-BRASILEIRO

Romana Brazio VALENTE*

RESUMO

Parte-se do conceito de mesticagem, sem submeté-lo aqui
a discussao, a fim de propor um pensamento luso-brasileiro,
tomando como base o pensamento de Gilberto Freyre, pelo
lado do Brasil, e de Agostinho da Silva, intelectual luso-
brasileiro, pelo lado de Portugal. Efetua-se uma comparacéao
critica entre ambos, tomando-os como base para se pensar a
integracdo, ou miscigenacao das culturas dos dois paises.

Palavras-chave: mesticagem, pensamento [uso-brasileiro,
Gilberto Freyre, Agostinho da Silva.

METISSAGES: TOWARD A LUSO-BRAZILIAN THINKING
ABSTRACT
This paper starts with the concept of métissage, avoiding further
discussion of the word, with the point to propose a lusitan-
brazilian thinking. It focuses on Gilberto Freyre's thinking, for
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the Brazilian side, and Agostinho da Silva, for Portugal’s side. It
is made a critical balance between then, taking their works as
a basis to think the integration, or mixing of the culture of both
countries.

Key-words: Métissage, Lusitan-Brazilian thinking, Gilberto
Freyre, Agostinho da Silva.

Demarcando-nos da infindavel discuss8o conceitual
acerca da mesticageme, sobretudo, desviando-nos dos hipotéticos
confrontos entre a chamada mesticagem biolégica e a chamada
mesticagem cultural e imagética, visamos, de outra forma, propor
um debate que ndo se atem a purismos conceptuais e a correntes
ideoldgicas precisas. Na verdade, e a margem de algumas
idealiza¢Bes sobre mesticagem, ndo tendemos a analisar negativa
e positivamente todos os sindnimos que lhe s&o atribuidos. De outro
angulo, julgamos que mesticagem é uma acepgao extra-ordinaria
(logo, nem boa nem ma), tdo-sé porque resulta de um acto que se
reflecte na unido. Nesta perspectiva, ndo podemos prender-nos a
preciosismos de ordem da significAncia e de frieza conceptual.
Alfim, porque é que é pejorativo relacionarmos mesticagem
com fusdo, mistura, sincretismo, hibridez, heterogeneidade e
diversidade? N&o serd extemporaneo apontarmos divergéncias
entre purismo e miscigenacdo? Até porgue, ndo cremos todos
que estes questionamentos s&o falaciosos? Derradeiramente, ndo
existem homens puros, nem muito menos, civilizacdes e culturas
puras.

Um debate sobre miscigenacdo n&o pode colocar de
parte uma alusao, sendo explicita, pelo menos implicita, & actuagéo
dos portugueses a favor da miscibilidade dos homens, dos povos
e das culturas. Geneticamente mestigos, os portugueses sdo
0 resultado de uma fusdo pluri-civilizacional que, a partir do
século XV, se vdo estender a Africa, & Asia e & América. E por
mais visbes maniqueistas que subjazam a demanda portuguesa
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pelo Mundo, h& que ter em consideragdo uma leitura imparcial e
objectiva’ dessas andangas colonizadoras, a que, naturalmente, a
mesticagem nédo se pode alhear.

A partir desta interpretagdo, parece-nos incontornavel
ndo equacionarmos a existéncia de um pensamento mestico em
Portugal e, sobretudo, ndo estabelecermos uma ligagdo desse
pensamento com o Brasil (pafs de mestigagens, por exceléncia)
e com os intelectuais brasileiros que também pensaram sobre o

M RISERIO, Anténio. Sobre a Nova histéria Oficial. Dact., Brasil, 2003, pp.1-2, 5-6,
13-14: “Quando alguém se refere a “histéria oficial do Brasil”, o que costuma vir a
mente das pessoas, de modo praticamente invariavel, é o discurso celebratério
da colonizagao portuguesa. (...) E a velha histéria oficial do Brasil. O facto, que
poucos estdo notando, é que ja existe, hoje, uma nova histéria oficial do pais.
Para ser breve, uma espécie de “contra-histéria” brasileira (...) contestam a ideia
de um “descobrimento” do Brasil, ao tempo em que capricham na eloquéncia
para denunciar, em estilo ao mesmo tempo culpado e acusatério, o suposto
“genocidio” (...) dos indios que viviam por aqui. E os maus tratos (reais, ndo é
preciso dizer) que foram dispensados aos nossos negros. (...) vociferam contra
colonizadores essencial e invariavelmente criminosos, ao tempo que celebram
irrestritamente, no plural e sem qualquer senso critico, negros e findios. (...)
do mesmo modo que os portugueses que vieram para ca nao continuaram
portugueses, também os africanos ndo permaneceram africanos. Pelo contrario,
assim como os indios litor&neos, participaram, de modo vital e profundo, da
invengao do Brasil. E, ao inventar o Brasil, eles se inventaram como brasileiros.
(...) De facto, a contra-histéria pretendeu - e, em larga parte, conseguiu - fazer o
que ndo deveria ter feito, sob pena de estelionatos 6bvios: reduzir a Histéria do
Brasil a um filme de bandido e mocinho. De um lado, impavido e intransformavel,
ficaria o — mais que colonizador — estuprador portugués. De outra parte, teriamos
o amerindio eco-feliz, vivendo em perfeita comunhao com a natureza, e o negro
africano luminosamente rebelde (...) Ora, esta é — como veremos adiante — uma
simplificagéo caricatural da histéria. Inexistem povos-anjos e povos-deménios.
Quem tomou a terra dos tupinaés, praticamente dizimando-os na Bahia de
Todos os Santos e seu Recdncavo, ndo foram os portugueses, mas os indios
tupinambds, (...) Na verdade, os portugueses comegaram a escravizar negros
no século XV, com a expansao maritima (...) Os préprios africanos, muito antes
disso. Isto ndo significa, de modo algum, que estejamos aqui para tentar atenuar
a crueldade da guerra de conquista ou para fazer de conta que a escravidao,
entre nos, foi uma instituicdo necesséria ou saudavel. Longe disso. (...) Mas ter
consciéncia de tais factos nao nos autoriza a falsificar a histéria. (...) Em vez
de transformar nossos antepassados em fantasias a-histéricas, tratemos de
encara-los em suas grandezas e em suas misérias. Caso contrario, mais ndo
faremos do que substituir mitos antigos por mitos novos. Ou, para ser menos
elegante e mais franco, mentiras antigas por mentiras novas”.
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assunto. Deste modo, escolhemos preferencialmente os intelectuais
Agostinho da Silva (luso-brasileiro, 1906-1994) e Gilberto Freyre
(brasileiro) para ilustrarmos essa relagdo. Esta opcdo deve-se ao
facto de, em primeiro lugar, o autor portugués se referir a Freyre
como um dos mestres da sua vida intelectual; em segundo porque
o préprio socidlogo brasileiro considera Agostinho um erudito e
um merecedor da leitura, por parte do Brasil, das suas doutrinas,
sobretudo as que estdo expostas em Reflexdo a margem da
literatura portuguesa?; e em terceiro porque ha, de facto, algumas
sintonias entre os dois pensadores.

Quando na introducéo de Reflexao, Agostinho faz mencgao
a influéncia freyriana no seu pensamento esta, possivelmente, a ter
em conta a leitura de Casa Grande & Senzala (1933) e de O Mundo
que o Portugués criou (1940) e a assisténcia das conferéncias que
0 autor brasileiro fez em Portugal (aguando da sua visita a Europa
- 1937). Através delas, Agostinho da Silva tem contacto com as
sementes do luso-tropicalismo, que mais tarde viria a ser defendido
e aprofundado por Gilberto Freyre (o conceito “Luso-Tropicalismo”
é pronunciado pela primeira vez, em 1953, no livio Um Brasileiro
em Terras Portuguesas e é apresentado, na sua forma acabada, em
1961, em O Luso e o Trépico).

Afinal, o que é que, na obra de Agostinho, se sintoniza
com as ideias de Freyre?

@ FREYRE, Gilberto. O Luso e o Trépico. Lisboa: Comissfo Executiva das
Comemoragdes do Quinto Centenario da Morte do Infante D. Henrique, 1961,
p.219: “Quando me refiro ao ideal de vida desenvolvido pelo Portugués em
contacto assim intimo com o Trépico, ndo posso esquecer-me das paginas
recentes em que um intelectual portugués residente ha anos no Brasil - o
professor Agostinho da Silva — sugere que, a partir do século XVII, comegou
a haver, no Brasil, para muitos Portugueses, um «Portugal ideal» - projectado
em tempo e espago ideais: ideia que coincide com a de um Trépico, para os
Portugueses, messianico, por mim sugerido — em contraste com o «Portugal
real»: segundo ideia minha, fixo no espago europeu e fixo também no tempo
apenas histérico. Sao paginas, as do professor Agostinho da Silva, merecedoras
da melhor atengéo brasileira. Principalmente as que o autor de Reflexdo a
margem da literatura Portuguesa consagra a esses dois portugais, (...)".
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Quando, em 1957, em Reflexdo®, Agostinho da Silva
afirma que o Brasil é o herdeiro, num sentido espiritual, metafisico
mas também politico e social, do Portugal medieval, esta a ir ao
encontro da linha de pensamento de Gilberto Freyre: “(...) Portugal,
criador de tantos povos, hoje essencialmente portugueses em
seus estilos de vida mais caracteristicos, e o Brasil, pais onde
esse processo de alongamento de uma cultura antiga numa nova,
e mais vasta que a materna, atingiu a.sua maior intensidade™,;
“Por sua vez o Brasil é hoje a parte mais viva e mais destacada
do mundo que o portugués criou com elementos principalmente
europeus e cristdos, (...)". As ideias comuns entre os dois autores
sustentam-se essencialmente na defesa de um Brasil plural, que
se constituiu através da miscigenacao, que soube usar a mediacéo
africana para conseguir unir indigenas e portugueses. Afinal de
contas, Portugal, enquanto pals que se situa no limiar_(esta entre a
Europa e a Africa), possui caracteristicas africanas® assaz salientes
gue lhe permitiram misturar-se com povos culturalmente diferentes’
e desconhecidos e com climas diversos. A isso chamou Freyre

@ SILVA, Agostinho da. Reflex&o a margem da literatura portuguesa. 32 ed. Lisboa:
Guimaraes Editores, 1996.

@ FREYRE, Gilberto. O Mundo que o Portugués criou. Rio de Janeiro: Livraria José
Olympio Editora, 1940, p.32

® |bidem. p.41.

® FREYRE, Gilberto. Casa Grande & Senzala. 42 ed. Rio de Janeiro: Livraria José
Olympio Editora, 1943, pp.78-79: “A singular predisposigdo do portugués para
a colonizagao hfbrida e escravocrata dos trépicos, explica-a em grande parte
o seu passado étnico, ou antes cultural, de povo indefinido entre a Europa e a
Africa.Nem intransigentemente de uma nem de outra, mas das duas. (...) o ar
de Africa, um ar quente, oleoso, amolecendo nas instituigcbes e nas formas de
cultura as durezas germanicas; corrompendo a rigidez doutrinaria e moral da
lgreja medieval; tirando os ossos ao cristianismo, ao feudalismo, a arquitectura
gdtica, a disciplina canénica, ao direito visigético, ao latim, ao préprio caracter
do povo. A Europa reinando mas sem governar: governando antes a Africa”.
SILVA, Agostinho da. Reflexéo, pp.38-39: “Isto exactamente tentou Portugal e
ndo lhe consentiram as circunstancias do mundo que até agora o levasse por
diante: tentou espalhar pelo universo um catolicismo tao catélico que até o infiel
nele coubesse”.

(7)
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de plasticidade (e Jaime Cortesdo de plasticidade amordveF e
Agostinho de aptiddo para a capatazia e para fazer biscates®),
isto é, a capacidade do portugués se adaptar a qualquer meio e
a qualquer circunstancia. O que é certo é que, pelo facto de ser
um povo flutuante, equilibrado antagonicamente (“O que se sente
em todo esse desadoro de antagonismos sdo as duas culturas,
a europeia e a africana, a catdlica e a maometana, a dindmica
e a fatalista encontrando-se no portugués, fazendo dele, de sua
vida, de sua moral, de sua economia, de sua arte um regime de
influéncias que se alternam, se equilibram ou se hostilizam”™),
flexivel e versdtil, conseguiu aclimatizar-se nos trépicos sem
quaisquer dificuldades, até porque o clima de Portugal esta muito
préximo do de Africa.

Ora, foram essas plasticidade, miscibilidade, mobilidade
que contribuiram para o sucesso da colonizagdo portuguesa no
Brasil. No entanto, e parafraseando Anténio Sérgio, porque é
que essa plasticidade ndo serviu de conduta aos portugueses
para se fixarem na Europa? Ao que parece, 0 uso da plasticidade
portuguesa sé resultou nos trépicos: “(...) todos os dotes que
nos serviram nos trépicos sdo 0s mesmos que na Europa nos
desserviram; (...)"". Seguindo Sérgio somos conduzidos a postular

® V. CORTESAO, Jaime.O Humanismo Universalista dos Portugueses. Lisboa:
Portugalia Editora, 1965, p.265.

SILVA, Agostinho da. Entrevista com Agostinho da Silva. (In: Filosofia. n? 2,
Dez. 1985). In: ______. Dispersos. Organizagdo de Paulo Borges, Lisboa:
ICALP, 1989, p.67: “E impressionante o talento do portugués para a capatazia:
podemos ser capatazes de tudo, desde a construgao civil até afilosofia”; SILVA,
Agostinho da. A minha meta é o ponto sem dimens&o. (entrevista a Anténia
de Sousa. in: Diario de Noticias, 20 / 07 /1986) In: ______ . Dispersos, p.146:
“Acho que somos um mediador. N6s temos duas capacidades no povo que
nio foram plenamente aproveitadas: uma, é a capacidade extraordinaria de
ser capataz, de pegar num grupo de gente e de o levar a realizar determinada
tarefa, guiando-o e acompanhando-o. E aquilo a que eu chamo a capatazia dos
Portugueses. A outra qualidade nata nos portugueses é a capacidade de andar
ao biscate”.

(19 FREYRE, Gilberto. Casa Grande & Senzala, p.84.
1 SERGIO, Anténio. Prefacio. In: . O Mundo que o Portugués criou, p.15.

©
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0 seguinte: se a plasticidade portuguesa nao resulta no caso da
Europa, entdo, os portugueses ndo sao totalmente plasticos.
Para o ensaista, a psicologia do portugués € anti-europeia, 0s
seus méritos como colonizador do Brasil consistem precisamente
nos seus defeitos como nagao europeia. Contudo, esta ilagédo é
profundamente discutivel. Por mais que, na sua esséncia, Portugal
seja um pais anti-europeu, o que é facto é que pelo seu perfil de
continente inerte, fechado e dogmatico, a Europa nao interessava
grandemente a Portugal. Se, por um lado, a perspectiva de Sérgio é
consideravel (os factores agro-climicos da Europa ndo séo propicios
a nenhuma casta de cultura bésica e, por isso, ndo seduziam os
portugueses), por outro lado, existem propostas contrarias a
conducgdo dada pelo autor quanto a esta questao e que sdo muito
mais citadas, embora, porventura, romanticas: Portugal vira costas
a Europa'?, continente espiritualmente velho e degradado, porque
ambicionava encontrar um mundo novo, aumentar a riqueza
através do mercantilismo e divulgar a cristandade. Esta atitude nao
denuncia, no nosso parecer, a auséncia de plasticidade. Portugal
nega-se voluntariamente a Europa. Para Anténio Sérgio, ao invés
disso, 0 sucesso dos portugueses no Brasil deve-se ao facto de,
pela primeira vez, terem encontrado um ambiente propicio para
realizar uma cultura basica: “E quanto ao éxito do Portugués no
Brasil? Ja vos disse a pergunta que me sugere 0 caso: Ndo seria no
Brasil que o Portugués encontrou — pela primeira vez — condi¢des
de ambiente francamente propicias para tirar da terra uma cultura
béasica (de venda assegurada, de favor no mercado)? "',

12 PESSOA, F., Mensagem. |, “Os Castelos”. 172 ed. Lisboa: Ed. Atica, s.d.: “A
Europa jaz, posta nos cotovelos: / De Oriente a Ocidente jaz, fitando, E toldam-
lhe romanticos cabelos / Olhos gregos, lembrando. O cotovelo esquerdo é
recusado; / O direito € em angulo disposto. / Aquele diz Italia onde é pousado;
/ Este diz Inglaterra onde, afastado, / A mao sustenta, em que se apoia o rosto. /
Fita, com olhar esfingico e fatal, / O Ocidente, futuro do passado. / O rosto com
que Fita é Portugal”; SILVA, Agostinho da. Reflexao, pp.96, 98: “Quem no fim de
contas esta decadente é a Europa, tao longe agora de seus ideais medievais;
(...) Portugal procura reconstruir-se onde a Europa ndo chegue, e sempre
chegara demais, infelizmente; (...)".

3 SERGIO, Anténio. Prefacio a O Mundo que o Portugués criou, p.29.
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Se Sérgio € um hermeneuta acritico relativamente a
fixacdo dos portugueses em terras brasileiras, sem embargo,
Sampaio Bruno questiona de um modo percuciente, na sua obra
Brasil Mental, a relag8o entre os homens de aquém e de além mar.
Deveras pertinente e até com algumas matizes de acerbidade,
Bruno ndo poupa criticas ao rumo que o Brasil escolheu nem as
lucubragdes que a maioria dos intelectuais brasileiros faz acerca
de Portugal e dos seus literatos, ndo obstante, € um leitor inflexivel.
Dessarte, ao assumir a antipatia sentida por brasileiros em relagao
aos portugueses™, afirma igualmente gue “Portugal ndo toma(va)
a sério o Brasil”® (até porque estava interessado apenas pela
Franca) e “A culpa era nossa; pois que o tipo do brasileiro, se
0 ndo criamos, o deformamos nés"®. Posto isto, o pensador
portuense endurece a sua perspectiva, alegando, hostiimente, que
os brasileiros desdenham a lingua que se fala em Portugal e que
a evolucdo linguistica ocorrida no Brasil ndo é progressiva mas,
na verdade, regressiva. Afinal, ela é fruto do comprometimento
da mesticagem, tdo perverso, rudimentar e inferior’’. Apesar de
todas estas afirmagdes polémicas e iniguas, Bruno reconhece
que a mentalidade brasileira se desenvolveu gragas a acg¢ao do
positivismo, ou seja, 0s brasileiros, ao adoptarem a doutrina de
Comte, souberam alicergar-se intelectualmente, aparte dos seus
dogmatismos e idolatrias. Antdnio Telmo &, porém, mais abonatério
ao proferir que o escopo do autor de O Brasil Mental ndo é ferir
arbitrariamente os primos™® do além-Atlantico, mas, com efeito,

4 V. BRUNO, Sampaio. O Brasil Mental. Porto: Lello Editores, 1997, p.53.

09 ibidem, p.44.

(8 ibidem, p.48.

07 ibidem, p.87: “(..} a perversdo da linguagem atingiu o ctmulo. A meiguice
da raga negra essencial e caracterizadamente afectiva (...), essa meiguice,
dum amelagamento idiota, pegou-se ao idioma. Dai, as alteragdes fonéticas;

o desbaste das arestas varonis nos vocébulos; a abundéncia formigante dos
diminutivos”.

U8 Quando se reporta a relagdo entre portugueses e brasileiros, Sampaio Bruno
opta por defini-la através da expressao primos em vez da usual irm&os.
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manifestar a sua tristeza pelo afastamento que cada vez mais
se acentua entre as duas nagdées'™. Contudo, ndo cremos que
a estreme intencdo de Bruno seja exclusivamente aquela a que
Telmo faz mengédo. Até porque 0 pensador portugués é assaz claro,
critico e enfatico quando aborda este assunto. Tao diversamente
tratado, décadas depois, pelos seus conterraneos Jaime Corteséo
e Agostinho da Silva e pelo brasileiro Gilberto Freyre.

Por mais que Freyre assuma que O sucesso da
colonizacdo brasileira se deveu a estruturacdo da sociedade
numa base rural® (na realidade, a colonizagdo no Brasil ndo é
arbitréria nem aventureira, constitui-se de uma forma patriarcal e
aristocrata — o portugués foi um dos primeiros a criar riqueza local,
ndo se limitou a extrai-la), o que é significativo € que o autor de
Casa Grande & Senzala defenda que tal sucesso se da, acima de
tudo, porque o portugués é o mais cristdo, humanista e simpético
de todos os colonizadores modernos, estando primeiramente
interessado na divulgagdo espiritual e religiosa e sé depois na
acumulagdo econdmica: “Pode-se dizer que o entusiasmo religioso
foi 0 primeiro a inflamar-se no Brasil diante de possibilidades sé
depois entrevistas pelo interesse econdmico”?'. A colonizagao
portuguesa assenta numa postura cristocéntrica??, metafisica,
idealista e mito-poiética. O Brasil é mais do que a extens&o de
Portugal, é a transeuropeizagdo cultural e religiosa, € o regresso

(9 TELMO, Antonio. Prefacio. in. BRUNO, Sampaio. O Brasil Mental, p.15: “Mas
surpreendemos nas palavras que ferem um toque, mal escondido, de tristeza”.

@) FREYRE, Gilberto. Casa Grande & Senzala, p.116: “Curioso, portanto, que o
sucesso da colonizagdo portuguesa do Brasil se firmasse precisamente em
base rural”.

@) jbidem. pp. 400-4001.

@2 FREYRE, Gilberto. O Luso e o Tropico, p.14: “(...) o esforco portugués nos
Trépicos e no Oriente tem sido antes cristocéntrico ~ sociologicamente
cristocéntrico, isto &, empenhado em comunicar a povos nao-cristios um
conjunto de valores independentes da raga ou mesmo da civilizagdo nacional
de quem os propaga — do que etnocéntrico, como tem sido o esforgo da parte
de outros europeus nas mesmas areas (...)".
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a terra de origem. Economicamente, o Brasil apresenta-se
como solugéo a nivel agrario. Simbdlica e mitologicamente,
o Brasil € o re-encontro com o paraiso?®, é o descobrimento
da /lha Brasil. Ora, sdo afirmagdes desta natureza que
galvanizam Agostinho da Silva.

Como sabemos, a partir de Reflexdo, Agostinho
concebe o Brasil enquanto nacéo salvifica?*,” ndo sé de
Portugal, mas também de todo o Mundo?®®, até porque o
ensejo da sua formagé&o reside no apelo espiritual. Movidos
pela fé cristd, os homens portugueses antevéem o Brasil
como paraiso da congregacdo de todas as racas e etnias
num sé credo (“Soubesse rezar o padre-nosso e a ave-
maria, dizer Creio-em-Deus-Padre, fazer o pelo-sinal-da-
Santa-Cruz — e 0 estranho era bem vindo no Brasil colonial.
(...) Dai ser tao dificil, na verdade, separar o brasileiro do
catélico: o catolicismo foi realmente o cimento da nossa
unidade”?¢). O pensador portugués pensa, porém, de uma
forma mais ampla. Concebe o Brasil como pais ecuménico,
como centro propulsor de convivéncia de todos os cultos.

@9 ibidem, p.55: “Os Tropicos seriam para o Portugués, inquieto com os limites
europeus de Portugal, terras-maes, terras de origem, terras estranhas a que
ele regressasse com direitos especialissimos: quase de ex-tropical desgarrado
numa Europa por ele absorvida no seu sangue, na sua seiva, na sua cultura,
a ponto de se ter - também ela, -Europa - tornado profundamente sua. Dai,
de volta aos Trépicos messiédnicos, conservar-se em grande parte europeu:
apegado a Europa, saudoso da Europa, incompleto sem a Europa”.

@9 SILVA, Agostinho da. Reflexdo, p.89: “Portugal continental. Porque o ter emigrado
o salvou, ou salvou a sua mensagem do que poderiam ter sido desastres
essenciais. E é exactamente o além-mar gque vai dar a Portugal a possibilidade
de mostrar que, no fundo, continuava fiel a sua fé nas possibilidades de uma
ciéncia verdadeiramente humana, de uma descoberta do mundo que néo
servisse apenas para aprisionar o mundo, de um alargamento da visdo europeia
que ndo pusesse 0 europeu apenas como senhor dos outros povos”.

@9 SILVA, Agostinho da. Reflexdo, p.138: “O problema portugués é, pois, um
problema do mundo”.

28 FREYRE, Gilberto. Casa Grande & Senzala, pp.126-127.
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O Brasil € o reino do Espirito Santo?”. Tem consciéncia, todavia,
que para compreender o Brasil na sua esséncia é necessario
fazer mediagdes com a Africa, com o Oriente, com a cultura
indigena. Nao é em v&o que, em 1959, funda o Centro de Estudos
Afro-Orientais em Salvador da Bahia. E, provavelmente, uma
estratégia para conhecer melhor as raizes do Brasil. Na linha de
Gilberto Freyre, Agostinho enfatiza o -significado da mediagéo
africana na fundagédo do Brasil como pais espiritualmente aberto
a todas as religies. Africa (ndo s6 a negra, mas também a
islAmica) € uma mediac&o entre os portugueses e os indigenas,
entre os portugueses e 0s europeus trans-pirendicos. O africano,
sobretudo 0 mestico (expressdo maxima da miscigenacgéo), é o
homem que faz a ponte entre as culturas puras, é o portador, ndo
s6 na colonizagé&o do Brasil mas também no Portugal islamico,
de uma mobilidade social incomparavel a gualquer outra etnia:
“E essa plasticidade, que o colonizador portugués ja trazia da
Europa, desenvolveu-a a mesticagem no Brasil, na Asia, na Africa,
em Cabo Verde e noutras éreas de colonizagéo portuguesa. De
modo que encontramos sempre a mesticagem a desempenhar
uma fungdo ao mesmo tempo de diferenciagdo e de integracédo
dos luso-descendentes™®; “Porque a mesticagem é sobretudo
isso: mobilidade social. “Mobilidade social horizontal”; “mobilidade
social vertical”. E na sua fase mais activa, pode-se acrescentar
gue também mobilidade bioldgica, ou seja aquela criagdo de
uma variedade de tipos novos, desarmoénicos, perturbadores do

@M Esta concepgado prevalece durante as décadas de 50 e 60, posteriormente
Agostinho concebe o Reino do Espfrito Santo & margem de uma sede fixa,
passa a ser um Reino a-espacial ou universal. SILVA, Agostinho da. Estilo e
Contetdo."Ambicao” (In: Vida Mundial. 14/04/1972). In: Dispersos, pp.564-
565: "E continuo a crer, por muito riso ou compaixdo que isso desperte, que
é religido central a todas estas e religido verdadeiramente portuguesa, a do
Espirito Santos das Ilhas Atlanticas; se pudessemos pensar em futuro fulcro de
ecumenismo social, politico e religioso ou metafisico, ai o potiamos, ja ndo sé
para Ocidente ou parte do mundo, mas para um total mundo inteiro, (...)".

@ FREYRE, Gilberto. O Mundo que o Portugués criou, p.55.
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conforto estético a que todos tendemos pela nossa acomodacgéo a
convengOes de tipos de beleza: o greco-romano, por exemplo”?;
“Ja disse que nessa esfera a mestigagem agiu como dissolvente
das forcas que vinham se solidificando para criar sociedades
de senhores e escravos, rigidas na separagdo de classes e ao
mesmo tempo de ragas, (...)"%°. Poder-se-a considerar o mestigo
como uma nova raga, tdo ambicionada na era de seiscentos,
COMO uma raga que, ao ser o cruzamento de diversas ragas, ndo
é, paradoxalmente, nenhuma delas. A partir desta perspectiva, o
mestico € 0 simbolo da unido racial, étnica, religiosa e espiritual
dos povos. E o primeiro fundamento para a formagdo de um
terceiro Homem, de uma terceira Cultura®, reveladora da simbiose
luso-tropical. A mesticagem é a plena hibridez. Tanto para Freyre,
como para Agostinho®, a vitéria da colonizagdo portuguesa € a
vitéria da mesticagem, ou seja, da miscigenagéo, da unido de
culturas e civilizagGes. A mesticagem € o primeiro passo para o
ecumenismo®® (a unido social, racial e cultural é o trampolim para
a unidade espiritual no Espirito Santo). Por um lado, porque a
Europa se funde nos trépicos e, por outro, porque o contacto com
o novo mundo vem enriquecer a cultura europeia: “E a cultura de
origem portuguesa, de tradicbes portuguesas, de caracteristicos

@9 ibidem, p.57.

@9 ibidem. p.58.

@) FREYRE, Gilberto. O Luso e o Trépico. p.88: “De modo que estamos — ao que
parece — diante de um processo de formacéo de um terceiro homem ou de

uma terceira cultura -, um homem simbioticamente luso-tropical, uma cultura
simbioticamente luso-tropical (...)".

@2 SILVA, Agostinho da. Reflexdo. p.39: “(...) Portugal tentou acrescentar uma
outra dimens&o que, por nédo ser geométrica, ndo é menos real: a largueza.
Portugal foi o missionéario da largueza do Reino de deus e a isso se prende
provavelmente muito do seu anticlericalismo; e, no plano antropolégico, muito
do seu gosto pela mesticagem”.

@3 SILVA, Agostinho da. Estilo e Contelido. "Ambig&o”. p.563: “Pois seja 0 nosso
ecumenismo, neste ponto, capitalista e socialista e tenha cada homem de nossa
Nagé&o e das que com ela se associarem, na plena paz e na plena colaboragéo,
tudo o que lhe seja necessario para que se alimente, para gue se vista, para que
se abrigue, numa base essencial de ser humano e cidadéo”.
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portugueses, gue se revigora enriquecendo-se de aspectos novos
e diversos dentro das condigdes psicolédgicas e de cultura criadas
pela mesticagem dindmica, activa, diferenciadora”*.

A fuséo entre os europeus e os habitantes dos trépicos®,
a que Freyre denomina de luso-descendentes, desperta o escritor
brasileiro para a criagdo de uma unidade cultural e psicoldgica que
congregue todos 0s povos que falem portugués. Essa unidade
que, no fundo, é uma zona sentimental e social comum, ndo passa
de uma comunidade de palses luso-descendentes, ou a maneira
agostiniana, luso-brasileira, que mesmo sendo supra-nacional,
ndo é xendfoba ou etnicamente purista. Esta Comunidade luso-
tropical revela-se enquanto estrutura transnacional (na medida
em que engloba o regional, o nacional e o supra-nacional)
gue visa implementar uma lingua comum que aproxime todos
quantos dela fagcam parte. Contudo, esclarece-se que esta
lingua, também ela transnacional, ndo castra regionalismos nem
a espontaneidade popular®®. Dir-se-a até que esta lingua comum

@4 FREYRE, Gilberto. O Mundo que o Portugués criou. p.54.

) O contacto ndo se restringia apenas a cristianizagdo, a cultura, aos hébitos
impostos pelos europeus aos nativos, o inverso também acontecia. SILVA,
Agostinho da. Conversas Inacabadas (com Joaguim Furtado. In: «Grande
Reportagems». 7 a 20 de Dezembro de 1984; 21 a 27 de Dezembro de 1984, 28
de Dezembro a 3 de Janeiro de 1985; 4 a 11 de Janeiro de 1985). In: Dispersos,
p.35: “Nos primeiros 50 anos da ocupac¢do do Brasil ndo se deu nenhuma
cristianizac&o do tupi, deu-se o contrario: a tupinizagao do cristao”.

®8 Mostramos, em jeito exemplificativo, como, contrariando Anténio Sérgio, Freyre é
a favor do uso da lingua portuguesa o mais préximo possfvel do seu registo falado.
FREYRE, Gilberto. © Mundo que o Portugués criou, pp.63-64: “Na verdade, os
gue no Brasil desejamos ndo uma idiota "lingua brasileira”, pomposamente
oficializada com esse titulo para gozo de uma minoria cada vez mais reduzida e
mais ridicula de luséfobos, porém, uma lingua escrita mais aproximada daquela
que falamos, agimos sob a necessidade de uma expressdo mais livre e mais
natural, que corresponda a um meic diverso do portugués da Europa e a uma
época diferente da do padre Bernardes”; SILVA, Agostinho da. Estilo e Contetdo.
“Ambicdo". p.564: "(...) Portugal de lusitanos e macaistas, de brasileiros ou
angolanos, plenamente humanos em sua vida material e seu saber, tem de ir mais
longe ou j& mais longe, embora parega, ainda, que bem timido esta no tomar
de sua consciéncia. Devendo conservar cada um sua linguagem prépria e a
apurar, num perpétuo converter-se aquilo que ja diz ser, em lugar de opressiva e
superficialmente querer converter os outros ao que nao sao nem porventura serdo
nunca, temos nés todos de ver claro que Portugal é de cristéos, e de cristios de
véarias confissdes, de muculmanos, ao que também creio de varias seitas (...)".
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€ um complexo cultural e social onde co-habitam portugueses,
africanos, brasileiros, asiaticos. A Comunidade Luso-Tropical de
Gilberto Freyre é a mesma que Agostinho defende, em 1959, como
Comunidade Luso-Brasileira e que, nos inicios da década de 90,
surge como Comunidade dos Paises de Lingua Portuguesa®.
A diferengca entre os dois autores é que Agostinho da primazia
ao espirito e Freyre a lingua (ainda que, para o autor brasileiro,
0 substracto do complexo luso-tropicalista assente na simbiose
transcultural). No fundo, ele usa a Lingua como forga de apelo e
visibilidade internacional, ja que a formagao de uma Area TotaF® s6
€ possivel com a reunido de todos 0s espacos tropicais faladores
de Lingua Portuguesa, contudo, o objectivo da doutrina gilbertiana
¢ interpretar o resultado do contacto, porventura dramatico®, dos
portugueses nos tropicos com culturas e formas de sociedade
diferentes. O estudo desse encontro s6 pode ser feito através
da ciéncia a que 0 socidlogo da o nome de Luso-Tropicologia
(baseada na antropologia, na sociologia da cultura e na ecologia).
Em nosso entender, essa ciéncia debrugar-se-a sobre os mesmos
pilares da nogao agostiniana de Portugal-ldeia, a saber, averiguar
0s vestigios que os portugueses deixaram nos Tropicos, mormente
no Brasil, que Ihe possibilitariam fundar uma sociedade nova,

@7 SILVA, Agostinho da. Proposigio (inédito, 1974). In: Dispersos, p.617: “A
comunidade a que proponho é o Povo néo realizado que actualmente habita
Portugal, a Guiné, Cabo Verde, Sdo Tomé e Principe, o Brasil, Angola,
Mogambique, Macau, Timor, e vive, como emigrante ou exilado, da Russia ao
Chile, do Canada a Australia”.

©8 FREYRE, Gilberto. O Luso e o Trépico, p.43: "Admitida essa elasticidade,
podemos designar como «area total» o conjunto de espagos tropicais hoje
ocupados pela gente lusitana ou de origem principalmente lusitana ou portadora
de cultura principalmente lusitana: conjunto do qual o Brasil se destaca como a
sua maior forga actual”.

) ibidem, p.53: *(...) a luso-tropicologia: como estudo sistematico de um encontro
dramatico de determinada cultura, predominante sobre outras, com a natureza,
em espagos ja definidos pelos naturalistas como tropicais”.
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democratica®, tdo proxima dos ideais medievais de Portugal. O
Portugal-ldeia ¢ um conceito futurista, tal como o luso-tropicalismo
de Freyre também o é. E, embora o autor brasileiro cite nomes de
alguns pensadores*’, quer portugueses quer brasileiros, que, a
data (1961), j& se interessavam pelo luso-tropicalismo, fazendo
dele uma doutrina verossimil e conceituada, o que é certo, é a sua
doutrina ndo passa de um porvir®, de alguma maneira cumprido,
ainda que néo integralmente, com a CPLP.

Gilberto Freyre, a semelhanga de Agostinho da Silva, é um
autor tdo amado quanto desconsiderado pelo publico e pela critica.
Ora, essas desconsideragbes advém, no nosso ponto de vista, de
algumas posi¢es por si colocadas que néo sdo de facil aceitagao.
O que é certo é que Freyre é conotado, por muitos leitores, como
um escritor conservador, anti-progressista e fillado aos ideais de
Salazar (na realidade, o ensaista brasileiro recebeu subsidios do
Governo Salazarista, a convite do Ministro do Ultramar Sarmento
Rodrigues, para visitar e estudar as col6nias portuguesas, no inicio

90 que n&o deixa de ser curioso é que embora teoricamente o Luso-Tropicalismo
se sustente em bases democraticas, apelando até para a independéncia das
coldnias, logo, por inclusdo também daguelas que Portugal ainda tinha em
Africa (¢ interessante colocarmos em questso o facto de O Luso e o Trépico ter
sido editado precisamente no ano em que a Guerra Colonial comegou — 1961),
por outro lado, a doutrina de Freyre é aproveitada pelo Governo do Estado Novo
para justificar a permanéncia de Portugal ne Ultramar. Afinal, para o espirito de
Salazar e seus seguidores, a aceitagéo do Luso-Tropicalismo poderia convocar
o poder de Portugal no Mundo, a doutrina encerrava-se enquanto simbolo
da congregagdo dos povos de lingua portuguesa subordinada, porém, as
coordenadas politicas portuguesas. O gue o Ditador desconsiderava na tese
de Gilberto Freyre era o protagonisme que o Brasil exercia nesse complexo
transcultural.

¥ Os casos de Almerindo Lessa, Orlando Ribeiro, Adriano Moreira, por exemplo.
Vf. FREYRE, Gilberto. O Luso e o Trépico, p.6.

2 Claudia Castelo também é apologista desta visgo: “Na verdade, a civilizagao
que Gilberto Freyre descreve e interpreta ndo existe, & antes uma aspiragéo, um
destino” — CASTELO, Claudia. A Recepgéo do Luso-Tropicalismo em Portugal.
[n: AA.VV. Novo Mundo nos Trépicos — Anais do Seminério Internacional (Recife,
21 a 24 de Margo de 2000). Fatima Quintas (org.), Recife: Fundagao Gilberto
Freyre, 2001, p.87.
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dos anos 50. Contudo, quem nos garante que a aceitagdo desse
subsidio ndo se objectivava apenas no seu interesse antropoldgico,
socioldgico e etnogréfico, num aperfeicoamento dos seus estudos
sobre Portugal e as suas coldnias? A aceitagé&o do subsidio ndo o
comprometia necessariamente a ideologia salazarista. No entanto,
numa época em que a ditadura salazarista ja se havia instalado,
Gilberto Freyre explicita ndo s6 a sua admirag&o por Salazar®,
como expressa também o seu apoio a Portugal e as colénias ultra-
marinas*4).

Se, por um lado, ndo nos é possivel negar integralmente
0s argumentos expostos na obra de Freyre, por outro, existem
alguns aspectos de dificil assimilagdo. O mais flagrante é a

“3) FREYRE, Gilberto. O Luso e o Trépico, pp.239-240: *(...) é preciso que aparegam
em Portugal e no Brasil vozes de lideres politicos e de lideres catélicos -~ como,
em Portugal, a do professor Oliveira Salazar (a0 mesmo tempo lider politico
e lider catdlico), a do cardeal Manuel Gongalves Cerejeira, a do dr. Nuno
Simdes, a do professor Marcelo Caetano, a do dr. Jaime Corteséo, do professor
Adriano Moreira -, para darem novo relevo a uma tradigéo que, sendo lusitana
ou ibérica, ndo é apenas lusitana ou ibérica mas luso-crista ou ibero-crista
(...)". Como ¢é que Gilberto Freyre coloca na mesma linha Salazar, Cerejeira,
Caetano e Cortesao? Por mais que o historiador portugués apresente uma
reflexdo franciscana e messianica da Histéria de Portugal, isso ndo o associa
necessariamente aos outros portugueses que por si também sao citados. Na
realidade, Jaime Cortesdo defende um movimento politico, ideolégico e social
inverso ao de Salazar ou Cerejeira. Todavia, por mais que esteshomens divirjam
politica e ideologicamente entre si, ha algo que os associa. Acrescentamos, a
titulo de curiosidade, que alguns dos mestres que guiam Cortesao e Agostinho
sdo os mesmos que inspiram Gilberto Freyre: Camdes e Fernao Mendes Pinto,
por exemplo. O autor brasileiro chega até a considera-los como precursores do
LusoTropicalismo. Vf. FREYRE, Gilberto. O Luso e o Trépico, p.88.

4 FREYRE, Gilberto. O Mundo que o Portugués Criou, p.38: *(...) procuro mostrar
como é possivel defender e desenvolver aquela cultura por meio de uma
solidariedade maior do Brasil com Portugal e com as colénias portuguesas”;
FREYRE, Gilberto. A propésito de Libertadores. In: O Cruzeiro. 29/12/1962
(cedido por Pedro Moacir Maia): “Que se acuse o Professor Oliveira Salazar de
prolongar-se no poder, em vez de fazer-se substituir, admite-se. Mas que se
acuse o seu governo de “corrupto”, ndo. A nao ser por malicia ou para efeitos
propagandisticos entre a gente mais ingénua. O Professor Oliveira Salazar pode
ser, sob varios aspectos, um homem arcaico. Pode ser, em certos particulares,
um inactual. Mas nao pertence de modo algum ao nimero de politicos
“corruptos”. Nem governa um Portugal “corrupto”.”
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compreensdo que 0 mesmo faz da escravatura como Unica solugéo
da organizagdo econdémica da sociedade colonial brasileira: “O
tipo de sociedade colonial fundado na América pelos portugueses
teve que basear-se economicamente sobre o trabalho escravo. Era
inevitavel™%; “No caso brasileiro, porém, parece-nos injusto acusar
0 portugués de ter manchado com instituicdo que hoje tanto nos
repugna, sua obra formidavel de colonizagao tropical. O meio e as
circunstancias exigiram o escravo™¢; “Tenhamos a honestidade de
reconhecer que s6 a colonizagdo latifundiaria e escravocrata teria
sido capaz de resistir aos obstaculos enormes que se levantaram a
civilizag@o do Brasil pelo europeu. S6 a casa-grande e a senzala. O
senhor de engenho rico e o negro capaz de esforgo agricola e a ele
obrigado peloregime de trabalho escravo™’. Se, emrazdo, baseados
na veracidade histérica*®, defendermos que era complicado
Portugal manter o Brasil como sua colénia se ndo fizesse uso de
uma estrutura agraria latifundiaria e de uma técnica de exploragao
escravocrata, na medida em gque estava a beira de perder 0 novo
pais para os invasores estrangeiros (qualquer outra pratica de
exploragcdo agricola e modo de colonizagdo eram muito mais
lentos do que a utilizagdo da escravatura e do latifindio), de outro
modo, ndo ha garantia de que essa conduta fosse inevitavel. Assim
como nada nos impele a aceita-la. Poder-se-a até entendé-la, no
entanto, ndo & um tema de facil e imediata aceitacao. E, ao fim e ao
cabo, uma questao profundamente dilematica. Embora Agostinho

45 FREYRE, Gilberto. O Mundo que o Portugués Criou, pp.43-44.
48 FREYRE, Gilberto. Casa Grande & Senzala, p.401.
“7 ibidem, p.403.

“8 SILVA, Agostinho da. Fontes e Pontes do Futuro: Educagéo Africana 1 (Assinado
Frei G.H. In: Vida Mundial, 15/09/1972). In: Dispersos, p.577: “(...) 0s escravos
feitos, aos milhares, foram para o Brasil e outros pontos, creio, da América; ora
aqui estd como uma batatha que foi desastre para o Portugal europeu abriu
era de desenvolvimento para o que ia ser a sua maior obra no mundo. N&o é,
entenda-se, que eu aprove, hoje, a ida dos escravos; estou a colocar-me, por
um lado, naquele tempo e, por outro, numa perspectiva histérica; (...)".
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compreenda historicamente a problematica da escravatura®,
reage de forma diversa: em primeiro lugar, negando explicitamente
qualquer vestigio de colonialismo (lembremos a sua comunicagéo
no IV Coldéquio Interacional de Estudos Luso-Brasileiros), em
segundo, condenando qualguer incentive a escravatura. O que se
nos apresenta contraditério é o facto de Gilberto Freyre defender
a inevitabilidade do uso da escravatura na organiza¢do do Brasil
colonial e, simultaneamente, caracterizar democraticamente o
mesmo pais: “Mas ndo se pode acusar de rigido, nem de falta
de mobilidade vertical - como diria Sorokin — o regime brasileiro,
em varios sentidos sociais uma dos mais democraticos, flexiveis e
plasticos"®. Tal como assume a inexisténcia de antagonismos® entre
0 senhor e 0 escravo, ou como ele gosta de definir, entre a casa-
grande e a senzala, chegando até a proferir que, na colonizagdo
brasileira, havia uma facil mobilidade entre ragas e classes e
que o preconceito racial era insignificante®2, O que a Histdria nos
confirma é precisamente o inverso: existia um notdrio preconceito
racial e a mesticagem, ainda que metaforicamente representasse
a unido da multiplicidade étnica, nao se movimentava entre classes
tao fluentemente quanto Freyre parece supor. Embora alguns senhores e
estadistas intercedessem a favor da sua liberdade. Ora, a interpretagéo.

@) SILVA, Agostinho da. Estilo e Contetdo. “Humildade”, p.565: “Nenhum de
nés ¢ superior a qualquer outro, embora diferengas de partida econdmica,
diferencas de partida econémica, diferengas de meio cultural no que se refere
a educacéo e exercicio, diferencas de temperamento possam por vezes, ou
melhor, freqiientemente, dar ideia de que isso seja mesmo assim. Ninguém vale
mais do que nés, primeiro porque somos exemplar Unico e ninguém nos iguala
sequer; (...)"; SILVA, Agostinho da. Reflex&o. p.27: *(...) porque a escravidao, no
fim de contas, pelo gue respeita a degradagéo humana, age para os dois lados,
para o lado do opressor e para o lado do oprimido”.

69 FREYRE, Gilberto. Casa Grande & Senzala, pp.173-174.

&Y ibidem, p.44: “N&ao permitiu nunca que se endurecesse em antagonismos
absolutos agquela separagio dos homens em senhores e escravos, imposta pelo
sistema de produgéo. Nem que se desenvolvesse exageradamente uma mistica
de branquidade ou de fidalguia”.

) ibidem, p.45: “Em loda a parte onde dominou esse tipo de colonizagéo, o
preconceito de raca se apresenta insignificante, (...)". .
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que Agostinho faz destes argumentos defendidos pelo escritor brasileiro
ndo poderia ser mais contraria. Se, como sabemos, Freyre exerce uma
forte influéncia no pensar do autor portugués, por outro lado, distancia-
se das premissas supra citadas. Agostinho da Silva é um critico atento
da colonizagao portuguesa®, ndo inocenta a escravatura e menospreza
qualquer indicio de subordinagio.

O pensamento de Gilberto Freyre galvaniza muitos autores
(tanto brasileiros, como portugueses e até de outras nacionalidades),
basta considerarmos os trechos, em forma de apensos®*, exibidos no
final de O Mundo que o Portugués crioumas, ao mesmotempo, congrega
também, em torno da sua obra, um conjunto de criticos prementes. Uns
associam Agostinho a Freyre®s, outros separam os dois pensadores®®
(para nao referirmos aqueles que ndo 0s associam ou dissociam!).
O que ¢é facto é que Agostinho da Silva se deixou influenciar pelas

63 SILVA, Agostinho da. Reflexao, p.27: “O que Portugal fez de maior no mundo nao foi
nem o descobrimento, nem a conquista, nem a formagao de nagées ultramarinas:
foi o ter resistido a Castela”; ibidem, p.65: “(..) de modo que se poderia dizer
que Portugal, depois do século XV, sé vai ser grande naquilo em que continua
a ser medieval; no resto se empequenece”; SILVA, Agostinho da. Proposigao
~ Aditamento Um (inédito, 1975). In: Dispersos, p.631: “Além de tudo para que
Portugal seja verdadeiramente irmao dos outros Povos da Lingua, tem de morrer
como metrépole e de renascer como comunidade livre, j& que dominar os outros é
a pior forma de prisao que ter se pode”.

49 Os autores desses trechos sao Maria Archer (que participou também no IV
Coléquio), padre Alves Correia (com quem, curiosamente, Agostinho da Silva se
confronta, em 1943, através de correspondéncia publica), Manuel Mdrias (Director
do Arquivo Histérico Colonial de Lisboa), Vitorino Nemésio, Robert Smith Junior,
entre outros. FREYRE, Gilberto. Apensos. In. ______. O Mundo que o Portugués
criou, pp.127-164.

6% Tal como nos relatou, em depoimento, Pedro Moacir Maia (Leitor de portugués na
Universidade de Dakar — 1961-1969 -, Adido Cultural da Embaixada do Brasil em
Dakar — 1964-1969 — e Ex-Professor de Literatura Portuguesa da Universidade
Federal da Bahia) — Salvador, Brasil, 30/01/2004.

68 Tal como nos relataram, em entrevista, M2 Fatima Ribeiro (Professora de Literatura
Portuguesa da Universidade Federal da Bahia ~ depoimento concedido em Salvador
, Brasil, 29/07/2002) e Fernando da Rocha Perez (Director do Centro de Estudos
Baianos, Professor de Histéria da Universidade Federal da Bahia, Poeta - entrevista
concedida em Salvador da Bahia, Brasil, 29/01/2004) e justifica o texto de Waldir
Freitas de Oliveira: “Nada tendo isso a ver com o luso-tropicalismo de Gilberto
Freyre, com o qual nao concordava, e sem esquecer considerar dificil ver realizado
o seu sonho, (...)" (OLIVEIRA, Waldir Freitas de. Agostinho da Silva — Lembrangas e
Verdades. In: Jornal A Tarde. A Tarde Cultural, Salvador (Brasil), 7/2/2004, p.7).
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ideias de Gilberto Freyre naquilo que diz respeito a criagdo de um
lugar (zona sentimental) comum entre todos aqueles que falam a
lingua portuguesa e preconizam a vivéncia do ecumenismo. Talvez,
nos seus primérdios, o Luso-Tropicalismo de Freyre se constituisse
como mais uma pista edificadora do Portugal-ldeia. E o que, no
fundo, o socidlogo brasileiro afirma em O Luso e o Trépico quando
faz mengdo as perspectivas de Agostinho da Silva.

No fim de contas, a mesticagerm nao é outra coisa do
gue um lugar comum entre homens que cruzam as suas origens €
buscam um mesmo Futuro.

BIBLIOGRAFIA

BRUNO, Sampaio. O Brasil Mental. Porto: Lello Editores, 1997

CASTELO, Claudia. A Recepgéo do Luso-Tropicalismo em Portugal.
In: AAVV. Novo Mundo nos Trépicos — Anais do Seminario
Internacional (Recife, 21 a 24 de Margo de 2000). Fatima Quintas
(org.), Recife: Fundacgéo Gilberto Freyre, 2001

CORTESAOQ, Jaime. O Humanismo Universalista dos Portugueses.
Lisboa: Portugalia Editora, 1965

FREYRE, Gilberto. A propésito de Libertadores. In: O Cruzeiro.
29/12/1962

__________ . Casa Grande & Senzala. 42 ed. Rio de Janeiro:
Livraria José Olympio Editora, 1943

__________ . O Luso e o Trépico. Lisboa: Comissédo Executiva
das Comemoragdes do Quinto Centenario da Morte do Infante D.
Henrique, 1961

__________ . O Mundo que o Portugués criou. Rio de Janeiro:
Livraria José Olympio Editora, 1940

OLIVEIRA, Waldir Freitas de. Agostinho da Silva — Lembrancas
e Verdades. In: Jornal A Tarde. A Tarde Cultural, Salvador (Brasil),
7/2/2004

Phrénesis, Campinas, v. 8, ne 1, p.37-57,jan./dez., 2006



57

MESTIGAGENS: PROPOSTAS DE UM PENSAMENTO LUSO-BRASILEIRO

PESSOA, F., Mensagem. 172 ed. Lisboa: Ed. Atica, s.d.

RISERIO, Anténio. Sobre a Nova histéria Oficial. Dact., Brasil,
2003

SERGIO, Anténio. Prefacio. In: ______ . O Mundo que o Portugués
criou, Rio de Janeiro: Livraria José Olympio Editora, 1940

SILVA, Agostinho da. A minha meta € o ponto sem dimenséao.
(entrevista a Anténia de Sousa. In: Didrio~de Noticias, 20 / 07 /1986)
In: . Dispersos, Organizagdo de Paulo Borges, Lisboa:

ICALP, 1989

__________ . Conversas Inacabadas (com Joaquim Furtado. In:
«Grande Reportagem». 7 a 20 de Dezembro de 1984; 21 a 27 de
Dezembro de 1984; 28 de Dezembro a 3 de Janeiro de 1985; 4 a 11
de Janeiro de 1985). In: Dispersos. Organizacao de Paulo Borges,
Lisboa: ICALP, 1989

e ____. Entrevista com Agostinho da Silva. (In: Filosofia. n®
2,Dez. 1985). In: __________ . Dispersos. Organizagao de Paulo
Borges, Lisboa: ICALP, 1989

__________ . Estilo e Contetido."Ambicédo” (In: Vida Mundial.
14/04/1972). In: __________ . Dispersos. Organizacdo de Paulo
Borges, Lisboa: ICALP, 1989

e ___. Estilo e Contetdo. "Humildade” (In: Vida Mundial.
14/04/1972). In: _________ . . Dispersos. Organizagao de Paulo
Borges, Lisboa: ICALP, 1989

e __. Fontes e Pontes do Futuro: Educacao Africana 1
(Assinado Frei G.H. In: Vida Mundial, 15/09/1972). In: Dispersos.
Organizacao de Paulo Borges, Lisboa: ICALP, 1989
Proposigdo  (inédito, 1974). In: Dispersos.
Organizagao de Paulo Borges, Lisboa: ICALP, 1989
_. Proposicao - Aditamento Um (inédito, 1975). In:
Dispersos. Organizacao de Paulo Borges, Lisboa: ICALP, 1989.

__________ . Reflexao a margem da literatura portuguesa. 32
ed. Lisboa: Guimaraes Editores, 1996.

TELMO, Anténio. Prefacio. In: BRUNO, Sampaio. O Brasil Mental.
Porto: Lello Editores, 1997.

Phrénesis, Campinas, v. 8, n® 1, p.37-57, jan./dez., 2006



LOS HOMBRES Y SUS MEDITACIONES
LAS IDEAS DE LA GENERACION
ESPANOLA DEL98Y
EL PENSAR ARGENTINO!

Blanca H. PARFAIT?

Mas otra Esparia nace

La Espana del cincel y de la maza,
Com esa eterna juventud que se hace
Del pasado macizo de la raza

Espana de la rabia y de la idea
El mafiana efimero
Antonio Machado

Tarea ardua es pensar la Argentina porque la primera
figura que nos evoca es la de Proteo, el dios griego que,
cuando se lo pretendia apresar, se transformaba sucesivamente
en ledn, serpiente, pantera, agua y arbol. Esa capacidad de
metamorfosearse, tan propia de nuestra tierra, hace que resista,
con éxito, todo intento de clasificacién, por lo que nos ha parecido

O Conferencia.
@ Universidad de Buenos Aires - Argentina.
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oportuno, en primer lugar, hacer una comparaciéon con Espafa a
través de algunos de sus pensadores, para poder luego, con ese
bagaje, abordar nuestra circunstancia.

;Qué es 1o que lleva a los hombres a meditar sobre su
destino? Porque no es si no suceso muy extrafio el despertar al
hecho de la existencia propia y a fa conciencia de ser arrojado al
mundo en determinado espacio y tiempo gpor qué la existencia se
muestra en un aqui y un ahora? ;Por qué, en los infinitos meandros
del espiritu la llama de otra posibilidad, de otra circunstancia vital
aparece siempre en el horizonte de las inquietudes humanas? Las
insistentes preguntas por el discurrir de nuestra vida nos acicatean
con su embrujo.

La pregunta por el sentido de la vida, aguella que era el
tema de la filosofia alemana de Simmel, y que indaga Heidegger,
aquella que habia dejado la llama viva de Kierkegaard reclamando
por su individualidad, la pregunta que era motivo de hondas
cavilaciones en la cercana vy, a la vez, lejana Alemania, era vivida
con pasion en Espafia.

Las inquietudes vivenciales de la generacion del 98,
encarnada en Azorin, Unamuno, Baroja, Valle Incian, Ganivet,
Machado, muestran que las antenas de la sensibilidad literaria y las
de la filosofia se potenciaban mutuamente mostrando las hondas
relaciones que unen el pensar filoséfico con la literatura.

Tal vez sea el signo de los tiempos, de esos tiempos
en los que tanto literatura cuanto filosofia se asomaban a las
profundidades - como toda gran obra del espiritu- y no se habian
detenido, todavia, a jugar desleidamente en las superficies 0 a
transmutar la vida en los esquemas vacios y muertos de l0s juegos
l6gicos.

Quisiera hoy traer al recuerdo una imagen centenaria, una
pincelada que nos colorea un encuentro de dos vidas en el que
salen a la luz los temas del sentido, de la vida y el lugar.
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DOS JOVENES Y SU ENCUENTRO EN MADRID

Dos jévenes suefian a Espafia y no lo sospechan en esa
primavera de 1891 en la que se encuentran el norte del pais —en la
persona de Miguel de Unamuno-, joven profesor de griego oriundo
de Vizcaya, y Angel Ganivet, en cuya persona se adivinaban los
aires del sur espanol. El norte y el sur se encuentran en el corazén
de Espafa, en Madrid, con motivo de rendir las oposiciones
pertinentes a las catedras de griego ante el tribunal que presidia
don Marcelino Menéndez y Pelayo.

Ambos ambicionaban catedras cercanas a sus lugares
de origen, y ahi estaban, haciendo sus ejercicios (que se prolongan
alrededor de un mes). Terminada la labor del dia se dirigian
ambos, acosados por su afan de refrescarse, a una horchateria en
la que se dedicaban a tomar helados y a hablar de sus suefios y
sus ensuefos. Las horas se desvanecian en las charlas juveniles
y Ganivet, el granadino, escuchaba pacientemente el acentuado
“instinto de charla” que Unamunoconfesabaposeer. La verba de don
Miguel le hace participe del deseo de ilustrar la Batracomiomaquia
homeriana para lo cual se ha provisto de ranas a las que estudia
anatdmicamente y dibuja una y otra vez. Unamuno y el dibujo de
las ranas quedaran grabados en el recuerdo de Ganivet y resistiran
el paso de los anos. Por el momento deben separarse pues, si bien
Unamuno recibié su catedra en Salamanca, no le sucedié lo mismo
a Ganivet. Se despiden, pues, y se pierden sus rastros..... Pero el
destino tiene sus vueltas vy., al cabo de cinco afnos, en 1896, lee
Unamuno un articulo de Ganivet, le escribe entusiasmado y se
inicia una correspondencia plena de ideas fecundas

;Cuéles son los temas sobre los que departen? Pues
Esparfia y sus hombres, todo aquello, en fin, que puede llevarles a
responder las inconscientes preguntas que guardaban en si desde
siempre.
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El Idearum de Ganivet muestra la lectura de su tierra hecha
por el hombre producto de la mezcla de razas y en el que conviven
los minaretes y las cruces, las imagenes y las piedras afiligranadas,
los naranjos y las fuentes. La vida que cantay la celda en la que se
purgan los pecados; luces y sombras han mecido a Ganivety, en las
aguas unidas de las razas, ha pensado el sentido de su existencia.
Es la Espafa africana la que describe comp propia, la celtibera
profunda es la que anhela y desea liberarla del oportunismo de
los llamados “intelectuales”. Lanza para ellos una frase que es, sin
duda, premonitoria “en presencia de la ruina espiritual de Espafna
hay que ponerse una piedra en el sitio donde esta el corazon y
hay que arrojar aunque sea un millon de esparoles a los lobos,
si no queremos arrojarnos todos a los puercos”.! Frase visceral,
arrancado desde lo mas profundo de si. Ganivet, antiguo molinero,
nos sefala que “las ideas deben ser semejantes a las ruedas del
molino que, sin cambiar de sitio, dan harina y, con ella el pan que
nos nutre...pero deben ser ideas redondas y no ideas picudas, que
son las que da Espana, proyectiles ciegos que no se sabe addénde
van y van siempre a hacer dafo “.?

Suefia con la hermandad espafola, pero aquella que
conserve las diferencias, aquella en la que se acepte el pensamiento
del otro. La Espana de sus suefnos consiste en enlazar las ideas
diferentes por la concordia y las opuestas por la tolerancia, pues
so6lo el cambio de ideas traerd aparejado la transformacion de la
organizaciéon social. El idealista Ganivet, el hombre mezclado,
acepta lo diferente, pero busca el elemento comun que, como rio
subterraneo, le muestre el agua donde abrevar. Ama las diferencias
que son las distintas modulaciones del fondo Unico que late en
Espana. No es ya el reformista joven que, como todos los de esa
edad reforman a su antojo y ganas, sino que se ha transformado en

M Miguel de Unamuno, Obras completas, tomo IV, Madrid, Afrodisio Aguado (por
concesion especial, Vergara, Barcelona), 1958. p. 959.
@ |dem, p. 971-2.
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el adulto que admite haber cambiado sus ideas; pues “para algo es
hombre y no piedra”.

Busca Ganivet la verdadera Espafia jcémo le duele
Espanal

Para Unamuno el fondo de Espafia es el fondo cristiano y
esta, sostiene en ese momento, representado por el personaje de
Alonso Quijano, el cuerdo, y no por el loco de don Quijote. Cree
en la moralidad de Espafia, sin moros, sin romanos, sin fenicios
ni godos. Mas la idea no convence a Ganivet quien reclama sus
raices ya que sin ellas “tal vez no le queden mas que las piernas
(y exclama), me mata Ud. sin querer, amigo Unamuno”. Es Ganivet
la Espafia que ha padecido las fusiones de mil sangres y sostiene
que no es ella la que debe demarcar, sino que toda demarcacion
sélo es vélida si se sostiene por el espiritu y el idioma y que, por
ello, hay que mirar a la América esparola.

Unamuno atravesaba por aquel entonces su fase
spenceriana y le entusiasmaban las fabricas que se levantaban en
su pais, defendia su absoluta necesidad y afirmaba el desarrollo
sostenido de la economia como base para el despegue de Espania.
El idealista Ganivet sostiene que no solo la religién sino también
el arte y la ciencia en general deben estar “mas altas que ese
bienestar econémico en que hoy se cifra la civilizacion”.?

Unamuno piensa que la historia “ da razén a los cuatro
que gritan y nada dice de los cuarenta mil que callan” y ella es la
responsable de la deformacién de las ideas en Espafia al insistir
en el cruce de las razas, pues éstas solo representan débiles
‘capas de aluvidn sobre “densa roca viva”. “Hay -sostiene- un fondo
espiritual puro, a pesar de las invasiones, que esta en los hechos
. ubhistdricos que permanecen y van estratificandose en profundas
capas”.*

ldem, p.1012.
‘Idem, p. 990.
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Espafa sofiada por los literatos, entrevista por el suefio
de la pluma. El dardo clavado en el corazén de ambos hace
gue, sofiando a Espafia, también la hagan. Suefian sus propias
visiones, las de la Espafia posible, las de la Esparia ideal, hasta
gue la muerte querida por mano propia acaece en Ange! Ganivet
y el suefio de Espafia queda huérfano de una de sus voces.
Se apaga aquel que tiene alma de nardo- como habfa cantado
Machado- “vida y muerte suefio son/y todo el mundo suefia/ suefio
es la vida del hombre/ suefio es la muerte en la piedra..yo doy mi
vida de hombre por sofiar, muerto en la piedra”.®

Las influencias entre los pensadores son dificiles de
precisar, mas lo cierto es que va cambiando Unamuno sus ideas, va
dejando atras su primitivo spencerismo y se vuelca a o espiritual.
La Espafia de sus ensuefios lo persigue rondandolo y la evoca
constantemente en su tristeza de hombre sin suelo, en su exilio, y
le hace decir que “lo que el pueblo espafiol necesita es aprender
a pensar y sentir por si mismo y no por delegacién, y sobre todo,
tener un sentimiento y un ideal acerca de la vida y su valor”.®

La apelaciéon al si mismo, a la interioridad, son temas
caros a la filosofia de la existencia. El alejamiento necesario del
impersonal- que extiende sus garras, hoy, por todo el orbe- no
hace si no mostrar la sintonia de ideas que hay entre el pensar
filoséfico de la vida y la filosofia unamuniana.

La idea unamuniana de la vida es la que le hace exclamar,
con su acostumbrada fuerza, el querer ser espafiol, no europeo ni
moderno. Lo celtibero es su afan y su deseo. Es la Espafia que surge
en las costumbres populares, en el paisaje de sus tierras, la que se
descubre no en las batallas sino en los cantos, no la que copia las
actitudes de todos, sino la auténtica que se expresa en los cuadros

® Antonio Machado, Poesfas.

® Citado por Lain Entralgo en La generacion del 98, Madrid, Espasa Calpe, 1959,
42 edic. p. 134.
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de Goya y de Veladzquez. Clama por la Espafa subterrénea, por la
vida de la intrahistoria, no la de la historia a secas, la de los hechos
superficiales que no dejan huellas en lo  profundo del pais; le
interesa el hombre de todos los dias y las acciones cotidianas,
pues de ellas surgen lo que cada uno desea, aspira y piensa y son
el manantial del camino en el que afluye lo esparfiol. Dicho sea de
paso, sus afirmaciones no tienen pretension de nacionalismo, sino
que son un intento de traer a la superficie lo oculto del hombre total.
Este es el que mirdndose a si mismo descubre la humanidad, y se
asombra de su hallazgo. Busca Unamuno el ndcleo virginal donde
se esconde lo propio de Espafia, lo intimo de esas tierras pobres,
“tan pobres que tienen alma” y en esas tierras surgira el hombre
nuevo, al que ahora suefia don Miguel de Unamuno ya vestido
con el ropaje de don Quijote. Si, don Miguel ha olvidado a Alonso
Quijano y rescatado la locura de don Quijote.

Busca Unamuno reflejar el alma de su pueblo y tiene su
propia alma para ello. Indaga por la esencia metafisica de Espafa
que ha dado como resultado el Quijote que, por sus locuras, vive
de manera mistica y medieval, y que, por esa vida, pelea, por esas
ideas que son su Dulcinea, lucha. Combate por la gloria de vivir y
sobrevivir, comprende que otros pueblos han vivido y luchado por
las instituciones, pero los esparioles, afirma Unamuno, han dejado
a los demas pueblos su propia alma que es la que los muestra
luchando por los imposibles.

En el quijotismo se afianza Espafia y no en Sancho Panza
que es quien procura aceptar la vida tal cual como los otros le
dicen que esy a la que él, décilmente, siempre asiente. En la locura
de don Quijote se atisba otro mundo que es finalmente el de la vida
eterna, alegre siempre de si misma.

El quijotismo es el ideal del hombre agdnico unamuniano
que combate siempre por seguir adelante, sin temerle a nada ni

™M A. Machado, Las tierras de Alvargonzalez, La casa, Il
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a nadie. Lleva consigo su triste figura y aspira a conseguir que €l
mundo sea como él lo siente y, por ende, como debe ser, no como
lo quiere la ciencia ni la razén. Ante la razén pone el corazén, ante
el pensar el desear, ante el contemplar, el luchar. Lucha siempre
por ese anhelo de inmortalidad del hombre nuevo que, sabe, no
se cumplird, “que sera eternamente futuro para mejor conservar su
idealidad preciosa, que es la que nos vivifica™.®

Héctor Murena y el pensar argentino

La generacion del 98 penso su tierra 'y sus hombres, y los
pensé metafisicamente. También, asi, oteando lo absoluto, medita
sobre la mia otro literato metafisico en cuyo rostro asomaban dos
mundos, enigmatico rostro en el que sobresalian dos oscurisimos
ojos llenosde loinconmensurable y que se contraponian fuertemente
con la impresién que causaban la presencia de su nariz y boca,
casi primitivas. Extrano rostro fue el de Héctor A. Murena, tanto
como fue extrafa su muerte. Como cuando en los dias finales del
estio la vida recobra su fuerza maravillosa y lucha incansablemente
contra el tapiz amarillo que se avecinay los arboles dan sus dltimos
frutos antes de desmelenarse con los vientos del otofio, asf con ese
fmpetu vital, desbordado su espiritu por las fuerzas demoniacas
y presintiendo el absoluto, vividé sus ultimos tiempos. Y, como si
presintiera desde mucho antes su solitaria muerte asi lo canté: “He
caminado por las calles/ de esta ciudad cerrada/ como si hubiera
vuelto/ por muy poco tiempo/ de una interminable guerra, / de la
que nadie aqui habla/...pero sintiendo crecer en mi, un tenaz vino
de vida/ y agradeciendo / que nadie saliera a tocarme las heridas/
a consolarme/ de esta guerra contra la soledad/ que en nosotros
se consuma”.®

® Lafn Entralgo, op.cit. p.211.
©® Héctor A. Murena, “La guerra”.

Phrénesis, Campinas, v. 8, n2 1, p.69-76, jan./dez., 2006



67

LOS HOMBRES Y SUS MEDITACIONES LAS IDEAS DE LA GENERACION ESPANOLA...

También él pensé en la paraddjica circunstancia de haber
nacido en estos lares y se pregunté con grave voz inquisidora, por
su sentido.

En El pecado original de América va exponiendo, como
si pensase en voz alta o dialogara consigo mismo, sus ideas sobre el
hombre y su entorno. Expone su tesis de que “el sentimiento de vivir en
América significa estar gravado por un segundo pecado original”.”®

Asi como el cuerpo con el que nacemos nos distingue y
personifica, también lo hace, en su medida, el lugar de nacimiento.
No es éste un simple hecho natural, sino que la tierra y los otros
junto a los cuales estamos forman un eniramado en cuyo centro
crecemos y morimos. La ligazébn con la tierra se nos hace
presente al viajar ya que el lugar al que llegamos no es nunca lo
que sofilamos porgque no estamos como el hombre en su tierra,
nos faltan los lazos originales y no los podemos crear de nuevo.
Cuando la historia quiere interpretar los hechos como naturales,
rebaja también al hombre a esa condiciéon Advierte Murena “algun
dia el hombre comprenderd que los hechos son simbolo de lo
sobrenatural y eso lo llevara a contemplarse como ser sobrenatural y
a cumplir el sobrenatural destino que en su alma fleva misteriosamente
inscripto™

Es el destino que se expresa también en lo geografico y en
lo histérico, en esa infinita diversidad del espiritu que, siendo universal,
se modula de diferentes formas en cada pueblo y, de manera tan
inefable como “el rostro de cada criatura”

Considera que América es un escandalo histérico pues no
se ha ido historiando como ofros pueblos sino que ha ido sumando
historias y culturas, ha ido acumulando el espiritu de otras tierras
en “caminos paralelos a razas en fusidn y en france de extincion,
lastrando de otros espiritus el espiritu de la tierra en la que se

9 Héctor A. Murena, El pecado original de América, Buenos Aires, Sudamericana,
1965, p.156.

0 jdem, p. 166.
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asentaron. El espiritu que traian carecia de tierra en la cual germinar
y la tierra que recibia- a los inmigrantes que a ella se acercaban -, no
estaba preparada, no estaba cultivada para que germinara el lento
trabajo de la cultura. El choque era inevitable, de ahi lo sobrecogedor
de sus experiencias, lo dificil de sus vidas y lo dramatico del arraigo.

Mas el espiritu comenzdé su marcha cumpliendo el mandato
de Dios de que cada puebio guarda para si~un modo especial de
cumplirse lo divino.

DOS ARQUETIPOS

La articulacién del estigma sudamericano se patentiza en
dos arquetipos que adquieren en América particular idiosincracia.

El primero es el que admite que hubiera preferido no nacer
en estas tierras, el que tiene el espiritu en Europa y que oscila entre
el mundo ideal, al que afiora, a veces sin conocerlo, y el real que es
su base, al que denigra y rechaza. Lucha con larealidad, y vive en
constante represién de si mismo. Se ampara en la cultura europea
sobre la cual arma sus bases y expresa que hay que cambiar
todo en el pais para que éste pueda ser como él desea que sea,
queriendo otro pais, no éste que tiene, y llega a desear la intrusion
de una potencia extranjera para que ordene su tierra y termine con
los problemas. Se atrinchera en sus ideas, no lee las obras de sus
compatriotas “mas que por obligaciéon o por azar porque... toda
ensefianza de parte de un compatriota significaria atarse a una
tradicién, y lo que la tradicion trae es la tierra, la realidad y él esta
atado a sus ideas y es revolucionario”...*? con veinte afios de retraso.
Acumula citas, pero no puede pensar porque le falta su sustancia,
su ligazén a la verdad, el fondo formado por la historia de la tierra.
La cultura es solamente una convencién, un mecanismo, porque él
interpretatodo lo que sucede segun el esquema de ideas europeo.

2 ldem, p. 186.
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Piensa que él es el comienzo de todo, y lo que desea es no afirmar
el espiritu de su tierra sino negarlo.

El segundo arquetipo es el del “fanatico” que se une
a las oscuras formas de la tierra y de la sangre” pero no con la
fortaleza que nutre, sino con la complicidad en la que él sacrifica
su parte de hombre a fin de que esas fuerzas le den las mascaras
para defenderse”.® La tierra no le pertenece, no le da sus fuerzas
nutricias sino que se embandera en ellas en lo superficial y todo es
folklérico. Ha aprendido que la mejor forma de igualar consiste en
arrasar con lo superior. Esta atado a la realidad de la tierra, pero sin
Su espiritu y se anula a si mismo. Se transforma en parte de la tierra
y “asume su silencio” pero tiene, tal vez por ello, un magnetismo
especial con los que lo rodean de modo tal que se convierte en
miembro de la masa o en explotador de ella, y busca la quietud
cultural, el estancamiento para que el espiritu no florezca. Escribe
para el pueblo, con lo que quiere significar que se dirige a los
sectores no cultos, y no piensa que “al pueblo hay que darle no
convencionalismos sino ideas superiores que lo obliguen a realizar
el esfuerzo que lo llevara a superarse”.

Estos dos arquetipos humanos - en los que no nos costaria
ningun esfuerzo reconocer rasgos de nuestros contemporaneos-
son tipos humanos negadores y niegan por exceso y por defecto
la americanizacion del espiritu. Tienen ellos “mala disposicion”,
categoria espiritual a priori con la que se enfrentan a su propia
realidad, a la que pretenden reformar o rechazar. Su mala
disposicion les impide ver.

Los arquetipos, nos lo ha ensefiado Platén, no existen
en esta realidad sensible tal como los pensamos, pero todos los
hombres tienen alguna faceta de ellos. Excepcionalmente se unen
en una amalgama feliz y son, entonces, aquellos que efectldan las

8 |dem, p. 180.
“|dem, p. 194.
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grandes obras de América, a los que debemos mirar para iniciar
nuestro camino.

Esas obras, grandes en su soledad, nos hablan también
de la soledad del creador en América, en la que debe trabajar sin
la resonancia de su medio, debe crear en su aislamiento, debe
traspasar los frutos jugosos de la tierra y esperar. Su savia baja
a las profundidades, se enraiza en ellas y 3olo asi su obra se
vuelve tradicion, espejo de nosotros mismos, reflejo en el que nos
alumbramos. Llama Murena intelectualizacion al hacer positivo
que se sumerge en la raiz de la tierra y nos aclara que “hablamos
aqui de intelecto como de esa actitud tipica de la criatura humana
que le ha permitido -a diferencia del animal que vive fundido, en
éxtasis con su mundo -, interponer una distancia animica entre
él y la realidad que lo circunda, estatuir respecto al mundo una
perspectiva que o capacita para aduefiarse cognoscitivamente
de éste - para convertirlo en objeto de conocimiento del cual él es
el sujeto”.'®

Asicomo el hombre primitivo pudo distanciarse delmundo
en cuanto lo convirtié en objeto, también asi el hombre “intelectual”
ve por primera vez la tierra sin prejuicios, puede obijetivarla y tomar
conciencia de ella e interpone una distancia entre él y su objeto,
funda la cultura.

El americano es el hombre dotado de esa estructura,
de esa objetividad para quien repentinamente se ha reiterado el
colapso de descubrirse arrojado por una causa inescrutable en
el mundo en bruto, de descubrirse otra vez en medio del silencio
originario”.'®

Ese mundo se ha transformado porque es como si
hubiera perdido su carne, su sustancia, y debiera encarnarse
otra vez, su carnadura es la que debe hacerse, pero no encuentra

(9 |dem, p. 191.
(% idem, p. 193.
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el hombre argentino nada delante de sf porque el mundo se ha
transobjetivado, ha desaparecido, no estd detante de si sino que
esta detras, como un supuesto que no o abandona.

Es ésta la relacién que llama transobjetividad, con lo
gue quiere significar no sélo que el mundo esta como un supuesto,
como aquello que hemos visto, y, desengafiados o enganados por
nuestras miradas prejuiciosas, hemos dejado de lado, sino que
el espiritu transobjetivo es “inconsciente y sus manifestaciones
consisten en destrucciones y deformaciones del espiritu objetivo”,
es decir, de las instituciones que fundan la cultura y hacen el
espacio espiritual en el que habitamos, por eso lo observamos
siempre como negatividades.

El mundo se le presenta, al hombre argentino, como
algo sin interés porque la carga que representa ha sido demasiada
pesada y, por serlo, no ha podido fundar en él la cultura objetiva. Sélo
puede, con desdén, ignorarlo y lo hace con la mirada puesta en un
horizonte ulterior; se dirige, pues, a lo que no existe, a lo magico y, en
consecuencia las obras no reflejan el mundo, son abstractas porgue
les falta el anclaje. El mundo se ha diluido, convertido en puro dato.

Lo transobjetivo es un “‘campo de accién de fuerzas
metafisicas”, en donde todo adquiere una dimensién Unica y
sobrenatural. En lo transobjetivo aparece el destino, y solamente
avistandolo, puede el hombre lanzar una mirada nueva sobre
los objetos porgue, en el fondo, solamente en ese momento los
comienza a ver, como si surgieran de la nada primigenia. La intuicién
transobjetiva se manifiesta en las brumas como fatalidad, “el horizonte
donde Dios se preanuncia”.

Una ojeada a la ciencia, al arte y a las comunicaciones
humanas nos aclarara el panorama.

El hombre faustico de Occidente considera el saber, la
ciencia, como el apoderarse del objeto del mundo. Para el americano
no existe nada que “pueda ser calificado como ciencia o interés
cientifico” y aunque existan aspiraciones aisladas no encuentran
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estimulos en su tierra para florecer. Tienen la persuasion de saberlo
todo y “cuando optan por practicar disciplinas que exigen un saber
real los sobrecoge la sensacion de que no saben nada, y asi apelan
a una erudicion excesiva, a un fatigoso manejo de autoridades que en
el fondo nunca terminan de asimilar ..., el saber no les interesa y, en el
fondo, no lo entienden”.”” Pero este no entender hace gue se inclinen
a la técnica como recurso y la descarguen de la espiritualidad
que debe tener por lo que el problema que enfrentan es el de la
lucha entre la omnipotencia de los elementos técnicos y su propia
libertad.

En el arte los dos arquetipos que hemos mencionado se
inclinan por la vanguardia porque no pueden aplicar la comprension
objetiva de su mundo y entonces quieren negarlo o intentan un
folklorismo con el que mientras proyectan resucitar culturas, las
matan nuevamente. El arte no ha hallado aun sus propias formas
y, tal vez por esta razén, apunta a lo abstracto. Si mencionamos,
por ejemplo, el mundo como paisaje, vemos que cobra dimension
sobrehumana o de mero dato como en las obras de Borges que
son un ‘ininterrumpido discurso acerca de las impalpables fuerzas
que gobiernan lo mundano”, en tanto que los personajes de Mallea
se agitan en una zona en la que sus sombras hacen destacar sobre
todo, méas que lo que tocan y lo que hacen, la intolerable luz de la
fatalidad”®

En las relaciones interhumanas advierte Murena que el
hombre no dialoga, porgue no reconoce al otro como otro sino que
habla sobre lo que podriamos llamar elementos comunes de la vida
diaria, ya sea de negocios 0 de politica o de deporte, donde se
supone siempre que el otro es el oidor del mondlogo que cada uno
hace para si. Y su mondlogo versa siempre sobre un desmesurado
afan de riqueza.

a7 |dem, p. 198.
08 |dem, p. 204.
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El hombre argentino se descubre en soledad e intenta
una nueva sociabilidad. El hombre transobjetivo se piensa como un
absoluto y cuando debe sumergirse en el dominio de lo relativo, por
ejemplo, de la politica como aplicacién de un modo de pensar, lo
tilda de “sucio”, es decir, de mundano, y entra en ella para conseguir
un provecho personal o la convierte en lucha religiosa con la que,
apasionadamente, decide convertirse en el salvador de la patria v, al
hacerlo, divide al pais en facciones.

En el plano de la musica encontramos un elemento mas
de la soledad con la que se manifiesta el espiritu transobjetivo y es
‘la orgullosa y sentimental aceptacién de dicho aislamiento, que con
todas sus implicancias aparece nitidamente en el tango”.®

Otra sefial de la transobjetivacion la constituye el
“sobrepasamiento de todas las formas del culto “.;no se ha
apresurado América a vanagloriarse de que en sus tierra regia la
mas amplia libertad de cultos? Esto no es forma de respeto supremo
hacia todos los cultos sino indice de una sintomatica indiferencia
hacia todos los cultos que es lo Unico que permite anteponer la
superficial libertad politica a las hondas convicciones religiosas’ 2

Todas las formas culturales solo son posibles sobre un
fondo de creencia, de fe que las sostiene, sobre un absoluto que
establece las referencias. América no lo tiene, no tiene nombre
para su absoluto, no tiene palabras para designar la unién que
fructifica y, si bien “ ni dios ni los animales necesitan de nombres...
la criatura humana no puede existir sin ellos”.2’

Transobjetivo, mala disposicién e intelectualizacion son
distintos aspectos del mismo fenémeno, al que le podemos poner
un nombre. Por ahora ese nombre es fatalidad. Un dia serd otra la
palabra.

09 |dem, p. 221,
@9 |dem, p. 218.
@ [dem, p. 222.
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Tal vez debamos realizar una metéfora, un ir mas alla tal
como lo indica la tradicién hermética — tan cara a Murena-, que
sefiala que es necesario morir y renacer muchas veces en el curso
de la vida para poder espiritualizarse. Recuerda que existia en
Parfs, a principios del siglo pasado, en la calle Le Regrattier “un
nicho en el que se veia la estatua de una mujer decapitada que
tenia en la mano un vaso y a cuyo pie habia una leyenda que decia
“Todo le sirve”. En el vaso esté el vino de la sabiduria, la mujer esta
decapitada para indicar gue se ha separado el alma del cuerpo. El
alma, luz blanguisima, ha dejado al cuerpo que es su tumba, en el
estado de nigredo, nigrum nigro nigrius, negro mas negro que el
negro, pero la leyenda indica que lo negro debe espiritualizarse, la
negra materia — esa casi nada- debe poder volverse luz para ser
condicion de una obra.??

Toda obra, todo aquello que se manifiesta, debe cumplir
su ciclo de transformacion y por ello entendemos que podemos
ensayar otra palabra y avistamos destino, pero, ¢, cambiar fatalidad
por destino no es ir por el mismo camino?. Pensamos que no si
entendemos destino como el pensamiento y accidn comunes a
todos los hombres del pais, si somos capaces de escribir nuestra
historia como la historia de una comunidad pensante que no se deja
arrastrar por las veleidades del momento, si somos capaces de vivir
aquello que deseamos para todos y no solamente para nosotros
mismos, Si nos atrevemos a sofiar y a tener el coraje de cumplir
nuestros suefios sin importarnos aguello que dejamos atras.

Creo que esto es lo que nos falta: el coraje de sofiar en
comun y el arrojo para volver realidad o que todavia no es.

Es a esta tarea que los convoco, que es lo mismo gque
llamarlos a realizar una comunidad que es sindnimo de pais.

@2 Hector A. Murena, La metéfora y lo sagrado, Buenos Aires, Tiempo Nuevo, 1973,
pp.50/1.
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Porque lo que éste es, es solamente el resultado de las pequefias
acciones de cada uno, todos los dias.

Nos falta la creencia de que cada una de nuestras
acciones es importante, porque solamente imbuidos de esta carga,
como si fuera sagrada y con ese espiritu, podremos salir adelante.

Si nos falta la creencia en un destino comin no podremos
escribir nuestra humilde pagina en el p‘roceso histérico. Debemos
tener presente que la escritura, que es una metafora de nuestro
trabajo, se destaca como las letras negras sobre el blanco papel
que es el pais, que es el que nos posibilita ser lo que somos, si lo
dejamos de lado y atendemos a las letras negras que somos cada
uno de nosotros, no escribiremos porque no habra fondo que lo
permita, seremos solamente un enorme borrdn histérico.

Creamos en la pagina en blanco, confiemos en nuestras
propias fuerzas superadoras de la adversidad que sera solo
momentanea si es que no esperamos la salvacion por obra de otro
sino por Nosotros mismos, y asi nos alejaremos de la conspiracion
de los mediocres.

Los griegos, que algo sabian de adversidades vy
restricciones confiaron en un lema “ser siempre el mejor y mantenerse
en ello”, ésa fue la fe que los sostuvo y los hizo ser lo que fueron. A
eso los insto, al sereno trabajo sobre nosotros mismos, en el puesto
que cada uno tiene, aquél que el dios le ha dado. Los comprometo a
convertir el trabajo en misién, a adquirir la fe que nos falta.

Ese sera el momento en que fatalidad podra trocarse en
la palabra pais, pues los procesos histdricos no se decantan en
la impaciencia, sino que siguen su propio curso. Alentados por
esa fe, llevados por esa inquietud tal vez comprendamos que la
reconstruccién es posible, que esa impaciencia vital es la que
subterraneamente va sosteniendo, hilando, la trama final. Tal vez
hayamos nacido en tiempos de trama y no de urdimbre acabada,
ese desencuentro es nuestro estigma pero bien puede convertir
nuestro camino en tarea incitante.
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Las potencialidades de nuestra patria deben hacernos
persistir en nuestras actitudes de bldsqueda, de afincamiento, de
real encuentro de nosotros mismos, porque solamente haciéndolo
podemos sentir la alegria de ser hombres y el mandato divino de
dibujarle nuestro rostro a la humanidad.
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RESUMO

O texto apresenta um perfil filoséfico e um panorama da
obra do pensador grego E. Moutsopoulos. Os campos da
estética, da ontologia, da antropologia filoséfica, da histéria da
filosofia e da axiologia estdo implicados no conjunto de suas
investigagoes.

Palavras-chave: Estética, filosofia grega, filosofia contem-
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ABSTRACT

This paper presents a philosophical portrait and a review of
E. Moutsopoulos's work. AEsthetics, ontology, philosophical
anthropology, history of philosophy and axiology are implicated
in the work of this Greek contemporary thinker.

Key-words: Aesthetics, Greek philosophy, contemporary
philosophy, culture.

O Professora PUC-Campinas.

Phrénesis, Campinas, v. 8, n® 1, p.77-85, jan./dez., 2006



78

C. M. CESAR

O pensamento neo-helénico encontra na obra de E.
Moutsopoulos sua mais importante expresséo. Esse filosofo, nascido
em Atenas em 1930, doutor em Letras por Paris em 1958, antigo
professor na Universidade Aix-em-Provence e na Universidade de
Tessal6nica (1965), foi professor na Universidade de Atenas desde
1969 e seu reitor em 1977. E membro da Academia de Atenas, do
Instituto Internacional de Filosofia, do Colégio Académico Universal
de Filosofia e de muitas outras instituicées. E presidente de diversas
associagbes de Filosofia Néo-Helénica e fundador e diretor da
revista Diotima, publicada em Atenas. Os campos da estética, da
ontologia, da antropologia filoséfica, da histéria da filosofia e da
axiologia estdo implicados no conjunto de suas investigagées. O
humanismo de Moutsopoulos tem como fulcro a no¢do de kairds,
reatualizada e enfocada como categoria espacio-temporal. Kafrds
significa, em nosso filésofo, o instante propicio por exceléncia,
onde a busca de um ser-mais se exprime pela adequagao entre
verdade/realidade/valor, na vida humana.

Um dos campos privilegiados em que se desenvolve a
meditagdo de Moutsopoulos é a reflexdo sobre a cultura grega.
A filosofia da cultura é, nele, um esforgo de compreensédo do
significado e do alcance atual da heranca grega. Esta filosofia da
cultura grega é uma disciplina nova que tem como tarefa “proceder
a avaliagdo dos problemas filosdficos, rigorosamente tradicionais,
gue uma abordagem da cultura grega torna evidentes e relaciona-
los entre si"'. A fenomenologia € o estruturalismo acham-se na
origem desta reflexdo, assim como as meditagbes sobre a historia
da filosofia de Mario dal Pra e de Lucien Braun. A no¢édo de “novo
espirito cientifico” e o método histérico-critico bachelardianos séo
utilizados por Moutsopoulos a fim de examinar a filosofia de histéria
da filosofia. Enfim, o modelo de cultura grega proposto por Jaeger
serve-lhe também de inspiragéo.

E pela meditacdo sobre as diferentes contribuicdes
oferecidas por essas fontes filoséficas que Moutsopoulos chega a

O E. Moutsopoulos, Prolégoménes a la philosophie de la culture grecque, Philosophie
de la Culture Grecque, Atenas, Academia de Atenas, 1998, p. 18,n. 3.
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compreender a cultura como processo de estruturagio continua e
de reformulacéo de sistemas de valores?. Trata-se, pois, em primeiro
lugar, para nosso filésofo, de esclarecer o termo cultura; depois, de
compreender a especificidade da cultura grega.O que a Grécia
antiga nos legou como heranga é uma certa concepcgéo do homem
e do destino humano: “a particularidade’ desta cultura consiste,
além de todo particularismo, numa concepgdo universalista do
mundo e das sociedades humanas™. Ela aparece na aparece na
realizag&o de um tipo de expressao do ser humano, que valoriza a
liberdade e o significado de pessoa humana e, finalmente, o poder
criador do homem. Esta atividade criadora se exprime na arte
grega: na danga, na poesia, na arguitetura, na musica, nas artes
plasticas. A tragédia, por exemplo, realizando a transestruturagéo
do mito, provoca a libertagdo do homem, a despeito de sua
fragilidade. A escultura desencadeia esta libertacdo mediante a
celebragéo da beleza. A filosofia & o préprio exercicio de liberdade
enguanto investigagdo “auténoma do significado do mundo e do
valor™. O pensamento grego teve ressonancia em toda a histéria
de filosofia do Ocidente durante a Idade Média e nos pensamentos
moderno e contemporaneo.

O estudo desta nova disciplina, que Moutsopoulos trata
de esbocar, foi objeto de uma primeira abordagem durante a
Semana de Filosofia da Cultura Grega, ocorrida em Chios, em
1977%. O objeto, os principios e os métodos de investigacdo da
filosofia da Cuitura Grega foram estabelecidos num importante
estudo de Moutsopoulos, Prolegébmenos a Filosofia da Cultura
Grega, apresentado em Kalamata, durante a Segunda Semana

@id., ibid., p. 16.
®id., ibid., p. 17.

® IDEM, Culture méditerranéenne, culture européenne: le ferment grec, op. cit,
p. 389. E preciso dar atengfo & relagéo entre a arte e a filosofia, na obra de
Moutsopoulos. Retornaremos ao tema.

© As atas desta Primeira Semana Internacional foram publicadas em Atenas, nos
volumes 7 e 8 de Diotima, 1979 e 1980, pela Sociedade Helénica de Estudos
Filoséficos.
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Internacional de Filosofia da Cultura Grega®. E em 1990, em Delfos,
a Terceira Semana Internacional de Filosofia da Cultura Grega teve
como tema o estoicismo e a cultura. A filosofia da cultura grega
tem como objetivo a promogao do estudo da filosofia grega antiga,
medieval, moderna e contemporanea e da repercussdo desta
filosofia na cultura européia e em outras culturas, bem como o
exame de cultura grega enquanto cultura-paradigma e enquanto
critério exioldgico para avaliacao da crise do mundo atual.

A amplitude desta disciplina e seu carater sintético fizeram
destas investigagées um ponto de encontro e de convergéncia das
contribuigbes de diferentes disciplinas tradicionais: a histéria das
idéias, a histéria da cultura, a histéria da filosofia, a filosofia da
histéria, as ciéncias filoldgicas. Seu objeto € “a apreciagédo, no
plano axiolégico, do passado de cultura grega (...) a definicdo
de suas incidéncias sobre o0 estudo presente de toda cultura
que se reclama dela e o estabelecimento das condi¢gdes de sua
sobrevivéncia e de sua renovagao™.

Diversamente de filosofia da histéria, que estuda a
trajetéria da humanidade através dos séculos, a nova disciplina
acentua a importancia da sobrevivéncia da cultura grega, para o
homem de hoje e de amanha. Trata-se de mostrar que a cultura
européia é um produto € um prolongamento da cultura grega,
que religa o presente da cultura européia a seu passado e que
permite, assim, a realizagdo do ser humano e a compreensao de
sua universalidade e de seu destino. A realizagdo desse programa
de investigagdes, escreve Moutsopoulos, poderia ser colocada
sob a égide de uma Fundagéo dedicada ao estudo das fontes
da cultura européia, sediada na Grécia. Esta instituicdo poderia
promover a investigagdo dos fundamentos gregos do pensamento
antigo, medieval, moderno e contemporaneo, no Ocidente. Esse

® As Atas desta Semana foram publicadas nos volumes 12 e 13 de Diotima',‘ 1984
e 1985. "

™ E. Moutsopoulos, Prolégomenes..., op. cit., p. 20, n.1.
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programa ja esta sendo realizado, em certa medida, pelo Centro
de Investigacado sobre a Filosofia Grega da Academia de Atenas,
sob a dire¢do do Professor Moutsopoulos. A meditagdo sobre a
cultura grega e sobre sua influéncia em nosso mundo é capaz
de por em relevo o valor do homem. Pode-se dizer que esta
valorizagdo da pessoa humana, esta compreensdo universalista
do sentido da vida, esta orientagdo em. dire¢do ao futuro, sdo as
principais possibilidades da filosofia grega tradicional.

A influéncia da cultura grega propagou-se através
da Europa, do Oriente Médio e do Norte da Africa, gracas a
difusdo de uma lingua universal e de um pensamento teérico que
traduziram, em toda a parte, os valores eternos que ela veiculou.
A filosofia da cultura grega apoia-se em principios € métodos
j& estabelecidos.Esses principios sdo o esforgo para superar
o historicismo e o tecnicismo, permanecendo uma disciplina
estritamente filosdfica, e “a necessidade de controlar toda tendéncia
e consideracdo que extrapole os problemas”; a harmonizacéo
dos diferentes aspectos das disciplinas que contribuem para o
nascimento da disciplina em questao®.

Os métodos desta nova disciplina sdo os seguintes: a)
o0 método histérico; b) os métodos comparativo e dialético; c) o
método estrutural; d) os métodos hermenéutico e axiolégico. E
recorrendo “a todos esses métodos no mesmo tempo, que se
completam sem se contradizer”®, que a disciplina em questdo
podera desabrochar. A obra de Moutsopoulos, filésofo, compositor
e pintor'®, segue a antiga tradicdo que faz da filosofia uma “arte das
Musas”, “a musica suprema”. E um exemplo da nova disciplina que

® IDEM, Ibid., p. 21, n. 1.
®1d., ibid., p. 22, n. 1.

w0 Cf, ZOTTOS, Les dimensions artistiques d' Evanghélos Moutsopoulos:
conceptions et activités, in Méthexis, Atenas, C..E.P.A, 1992, pp. 22-23;
CHRISTODOULOU, Evanghélos Moutsopoulos: un itinéraire philosophique,
ibid., pp. 18-21.
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ele proprio esbogou. O enorme leque de suas publicagdes' mostra
que seu itinerario intelectual sempre foi orientado para a busca de
pensar a Grécia, sua cultura e sua dindmica criadora, engquanto
inspiracdo para a meditagao filosdfica.

O livro de Moutsopoulos, Filosofia da Cultura Grega,
resume textos escritos em francés e publicados em diversas
revistas e Atas decongressos. Dividido em sete partes, apresenta
um grande quadro histérico do pensamento grego: antes de Platao,
em Platdo, em Aristdteles, depois de Aristdteles. Enfoca a heranca
platénica, sobretudo em Proclo e Dionisio Areopagita. Mostra e
presenca de Platdo e Aristételes na filosofia bizantina e examina
a repercussdo dos mestres da Antiguidade no pensamento de
Psellos e de Demétrio Cidonio. A Ultima parte da obra concerne ao
pensamento neo-helénico e a alguns de seus representantes, C.
Paparrigopoulos e P. Brailas-Arménis®. E preciso sublinhar, nesta
dltima parte de seu livro, os capitulos dedicados ao estudo de
permanéncia da cultura grega no universo europeu € aoc exame do
fermento grego na cultura mediterré@nea e na cultura européia.

Sao principalmente as fontes platdnicas e neo-platdnicas
gue se acham representadas nos escritos de Moutsopoulos,
a despeito do conhecimento profundo que tem da filosofia de
Aristételes e de outros autores. Encontramos a meditagdo sobre
as relagdes entre a filosofia e a musica em. A musica na obra de
Platdo®; A filosofia da musica na dramaturgia antiga '; A critica

0 Cf. Ibid., pp-24-26; cf. também GABAUDE, Eléments de bibliographie,
Philosophie, , vol. IX, Toulouse, Univ. dToulouse le- Mirail, 1983,pp.93-96

() Moutsopoulos publica estudos sobre Brailas-Arménis em Aix-en-Provence
,ed. Ophyvis, 1960 (Le_probléme du beau chez PVrai las-Arménis) e em Nova
lorque, ed. Twayne, 1973 (Petros Brailas-Arménis). Foi também o responséavel
pela publicagao, no Corpus Philosophorum Graecorum Recentiorum, das Obras
filosdficas de P. Brailas-Arménis, em 7 volumes, em colaboragao com diferentes
pesquisadores gregos.

(13) Paris, P.U.F. 1959; 22 edigao, Paris, P.U.F., 1989.

(4 Atenas, Hermes, 1975.
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do platonismo Bérgson'; O problema do imagindrio em_Plotino',
As estruturas do imagindrio na filosofia de ProcloV. Essas obras
atestam o vai e vem entre a meditagdo antiga e a meditagdo
contemporanea, caracteristica do método de Moutsopoulos.

Seu livro Kairés. A posicdo e o desafio®®, relne textos
apresentados ao longo de muitos congressos. Esses textos se
referem a nogao de kairds, retomada por Moutsopoulos e estudada
segundo 4 angulos diferentes: a perspectiva ontolégica (ser e
kairds), a perspectiva antropolégica (consciéncia e kairds), a
perspectiva estética (arte e kairds). De um lado, esses estudos
testemunham a permanéncia do interesse de nosso pensador pelo
tema da cultura grega, bem como a atualidade e a originalidade
de sua contribuigdo; de outro lado, apresenta-nos um dos eixos de
investigacdo mais fecundos do autor, o que Ihe valeu a qualificagéo
de "filésofo de kairicidade”®. Uma outra reunido de textos, Poiésis
e Techne?®®, apresenta a filosofia da arte de nosso pensador. Esses
escritos estéo estritamente ligados a obra precedente Kairés..., e a
Uma filosofia da Karicidade?', bem como a Realidade da Criagdo®.
A meditag8o sobre a verdade na arte, a inspiragdo na musica (v.g.
Logos mousikos. Ensaio de ontologia musical)®®, a teméatica de
kairds (v.g.. A violagcao das simetrias e o kairés como métron de

(% Paris, Vrin, 1970; 22 ed., 1977.
(8 Paris, Vrin, 1980.

(D Paris, Les Belles Lettres, 1985.
(8 Paris, Vrin, 1991.

09 J-M. GABAUDE, Dinamisme structuraliste /conscientialiste d'Evanghélos
Moutsopoulos, Toulouse,Philosophie, iX, Université de Toulouse-le-Mirail, 1983,
pp. 77-96;, K.CHRISTODOULOU, art._cit,, pp. 18-21, n. 10; ZOTTOS, art. cit,, pp.
22-23, n. 10; C. MARCONDES CESAR, Kairés, Papéis Filosoéficos, Londrina,
UEL, 1999, pp. 15-20.

@) Montréal, ed. Montmorency, 3 vols., 1994,
9 Atenas, Cardamizza, 1984,

@2 Nova lorque, Paragon, 1991.

@3) Poiésis e Techné, vol. |, pp. 135-140.
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arte)®*, o exame do conceito tradicionall de Kalokagathia e de sua
repercussdo no pensamento ocidental®s, enfim o estudo histérico-
critico da estética grega antiga e medieval e de suas ressonancias
no pensamento moderno e contemporaneo (no terceiro volume da
obra) fazem desses textos um exemplo da riqueza e da fecundidade
da reflexdo de Moutsopoulos. A cultura grega, a filosofia € a artes
gregas ocupam uma grande parte da meditagdo desse pensador.
Esta cultura, na qual mergulham as raizes da cultura ocidental,
ilumina a obra de Moutsopoulos. Ela oferece ao mundo barbaro
e vazio da sociedade de consumo, uma nova esperanga e uma
nova possibilidade de recriar o sentido da vida e de responder as
antigas questtes: que € o homem? E o que faz do homem um ser
humano?

Celebragdo da vida, da beleza, da liberdade, o
pensamento grego, desde sua mais antiga tradicdo até nossos
dias, no seu desabrochar, no interior do pensamento neo-helénico,
é a afirmagéo, sempre renovada, do valor do homem e de seu
destino de universalidade e de transcendéncia.
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A FAVOR DO URBANISMO E DA CIDADE
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RESUMO

O texto apresenta a cidade como um todo articulado, que
requer para a sua compreensdo um conjunto de ciéncias, as
quais devem ser reunidas pelo urbanismo, a mais integradora
das disciplinas. O crime, as favelas, o centro histérico sédo
abordados em um perspectiva dindmica e como problemas
que colocamos para a cultura da cidade in concreto e em
oposigdo a uma cultura alienada de padrdes ditados pela
metrépole.

Palavras-chave: urbanismo, cidade, cultura da cidade,
centro histérico, favelas, crime.

CONCERNING URBANISM AND CITY
ABSTRACT

The essay presents the concept of city as one articulated
totality, which demands a group of disciplines for its
understanding. The urbanism, as the most integrated discipline,
must combine all these sciences in one integral conception.
The crime, the favelas, the historical centre have a dynamic

) Camara dos deputados.
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approach, as problems that we set to the reflexion about
the cuilture of city and about the city structure in concreto
and in opposition to alienated culture and its patterns, that are
imposed by the metropolis.

Key-words: urbanism, city, culture of city, historical centre,
favelas, crime.

“A cidade grega tem, na sua origem, uma estrutura
e configuragdo muito simples”, como nos informa Argan,' "ela
é dominada pela altura da acrépole, surgida inicialmente por
exigéncias defensivas e como morada principesca, € depois
reservada quase exclusivamente para santuarios e edificios
representativos. Ao contrario, 0 centro da vida civil, politica e
comercial fica na agora, em geral num lugar plano. Na parte
inferior estende-se livremente a cidade baixa (astu), onde residem
os artesdos, mercadores e camponeses. Com o tempo, a ligagdo
entre a cidade alta e a baixa vai se estreitando; a vida urbana torna-
se mais complexa e diferenciada e a cidade se apresenta como
um organismo articulado (o grifo € meu). Multiplicam-se assim os
tipos dos edificios (templos, teatros, escolas, ginasios etc.) sempre
conjugados a estrutura organica da cidade e as exigéncias da
vida comunitaria. A ordem urbanistica era ligada a ordem politica:
quando a populagao superava o numero estabelecido pelas leis,
uma parte ia fundar uma nova cidade.” Poderiamos dizer que mais
que ordem, havia uma geometria politica rigorosa, a qual conduziu,
por exemplo, a fundagdo de coldnias na peninsula italica. Ainda
mais importante, para se compreender a idéia de Pdlis, talvez seja
figurar o todo articulado que ela representava.

O pseudo-Aristides descrevera Rodes, cidade projetada
por Hipédamo de Mileto (0 mesmo que construira os muros do

™ Argan, G. C. Historia da Arte ltaliana. Vol.l, Sao Paulo, Cosac & Naify, 2003,
p. 68.
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Pireu, o famoso porto de Atenas), da seguinte maneira:? “No interior
de Rodes néo se via uma casa pequena ao lado de uma grande;
todas as habitagfes eram da mesma altura e apresentavam
a mesma ordem de arquitetura, de modo que a cidade inteira
parecia formar um mesmo edificio. Ruas muito largas cortavam-
na em toda a sua extensdo. Eram tragadas com tanta arte, que
de qualguer ponto de onde se dirigisse o olhar o interior sempre
apresentava uma bela decoracdo. Os muros no vasto recinto da
cidade, entremeados por torres de surpreendente altura e beleza,
causavam de modo especial a admiragdo. As alturas extremas
serviam com farol aos navegantes. Chamo a atencédo: a cidade
dava a dire¢éo, ela oferecia seguranga mesmo ao navegador, ao
lhe emprestar sua referéncia.”

Prossegue o tal pseudo-Aristides: “Tal era a magnificéncia
de Rodes que, sem vé-la, ndo se podia ter uma idéia somente com
a imaginacgéo. Todas as partes dessa imensa cidade, ligadas entre
si em belissimas proporgdes, compunham um conjunto perfeito
gue 0s muros pareciam coroar. Era a Unica cidade que se poderia
dizer fortificada como uma praga de guerra e ornada como um
palacio.”

A cidade é, portanto, a fortificagao, a citadela, o lugar
onde o homem se defende do inimigo da natureza ou do inimigo
militar. Desde cedo, portanto, a despeito de todas as suas
contradicdes e mesmo antagonismos interiores, quando setores da
cidade se defendem ou se armam contra outros setores da cidade,
isto €, o Estado, a cidade aparece como momento mitico, como o
lugar que oferece seguranca aos seus habitantes, que Ihes oferece
prote¢do contra a natureza, protecdo contra o inimigo real ou
imaginario. Eu insisto nesses aspectos, pois cada vez mais surge,
como mito contemporaneo, o campo, o refugio bucdlico, a natureza,
que aparecem como ideal de seguranga ou de trangtiilidade. Isso

@ |bidem.
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apenas quer dizer que as transformagdes, que se operaram nas
cidades, nas megaldpoles, as tornaram insuportaveis. E aqui que
surge a natureza como lugar seguro, como o sonho do cidadao
desejoso de se retirar dos horrores que a cidade oferece a quase
todo o tempo.

N&o se trata de fazer aqui a apologia de um tempo que
ja ndo pode ser vivido, mas apenas de Yazer, projetando o nosso
olhar sobre 0 longo percurso da histdria, o registro da inversdo dos
mitos.

A cidade que era um lugar, e € um lugar, se transforma,
em algum sentido, em um n&o-lugar, em um centro produtor
e reprodutor de atopia, de seres atopos, de desajustados, de
deslocados, de desubicados, como se diz em espanhol, de seres
sem o seu respectivo onde.

Toda a divisdo do trabalho, isso se sabe muito bem, criou
e produziu novos lugares para 0 homem, e esse nas sociedades
passadas e mesmo no periodo escravista tinha sempre o seu lugar,
a sua funcao, pois essas eram sociedades orgénicas.® Chega-se,
entdo, a nossa época, na qual o homem que trabalha j& ndo é
adequado ao processo de trabalho, e nem o processo existe em
conformidade com ele. Aqui a fungdo do homem lhe aparece cada
vez mais como uma nao-fungéo. Estamos falando do tempo em
que o trabalho se torna desemprego, tempo em que se rompe com
a organicidade dos periodos anteriores. A idéia de um organismo,
ou de um edificio de articulagbes, para nos referirmos novamente
a descricdo do pseudo-Aristides, em que cada parte joga o seu
papel e em que cada um cumpre a sua fungéo, parece esvair-
se, quando a sociedade, e 0 espago dessa é, nos dias de hoje,

@ Nao é por acaso que a idéia de organicidade surge nos romanticos alemaes e em
alguns pensadores russos de matriz eslavéfila, os quais aprendem a valorizar a
organicidade, essa talvez a fungdo do passaro de Minerva, exatamente quando
ela comega a entrar em crise.
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fundamentalmente dado pelas cidades, produz um exército de
atopos, para 0s quais ja ndo ha fungdo, ou no maximo se lhes
reservam fungdes eventuais.

E facil perceber que desde a Antigliidade surge a idéia
de uma cultura da cidade, esse o paradigma grego. Vemos o0 caso
de Atenas com seus templos, com seus teatros e até com deuses
locais, com seus templos especificos para esses deuses locais,
produzindo uma cultura rigorosamente citadina, rigorosamente
daquela cidade. O cidaddo vivia a cidade e também o nao-
cidad&o, todos eles se mediam frequentemente, ao circularem a pé
pelas ruas de Atenas, emrelacdo a magnificéncia das construgdes
ali postas. As assembléias, os tribunais, 0s seus julgamentos, as
festas, os rituais, deveriam oferecer naturalmente um vasto material
para os engramas* dos habitantes de Atenas, fixando ali em cada
um deles esse registro da memdria coletiva da cidade. Nessa, cada
um, é importante remarcé-lo, tinha o seu lugar, fosse o lugar do
senhor ou do escravo, do juiz ou da hetaira. A cidade produzia a sua
cultura e a cultura era cultura da cidade, até porque as informagdées
se trocavam entre as diversas pdleis a uma velocidade que nao
interferia no ritmo de cada uma. Atenas com sua acrépole, com
O pritaneu, com seu parthenon, com o pireu, com sua agora, era
cidade profundamente marcada por sua identidade arquitetdnica,
definida pelo seu tragado urbanistico e por suas constru¢gdes. Mas
poderiamos passar pelas cidades italianas do renascimento, por
Roma de todas as épocas, ou mesmo por cidades brasileiras, antes
do boom da industria e do automdvel, da tecnologia da informagao,
dos luminosos, e reconhecer, no seu maximo de identidade, a
cultura da cidade. Nesse sentido, poderiamos sem receio falar da
cultura de uma Ouro Preto, de uma S&o Paulo, de uma Recife ou
de uma Salvador, com as referéncias iconogréaficas e simbdlicas

@ Trago material inscrito no cérebro que registra a aquisi¢cdo de informagéo (Cambier,
J. La mémoire. Paris: Le cavalier bleu, 2001, p. 122.)
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de sua arquitetura, da arquitetura de seus templos, marcando a
cada instante a meméria de seus habitantes e engendrando, de
alguma forma, o seu sistema de referéncias e auto-referéncias.
Poderfamos, é verdade, falar de uma cultura de provincia por
oposi¢ao ao chamado centro, ou a um ideal cosmopolita. Todavia,
a presenca dessa cultura era dado importante na construgdo da
l6gica de referéncias pessoais ou de auto-referéncias consistentes.
Podia-se até falar em um vinculo visivel entre as geragdes, pelo
gual se podia construir um sistema de meta-referéncias capaz
de dar ao habitante da cidade a consciéncia de sua situa¢ao,
de seu tempo, a despeito de todos os limites com os quais eles
a podiam pensar. O individuo aparecia, de alguma forma, a
despeito de todos os enredos ideoldgicos, como um homem no
mundo, e n4o como um mero ponto luminoso, magicamente dado
e magicamente eclipsado. Mesmo guando se negava a historia
e o papel do homem nela, e isso fui muito importante durante
séculos, o homem aparecia com criatura ungida trabalhando
para uma “racionalidade” que ele identificava, isto é, havia
coordenadas perfeitamente nitidas: assim fulano de tal, criatura
de Deus, artesdo-ourives a disposigdo do conde tal, etc., etc.
Quantas vezes se reservou nas ideologias passadas ao homem o
papel nitido de mera coisa? Muitas: escravo, servo, negro, mulher,
dirdo. Todavia, essa coisa aparecia, ela propria, dentro de um
discurso de organicidade. Diferentemente, em nossa época, boa
parte do enredo ideoldgico se fransforma em enredo imagético,
e o0 ponto luminoso ja é parte de seu alfabeto, de sua perversa e
dominadora codificagdo, em um mundo de producgdo de imagens
por aparatos, os mais sofisticados e de maior velocidade. Agora
nao é possivel identificar 0 homem nem como coisa (condigédo
que naturalmente ele ja rejeita) atuando dentro do todo articulado.
Entéo, trata-se ndo de retirar-lhe da condigéo que o desumaniza,
onde, de {ato, ele ndo é mais que coisa, mas de fazé-lo esquecer
que estd desumanizado, como estd desumanizado e por que esté
desumanizado. Essa a ingléria tarefa dos aparatos ideolégicos,
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das maquinas de imagens contemporaneas, gue nos impedem de
chegar & compreensibilidade do caos contemporaneo, através dos
cacos fragmentados onde ela pode acontecer de algum modo, a
comegar pela compreensdo dos mecanismos de producéo e
de apropriagcdo de valores em nossa sociedade. Essa, a fungéo
fundamental da imagem, dos pontos luminosos, da tv, do cinema,
da arqguitetura e da musica em nossas cidades. Sucedaneo para
o real e ndo mimese ou integragdo do real. E por isso que o
urbanismo, a mais integradora dessas disciplinas, é tdo esquecido
ou aviltado, e sua crise é a mais profunda, afinal seu lugar ndo é
outro, sendo o todo articulado, a cidade articulada.

E importante, no que toca a tematica, estar atento
a profundidade das palavras de Cacciari sobre os grandes
aglomerados urbanos de nossa época, quando reconhece que®
a metrépole ndo é mais cidade, mas um sistema de circuitos de
informagao e de comunicagdo. O objeto é substituido pela imagem,
0 que é talvez o fato mais importante, o objeto é substituido por sua
imagem em escrita luminosa, anuncios, pontos luminosos, imagens
de televisdo. Com isso, criangas, adolescentes e adultos deixam
de ver e escrutar rostos reais para se embriagarem, horas e horas,
de imagens recortadas, cadticas, que os remetem a uma realidade
ou pseudo-realidade, que é imagem da metrépole mundial. Trata-
se, de alguma forma, da ma-infinitude do desejo de afirmacéo ou
de identidade, que o habitante da cidade ou dessas falsas cidades
busca nesse faiscante e ruidoso sistema de comunicacao. E a falsa
compensacao pela perda da individualidade.

Ja sublinhara Argan® que “O valor do individuo, do ego,
foi sendo reduzido, até ser eliminado. O individuo nada mais é que
um atomo na massa. Elimina-se o valor do ego, elimina-se o valor

® Cacciari, M. Metropolis. Saggi sulla grande citta di Sombart, Endell, Scheffler e
Simmel, citado por Bruno Contardi no Prefacio & Histéria da Arte como Histéria
da Cidade de Argan. Sao Paulo: Martins Fontes. 1998, p. 8.

® [dem, p. 7.
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da histdria de que o ego € protagonista, eliminando-se o ego como
sujeito, elimina-se o objeto correspondente, a natureza.” Passamos
a condi¢ao de gotas de Pollock.?

Nas cidades classicas, o habitante reconhece-se
em cada elemento estrutural da cidade e em cada elemento
superestrutural, dos ritos a construgéo dos edificios, coisa que ja
ndo acontece em nossa época, época da produééo de mercadorias
em escala gigante, em que o homem apenas aparece como um
produtor de um ndo-lugar. Vemos que o processo de mecanizagio,
de robotizacdo, de automagéo, de comandos inscritos em cristal,
de altissima concentragdo do chamado capital constante, restringe
cada vez mais o circulos dos produtores de valor, concentrando-
0s nas maitrizes, nos paises desenvolvidos e deixando aos paises
dependentes apenas a condigdo de empacotadores de produtos,
de fornecedores de matéria- prima, ou de matéria-secunda. Essa
condigdo de dependéncia gera o exército de favelados, que se
avoluma também devido as condigbes climaticas ideais ou mais
favoraveis de paises como 0 NOSsO. E impossivel pensar um exército
de desassistidos da dimensao desse das favelas brasileiras em um
pais de clima frio. Ali o clima oferece um limite mais claro a miséria,
o que impde as elites a concessdo de padrdes minimos superiores
a0s NOSSos.

E certo que favelas com as dimensdes espetaculares das
brasileiras s6 sdo pensaveis em uma sociedade em que se pode
vender a mao de obra, isto é, uma sociedade de trabalhadores
livres. Eis por que seria impensavel um exército de escravos na
Rocinha. Nao haveria como reduzi-los a condigdo de escravos
soltos em um enorme espago, que, de alguma forma, é deles. Os
escravos apareciam como agregados das casas, e, muita vez,

alojados em uma de suas dependéncias mais precarias. Esse o

™ Puls, M. O significado da pintura abstrata. Sao Paulo, Perspectiva, 1998, p.
252-253.
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motivo por que Aldo Rossi, ao se referir & Roma antiga, diz:® “ A
insula quase resume a cidade em suas divisdes; nela, ha mais
mistura social do que comumente se pensa.” E a insula era apenas
o tipo mais precario de constru¢gdo romana. O outro, aquele que se
lhe opbe, o démus, é o mais sélido.

Historicamente, o0 aparecimento dos bairros de
trabalhadores, ou posteriormente dos -bairros dos sem-trabalho,
acontece com o aparecimento dos meios de trabalho coletivo
que permitem escolher uma habitagdo que ndo se encontre na
vizinhanga imediata do local de trabalho. No caso brasileiro, a
crise do escravismo, que culminou com a liberagdo dos escravos,
gerou uma populagdo livre que ndo foi absorvida, devido ao
lentissimo desenvolvimento de nosso capitalismo e ao seu carater
antidemocratico. A isso acrescem a modernizagdo autocratica
do campo com a expulsdo de milhdes de camponeses e, ja num
passado recente, disso a cidade de Campinas é testemunha,
a chamada abertura da economia, sustentada por um ca&mbio
artificialmente alto, combinado com medidas abertamente
destruidoras da induastria nacional. Assim chegamos as enormes
favelas de nossas cidades nos dias atuais. Elas fazem, desse
modo, parte de nossas paisagens, “integram”, uso o termo na
falta de melhor, 0 nosso espago urbano, ou estdo sob a protegéo
da cidade, ainda que meramente formal, localizando-se nas
suas periferias ou ndo, como algumas ruas quase plenamente
favelizadas do histérico bairro do Bexiga.

A favelarevela a crise da vida comunitéria, a incapacidade
de se resolverem os problemas fundamentais das massas, revela
a crueldade de uma distribuigdo iniqua das riquezas, a crueldade
imposta pela privatizagdo do solo urbano, que € um bem publico.
A propria cidade €, de alguma forma, privatizada, ficando para os
que nada detém as fimbrias da ndo-cidade. Essa privatizagédo é

8 Rossi, Aldo. A arquitetura da cidade. S&o Paulo, Martins Fontes, 1995, p. 80.
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tdo repugnante no plano moral, diria Argan, quanto a privatizag&o
do ar que respiramos. E mesmo o ar &, de fato, privatizado, quando
se atribui a particulares, por exemplo, faixas do litoral { e com ele
o direito a brisa e a praia ) de cidades a beira-mar, como a Via
Costeira em Natal, para nédo falar da apropriagdo de ruas em
bairros nobres em algumas das cidades de S&o Paulo, fechadas
aos populares, mediante cercas ou cancelas. Se se pretende
atacar seriamente esses problemas, é imprescindive!l e inadiavel,
além de politicas sérias de emprego, de salério, de educacgéo e
cultura, de transporte de massas e de habitagéo popular, a reforma
do solo urbano. Sem isso, o Brasil ndo pode ter a pretenséo de ser
um pais civilizado. Sem serem excludentes, ha que se admitir que a
reforma do solo urbano é muito mais importante para o pais do que
a chamada reforma agréaria.

Favela ou bairro nobre, habitante de uma ou de outro,
bairros das mais diversas classes, todo esse universo distinto,
vivendo o espacgo urbano ou suas projecdo na periferia, compdée
0 que chamamos de cidade e essa € de certo uma das suas
acepcoes.

Todos agui, do habitante da cidade propriamente dita ao
habitante da favela, ou ao habitante do entorno urbanizado, estéo,
de uma forma ou de outra, jogados nesse grande ambiente de
informagdo que chamamos cidade. Ou talvez haja duas cidades,®
como nos dizia Argan, tendo em mente a sua Roma: “ Ha uma
cidade de grandes estruturas que tem necessariamente uma
duragéo de anos e séculos (que é histéria). E ha a cidade de um
dia, a cidade que da a imediata impressao de ser feita de imagens,
de sensac¢des, de impulsos mentais, a que realmente vemos e que
ndo é dada pelas arquiteturas imoéveis - que talvez ndo mais existirdo
ou que serdo estruturas distantes ou quase invisfveis — mas pelos
automéveis, pelas infinitas noticias que séo transmitidas através da
publicidade, da TV, pelas vitrines dos Shoppings.”

© Histéria da Arte como histéria da cidade, p. 223.
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Sufocadas por esses ruidos, por essas luzes, por esses
luminosos, por uma TV que nos leva para realidades distantes (para
a metrépole mundial, & qual uma parte da elite de todos os paises
parece integrar-se, como ja observava Zinoviev), sufocadas por
esses fatos todos, a arquitetura monumental, a historica, a cultura
genuinamente nacional perdem o seu peso.

Chamo a atencdo aqui para esses monumentos
arquitetdnicos ou esculturais, para o centro da cidade, os quais,
quando realmente vivos, podem funcionar como eficazes indices
da memoria individual e da memdria coletiva. A visdo de uma
catedral, por exemplo, poderia ensejar ndo s6 a experiéncia
estética da arquitetura do templo, de sua histéria, mas a prépria
tentativa de alcancar a dimensdo do sagrado, da perenizagdo da
experiéncia humana. Tudo isso, porém, é sufocado no ambiente
saturado de imagens artificiais, de telas e antincios, de monitores.
Acresce que os indices da memodria funcionam ainda menos,
quando o habitante tem um conjunto de conhecimentos limitados
da cidade e do pals. Entdc, os indices deixam de funcionar como
indices, pela auséncia de um sistema de referéncias que permita
decodifica-los. Nesse contexto, a combinagao de fatores é terrivel:
vamos desde o menino do bairro nobre em sua cultura de jogos
de video americanos até o de favela em sua errante histéria
de sobrevivéncia pelos muitos caminhos da cidade, cheia de
pequenas infragdes, ditadas pela curiosidade ou pelo estado de
necessidade. O que esperar desses pequenos, anos depois, ja
adultos, em relagdo a cultura, a memdria da cidade ou coletiva? E,
quando a relag8o entre a memodria coletiva (objetivada em edificios,
monumentos, livros, filmes) e a memdria subjetiva ndo opera, séo
destruidas a memodria da cidade e a meméria nacional. N&o nos
esquecer que se busca estabelecer vinculo, ponte psicoldgica,
entre a periferia e o chamado centro do mundo, introduzindo-
se emblemas da metrépole (aqui como centro do mundo), pela
arrebatamento ensurdecedor da antimusica, pela narcotizagdo da

Phronesis, Campinas, v. 8, n2 1, p.87-1086, jan./dez., 2006



98

J. VERISSIMO

cinematografia hollywoodiana. Somos alheados de nossa realidade
pela saturag8o de imagens e golpes sonoros que ndo guardam a
menor relacé&o organica com as nossas vidas, mas que nos atam
aos padrées metropolitanos de alienagéo.

Em nivel ideoldgico, duas posiges sustentam esse
processo: a primeira o pinta como espontaneo; a segunda reconhece
a sua dureza, mas sustenta a sua inevitabilidade. Ja ndo poderiamos
fazer mais nada, é o que nos fazem entender.

O tema da narcotizagdo pela informagédo ndo é novo. A
Republica de Platdo ja o aborda, e o imortal Cervantes faz dele uma
das matérias fulcrais de seu genial Dom Quixote. E verdade que nem
Platdo nem Cervantes conheceram os meios visuais e sonoros de
encatamento tao proprios de nossa época, que tornam a questdo
politicamente ainda mais relevante.

Argan, de modo perspicaz, fala-nos da cidade de um dia.
Em um dia, ndo hé histdria. Nao ha referéncia histérica, sequer heauto-
referéncia.

Essas impressdes visuais ou auditivas, destituidas do sentido
da histdria, tém efeito muito mais devastador do que os romances de
cavalaria lidos pelo cavaleiro manchego. Ali talvez fosse possivel,
assim acreditavam o cura e barbeiro da cidade, fazendo um rigoroso
escrutinio na biblioteca de Dom Quixote, langando ao fogo as obras
mais demoniacas, salvar o bom fidalgo! Nao se trata evidentemente
de escolher, de maneira mecéanica, esse tipo de censura, mas de
apreender o significado imorredouro dessa grande obra da literatura
mundial, que o didlogo, transcrito na sequéncia, entre o cavaleiro
andante e o seu escudeiro tdo bem condensa e que esta no inicio do
capitulo VIll do primeiro livro. A essa altura, Dom Quixote anuncia o
seu combate proximo com os gigantes que tem pela frente:

“- Que gigante? - pergunta Sancho Panca.

- Agueles que vé la adiante - respondeu seu amo - de
longos bragos, tanto que a alguns deles sucede de té-los de quase
duas léguas.
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- Veja o Sr., respondeu Sancho - que aqueles que 14 se
encontram n&o s8o gigantes, mas moinhos de vento e 0 que neles
parecem ser bragos s@o as pas, que, tocadas pelo vento, fazem
andar a pedra do moinho.”

Poderiamos falar sobre os efeitos terriveis da informacéo
que, talvez, tenha levado Dom Quixote a ver gigantes, onde
estavam apenas moinhos de vento. Eis 0 que essa passagem
nos ensina: Dom Quixote é incapaz de identificar aquilo que vé,
ou talvez simplesmente nao o veja. O real ndo lhe aparece como
deveria aparecer, ndo lhe aparece sendo como imagem daquilo
gue ndo é. Essa, a posi¢do do individuo diante da cidade de um
dia, a cidade que ndo é cidade, que ndo é. Ele, o individuo, vé a
cidade de um dia, mas ndo vé a cidade em sua teia de sentidos
histéricos. Talvez pudéssemos dizer com Dom Quixote que ele
ndo vé os gigantes que realmente o sufocam. A perda do sentido
da histéria é algo extremamente grave. Transforma a cidade em
mero suburbio. Torna ausente a memaria, e, sem a memaéria, nao
h& verdadeira ordenacao prospectiva do agir e do pensar, que
requer a participacdo da chamada meméria prospectiva.® Os
desmemoriados sdo seres indefesos que ndo produzem o novo.
Seu horizonte é curtissimo: o dia, a cidade de um dia.

Na época de Cervantes, era possivel a esse Sancho,
gragas ao seu analfabetismo, um certo residuo de “realismo” que
lhe permitiu ver moinhos de ventos onde decerto estavam moinhos
e ndo gigantes." Esse mesmo Sancho ja ndo estaria assim t&o
certo na sua imagem da cidade, pois a funcdo dos romances de
cavalaria foi, em muito, substituida pelos sinais luminosos, pelas
imagens e sons da radiodifuséo, lidos e decodificados mesmo por
aqueles que praticamente ndo [éem, e que podem ou tém o poder
de manter na ignorancia mesmo os que sdo alfabetizados.

1% Cambier, J. Obra citada, p. 123.

M No capftulo XXXV, Sancho veré cabegas de gigantes decepadas e sangue. Em
verdade, odres de vinhos atacados por Dom Quixote.
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A FUNCAO DA CULTURA NA CIDADE

Um pensador russo, que foi para o exilio apés o Qutubro
revoluciondrio na Russia, chamado Berdidev, costumava insistir
na distingdo entre civilizagéo e cultura, realcando a autonomia que
esses conceitos guardam um em relagdo ao outro. Ele ja advertia
para o fato de que, em muitos periodos da histéria da humanidade,
quando a vida era tormentosa e obscura, sucedia uma grande
cultura. Em apoio a essa tese, ele lembra o caso da Alemanha dos
séculos XVl e XIX, que nos deu Lessing, Herder, Goethe e Schiller,
Kant e Fichte, Hegel, € Schelling, Scheiermacher e Schopenhauer.

Diz Berdidev, sem meias palavras, ter sido a Alemanha,
gue produziu essa pléiade, pobre, mesquinha e oprimida.? O estado
alemao era fraco, lastiméavel, fracionado em pequenas partes, em
nenhum lugar se realizava a for¢a da vida, o florescimento cultural
existia somente no vértice do povo aleméo, que se encontrava em
condigdo muito baixa.

Poderiamos dizer com Berdidev que também nossa
miséria ndo é necessariamente miséria cultural, pois, gragas a
Deus, temos enormes reservas nessa matéria. Todavia, a nossa
época coloca um desafio muiio maior: uma cultura de massa de
bom nivel, em que os bens culturais e da civilizagdo sejam de
fato fruidos pelo conjunto da populagéo. E aqui vemos que temos
de fazer muito. Temos que dar densidade aos projetos culturais
gue reforcem a nossa identidade e o nosso sentido de histdria.
Essa € também uma forma de combater a violéncia: um ambiente
sem referéncias culturais orgénicas ¢ maneira de produzir mais
neuroses coletivas do que aquelas ja geradas inevitavelmente pelo
sistema. Essa neuroses, como ja assinalara o extraordindrio Argan,®
podem se exprimir mais tarde em atos de rejeicdo da civilizagao
histérica, que vBo desde o pequeno vandalismo e o banditismo

02 Vontade de vida e vontade de cultura. Texto inédito em portugués.
(%) Histéria da arte como histéria da cidade, p. 87.
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organizado até o o terrorismo. De alguma forma, pois, o terrorismo
e 0 banditismo exprimem falta de cultura, a substituicdo dos
valores historicamente constituidos por uma forma de imediatismo
anistorico, que reflete os padrées consumistas da sociedade. A
destruigdo das torres gémeas em Nova lorque em sua concepgéo
e realizag&o é espetaculo hollywoodiano, isto &, reflete uma das
faces do consumismo da sociedade norte-americana, de que é
subproduto, sejam os seus executores drabes fundamentalistas
Ou representantes da direita americana. Mesmo as religiGes
fundamentalistas sdo alcangadas pela universalizagao, a qualquer
prego, da atopia..." Ja& se disse, o capital é um levellers e em sua
forma mais desenvolvida, que assume o cardter de complexo
império de natureza financeiro-industrial-militar, universaliza e cria
€como nunca, a ferro e fogo, o seu mundo, as suas condicées e as
suas solugdes. Eis por que assistimos a atopia introduzir-se nas
utopias religiosas, que as vezes nos parecem distantes e exdticas.
Entéo, essas, reagindo, passam a reclamar a presenca de seus
elementos mais desesperados e densos na manutencdo de um
sentido para seu destino.

Os sistemas de radiodifusdo e imagens contribuem
para a violéncia ndo sé gquando banalizam essa matéria, mas
também quando produzem homens culturalmente desarraigados,
incapazes de perceber o seu sentido na quadra em que vivem.
E aqui ja nem falo no sentido politico estrito, que responde, no
caso de tais sistemas, tal como operam hoje em nosso pais, aos
interesses da metrépole, sendo que me refiro aquilo que toca o
banditismo: a produgdo cultura ndo é neutra. Se se produzem
seres desarraigados, produzem-se a revolta do ignorante e mesmo
esse fendmeno tdo importante em nossa sociedade que é o crime
de alta escala. Esses sistemas de radiodifusdo e imagens tém

9 A qualquer prego, leia-se aqui o seguinte: bombardeios da populagdo civil,
destruicdo de cidades, mesmo tao importantes para a histéria, como Belgrado
ou Bagdad.

(%) Nivelador.
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assim sua evidente parcela de responsabilidade no crescimento
do banditismo em nosso pals, sobretudo nos estratos médios da
sociedade, cada vez mais tomados por essa chaga, como atestam
os perfis sociais do aprisionados nos Ultimos anos. Aiém do
processo desagregador préprio do leveller referido anteriormente,
0 crescimento do crime nessas camadas se deve a auséncia
de uma cultura que produza referéncias fortes a realidade e a
vida comunitaria. Embora a auséncia dessa cultura tenha seu
estatuto, seria ingénuo de nossa parte separd-lo da atuagdo
do leveller universalizante na producgéo das condicfes para sua
autovalorizagao.

Eu poderia abordar o papel da mdsica na alienagéo
produzida por certos tipos de * musica”, mas vou abordar aqui,
ainda gue ligeiramente, a questdo do urbanismo e da arquitetura
€ o crime.

Vamos, a titulo de exemplificagao, tratar de um centro
histérico. Esse é uma escola de valor, valor objetivado em obras,
em tempo, em beleza, em histéria. O cidaddo que aprende a
valoriza-lo apreende um sentido de valor, tem um contrapeso
ao apelo do imediatismo consumista, compreende o sentido do
trabalho ali objetivado, do esforgo humano dirigido a algo gue néo
se esvai na dispersdo imediata. Esses espagos imprimem a marca
da cidade, constituem a identidade dela e de seu habitante. Um
centro histérico bem conservado induz no cidadao o sentido da
perenidade dos valores ali postos, da articulagdo de trabalho e
técnica que eles condensam.

Tanto na cultura como no crime estamos com lidando com
valores, obviamente que com valores distintos, pois o cidad&o que
vai ao crime muita vez o faz por néo ter aprendido a valorar como
valor aquilo que realmente vale, mas por se render ao imediatismo
do consumo facil, da emogéo facil.

Revitalizar a cidade, a sua fungdo cultural, a sua funcéo

N

de cidade, é combater o crime. E oferecer um contraponto a
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natureza da sociedade de consumo, que, para muitos, sé é
espirito da sociedade de consumo, pois quase nada consomem.
Naturalmente, a revitalizagdo de um centro cultural deve ser
profunda, envolver os seus diversos tecidos, do contrario temos
apenas a reabilitagdo de fachada (literalmente aqui), e o que
se passa com isso, sendo que se pretende salvar o mundo das
aparéncias, para além das guais tuda se permite, para além das
quais a moeda é o Unico valor, valor soberano.

Em nossa perspectiva, essa revitalizacdo deve ser feita,
trabalhando-se o conceito de cidade. Trata-se de pensar e refazer o
centro para a cidade. E claro que s6 existe centro de cidade, onde ha
cidade, que ndo se confunde com nao-cidade, dai ser necessaria
uma politica de urbanizagéo, que erradique as favelas, que refunde o
espaco urbano.

A residéncia, a casa, os materiais de construgcdo dessas e
da cidade devem ser produzidos em escala massiva, estimulados,
e devem estar na origem do lucro do capital dos setores da
construgao.

Ja disse Argan' que “O mau urbanismo e a ma arquitetura
do nosso tempo devem-se ao fato de que os construtores ndo
constroem para lucrar com a construgdo (como seria correto),
mas para especular com o terreno, o que é um caso tipico de uma
economia privatizante que tem como resultado a n&o-producéo de
arquitetura esteticamente intencionada.” A forca do solo, do terreno, é
uma sobrevivéncia de formagdes econdémicas ja superadas.

ELEMENTOS PARA UM PROJETO CULTURAL

Quando ndo ha urbanismo, quando a arquitetura nio
revela sentido estético, a cidade apenas pode oferecer o vazio.
Aqui a prépria cidade estrutural e ndo meramente luminosa aparece
destituida de sua aura, de tal sorte que podemos caminhar diante

' Histéria da arte como histéria da cidade, p. 88.
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de uma parede de prédios sem que eles nada nos oferecam. E
verdade que ali moram pessoas e isso serd sempre relevante. Tudo
aparece, porém, como trabalho morto, mera matéria da especulagéo
imobiliaria, sem relampejo de sentido verdadeiramente auténomo.

Eis por que um projeto culiural no Brasil deve comecgar
pela reurbanizagdo. Urbanismo, como demonstraram os gregos ja
na Antigliidade, é cultura. Erradicar as favelas é tultura, é urbanismo
fundamental.

No plano da cultura da informagado, esse projeto deve
deflagrar a fungdo dos indices da memdria coletiva nacional, indices
de nossa identidade. Deve estimular o0s elementos imateriais da
cultura. Refiro-me aos jogos da lingua, as dangas, aos ritmos, a
musica, a cultura que se produz mesmo nas favelas. Os templos
histéricos devem ser reformados, os rituais, as composigdes ali
executadas, resgatados, n&o para se reviver o passadismo, mas como
testernunho vivo de outras épocas, do percurso de nossa histéria, de
nossa formag&o.

Os teatros devem ser reconstruidos e construidos. A
presenca dos teatros e dos grupos de teatro como elementos vivos na
cidade é altamente regeneradora do tecido cultural e pode permitir um
salto de qualidade nos meios de radiodifus&o sonora e de imagens e
mesmo na decodificagéo da cinematografia.

A valorizagdo dos classicos é fundamental: deveriamos
ter o nosso Homero, isto é, um solo comum cultural, alicercado em
classicos lidos por todos. O vestibular deveria ter uma lista fixa de
livros classicos e nao essa loteria de titulos que hoje observamos. Isso
permitiria no futuro um didlogo entre as geragdes. Com fidelidade ao
ideal condensado pela expressao kaldkagathd,” devem-se construir
complexos esportivos para todos e estimular o esporte.

Eu gostaria de terminar essa exposigédo, citando um
samba genial de Batatinha, que compunha, a despeito de grandes

7 As coisas belas e boas.
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dificuldades, o que, por si s6, mostra 0 quanto a arte e a cultura
séo importantes na manutengio da dignidade, nos momentos mais
adversos. Refiro-me aqui & composi¢cdo que Batatinha intitulou
“Ministro do samba”. Nela se trabalha, de modo muito eficaz, com
os indices da meméria coletiva. Nao estou falando do ritmo do
samba, capaz de integrar diversas geracdes, e, também por isso,.
componente importante da meméria nacional, pois perfaz mimese
integradora da vida dos desassistidos nesse pafs. Diz a letra da
composigdo de Batatinha, a que me referia:

Eu n&o tenho violdo

Fagco samba na méao

Juro por Deus que ndo minto
Quero na minha mensagem
Prestar homenagem

E dizer tudo que sinto

Salve o Paulinho da Viola
Salve a turma da sua escola
Salve 0 samba

Por essas saudagbes, Batatinha amplia o espaco da
meméria, alcanga tanto a memdria implicita, isto &, a meméria
inconsciente posta em evidéncia pelo recurso dos indices, quanto
a memodria explicita, isto é, a memdria consciente em que a
realidade se impde sem artificios. E continua esse grande poeta
que foi Oscar Penha:

Salve o0 samba em tempo de inspiracdo
O samba bem merecia
Ter ministério algum dia

Com essas frases, ele ressalta a posicdo do samba na
cultura nacional, e conclui:

O samba bem merecia
Ter ministério algum dia
Entao seria ministro Paulo César Batista Faria
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O PC do Collor? Poderiam alguns pensar...nesse
auditério. Nesse caso, todo o trabalho da memoria, o esforgo
da exaltacdo inicial, seria interrompido por elementos tipicos do
choque sarcastico, e a ampliagdo inicial do espago da memoria
cederia lugar ao acervo de imagens da era de Fernando Collor.
Na verdade, o Paulo César Batista Faria que ai est4 é a propria
dignidade do samba, é Paulinho da Viola, que teria, essa a ironia
fina de Batatinha, de assumir o0 nome verdadeiro para ser ministro.
Enfim, sem a menor ilusdo, mesmo na sua homenagem, Batatinha
diz que ministro & ministro, e Paulinho da Viola é o préprio samba,
que nao se confunde com a figura do eventual politico. A ligdo que
fica é a da forca do samba, a sua autonomia como praxis cultural
inapropriavel pelo Estado e por sua burocracia. Estamos diante de
uma peca poética que reflete a condigéo social de uma camada
da populagdo brasileira, camada bem pobre. E essa pega poética,
essa cancao de Batatinha, tem todos os atributos da universalidade,
assim como a fliada é universal, condensando os valores da antiga
aristocracia na Grécia, consoante nos ensina Werner Jaeger, em
sua monumental Paidéia.®

Ha, portanto, enormes reservas espirituais no espago de
nossas nao-cidades, esperando pela refundagao da cidade entre
nés e no mundo. A cidade nos aguarda em algum lugar, como
nosso destino. Desperta-la e fazé-la, eis o nosso desafio.

® Jaeger, Werner. Paidéia. S&o Paulo, Martins Fontes, 1989, p. 58.
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ETICA E DEMOCRACTA NA SOCIEDADE
NORTE-AMERICANA CONTEMPORANEA

Luiz Paulo ROUANET"

“If, then, there is some end of the things we do, which we
desire for its own sake (everything else being desired for
the sake of this), and if we do not choose everything for the
sake of something else (for at that rate the process would
go on to infinity, so that our desire would be empty and
vain), clearly this must be the good and the chief good.
Will not the knowledge of it, then, have a great influence
on life? Shall we not, like archers who have a mark to aim
at, be more likely to hit upon what is right? If so, we must
try, in outline at least, to determine what it is, and of which
of the sciences or capacities it is the object. It would seem
to belong to the most authoritative art and that which is
most truly the master art. And politics appears to be of this
nature (...)" (Aristételes, Nicomachean Ethics, trad. Sir
David Ross, Livro I, Cap. 2).

O PUC-Campinas.
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RESUMO

Procura-se analisar o entrelagamento entre ética e democracia
nos EUA a partir da perspectiva de dois autores, Michael
Sande! e John rawls, representantes, respectivamente, de uma
posi¢do mais conservadora, republicana, e uma posi¢do mais
liberal, democrética. Analisa-se as criticas de Michael Sandel
ao gue chama de "republica procedimental”, e ensaia-se uma
resposta a luz dos escritos de John Rawls] proponente da
teoria da justica como eqiidade.

Palavras-chave: Etica, democracia, republicanismo, libera-
lismo, EUA.

ETHICS AND DEMOCRACY IN CONTEMPORARY AMERICAN SOCIETY
ABSTRACT

This paper studies the interwining between ethics and
democracy in contemporary United States, at the light of
two influent thinkers: Michael Sandel and John Rawls. They
represent, respectively, a more concervative, republican
view (Sandel) and a more liberal, democratic view (Rawls).
It exposes the critics of Michael Sandel to what he calls
“procedural Republic”, and presents the sketch of an answer
based on John Rawls’s justice as fairmess theory.

Key-words: Ethics, democracy, republicanism, liberalism, USA.

I

Como se combinam ética e democracia no cendrio norte-
americano contemporaneo? Ambas estdo, de fato, intimamente
entrelacadas, como ja mostrava Aristoteles. Essa relacdo fica clara
no debate tedrico entre liberais e comunitaristas. Os primeiros
defendem uma justica e uma concepcdo politica “neutra” e, até
certo ponto, procedimental. Os segundos, defendem valores mais
substantivos, geralmente enraizados nas tradicbes, negando a
universalidade de valores pretendida pelos liberais. Vou tomar como
representante tipico da primeira posicdo o pensador John Rawls
(1921-2002), e como defensor da segunda, Michael Sandei.
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0 bastido da objetividade, é obrigada a reconhecer, em nossos
dias, a insuficiéncia e limitagdo de suas abordagens, bem como a
pluralidade de teorias rivais, a reconhecer o “principio de incerteza” de
Heisenberg, pelo qual o experimentador sempre interfere no resultado
de suas pesquisas. Exemplo dessa dificuldade é a tentativa, até hoje
infrutifera, de se alcangar uma teoria unificada do universo, esforco
em que malogrou Einstein, e que também levou Stephen Hawking,
recentemente, a rever sua teoria dos buracos negros. Ndo que ndo
se deva tentar, pois é no proprio processo que aprendemos, COmo
j& nos ensinavam 0s antigos gregos, desde 0 momento em que
a filosofia deixou de falar a partir da verdade, para simplesmente
aspirar a verdade. Como disse Mauro Maldonato, em artigo na revista
Scientific American Brasil, “Nao sabemos que ndo sabemos”.? Ou
ainda, como dizia von Foerster, “Nao sabiamos que nao sabiamos”.?
Vale a pena citar o inicio de seu artigo:
“Os dogmas do cienticismo talvez representem a
heranga mais onerosa da modernidade. Mais invasivos
que os dogmas religiosos, com frequéncia alimentaram
um racionalismo prepotente e desmedido (uma hybris
da razdo) que pretendeu explicar tudo, impelindo a
margem o0s inUmeros aspectos ndo racionalizaveis da
vida humana: instintos, pulsdes, angustias, sentimentos,
paixdes. Na tentativa de plasmar, conformar e tornar a
projetar a realidade mediante estratégias de engenharia
social, o racional-construtivismo, no entanto, néo raro se
transformou numa heterogénse das finalidades: ou seja,
em fracassos, destrutividade, opress&o.”*

Pois bem, pelo menos no campos das ciéncias, depois
da modificagdo de sua visdo de mundo, ocorrida no século XX

@) Maldonato, Mauro. “N&o sabemos que nao sabemos”. Scientific American Brasil,
Ano 2, no. 21,Fevereiro de 2004, p. 32-37.

) Apud Maldonato, art. cit, p. 34.
@ |dem, p. 33.
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gragas aos trabalhos de Karl Popper, Thomas Kuhn, Imre Lakatos,
Paul Feyerabend, Edgar Morin, Kurt Gédel, Heisenberg, entre
outos, ndo se tem mais essa certeza. O fim das certezas, no
entanto, na expressdo de llya Prigogine, ndo acarreta o fim da
ciéncia, da investigacdo. E justamente porque ignoramos que
queremos aprender, queremos conhecer, “saber que ndo se sabe
€ o principio da auténtica sabedoria”; como diziam Sdcrates e
Platdo.®

Voltando a Michael Sandel, este critica os liberais, tendo
em mente principalmente Ronald Dworkin e John Rawls, por
defenderem uma espécie de “justica procedimental”’, seja pura ou
impura. O argumento de Sandel é o de que ndo se pode abrir méo
jamais de uma posi¢do moral, e que ndo ha como se alcangar essa
espécie de imparcialidade reinvidicada por Rawls, por exemplo,
com auxilio do “véu de ignorancia”.®

Sandel aponta como exemplo da vitéria proviséria desse
tipo de procedimentalismo a justica norte-americana, na qual,
cada vez mais, tende-se a “pér entre parénteses” o juizo sobre
o0 contelldo do que estd sendo julgado, levando-se em conta
unicamente sua observancia formal a letra da lei. Segundo ele,
ao néo se querer decidir sobre uma matéria tdo polémica como o
aborto, garantindo-se somente o direito a auto-determinagcdo da
mae, a justi¢ca ja estd escolhendo entre posi¢des rivais sobre a
natureza civel ou espiritual do feto. Independentemente da posi¢éo
que se tenha a respeito, é inegavel que o argumento de Sandel
atinge o ponto. Como procurarei defender adiante, porém, liberais

®) Para uma defesa do papel da ciéncia, e da razao, ver Alberto Cupani, “Razéo e
ciéncia”, em Luiz Paulo Rouanet e Waldomiro José da Silva Filho (org.), Razao
minima. S&o Paulo: Unimarco, 2004, p. 37-52.

® Para os que nao estao familiarizados com a teoria de Rawls, o recurso ao “véu
de ignoréncia” ocorre na chamada “posigéao original”, momento hipotético em
que os agentes, ignorando as proprias posigdes e as dos demais na sociedade
atual, bem como suas chances respectivas em uma sociedade futura, séo
chamados a escolher os principios de justica que governariam essa sociedade
futura.
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(Dworkin e Rawls) e comunitaristas (neste caso, representados
por Sandel) ndo partem dos mesmos pressupostos: Sandel é
fundacionista, acreditando poder chegar a uma decisdo Ultima
sobre essas questdes, ou entdo defendendo que ndo se avance
enquanto ndo se resolver as mesmas; enquanto que 0s primeiros
sdo anti-fundacionistas: é justamente por ndo se poder chegar a
uma decisio a respeito é que é preciso pd-lasg entre parénteses.

Outro exemplo de Sandel também provoca nossa
reflexdo: a questdo do divorcio. Para ele, passou-se de uma
intolerdncia completa em relagdo ao divdricio, tornando-o
dependente do consentimento de ambos os cOnjuges, para uma
indiferenca que beira a omissao por parte do Estado (estou falando
dos EUA, e ainda assim é preciso fazer distingdes entre os diversos
Estados que compdem a Federagdo) no que concerne as pensdes
alimenticias para esposas e filhos dos casais. Alguns dados por ele
fornecidos sdo alarmantes. Vou citar apenas estes: “A maior parte
de filhos de pais divorciados vivem com suas mées, e mais da
metade delas ndo viram seus pais no UGltimo ano. Apenas cerca de
40 % recebem qualquer tipo de pensao de seus pais. Ndo causa
surpresa que 56% das criangas em lares dirigidos apenas pelas
maes vivam na pobreza.”’

Estou longe de endossar as posigéeé de Sandel, que
me parecem em geral muito conservadoras, mas sou obrigado a
concordar que a legislagdo norte-americana é omissa no que se
refere ao cuidado dos filhos, e isto tem sido reconhecido e tem-se
procurado ser mais severo a esse respeito. O individualismo &€ um
elemento inegavelmente presente nesse tipo de comportamento.

Outro ponto polémico da atual onda procedimentalista

da justica norte-americana é o direito de manifestagcdo, que
permite inclusive a expressdo de grupos intolerantes, como os

() sandel, Michael. Democracy’s Discontent - America in search of a public
philosophy. Cambridge, Mass./ London: Belknap Press of Harvard University
Press, 1996, p. 112. Os dados se referem a 1992.
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neonazistas, com base na Primeira emenda da Constituicdo
americana.® A justica considera que ndo existe dano que possa
ser inflingido apenas verbalmente. Ndo me cabe entrar no mérito
desse entendimento da justica norte-americana, mas discordo que
nao se possa inflingir dano dessa forma, pois o preconceito é uma
das formas mais vis e covardes de se diminuiro outro e colocé-lo
em situagéo de inferioridade. -

Sandel analisa também a histéria politica norte-
americana, mostrando as preocupagdes republicanas desde a
independéncia. Defendia-se o auto-governo dos cidadaos como
um dos principais valores. Resistiu-se, primeiro, as importacées
de bens supérfluos, para se evitar a dependéncia da Inglaterra
e de outros paises. Depois, 0s republicanos resistiam contra as
manufaturas, considerando que esse tipo de trabalho degrada,
e que é contréario ao estilo de vida simples & puro caracteristico
da vida agricola. Depois, ainda, resistia-se a idéia do trabalho
assalariado como uma condigéo permanente do hcmem, pais aste
perderia a liberdade (nisto, ironicamente, estavam certos!). ’

Os republicanos insistiam, para combater o que
consideravam que ia contra os principios do homem americano,
no efeito educativo do governo, e na formagio dos cidadéos.
Segundo os criticos do republicanismo, essas medidas tinham
efeito excludente, pois reforgava a idéia de que nem todos podiam
ser cidadé&os, precisando para isso ser qualificados - o que
implica, obviamente, a desqualificacao de outros, principalmente
0s imigrantes m ais recentes - e um efeito coercivo, pois, ndo
podendo atingir esse objetivo, era obrigado a recorrer & coergéo.

® “Congress shall make no law respecting an establishment of religion, or
prohibiting the free exercise thereof; or abridging the freedom of speech, or of
the press; or the right of the people peaceably to assemble, and to petition the
government for a redress of grievances.” [1791].
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Ainda admitindo esses pontos, Sandel defende um
tipo de republicanismo que, segundo ele, ndo precisa ser nem
excludente nem coercivo, e que defenda os valores da lealdade
ou da solidariedade.®

Embora Sandel tenha bons argumentos, nem sempre
suas conclusbes me parecem ser as unicas, ou as mais
indicadas. Entre os argumentos, estdo os exemplos de vérios
movimentos civis espontaneos, como 0os community development
corporations (CDCs), os movimentos contrarios as grandes redes
de lojas, como Sears e Wal-Mart, que vé no comércio local a
esséncia da atividade comunitaria saudavel. Esse movimento
tem sua origem em movimentos dos anos 30, e encontra sua
expressao literaria, ou tedrica, nos escritos de Jane Jacobs, por
exemplo. Outro exemplo é a “Industrial Areas Foundation (IAF),
uma rede organizagdes de base comunitarias que ensinam o0s
residentes de comunidades pobres a se engajar em atividade
politica efetiva. Creio que sua contraparte, em nosso pais, foram
as Comunidades Eclesiais de Base, e as Associag6es de Bairro.
Também houve movimentos de arquitetos, preocupados com a
migragao para os suburbios, debilitando a vida em comunidade.
Os ricos € a classe média progressivamente vao esvaziando as
pragas, ruas, passando a frequentar clubes, escolas e até mesmo
play-grounds privados, ficando esses espacos deteriorados para
utilizacdo apenas dos pobres. Isto faz com que, desde criangas,
deixem de conviver com outras classes, etnias, religides etc.

No plano global, tem-se feito um discurso favoravel
a uma cidadania mundial, uma vez que as nagdes-Estado nao
podem mais concorrer com a crescente interdependéncia global.
O problema com essa idéia de cidadania mundial, como Sandel
observa, é que promove uma idéia abstrata de cidadania. E o

) sandel, Michael, op. cit., p. 322 e passim.
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problema com a perspectiva universalizante de cunho iluminista.
Esta critica é compartithada por Alasdair Maclintyre, outro tedrico
comunitarista que nao analisarei aqui.'

De fato, ndo se pode a rigor concordar com Montesquieu,
para quem, no limite, é preferivel n&o ter amigos e ser solidério
com o cidaddo do mundo. Diz Montesquieu, citado por Sandel: “Se
os homens fossem perfeitamente virtuosos, ndo teriam amigos”,
conclusdo que defendia. E impossivel nao recordar, ao ler essa
passagem, o ensaio de Freud intitulado “O futuro de uma ilus&o”.
Nele, Freud dizia ter dificuldade de encontrar em si 0 “sentimento
oceénico pelo mundo”, que dizia sentir seu amigo Romain Rolland.
Segundo ele, esse sentimento teria por origem uma dificuldade de
diferenciacdo entre si e 0 mundo.

Resumindo, embora ndo concorde com muitas das
conclusbes de Sandel, que defende a volta valores republicanos,
admito que muitos de seus argumentos atingem o alvo. Minha
duvida é: como implementar esses valores? Pregando nas escolas,
doutrinando as pessoas? Ndo creio que as pessoas sejam mais
suscetiveis a isso, ou pelo menos, a estabilidade um pais ndo pode
depender disso.

Para tornar minha posicdo mais clara, examinarei
rapidamente uma posi¢cdo oposta a de Sandel, que é a de John
Rawls.

III

O texto que melhor exemplifica a posi¢ao de Rawls no que

respeita ao que esta sendo discutido aqui, a meu ver, é “The priority
of Right and Ideas of the Good”. Logo no inicio, Rawls explica que:

(19 Ver Alasdair MacIntyre, Depois da virtude. Trad. Bauru: Edusc, e Justica de quem?
Qual racionalidade? Trad. Marcelo Pimenta Marques. Sao Paulo: Loyola.
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“em justica como equidade, a prioridade do direito
(right) implica que os principios da justica (politica)
estabelecem limites para maneira admissiveis de vida;
dai a reivindicagdo que os cidadaos fazem de perseguir
fins que transgridem esses limites ndo possuir peso (tal
como julgado por essa concepgao politica).”!

De fato, é inegavel sua afinidade com a chamada justiga
procedimental, embora Rawls esclarega que nio se trata de uma
“justica procedimental pura”, o que quer que isto signifique. De
qualquer maneira, para esta concepc¢éo, o legal, o justo, deve ter
prioridade sobre o bem. Mas ter prioridade nio significa suprimir:

“Em uma frase: justica estabelece o limite, o bem aponta o
caminho”.'2

A idéia de que o bem dos cidaddos esta submetido a
concepgdo de justica politica também ajuda a definir a posicdo de
Rawls. Nesse sentido, pode-se considera-la aristotélica. Nao faz
sentido falar de virtude individual, sem pensar no bem comum: néo
adianta nada ser virtuoso entre quatro paredes, ou dormindo, pois
€ na agao que o carater de uma pessoa se pde a prova.

Rawls afirma que a concepgdo politica é sim uma
concepgdo moral, mas aplicada a um sujeito mais amplo, a saber, a
estrutura basica de um regime democratico constitucional”.”® Além
disso, a concepgéo politica ndo se limita a qualquer posi¢ao moral
ou politica particular, e além disso, ndo se apresenta como uma
doutrina fechada, mas é formulada com base em certas “idéias
intuitivas fundamentais presentes na cultura politica publica de

(M Rawls, John. “The priority of Right and ideas of the Good". In Rawls, John,
Collected papers, org. Samuel Freeman. Cambridge, Mass.; London: Harvard
University Press, 1999, p. 449.

Idem, ibidem.
(3) idem, p. 450.

(12)
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uma sociedade democratica”.* A concepgao politica ndo abrange
todo 0 escopo da vida, e por isso é politica.

Rawls apresenta, portanto, as idéias intuitivas
fundamentais presentes na concepg¢do politica subjacente & sua
teoria, que recebe o nome de teoria da justica como equidade.
Além dos dois principios fundamentais, o principio da liberdade
\gual e o principio da diferenga, formulados na posigao original
sob o0 véu de ignorancia, essa sociedade tera que oferecer a seus
membros alguns bens basicos, definidos por Rawls em uma lista.'®
Essa lista pretende ser a mais geral, pois ndo se pode atender a
todas as especificidades locais. Rawls também elabora um nucleo
minimo de direitos humnos, a serem seguidos pelos paises
pertencentes a Sociedade dos povos.'

Na péagina 459 de seu artigo, Rawls declara expressamente
que “Justica como equlidade ndo pode ser considerada, sem
importanets qualificagées, como neutra do ponto de vista
procedimental”’” Considera que seus principios sdo substantivos.
Faz uma distingdo entre neutralidade procedimental e neutralidade
de fins, e ainda neutralidade de efeito ou influ~encia. Afirma que,
embora possa se aproximar da primeira, justica como equidade ndo
€ neutra do ponto de vista dos efeitos ou influéncias. Sua op¢ao pela
igualdade, expressa no principio da diferencga, deixa isso claro.

O que Rawls quer deixar claro é que sempre é preciso

escolher, e a concepg¢ao politica de sua teoria € sua opgao, que,
por uma série de motivos, considera que é candidata a adesao,

(4 Ibidem.

018) Tenho tratado desses temas em diversos textos. Remeto a Rawls e o enigma

da justica. Sao Paulo: Unimarco, 2002a, e "Bens primarios e direito”, in Ricardo
Bin de Napoli et al. (org.), Etica e justiga. Santa Maria: 2002b.

('8 Ver Rawls. John. O direito dos povos. Trad. Claudia berliner, Sao Paulo:
Martins Fontes, 2002,

(7 |dem, p. 459.
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através de um consenso por justaposi¢do (overlapping consensus),
por parte das pessoas razoaveis.

Rawls distingue ainda o republicanismo classico do
humanismo civico. Aceita o primeiro, mas rejeita o segundo.
Segundo ele:

“sem ampla participagdo na politica democratica por
meio de um vigoroso e informado corpé de cidadaos, e
certamente sem uma retragdo geral a vida privada, até
mesmo as mais bem concebidas instituicbes politicas
cairdo nas maos daqueles que procuram domunirar e
impor sua vontade através do aparato do Estado seja
pelo poder, seja pela gloria militagr, seja por razdes
de classe e interesse econdmico, para ndo mencionar
fervor expansionista religioso e fanatismo nacionalista.
A seguranga das liberdades democraticas requer
a participagdo ativa dos cidadaos que possuem as
virtudes politicas necessarias para manter um regime
constitucional ."®

Rawls considera, para terminar, que “uma concepgdo
politica apoiada por uma consenso por sobreposicdo & uma
concepgdo moral afirmada sobre bases morais”.*®

v

Para concluir, estimo que Sandel acerta o alvo em varios
pontos, e erra em outros importantes. Nao é possivel seguir a via
do universalismo defendido pelos iluministas e seus herdeiros. Mas
tampouco é possivel cair no relativismo dos comunitaristas.

8 |dem, p. 4609.
(9 {dem, p. 470-71.
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Afirmei acima que a base de Rawls era anti-fundacionista,
enquanto que a de Sandel é fundacionista. Rawls ndo pretende
resolver as dificeis questdes dos valores morais universais. Ao abrir
mao disso, é o lnico capaz de formular uma via onde as diversas
posicbes podem se unir, sem abrir mao inteiramente de suas
posicdes particulares, em uma versdo ampliada do problema que
originou o contrato original de Rousseau: “Come akrir mao de sua
propria liberdade em nome da liberdade de todos sem, ao mesmo
tempo, perder sua liberdade?”.

Ainda me parece que a solugdo de Rawls, embora
imperfeita, € a melhor via para alcancarmos um entendimento
universal, pelo menos no que concerne a sociedade em que
queremos viver, seja em ambito local, seja mundial.
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RELIGIOES TRADICIONAIS
E CATEQUESE NA AFRICA CENTRAL,
SECULOS XVI E XVII

Marina de Mello e SOUZA’

RESUMO

O texto examina asper:tos da colnnizagdn na Africa central,
estudando particularmente suas linhagens e estruturas
organizativas, bem como os aspectos religiosos especificos
presentes na relagdo entre colonizadores e nativos. E
especialmente importante a compreensdo da maneira como
o catolicismo foi implantado nessa regido da Africa e como
interagiu com as formas de religido locais.

Palavras-chave: Colonizagdo, estruturas sociais, Africa
central, catolicismo, religido.

TRADITIONAL RELIGIONS AND CATECHISM
IN CENTRAL AFRICA IN XVIAND XVII CENTURIES

ABSTRACT
His paper analyses aspects of colonization in Central Africa,

studying in particular the organizational structures of its
inhabitants, as well as the specific religious aspects present in
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the relationship between foreigners and natives. It is specially
important to understand how the catholic religion was implanted
in this area of Africa and how it has interacted with local religion
forms.

Key-words: Colonization, social structures, Central Africa,
Catholicism, religion.

-

Quando os portugueses chegaram na Africa centro-
ocidental, na regido da atual Angola, ali vivam, em aldeias,
varios povos para 0s quais as linhagens eram a estrutura bésica
de organizagdo. Cada linhagem tinha um chefe, escolhido
entre os seus membros mais velhos, que distribuia a terra de
cultivo entre as familias que a compunham, julgava os conflitos
que eram levados a ele, conduzia os ritos de homenagem aos
ancestrais e aos espiritos, que aconselhavam sobre 0s vérios
aspectos da vida dos homens. Cada aldeia tinha um chefe
principal, escolhido entre os chefes das linhagens locais, e
que compunham um conselho que governava junto com o
chefe principal. Em algumas regides da Africa centro-ocidental
havia unidades politicas que agrupavam varias aldeias, e
mesmo provincias, subordinadas a um poder central, exercido
de uma capital, na qual o chefe supremo morava com seus
colaboradores mais proximos, com suas mulheres, com seus
escravos e guarda pessoal. Aos olhos dos portugueses e outros
europeus que tiveram contato com esses povos a partir do final
do século XV, essas unidades politicas e territoriais eram reinos,
como por exemplo o Congo, Loango e o Dongo.

Para os povos que habitavam essa regido da Africa, o
mundo estava dividido entre a esfera onde existiam os vivos e
uma outra, onde estavam os mortos, que tinham a cor branca, os
antepassados, 0s ancestrais que haviam fundado as aldeias € o0s
reinos, e espiritos diversos. Destes, alguns permitiam o cultivo da
terra, outros a utilizagdo das aguas, outros favoreciam a caga, a
pesca, garantiam a fertilidade das terras e das mulheres, a saide
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das criangas, a identificagdo e a puni¢cao dos responsaveis por
atos ndo permitidos pelas normas dos grupos. Toda orientagao
para as questdes da vida cotidiana, ou mesmo dos momentos
extraordinarios como as guerras, vinha da esfera na qual
habitavam os seres ndo humanos. Em sonhos antepassados
mandavam recados para seus familiares e espiritos reclamavam
se alguma interdigdo ndo estava sendo cumprida. Se dessa
forma todos podiam ter algum contato com o sobrenatural, os
ritos de adivinhagédo e cura eram feitos apenas por especialistas,
que detinham 0s conhecimentos necessarios a sua realizagéo,
absorvidos ao longo de anos de iniciagdo. Esses especialistas,
que eram conhecidos por varios nomes, dependendo do povo a
que pertencessem ou do conhecimento que dominassem, e que
foram chamados de feiticeiros pelos portugueses que primeiro
‘ns identificaram.a desnreseram, tratavare de interesses nessnais
e coletivos, eram veiculos do bem comum ou de propdsitos
particulares, cuja satisfagdo podia implicar no prejuizo de outras
pessoas. Entretanto, como norma geral, sua fungao era garantir
o equilibrio da energia vital, a harmonia que deveria reger a vida
dos homens e das sociedades, neutralizando as agdes que
levassem ao desequilibrio e ao inforttinio.

O chefe politico sempre tinha uma parcela importante
de poder religioso, uma vez que o bom governo dos homens
estava intimamente ligado as influéncias que vinham da esfera
nao visivel do mundo, de onde antepassados e espiritos
interferiam no curso dos acontecimentos, seja para o bem, seja
para o mal. Era a forma como os homens se relacionassem com
essa outra esfera que definiria o tipo de influéncia que de la
viria. Dai a importancia em seguir as prescri¢cdes da tradigédo,
respeitar os tabus, reverenciar 0os antepassados e fazer as
oferendas devidas aos varios espiritos da natureza. Mas se 0s
estudos contemporaneos nos permitem ter essa visdo dos povos
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da Africa centro-ocidental, para os portugueses que primeiro
fizeram contato com eles, eram povos pagédos que precisavam
ser trazidos para o seio da comunidade crista.

Em suas exploragdes da costa africana, os portugueses
chegaram pela primeira vez a foz do rio Congo em 1483,
voltando em 1485 e 1491. Nessas expedi¢bes fizeram contato
com o mani Soyo, chefe da aldeia que encohtraram na foz do rio
Congo, onde tiveram noticia sobre uma cidade mais ao interior,
mbanza Congo, de onde o mani Congo governava o reino que se
estendia por terras desconhecidas dos portugueses, tidas como
extensas e ricas. Para 14 mandaram embaixadas, assim como
levaram para Lisboa alguns congoleses, que aprenderam o
portugués, tornaram-se cristaos, e conheceram o modo de vida
daqgueles brancos estranhos gque aportaram nas suas terras. A
partir desses contatos e do que contaram 0s congoleses sobre
0 que viram em Lisboa, o mani Congo aceitou adotar a religido
gue os sacerdotes portugueses lhes ofereciam com insisténcia.
Estes cumpriam seu papel de missionarios da fé catdlica, que
para eles deveria englobar todos os povos conhecidos da
terra. Em 1491 o mani Soyo e alguns membros da aristocracia
proxima a ele, e o mani Congo e alguns membros escolhidos
da sua corte, foram batizados e a partir de entdo considerados
cristéos.

A conversdo da elite congolesa ao catolicismo a
partir do final do século XV é um evento dnico na histéria
dos portugueses na Africa. Apesar de terem sempre tentado
converter 0s povos Com 0s quais entravam em contato, eles muito
poucas vezes o conseguiram, e geralmente por pouco tempo. Ja
o Congo, do momento da conversdo dos seus principais chefes,

() Ha muitos estudos sobre os povos da Africa centro-ocidental, entre os quais
merecem ser destacados dois: Jan Vansina, Kingdoms of the Savanna,
Madison, The University of Wisconsin Press, 1966 e Joseph C. Miller, Kings
and Kinsmen. Eearly mbundo states in Angola. Oxford, Oxford University Press,
Claredon Press, 1976.
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até o final do século XIX, foi considerado um reino cristdo ndo s6
por Portugal, mas também por Roma, tendo ambos apoiado de
véarias formas a manutengédo e difusdo do catolicismo em terras
da Africa centro-ocidental.

Os cronistas que descreveram a adogado do
catolicismo pela elite dirigente do Congo relataram varios lances
espetaculares, nos quais milagres mostraram aos nativos a forca
da fé e o poder do Deus dos brancos estrangeiros. Os estudiosos
contemporaneos, lendo de forma critica os relatos deixados, e
a luz do conhecimento atual sobre o funcionamento daquela
sociedade, buscam entender a conversdo a partir da maneira
de pensar dos congoleses.? Dentre as muitas interpretagdes da
conversdo do mani Congo ao catolicismo, que a partir de entéo
foi adotado como /religiéo da elite dirigente, merece destaque
as gec a asscciam a I8giea tradicionai das religibes locais,
que sdo freqlientemente renovadas por movimentos iniciados
por lideres messianicos, que propéem mudangas a partir das
estruturas existentes.® Quem melhor formulou esta interpretagao
foi Wyatt MacGaffey, talvez o maior conhecedor contemporaneo

@ Sao varios os autores dos séculos XVI, XVIl e XVIII que escreveram sobre o reino
do Congo, além de existir documentagao significativa produzida pela agéo de
comerciantes e missionarios portugueses, e de outras nacionalidades, na regiéo
do reino do Congo. Entre as varias cronicas do reino do Congo vale destacar a
escrita por Rui de Pina, a partir do relato de Rui de Souza, capitdo da expedigao
portuguesa de 1491, que batizou o mani Congo e membros escolhidos de
sua corte. Ver O cronista Rui de Pina e a “Relagé&o do reino do Congo”, de
Carmen M. Radulet, Lisboa, Comissédo Nacional para as Comemoragdes dos
Descobrimentos Portugueses, Imprensa Nacional, Casa da Moeda, 1992. Para
a consulta dos documentos produzidos pela longa relagédo de Portugal com o
reino do Congo, ver a coletdnea de documentos arrolados por Anténio Brasio
na Monumenta Missionaria Africana, com 24 volumes publicados no decorrer
de vérias décadas.

O artigo classico que estabeleceu o padrao dos movimentos religiosos centro-
africanos, e que esta na base desta interpretagéo é “Religious mouvements in
Central Africa: a theoretical study.”, de Willy Craemer, Jan Vansina e Renée C.
Fox, Comparative Studies in Society and History, v.18, n.4, p.458-475, oct.
1976.

@
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da cultura, sociedade e religiosidade congolesas do Ultimo
século.* Ele aceita a explicagdo mais difundida de que os
brancos portugueses foram tomados pelos congoleses como
seres do além, que |lhes ofereciam uma religido mais poderosa,
mas a insere na logica dos movimentos religiosos centro-africanos.
O catolicismo, oferecido por emissarios brancos do mundo dos
mortos, que chegaram pelo mar (a agua gue segara um mundo
do outro), em enormes embarcagdes nunca antes vistas, foi
adotado pelos congoleses como uma versdo mais poderosa de
suas crengas tradicionais, e os ritos e objetos de culto catdlicos
substituiram alguns dos que existiam entéo.

Para MacGaffey, a adog&o do catolicismo pode ser vista
dentro do padrdo dos movimentos religiosos da Africa central,
que utiliza ritos, crengas e simbolos pré-existentes e recombina-
0s com os novos elementos apresentados, conforme o descrito
por Craemer, Fox e Vansina. Os movimentos sdo langados por
figuras carismaticas que sonham ou tém vises em estados de
possessdo. Essa pregacdo se espalha, sempre incorporando
modificagdes aqui e ali, apresentando-se como meio de fortalecer
as comunidades contra a adversidade. Os movimentos religiosos
renovam a vida social dos grupos, geralmente trazendo meios
de lidar com situagdes novas. A iniciacdo envolve lances teatrais,
com grande afluxo de gente, canto, danga, descarte de velhos
amuletos, iniciagdo de novos lideres, e perseguigdo de feiticeiros
acusados de agir contra a comunidade. Os principais alvos
desses movimentos sdoc o aumento da fertilidade, da riqueza, e
a invulnerabilidade contra os infortdnios de ordens variadas. Os
amuletos, ou objetos usados em cultos magico-religiosos, sao
peca central em todo movimento; protegem a comunidade, sdo
postos em altares, recebem ritos e oferendas.

“ Conforme Wyatt MacGaffey, “The west in Congolese experience”, em Africa
& the West, organizado por Philip D. Curtin, Madison, University of Wisconsin
Press, 1972, p.49-74
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Ao lermos a cronica de Rui de Pina sobre a converséo
do mani Soyo, do mani Congo, e de alguns chefes ligados a
eles, considerando esses aspectos dos movimentos religiosos da
Africa central, veremos que muitos deles podem ser associados
a narrativa sobre o evento. Houve grande afluxo de gente para
celebrar o batismo dos chefes, feito em recinto devidamente
preparado para a ceriménia cristd, & qual estavam presentes
somente os diretamente envolvidos. Cantos, dangas e procissdes
tomaram as ruas tanto de mbanza Soyo como de mbanza Congo,
celebrando a adocdo da nova religido pelos chefes.- O mani
Vunda, principal sacerdote de mbanza Congo, disse ter vivido
coisas excepcionais na noite seguinte ao batismo no mani Congo,
durante a qual a aparigao de uma mulher ndo o deixou descansar.
Logo pela manha encontrou em frente a sua casa uma pedra em
forma de cruz, o que tomou como uma mensagem do além, assim
como os padres catélicos, que viram nesse acontecimento um
sinal divino que confirmava a conversdo dos nativos. Essa pedra
foi levada em procisséo para o aitar e la ficou ao lado das novas
imagens de culto, trazidas pelos portugueses. Quanto a muther
que apareceu para o mani Vunda, os padres acreditaram ser Nossa
Senhora, confirmando a excepcionalidade da situagdo, na qual os
poderes divinos se manifestavam abertamente. Mais tarde objetos
usados nos cultos tradicionais foram gqueimados € 0s ensinamentos
e ritos da nova religido foram levados de aldeia em aldeia. Imagens
catdlicas, crucifixos e rosarios ocuparam o lugar de antigos amuletos,
0 batismo tornou-se um importante rito de passagem, assim como
o casamento e o enterro catélicos. Quando havia padres para rezar
missas, essas podiam juntar milhares de pessoas, mas apenas se 0
mani-Congo estivesse presente, pois com a adog¢ao do cristianismo
pelos chefes, as missas eram vistas como cultos aos seus ancestrais.®
Assim, o cristianismo foi assumindo feigdes muito particulares no reino

€ Anne Hilton, em The Kingdom of Kongo, Oxford, Oxford University Press, 1985,
é quem faz essa interpretacgéo.
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do Congo. Para o0s congoleses era uma forma mais poderosa de sua
religido tradicional, para os europeus, uma forma de catolicismo que
incorporava elementos das tradigbes pagas locais.

Ao adotar o catolicismo, 0 mani Congo se aparelhou para
lidar com as situagGes novas desencadeadas pela presenca dos
portugueses em terras sob seu dominio, mas também fortaleceu o
seu poder frente a outras facgdes politicas, séndo a nova religido
aceita como uma fonte suplementar de forca espiritual. O controle
do poder central era muito instavel no reino do Congo, néo
havendo normas rigidas de sucesséo, o que desencadeava uma
série de conflitos cada vez que um novo mani Congo tinha que
ser escolhido. O primeiro rei congolés batizado, Nzinga Nkuwu,
recebeu o0 nome de D. Jodo, o mesmo nome do rei que governava
Portugal na época. Mas quando ele morreu, em 1506 ja havia
voltado para seus cultos tradicionais. Nas disputas sucessorias,
a facgéo tradicionalista se op6s & facgéo renovadora, catdlica,
representada por um dos filhos de D. Jodo, Mbemba Nzinga, que
com ele havia sido batizado ainda pequeno, com o nome de D.
Afonso. Este acabou vencendo a disputa, depois de uma batalha
contra um irméo, na qual, segundo uma carta que ele mesmo
escreveu ao soberano portugués, foi ajudado por Sdo Tiago e
Nossa Senhora, que apareceram diante dos guerreiros inimigos, e
0S puseram para correr apesar de sua superioridade numeérica.

Foi sob o governo de D. Afonso I, que reinou de 1507 a
1542, que foi forjado o “catolicismo congolés”. As fontes da época
o descreveram como um catdlico fervoroso, profundo conhecedor
da Bibiia, a cuja leitura dedicava muitas horas do dia. Mas também
foi sob seu governo que o comércio com os portugueses ocupou
um espago importante na vida econdmica do reino, negociando
primeiro cobre e marfim, depois escravos. Entretanto, quando a
procura por estes aumentou, 0 que levou ao aprisionamento até
de congoleses de linhagens dominantes, D. Afonso protestou

junto a D. Manuel, que entao governava Portugal, reclamando do
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comportamento dos suditos portugueses em terras do Congo.
Mas apesar das instabilidades provocadas pela presenca desses
estrangeiros no reino do Congo, este foi 0 seu momento de maior
forga e dimens&o territorial, pois estava enriquecido pelo comércio
Com 0S portugueses.

A primeira miss&o religiosa enviada para o Congo, que
durou de 1509 a 1532, era composta de irmaos da ordem de Santo
EI6i. Apesar da receptividade de D. Afonso, logo apareceram areas
de conflito entre este e os padres da missdo, e também com os
comerciantes portugueses. Destes se criticava a ganancia em
comerciar escravos, negdécio que muitas vezes fugia ao controle
dos chefes locais e do mani Congo, que tinham o monopdlio
para cobrar taxas de passagem e comércio, assim como de
fornecimento das mercadorias, fossem elas cobre, marfim ou
escravos. Quanto aos missionarios, eram criticados pelo seu
empenho em aiterar certas normas tradicionais, principalmente
as relativas & poligamia. Enquanto para os chefes congoleses as
muitas mulheres que tinham representavam a rede de relagées que
garantiam seu prestigio e os lagos de fidelidade que uniam muitas
linhagens a eles, para os missionarios eram um pecado gravissimo.
Como os congoleses eram irredutiveis nesse ponto, ndo abrindo
m&o da poligarnia, os missionarios encontraram o subterfagio de
casar o chefe na ceriménia catélica com sua principal esposa,
considerando todas as outras concubinas, ndo reconhecidas, mas
a respeito das quais fechavam os olhos.

O empenho inicial, por um lado em ganhar o Congo para
o seio da cristandade, e por outro em estreitar os lagos com os
estrangeiros brancos que traziam riqueza para o reino, fez com que
um filho de D. Afonso, chamado pelo nome cristdo de Henrique,
fosse sagrado bispo ainda muito jovem, depois de ter estudado
em conventos em Lisboa. Mesmo tendo morrido também jovem,
de 1518 a 1531 ele atuou como bispo no Congo, participando
ativamente da disseminagdo da nova religido, que ia sendo
construida por missionérios europeus e congoleses convertidos.
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Foinoreinado de D. Afonso que se estruturou o catolicismo
congolés, fundado num sistema educacional que produziu uma
elite educada, um clero nativo e um corpo de catequistas. Ali se
implantou uma forma africana de catolicismo que foi aceita ndo s6
pelos missionarios que 1a atuavam, como pela Coroa portuguesa e
por Roma. Como ja dito, a converséo ndo provocava uma mudanga
fundamental na religido: os novos ensinamentos eram interpretados
a partir das velhas tradicdes, os novos ritos e objetos de culto
eram chamados por nomes conhecidos, usados nos sistemas
religiosos e nas sociedades locais. Missiondrios eram vistos como
ngangas, sacerdotes locais que realizavam ritos equivalentes aos
feitos por estes, e manipulavam os minkisi, objetos usados em
cultos magico-religiosos que permitiam que espiritos e ancestrais
agissem nos assuntos do cotidiano. Muitas vezes as imagens
catodlicas ocuparam o lugar dos minkisi africanos, existindo relatos
de que no seculo XVI imagens de santos, crucifixos e rosarios
estavam a venda nas feiras do interior do reino. Por muito tempo
foram comuns as imagens de Santo Antonio (Toni Malau), Nossa
Senhora (Sundi Malau) e do Cristo crucificado (Nkangi Kiditu), feitas
por artifices congoleses, de madeira e de metal, sendo estas as
que chegaram mais freqlentemente até nossos dias, recolhidas
por pesquisadores e constando das cole¢fes de alguns museus.
Segundo os especialistas, malau teria um significado préximo
a nossa idéia de amuleto, objeto que traz sorte, que protege,
sendo Toni contragao de Santo Antonio, muito popular no Congo,
e Sundi a palavra que designava a moga que ainda ndo havia se
deitado com um homem. Kiditu seria corruptela de Cristo e nkangi
designaria algo amarrado. ®

Fazendo uma aproximacdo entre objetos de significados
equivalentes, congoleses fraduziam o catolicismo para o
seu sistema cognitivo, € missionarios traduziam as tradigctes

® Conforme Robert L. Wannyn, L'Art du metal au Bas-Congo, Belgique, Editions
du Vieux Planquesaule Champles, 1961.
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congolesas para o universo do conhecimento ocidental. A igreja
era chamada de mbila, tal qual o tdmulo dos ancestrais, o sagrado
era chamado de nkisi, tal como o0s objetos magico-religiosos
tradicionais. Os missionarios chamavam a si préprios de ngangas,
e dos sacerdotes tradicionais diziam ser feiticeiros, concorrendo
com eles pela orientagdo espiritual das pessoas. Enquanto os
missiondrios se consideravam agentes do bem, uma vez que eram
representantes de Deus, acusavam os feiticeiros de agirem com a
ajuda de forgas diabdlicas, o que s¢ fazia sentido para sua prépria
cultura ocidental européia, pois a religido congolesa néo se pautava
pela divisdo entre Deus e o Diabo, ou entre 0 bem e o mal.

A introdugdo do cristianismo no reino do Congo seguiu
a diretriz entdo em vigor, da missdo evangelizadora daqueles que
estavam a desbravar terras até entdo desconhecidas do mundo
europeu cristéo, isto é, da missdo catequética de Portugal e de
Castela, com o apoio de Roma. Mas se havia também a intengéo
politica de ao controlar a religio, controlar os povos, isto nédo
ocorreu no caso do Congo. Ao adotar o catolicismo como religido
dos chefes, incorporando uma série de elementos catdlicos e
combinando-os com as tradi¢gdes locais, o mani Congo manteve o
controle sobre a religifo, e portanto sobre a mais importante esfera
de legitimagéo do seu poder. Ao tornar-se o centro de irradiacéo
de um novo movimento religioso, ficou mais forte diante dos seus
subordinados, estabelecendo as normas a serem seguidas nas
situacOes até entdo desconhecidas, que iam se disseminando
com a proliferagdo de estrangeiros em terras congolesas. Se
havia missiondrios em seu reino era porque o mani Congo assim o
desejava, garantindo o seu sustento e a sua seguranga, permitindo
que fizessem a sua pregagao. Se os tinha bem préximos de si, entre
0s membros de sua corte, entre seus conselheiros principais, era
porque assim garantia a conexdo estreita com a nova religido, que
fortalecia sua conexdo com o sobrenatural e conseqtientemente
seu poder. A adog&o do catolicismo pelos chefes congoleses, n&o
levou a perda do controle que tinham sobre seus seguidores.
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Até 1531 Sao Salvador, que foi o nome dado a mbanza
Congo depois da conversdo do mani Congo, foi sede de bispado,
tendo D. Henrique, filho de D. Afonso, como chefe religioso. Em
1534, entretanto, o Congo estava subordinado ao bispado de Séo
Tomé, o que tirou parte do controle que o mani Congo tinha sobre a
nova religifo adotada. Quanto a Coroa portuguesa, empenhada em
manter o Congo na comunidade de cristdos; organizou uma misséo
de jesuitas que la ficaram de 1548 a 1555, quando D. Diogo, o
mani Congo da época, expulsou os jesuitas que sobreviveram
as febres e doencas locais, pois estes se mantinham firmes na
defesa do cumprimento das ordens vindas de S8o Tomé, relativas
principalmente a proibi¢dc da poligamia, e que contrariavam 0s
interesses locais.” Enquanto durou essa missdo, multiddes foram
batizadas, missas eram assistidas por milhares de pessoas, €
ensinou-se o catecismo, a leitura e a escrita em portugués para 0s
tilhos da elite congolesa.

Desde que o Congo fora subordinado ao bispado de
S8o Tomé, os varios mani Congo que assumiram a chefia do reino
pediram que fosse restaurado o bispado de Sdo Salvador, o que
finalmente aconteceu em 1596. Em 1619 também foi restabelecida
uma misséo jesuita no Congo, mas a partir de cerca de 1600, o
catolicismo laico era o que predominava, ndo havendo mais um
corpo significativo de sacerdotes hativos. O guadro da presenca
portuguesa naquela regido da Africa j4 era bastante diferente
de um século antes, e nessa época as atengdes se voltavam
prioritariamente para Luanda, o principal nicleo de colonizagéo
portuguesa na Africa centro-ocidental. Em 1624 o bispo designado
para Sdo Salvador se mudou para lLuanda e parou de ordenar
clérigos no Congo. Foi também nessa época que os chefes
congoleses comecgaram a manter relagdes mais proximas com o0s

@ Conforme Carlos Almeida, “A primeira misséo da Companhia de Jesus no reino
do Kongo (1548-1555)", mimeo, Lisboa, 2002.
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comerciantes holandeses que freqlentavam a regido da foz do rio
Congo, principalmente no porto de Pinda, capital da provincia do
Soyo. A independéncia do reino do Congo com relagdo ao controle
lusitano sobre seus negdcios internos, econémicos e politicos,
fica clara ndo s6 na intensidade e constancia do comércio com
os holandeses, mas também na autonomia religiosa dos diferentes
mani Congo, que nessa época se-dirigiam direto a Roma, pedindo
que fossem mandados missionarios para ajudar no trabalho de
evangelizagéo.

Suas solicitagdes demoraram a ser atendidas, mas em
1645 chegou ao Congo uma missdo de capuchinhos enviados
de Roma, e que representou um outro momento da catequese no
Congo. Muitas das informagdes que temos sobre aspectos variados
do reino foram registradas por missionarios capuchinhos, gue apesar
de fonte importantissima eram mais intolerantes com o sincretismo, e
seus ensinamentos eram geralmente rejeitados pelos congoleses. &

As relagdes entre chefes locais e missionarios eram
conflituosas e havia cada vez menos sacerdotes nas missdes. Mas
mesmo assim o catolicismo sobreviveu no Congo até o século XIX,
ligado principalmente a legitimacdo do mani Congo. Ser cristéo,
membro da Ordem de Cristo, e coroado em cerimdnia publica por
um sacerdote catolico, eram fatores importantes de legitimagdo do
rel, cuja escolha seguia as normas tradicionais de descendéncia e
eleicdo pelo conselho de chefes, de aprovacgdo pelo mani Vunda,
numa composigdo entre elementos catélicos e tradicionais, como
era desde o século XVI.

Se o Congo manteve sua autonomia até o final do século
XIX, guando a Africa como um todo capitulou diante da invaséo

® Alguns dos capuchinhos que deixaram relatos sobre o Congo e Angola, regiéo
que conheceram bem por percorrem-na em muitos anos de ag&o missionaria
sao: Antonio de Teruel (1664); Girolamo Merolla (1669); Antonio Cavazzi de
Monteclcolo (1687) e Luca da Caltanisetta (1701). As datas indicam quando
suas obras foram primeiro editadas.
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européia de grande parte de seus territérios, Angola, regido vizinha
a ele e sua antiga tributéaria, teve uma histéria bastante diferente.
Quando nas primeiras décadas do século XVI os portugueses
comegaram a negociar naquelas costas, ao sul do reino do Congo,
havia ali algumas chefaturas em processo de centralizagdo do
poder e expansao dos territérios. No Dongo, uma dessas chefaturas
que estavam se fortalecendo e tornando-sé independente do
Congo, o chefe principal recebia o titulo de ngola, o que fez com
que 0s primeiros portugueses a atuarem na area, chamassem-na
de reino do angola. Diante das restricbes impostas pelos chefes
congoleses ao comércio com os portugueses, estes passaram a
freqUentar cada vez mais o litoral ao sul do Congo, préximo a ilha
de Luanda. Os chefes desses locais, pelo seu lado, também viam
vantagens nesse comércio, por meio do gual obtinham mercadorias
como instrumentos de ferro, facas, contas de vidro e tecidos, todas
muito apreciadas, além de objetos exdticos como chapéus, capas,
gibbes, botas, destilados, e uma variedade de mercadorias que
iam se fazendo cada vez mais necessérias. Mas se como o0s
congoleses se envolveram com o comércio, o catolicismo n&o
foi aceito com a mesma facilidade, sendo a conversdo dos povos
ambundos que al habitavam um processo cheio de idas e vindas,
e de menor importancia nas suas sociedades.

Em 1575 Paulo Dias de Novaes, nobre portugués que ja
conhecia a regiéio, desembarcou na baia de Luanda com colonos,
sementes, animais, pedreiros, carpinteiros, padres e soldados, e
fundou a sede da capitania hereditaria que |he havia sido atribuida
por D. Sebastido, de tragico destino e entdo rei de Portugal. Com
ele vinha o jesuita Baltazar Barreira, depositario do aprendizado
obtido no Congo, que defendia a utilizagdo de outros métodos de
conversdo para os povos de Angola, uma vez que a missdo no
Congo era considerada um “falhan¢o”. No seu entender, em Angola
a espada deveria domar 0s povos a serem convertidos, pois s6 a
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subjugagéo garantiria o sucesso da catequese. Para nés fica a
divida se a evangelizagdo do Congo era considerada um fracasso
pelos representantes da Coroa e da Igreja portuguesas devido a
incorporacdo da religido tradicional ao catolicismo congolés, ou
porgue a conversao, por muitos aceita como genuina, n&o garantiu
o controle sobre a administragdo do reino. De qualquer forma, a
experiéncia no Congo influenciou as atitudes dos portugueses com
relagdo a Angola, que viveu a partir de entdo um século de guerras,
nas quais de um lado lutaram exércitos africanos que se aliaram
aos portugueses e eram por eles liderados, e de outro exércitos
africanos dos povos que resistiam a ocupagdo de suas terras por
aquela gente branca vinda do outro lado do oceano, e que ali nédo
foram identificados como emissarios do mundo dos mortos.

Por outro lado, em Angola os missionarios n&o reproduziram
a experiéncia tolerante do Congo, achando, como ja dito, que para
catequizar os povos africanos era necessério subjugéa-los primeiro,
€aso contrério, ndo permaneceriam na fé. Parece que como os
portugueses ndo conseguiram dominar o reino do Congo a partir
da sua conversédo, uma vez que o controle da nova religido ficou
sempre com o mani Congo e seus seguidores, em Angola adotaram
outra estratégia: a da sujeigdo militar, o dominio pela forga,
tomando-a como condig&o para poder converter os gentios. Com a
fundacéo de Sdo Paulo de Luanda e de um nicleo de colonizagdo
portuguesa, o controle das missdes passou para la, e, como vimos,
desde 1624 o bispo, quando havia um em terras centro-africanas,
nao ficou mais em mbanza Congo, e sim em Luanda, estando o clero
de Sao Salvador sujeito a ele. Foi nessa época que o mani Congo
se voltou diretamente para Roma, pedindo ao papa que enviasse
missionarios, fugindo dessa forma mais ainda do controle da Coroa
portuguesa, que, pelo seu lado, dificultava ao maximo a entrada
de missdes ndo portuguesas no reino do Congo. Muitas vezes os
capuchinhos italianos e espanhéis mandados pela Propaganda Fide
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entraram em choqgue com os jesuitas ligados a Coroa portuguesa,
que gravitavam em torno de Luanda.

A histéria do catolicismo na regido do Congo e de
Angola é de uma rigueza pouco conhecida entre os estudiosos
brasileiros, apesar da grande guantidade de documentos a ela
relacionados.® No Congo, além da agdo dos missionarios, da
relacdo que mantiveram com os chefes politicos e religiosos locais,
e destes com eles, ocorreu no final do século XVII e inicio do XV
um movimento messidnico liderado por uma jovem de cerca de
20 anos, chamada Beatriz Kimpa Vita, iniciada tanto nos segredos
de uma seita tradicional, os kimpasi, quando nos ensinamentos
do evangelho cristdo. Ela criou uma teologia muito particular, na
qual combinou elementos das duas religides. Vivendo num tempo
de guerras entre linhagens que disputavam o controle do poder
central e de desagregacéo do reino, defendia a sua reunificagéo
e a retomada da antiga capital abandonada. Dizendo-se possuida
por Santo Antonio, e freqUentadora assidua da mesa de Jesus
e Maria, arrebanhou centenas de seguidores com 0s quais se
instalou nas ruinas da antiga capital, depois de percorrer algumas
regides do reino pregando. Aliou-se a um dos chefes em disputa
pelo titulo de mani Congo, mas em 1706 foi queimada viva por
ordem dos capuchinhos, que apoiavam um outro chefe, rival
daquele. Forma extrema de catolicismo congolés, n&o foi tolerada
pelos representantes de Roma, que nela enxergaram heresias
e pactos demoniacos, condenando-a conforme as normas do

® Dentre os estudiosos desse tema destaca-se John Thornton, em cujos textos
estdo grande parte das informagdes utilizadas nesse artigo. Ver entre outros
trabalhos seus; "Early Kongo-Portuguese relations: a new interpretation,
em History in Africa. A Journal of Method, organizado por David Henige,
Massachussetts: Brandeis University, African Studies Association, v.8, p.183-
204, 1981; “The development of an African Catholic Church in the Kigdom
of Kongo, 1491-1750", Journal of African History, 25, p.147-167, 1984; The
Kigdom of Kongo, Civil war and transition, 1641-1718. Wisconsin: The
University of Wisconsin Press, 1992,
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Tribunal da Inquisi¢do, apesar deste nédo existir no Congo nem eles
estarem oficialmente investidos de tais poderes.’®

Na regido de Angola, o caso mais interessante e bem
documentado da conversdo de um grande chefe ao catolicismo
é o da rainha Njinga, que ao ser mandada pelo ngola seu iIrmao
a Luanda, como chefe de uma embaixada, em 1622, {4 aceitou
0 batismo, recebendo o nome de Dona Ana de Souza e tendo o
governador como padrinho. De volta a suas terras esqueceu qualguer
compromisso com o cristianismo, e depois de tomar o poder de seu
irm&o, lutou contra os portugueses durante a maior parte de seu
governo, que durou de 1624 a 1663. Foi uma guerreira destemida,
gue liderava pessoalmente seus exércitos de imabangalas e
ambundos, governando os dois povos, gue unificou sob o reino
que ficou conhecido como Matamba. Controlou as rotas do trafico
gue traziam escravos do interior € ndo deixou que os portugueses
penetrassem nos sertdes angolanos. Afora o curto intervalo de
tempo em que esteve em Luanda, em misséo diplomatica, sempre
seguiu os ritos magico-religiosos das religides dos povos que
governava, e aos quais pertencia, sendo filha de mae imbangala
e pai ambundo. No fim de sua vida de chefe guerreira e lider de
um reino por ela construfdo, voltou a aceitar o catolicismo, a seguir
alguns de seus ritos, e a ter perto de si missiondrios capuchinhos
italianos, fazendo planos de tornar a capital de seu reino um grande
centro de irradiagéo do catolicismo.

19 Para o movimento Antoniano liderado por Kimpa Vita, ver Anténio Custodio
Gongalves, Kongo, le lignage contre l'etat, Universidade de Evora, Instituto
de Investigacao Cientifica Tropical, 1985; John Thornton, The Kongolese Saint
Anthony. Dona Beatriz Kimpa Vita and the Antonian Movement, - 1684-1706,
Cambridge, Cambridge Univerity Press, 1998; Ronaldo Vainfas e Marina de
Mello e Souza, “Catolizagdo e poder no tempo do tréfico: o reino do Congo da
conversdo coroada ao movimento Antoniano, séculos XV-XVIII", Tempo, Revista do
Departamento de Histéria da UFF, Rio de Janeiro, Sette Letras, v.3, n.6, p.95-118,
dez. 1998,

Y Ver de John Thornton, “Legitimacy and political power: Queen Njinga, 1624-
1663", Journal of African History 32, p.25-40, 1991; Roy Glasgow, Nzinga,
Resisténcia Africana a investida do colonialismo portugués em Angola,
1582-1663. S&o Paulo, Editora Perspectiva, 1982,
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Estes sdo apenas alguns fragmentos da longa
histéria do catolicismo na Africa centro-ocidental, que tem um
prosseguimento igualmente interessante. A intensificagcdo da
presenca portuguesa na regido de Angola fez com que surgissem
novas formas de catolicismo africano, a maioria delas a partir da
acdo de lideres que formularam novas religides, ou novas seitas,
combinando elementos das religides tradicionais e do catolicismo.
Os movimentos messianicos gque ocorreram ai, principalmente no
infcio do século XX, s8o tema de extremo interesse, que se articula
a outro momento da histéria, quando os africanos buscavam formas
de se ver livre do jugo colonial que se abateu sobre eles a partir do
final do século XIX. Mas esse é assuntc para outro especialista.
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“Desconfio de todos os sistematicos e me
desvio do caminho deles. A vontade de
sistema é uma falta de honestidade”.

F. Nietzsche — Crepdsculo dos idolos

RESUMO

O texto estuda as principais caracteristicas do chamado pensa-
mento pés-moderno, bem como as principais alteragdes no que
se refere a transformacgao intelectual ocorrida na passagem do
periodo moderno para o pés-moderno. Efetua-se uma recons-
trugdo histérica e uma tentativa de definicdo dos conceitos “mo-
derno” e pds-moderno”, no que se propde como uma contribui-
¢ao para que se situe melhor a discussao a esse respeito.
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MODERN-POST-MODERN: THE FRAGMENTATION
OF THOUGHT IN CONTEMPORARY CULTURE

ABSTRACT

This paper studies the main characteristics of the so-called post-
Modermn thinking; it studies also the major intellectual transformations
occurred in the transition from Modern Age to Post-Modern Age.
it is made a historical reconstruction and an attempt to define the
concepts of “Modern” and “Post-Modern, in what can be called of
a contribution to best situate the terms of debate.

Key-words: Modernity, Post-Modernity, history of ideas,
contemporary philosophy.

Nas Ultimas trés décadas, inimeras foram as obras,
as andlises e o interesse pelo que se convencionou chamar de
movimento pds-moderno. Na verdade, este movimento intelectual
que abrange as ciéncias humanas (filosofia, sociologia, antropologia,
histdria, psicologia), a literatura e as artes em geral, aponta para
transformagdes cuiturais mais recuadas ainda, transformacgées estas
que se devem situar entre o final do século XIX e o comego do século
XX. Essas mudancas ocorreram, sobretudo, a partir do impacto
causado pela filosofia de Nietzsche, pelas literaturas francesa e
russa e pelo novo rumo que tomaram a sociologia e a antropologia,
0 que resultou numa nova vis&do da existéncia e do mundo.

Pode-se dizer que o que se operou foi, essencialmente,
um descentramento do sujeito, no sentido em que as verdades
que se criam absolutas, definitivas e eternas, e que comegaram
a ser questionadas ja no final da Escolastica e, principalmente, a
partir da Renascencga, da filosofia e da fisica modernas (Descartes,
Galileu, Newton, Hume, Kant), perderam cada vez mais o status de
confiabilidade e validade universal. Com a filosofia de Nietzsche,
emerge em plena luz o problema dos valores e das relagdes de
forgas que os produziram. Os fundamentos da metafisica, da teoria
do conhecimento e da moral tradicional se véem abalados ao
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se desenvolveram as grandes questdes do niilismo: “a morte de

Deus”, “o fim da metafisica”, “o tim do primado da consciéncia” e,
conseqientemente, “o fim do sujeito”.

A problemética do inconsciente receberia uma nova
interpretagdo com o advento da psicandlise e, sobretudo depois
da segunda guerra mundial, com os temas desenvolvidos pelas
chamadas “filosofias da existéncia” a angustia, a nausea, o
desespero, o absurdo, a liberdade e irredutibilidade do individuo
enquanto fonte de possibilidades infinitas. A partir dos anos 60,
sob a influéncia das filosofias de Kierkegaard, de Nietzsche e de
Heidegger, como também das teorias analiticas de Freud, uma
nova leitura viria a operar-se sobre o estruturalismo e a psicanalise,
privilegiando as questbes do desejo, da linguagem, da escrita e
do fim do sujeito. Dentre os pensadores mais importantes deste
movimento se destacam: Jacques Lacan, que somente no final
dos anos 60 comegaria a ser realmente conhecido, Gilles Deleuze,
Jacques Derrida, Michel Foucault, Sarah Kofman e Jean-Frangois
Lyotard. E 0o mesmo Lyotard que, em 1979, publica A condicdo
pos-moderna. No mesmo ano saia nos Estados-Unidos, de Richard
Rorty, A filosofia e o espelho da natureza e, alguns anos mais
tarde (1985), seria publicado na ltalia, de Gianni Vattimo, O fim da
modernidade.

A fragmentacdo, especializacdo e dispersdo do conhe-
cimento tém se intensificado de tal maneira nos Ultimos quarenta
anos que o meu colega e conterraneo, Manfredo A. de Oliveira, de-
pois de escrever e publicar a Filosofia na crise da modernidade, ja
reivindica um Para além da fragmentag¢do. Considerando, portanto,
a ampliddo e extrema ramificagdo dessas produgdes, procurarei
centrar minhas reflexdes sobre quatro momentos principais: 1) um
réapido percurso pela histéria do pensamento ocidental, 2) uma in-
troducao ao conceito de modernidade, 3) uma visao retrospectiva
da pés-modernidade e, finalmente, 4) uma anélise do pensamento
filoséfico pés-moderno.
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1. PANORAMICA HISTORICA

Na verdade, a fragmentagéo do saber ndo é um apanagio
dos tempos modernos nem do movimento pés-moderno enquanto
este representa um prolongamento e, ao mesmo tempo, uma
ruptura com relagdo aqueles. Um breve olhar sobre a histéria da
filosofia faz+nos ver que ja 1o Livio A da Metafisica de Aristdteles,
por exemplo, hd um esforgo para apresentar, sendo uma sintese,
pelo menos uma introdugéo histérica e um apanhado geral, através
do método doxogréfico, das principais doutrinas que precederam
e, de certo modo, suscitaram a sistematizagdo do pensamento
aristotélico. De resto, os préprios didlogos de Platdo, juntamente
com a célebre Carta 7, revelam a atmosfera de ceticismo que
reinava na Atena do V século, onde megéricos, cinicos, cirenaicos
e sofistas tentavam resolver 0s impasses deixados pelo eleatismo e
“pelo heracliismo. O grande empreendimento que se propds Platdo
é, pois, ndo sé o de colmatar o abismo que separava Parménides e
Heraclito, mas também de arrancar o poder poiitico dos retéricos, dos
sofistas e poetas, que se moviam no dominio da doxa e da aparéncia,
para fazer falar o filésofo, tinico capaz de garantir 0 acesso ao mundo
inteligivel das esséncias e, por conseguinte, da ética.

Os trés séculos que precederam a era cristd serdo
marcados por correntes e interpretagdes que derivam, direta ou
indiretamente, das filosofias de Platdo e Aristételes. Dentre estas
se salientam as novas fases da Academia e do Liceu, assim
como o estoicismo, 0 epicurismo, o0 ceticismo € o ecletismo. No
primeiro século a.C., assiste-se a novas tentativas de sintese como,
por exemplo, a publicagdo e o comentario das obras esotéricas
de Aristételes por AndrOnico de Rodes e as exposigles claras e
brilhantes, embora sem originalidade, que Cicero apresentou das
doutrinas, antigas e contemporaneas, dos filésofos gregos.

Jaentre o lll e o VI século da era cristd, é o neoplatonismo,
representado principalmente por Plotino, Porfirio e Proclo, que tenta
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resumir e levar a uma formulagao sistematica e mesmo, com Proclo,
escolastica, as tendéncias e correntes que se eram desenvolvidas a
partir doencontro dafilosofiagrega comaculturajudaico-alexandrina.
Em Agostinho, o que se verifica € uma tentativa de harmonizar, pelo
menos nos escritos do periodo de conversao, filosofia grega (Platdo
e Plotino), doutrina crista, ou judaico-crista, e cultura romana.

Com relagdo ‘4 Idade Média, ainda vigora em certos
meios a idéia de que foram duas as correntes de pensamento que
se confrontaram durante esse periodo: platonismo e aristotelismo, e
que tudo o mais girava em torno destes dois eixos. Até certo ponto,
é correta esta assergdo. Resta, todavia, saber a que Idade Média
se esta referindo e, mais precisamente, que tipo de platonismo
e de aristotelismo estd em jogo.' Pois se VI e o VIl séculos sdo
considerados como séculos de transicao, onde o vigor das forcas
intelectuais provindas do neoplatonismo se esfuma, o que se
presencia durante o VIII e o IX séculos é um renascimento cultural
espalhado em trés areas distintas e apresentando caracteristicas
bern diversas umas das ouiras. Trata-se dos trés impérios: o império
arabe do Oriente e do Mediterraneo meridional, o império bizantino
e o império carolingio do Ocidente. No século XllI, assiste-se a um
outro renascimento intelectual com a redescoberta do platonismo
e 0 inicio da entrada de Aristételes, com as primeiras tradugoes
latinas, no mundo ocidental. Deve-se, no entanto, notar que o
Platdo conhecido, nas poucas traducgdes disponiveis, era o Platdo
do Ménon, do Fédon, do Timeu e de alguns fragmentos de outros
didlogos. E o neoplatonismo latino que se estudava nas escolas do
século XlI era aquele veiculado por Agostinho, Boécio e Anselmo
de Aosta, ou de Cantuaria. De Maximo o Confessor e Dioniso
Areopagita se achavam tradugdes feitas por Scoto Eriugena ja
desde 860. E também no século XlI, com Pedro Abelardo e Pedro
Lombardo, que surge a chamada “teologia dialética” como um novo
método de exprimir e ensinar a teologia que, justamente, passa
doravante a ser chamada “ciéncia”. Entre os séculos Xl e XIIl, um
outro fendmeno viria caracterizar a vida intelectual da Europa: é

Phrénesis, Campinas, v. 8, ne 1, p.139-167, jan./dez., 2006



144

R. M. ALMEIDA

0 aparecimento das universidades, embora a configuragdo e o
funcionamento da universitas na ldade Média difiram totalmente
daquilo que se entende por “universidade” nos tempos modernos.
A primeira a ser fundada foi a de Bolonha, seguida pelas de Paris,
Oxford, Toulouse € outras.?

Num universo cultural tAo multiforme, variado e cambiante
como é o dos séculos Xl e, principalmente, Xill, ndo deve causar
surpresa o fato de se verem surgir tantas sumas, sinteses e esforgos
de sistematizagdo no seio das diferentes escolas e correntes.
Pois, longe de indicarem uma pretensa harmonia ou unidade dos
saberes entre as diversas tendéncias, essas sumas revelam, antes,
a extrema fragmentac&o a que chegara o pensamento filosdéfico-
teolégico no apice da escolastica. Se nos séculos anteriores foi a
dificuldade de se adquirirem os raros e custosos manuscritos que
obrigou a se escreverem extratos, compilagdes e compéndios a
partir de um ou varios autores e, 0 mais das vezes, sem nenhuma
ordem, 0 que se nota em seguida é uma participagdo cada vez
mais pessvai na elaboragao destas mesmas compilagoes. E o
caso de Isidoro de Sevilha (570 ca. — 636), cujos Sententiarum libri
tres deixam transparecer uma certa ordem logica, ndo comparavel,
todavia, com os Libri quattuor sententiarum de Pedro Lombardo,
composios em meados do século Xl e que apresentam de
maneira sistematica a doutrina cristd com base na autoridade da
Biblia e dos Padres da Igreja. E, contudo, Pedro Abelardo que ir&
modificar totalmente as Sentencas ao servir-se do termo “suma”
para desenvolver verdadeiros tratados que ndoc se limitavam a
ordenar e comentar passagens das Escrituras e dos Padres. Trata-

M Para uma descrigdo do complexo quadro de doutrinas e filosofias da Idade
Média, veja os estudos classicos de Etienne Gilson. La philosophie au moyen
age. Paris: Payot, 1999 e Emile Bréhier. La philosophie du moyen age. Paris:
Albin Michel, 1971. Veja igualmente, de Henrique Claudio de Lima Vaz, Raizes
da modernidade, caps. 2-5, Sdo Paulo: Loyola, 2002, onde o autor também
oferece uma bibliografia atualizada.

@ Cf. E. Gilson, op. cit., pp. 391-399.
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se também de sintetizar e, mais do que sintetizar, de descobrir e
interpretar a verdade revelada ou transmitida pelas autoridades. E
nesta acepgao que ele emprega a palavra summa ja no prélogo da
sua Infrodugdo a teologia. Da mesma palavra se utiliza igualmente
Hugo de Séo Vitor (1096 ca. -1141) no prélogo do Livro | do De
sacramentis. Dentre 0s outros autores que escreveram Summae
no século Xll, destacam-se: Roberto Pulo, Roberto de Melun e
Sim&o de Tournai. A partir de 1200, este termo passa a substituir
aquele de Sententiae para indicar uma exposicdo sistematica, um
comentério e uma interpretagdo da ciéncia teoldgica que, de resto,
tinha nos Libri Sententiarum de Pedro Lombardo uma de suas fontes
e referéncias principais.

Em meados do século Xlll, o inteiro corpus aristotélico ja se
achava praticamente traduzido para o latim. Se antes Aristételes era
conhecido através das tradugdes que se faziam a partir das versées
realizadas pelos comentadores arabes, doravante, com as tradu-
¢Oes diretas do grego, era todo o seu corpo doutrinal que se dei-
xava visitar, explorar e interpretar. Ademais, o patriménio da ciéncia
greco-arabe vinha enriquecer o saber cultivado nas universidades
recentemente fundadas e, assim, dar origem & ciéncia experimental.
Por conseguinte, a medida que o conhecimento se diversificava, as
summae também tendiam a difundir-se e a especializar-se. Basta
citar, a titulo de exemplo, a Summa theologica da escola de Alexan-
dre de Hales, as Summae quaestionum ordinariarum de Henrique
de Gand, as Summulae logicales de Pedro Hispanico, a Summa na-
turalium de Alberto Magno, a Summa theologiae e a Summa contra
Gentiles de Tomas de Aquino e, mais tarde, a Summa logicae de
Guilherme de Ockham, as Summulae logicae e a Summa naturalium
de Paulo Véneto.

Embora este guadro tenha somente delineado, e de
maneira extremamente sumaria, a vida intelectual da ldade Média,
ele permite entrever que estas sumas representaram, no apogeu
da Escolastica, um esforco no sentido de ordenar, sistematizar e
sintetizar um saber que se tornara por demais amplo, diversificado,
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variegado e fragmentério. Ao invés, pois, de apontarem para uma
suposta unidade, harmonia e coeréncia das ciéncias e do saber
medievais, elas indicam, antes, uma complexificagdo cada vez
mais intensa das idéias suscitadas pelos diferentes neoplatonismos
e aristotelismos que caracterizaram os séculos Xli e XlIl. O século
XV acentua ainda mais essa fragmentacdo e antecipa, sob certos
aspectos, o periodo de transi¢do que é o-Renascimento.

Se a cultura filoséfico-teoldgica dos trés Ultimos séculos da
ldade Média é, do ponto de vista formal, marcada pelas tentativas de
sintese que as Sentengas e, depois, as Sumas exprimiam, 0s tempos
modernos, a partir de Galileu e Descartes, verdo a ciéncia e afilosofia
construir-se essencialmente através de sistemas tendentes a uma
abrangéncia e uma validade universais. E conhecida, por exemplo,
a mathesis universalis de Descartes. E notério o Didlogo sobre os
dois sisternas maximos do mundo de Galileu. S8o conhecidos 0s
Principios mateméticos de filosofia natural de Newton. E conhecida a
Ethica ordine geometrico demonstrata de Espinoza. Sao conhecidos;
a Monadologia, o Discurso de melafisica, e o Novo sistema da
natureza, da comunicagdo entre as substancias e da unido entre a
alma e o corpo de Leibniz. Conhecido também o sistema moral-
religioso que o “Chinés de Konigsberg” teceu a partir da razéo.
Conhecida igualmente a Enciclopédia ou Diciondrio raciocinado
das ciéncias, das artes e dos oficios, em 35 volumes, que Diderot e
D’Alembert dirigiram de 1751 a 1772. N&o menos conhecidos sdo os
Fundamentos de toda a doutrina da ciéncia (Grundlage der gesamten
Wissenschaftslehre) e o Sistema de élica de Fichte. Conhecidos
o Sistema do idealismo transcendental e As idades do mundo de
Schelling. Conhecidas a Fenomenologia do Espirito, a Ciéncia da
Idgica e a Enciclopédia das ciéncias filosdficas em compéndio de
Hegel. Isto ndo significa, porém, que a literatura filosdfica e cientifica
que se produziu entre os séculos XVIl e XiX seja toda ela construida
sobre e a partir de sistemas. N&o! Mas os poucos exemplos que
citei — a lista poderia ser bem mais longa — ja s&o sintomas de um
esforgo visando a sistematizar e abarcar um saber que néo se pode
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apreender sendo nas determinacdes e fragmentagbes de suas
expressdes infinitas. De resto, a prépria experiéncia da escrita j&
indica a impossibilidade de se alcangar um significante que fosse
vélido e definitivo uma vez por todas. Veremos mais abaixo porqué.

E bem verdade que, durante esse periodo, houve
vozes dissidentes como as de Pascal, Rousseau, Kierkegaard,
Schleiermacher e Feuerbach que, -acentuando os elementos
emocionais e sentimentais da subjetividade, protestavam, justamente,
contra os sistermas que privilegiavam os seus aspectos racionais e
suscetiveis de uma andlise calculadora e fria. Dai também podermos
melhor entender as criticas e os ataques que, nas (ltimas décadas
do século XX, Nietzsche dirigira contra as nogdes e 0s conceitos
de sistema, de razéo, de ciéncia, de metafisica, de progresso,
de finalidade, de historicismo, de evolugdo, de objetividade, de
igualdade, de emancipacdo e democracia. Sdo estes 0s termos
gue, na perspectiva do movimento pds-moderno, caracterizam
a mentalidade e a produgdo intelectual do periodo ndo menos
ambiguamente denominado “modernidade”. Mas o que é finalmente
a modernidade?

2. MODERNO E MODERNIDADE

No seu Vocabulério técnico e critico da filosofia, André
Lalande informa que o adjetivo “moderno” (do latim pés-classico
modo: recentemente, agora) remonta ao VI século e foi, a partir do
X século, freqlentemente empregado nas polémicas filoséficas e
religiosas para expressar, quase sempre de maneira subentendida,
ora um encdmio (abertura e liberdade de espirito, conhecimento
dos fatos mais recentemente descobertos e das idéias mais
recentemente formuladas, auséncia de indoléncia e de rotina,
etc.), ora uma critica (leviandade, preocupacgéo pela moda, amor
as mudangas s6 pelo prazer de mudar, tendéncia a abandonar-
se, sem reflexdo nem conhecimento do passado, as impressdes
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do momento, etc.).* Sabe-se também que, a partir do século XIlI,
este mesmo adjetivo foi usado pela Escolastica para indicar a nova
l6gica terministica; era a chamada via modermna que se contrapunha
a via antiqua da légica aristotélica.

Do ponto de vista historico, Hegel foi o primeiro a empregar
o conceito de “modernidade” para designar uma época, ou seja, a
“nova idade” ou “idade moderna”, que compreendia os trés ultimos
séculos decorridos e tivera inicio com estes trés grandes eventos:
a descoberta do “Novo Mundo”, o Renascimento e a Reforma
protestante. Historicamente falando, a modernidade comeca, pois,
em torno de 1500 e termina mais ou menos em 1800. J& do ponto
de vista filosofico, ela se estende de Descartes a Kant.

Como eu disse acima, o conceito de modernidade
ndo tem uma significagdo univoca e ele recebeu, no século XX,
tantas interpretagbes quantas foram as perspectivas dagueles
que tentaram defini-lo ou explora-lo. E se pensarmos naqgueles
dois significados basicos que teve o adjetivo “moderno” na ldade
Média, veremos que para 0s tedricos do século XX a modernidade é
também considerada ora num sentido encomiastico, ora num sentido
pejorativo. Assim, Max Weber vé uma relacao radical e intrinseca
entre modernidade e racionalizacdo técnico-cientifica no Ocidente.
Por “racional”, ele entende aquele processo pelo qual passaram o
mundo da industrializagao, da ciéncia e da técnica, assim como a
organizagdo burocratica do Estado que privilegiam a agao racional
com vistas a um escopo determinado. Para Weber, tudo isso resultou
na perda daqueles simbolos e imagens religiosas préprias da cultura
tradicional ou, nas suas préprias palavras, no “desencantamento do
mundo”. Nesta mesma linha de raciocinio se inscreve o filésofo da
religido, Ernst Troeltsch, que, para caracterizar a modernidade, usa o
termo “secularizag&o” num duplo sentido: constata-se, por um lado,
um progressivo libertar-se da civilizacdo européia da tutela e do
universo simbdlico da Igreja medieval e, por outro, a permanéncia

® Cf. André Lalande. Vocabulaire technique et critique de la philosophie. Paris :
Quadrige/PUF, 1997, 4¢ éd., art. Moderne.
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de elementos e impulsos. vitais que o cristianismo manifesta nos
diferentes contextos culturais dos tempos hodiernos.

J& a Escola Critica de Frankfurt centra suas analises nas
vicissitudes que atravessaram a llustracdo e o capitalismo ou, mais
exatamente, nas mudangas fundamentais operadas pelo mddo
de producéo capitalista e pela razédo esclarecida. Na Dialética da
llustragcdo, Horkheimer e Adorno vao fustamente mostrar como a
razdo moderna se transformou, paradoxalmente, no seu contrario,
pois, ao empregar modos sofisticados de controle de comunicacao
de massa e privilegiar a burocratizagédo do aparelho de Estado, ela
produziu, de fato, novas formas racionalizadas de dominacao cultural
e social. A modernidade é, nesta perspectiva, a mais alta expressio
da dialética suicida da prépria civilizagdo burguesa.

Para Heidegger, é a técnica gue manifesta a esséncia do
mundo moderno na medida em que o homem ocidental, pelo oblivio
do Ser, se preocupa e se ocupa somente das coisas e dos entes
naturais. Nestes, ele exerce o seu primado e a sua maestria; pela
técnica ele os transforma e os utiliza sistematicamente para a sua
prépria vantagem, mas, assim fazendo, é o seu pensamento que
também se torna tecnicizado. A modernidade se apresenta assim,
na viséo heideggeriana, como o tempo propicio onde se patenteia a
experiéncia do niilismo e da técnica planetaria.

J& o historiador da filosofia e discipulo de Heidegger, Karl
Lowith, retomando as teses desenvolvidas por Max Weber e Ernst
Troeltsch, considera os tempos modernos como uma espécie de
vers&o secularizada da escatologia judaico-crista. Esta interpretacdo
fol, no entanto, criticada por Hans Blumenberg no livro intitulado A
legitimidade da idade modemna (1966). Para Blumenberg, os tempos
modernos, longe de representarem uma continuagéo, transformada
pela raz&o, da histéria da salvagao, revelam antes uma ruptura com
relagéo a esta e se constituem em principio de “auto-afirmagao
humana”. Em outros termos, o autor nega a existéncia de uma linha
de continuidade entre a escatologia biblica e a idéia de progresso,
tipica da modernidade.
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A idéia de progresso também se encontra, embora num
outro nivel de interpretagdo, nas andlises que Habermas teceu
em torno do conceito de modernidade. Esta seria um “projeto
inacabado” na medida em que ela deita suas raizes no movimento
da llustracao e continua, portanto, a manifestar suas potencialidades
de emancipagao até dos dias de hoje. E justamente com o discurso
intitulado: A modemidade — um projeto inacabado (setembro de
1980) que Habermas entra no debate sobre a pds-modernidade,
para continuar suas criticas e ataques contra este movimento na série
de licGes publicadas em 1985 sob o titulo: O discurso filosdfico da
modemidade. Usando o instrumental e 0 método marxista de critica
as ideologias, Habermas langa suas investidas contra as teorias pos-
modernas desenvolvidas na Alemanha e na Franga, tendo como
alvos principais as filosofias de Nietzsche, de Heidegger, de Bataille,
de Foucault e Derrida. Esse moralista truculento detecta elementos
“irracionais”, “miticos” e “dionisfacos” numa tradicdo que, de um
lado, se estenderia de Nietzsche a Foucault, passando por Bataille e
Lacan e, de outro, de Nietzsche a Derrida, passando por Heidegger.
Numa confusao total das diferentes fases e metamorfoses por que
passou o pensamento nietzscheano — como se todo o Nietzsche se
resumisse no Nascimento da tragédia — Habermas vé no discipulo
de Dioniso o verdadeiro precursor da cultura e da filosofia pés-
modernas. Ao atacar a llustragéo e a razdo como idéias tipicas da
modernidade, e ao priorizar o mito sobre a raz&o, a arte tragica sobre
a teoria e a ciéncia, Nietzsche estaria, na vis&o do autor, abrindo as
portas ao irracionalismo e, deste modo, favorecendo 0 gozo estético,
o arrebatamento, o &xtase dionisiaco, o erdético, a volipia da vontade
de poténcia e das forgas arcaicas da destruicdo.* Mas com este
confronto, nds j& atravessamos o limiar dos tempos pds-modernos e
daquilo que se convencionou chamar, a partir do final dos anos 70,
de “cultura pés-moderna”. Mas o que é o pés-moderno? O que se
entende por pds-modernidade?

4 Cf. Jurgen Habermas. Il discorso filosofico della modernita, cap. 3: Lentrata
nel post-moderno: Nietzsche quale piattaforma girevole. Roma-Bari: Laterza,
2003. Veja também os caps. 6-9.
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3. APOS-MODERNIDADE: VISAO RETROSPECTIVA

Se com relagdo ao conceito de “modernidade” é
impossivel encontrar uma definigdo que seja completa, precisa
e satisfatéria uma vez por todas, a tarefa ndo se torna menos
dificil quando as atengbes se voltam para aquele termo ndo
menos ambiguo de “pds-modernidade”’. Tem-se primeiramente a
impresséo, em virtude do prefixo “pos”, de que a pés-modernidade
n&o ¢ sendo uma segléncia cronolégica da modernidade. E esta
viséo n&o ¢ totalmente incorreta, na medida em que néo se pode
concebé-la sem o periodo que a precedera. Ocorre, porém, ‘que
nao se trata — quando se pensa na diferenga que a repeticdo do
mesmo paradoxalmente suscita — de uma continuidade légica ou
de uma evolugéo necessdria que estaria, por assim dizer, inscrita
no destino mesmo do devir. Trata-se, ao invés, de uma “exclusdo
interna”, no sentido em que as rupturas e os ataques que se
operaram contra as idéias modernas de razdo, de progresso,
de finalidade, de universalidade, de emancipacéo, de ciéncia
e de técnica ndo puderam nascer sendo do mesmo solo ou, se
preferirem uma outra metafora, do mesmo movimento contra o
qual estas mesmas rupturas se produziram.?

N&o ha, portanto, um momento exato ou um kairds a partir
do qual a pés-modernidade teria comecado a existir. Contudo, o
termo “pds-moderno” ja pode ser encontrado nos comentarios
do pintor inglés John Watkins Chapman que, em torno a 1870,
empregara a expressdo “pintura pds-moderna” para designar uma
outra arte pictorica que se mostrava mais moderna e vanguardista
do que a utilizada até entédo pelos pintores impressionistas.t O termo

® Devo as expressdes “excluséo interna” e “exclusdo externa” ac meu mestre
Roland Sublon.

® Cf. Steven Bestand Douglas Kellner. Postmaodern Theory: Critical Interrogations.
New York: The Guilford Press, 1991, p. 5.
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aparece de novo em 1917 na obra de Rudolf Pannwitz, intitulada:
A crise da civilizagdo européia. O autor, inspirado em Nietzsche,
se refere ao desmoronamento dos valores da civilizag@o européia
contempordnea e descreve, numa Vvis80 antecipatéria dos
movimentos fascistas, a ascensido de “homens péds-modernos”
que encarnariam as forgas militaristas e as elites nacionalistas
dos anos 20-457 .

Em 1934, na Anftologia de la Poesia Espariola
Hispanoamericana, o critico literério Frederico de Onis usava o
adjetivo “pdés-moderno” para denotar uma corrente poética que
reagia contra os requintes excessivos do modernismo literario.

Depois da Segunda Guerra mundial, a nogdo de uma
época pbds-moderna, enquanto ruptura com a ldade Moderna,
aparece num resumo que um editor inglés publicou dos seis
primeiros volumes da obra de Arnold Toynbee: Um estudo de
histéria (1947). Em seguida, o préprio Toynbee adotou a expresséo
“‘idade pds-moderna” nos volumes VIl e IX da mesma colegéo,
ambos reeditados em 1963, mas ocriginalmente publicados em
1954. Neste contexto de-idéias, Toynbee se serviu também do
termo “pods-histéria” que, provavelmente, j& havia sido empregado
por Antoine-Augustin Cournot e seria depois retomado por Arnold
Gehlen. Em Um estudo de histdria, tanto o historiado inglés guanto o
seu editor apresentam uma divisao cronolégica da histéria diferente
daquela a que se estava habituado a seguir. A expresséo “ldade
Contemporanea” desaparece para dar lugar a esta outra: “Idade
Pas-Moderna®. A nova divisdo se apresenta, pois, da seguinte
maneira; Idade das Trevas (675-1075), 1dade Média (1075-1475),
Idade Moderna (1475-1875) e, finalmente, Idade Pds-Moderna,
que se inicia em 1875.% Para Toynbee, este novo periodo da historia
ocidental constitui uma época de mudangas radicais caracterizadas

(0 Cf. ibidem, pp. 5-6.
® Cf. Steven Best and Douglas Kellner, op. cit., p. 6.
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por guerras, revolucdes e agitagdes sociais. Como umrepresentante
tipico da burguesia inglesa e filosoficamente inferior a Oswald
Spengler, o historiador compara a era pdés-moderna — era, segundo
ele, marcada pelo anarquismo, pelos relativismos e pelo colapso
da razdo e do ethos da llustragdo - com a Idade Moderna que a
precedera e que, também na sua perspectiva, fora pautada pela
estabilidade social, pelo racionalismo-e o progresso. Na viséo
ciclica que apresenta da histéria, o autor julga pois os tempos
pds-modernos com desprezo, na medida em que lamenta ser este
um periodo de crise e de decadéncia, de anarquia e convulsées
sociais.

Nos Estados Unidos dos anos 50, o termo pés-moderno
apareceu em varios estudos de sociologia e de histéria para indicar
o0 comego de uma nova idade e, principalmente a partir de 1960,
ele se difundiu tanto nos Estados Unidos como na Europa para
expressar, ora praticas culturais presentes em dominios especificos
(arquitetura, pintura, escultura, literatura, teatro), ora a nova ordem e
0 NOVO rumo que tomava a sociedade poés-industrial.

Como se pode deduzir, a nogéo de “pds-moderno” sofreu
uma sorte idéntica aquela de “modernc’, e isso de acordo com as
interpretacdes que, de umlado, teciamreacionarios e conservadores
e, de outro, desenvolviam todos agueles que viam no presente uma
crise e uma ruptura gravidas de esperancas, de transformacgées
e mudangas promissoras. Para os conservadores, entre os quais
se incluem Toynbee, os socidlogos e o critico literario americanos
Charles Wright Mills, Daniel Bell, Irving Howe, como também o
ensaista francés George Steiner, essas mudangas representavam
uma decadéncia e uma ameagca de destruigdo apocaliptica ou, no
caso de Habermas, a continuidade ou a realizacdo progressiva
de um periodo que ainda n&o se atualizou totalmente. Todavia,
mesmo com relacdo aqueles que, com entusiasmo, saudavam as
transformagdes que se operavam rapidamente a partir dos anos
50, deve-se fazer uma distingdo entre duas espécies de discurso:
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o discurso sdécio-histérico e o discurso propriamente cultural. O
primeiro ndo recebeu nem a ateng&o nem a difusdo de que gozava
0 segundo, pois ele reproduzia essencialmente os mesmos modos
de pensar caracteristicos da modernidade: raz&o, universalizacéo,
totalizagdo, unificagdo, progresso; idéias estas que seriam
implacavelmente atacadas pelos defensores da pés-modernidade.
Por outro lado, o discurso cultural ajudou.a preparar o caminho
para as teorias pos-modernas dos anos 80 na medida mesma em
que compartilhava muitas das perspectivas epistemoldgicas e
antropoldgicas que os proprios pensadores pds-modernos iriam
enfatizar e desenvolver. Além de criticar a hermenéutica e o conceito
de razéo, este discurso privilegiava as nogbes de diferenga, de
pluralidade, de alteridade e de gozo.

Deve-se ainda notar que, tanto as teorias positivas como
as negativas que, a partir dos anos 50, se desenvolveram nos
Estados Unidos com relagdo acs tempos pés-modernos, diferiam
substancialmente daguelas gue, na mesma época, vieram a luz no
Velho Continente. E que a quest&o a que os estudos sociolégicos
e socio-histdricos estavam tentando dar uma resposta no Novo
Mundo era aquela do desenvolvimento e dos impactos trazidos
pelo capitalismo pds-industrial, enquanto que a Europa estava
ainda tentando cicatrizar as feridas deixadas pela segunda
Guerra Mundial e procurando entender, histérica, psicoldgica e
filosoficamente, as causas que geraram e as consequéncias que
trouxe uma tal catastrofe. Dal a difusdo e o novo rumo que entdo
tomaram as filosofias da existéncia e a psicanalise. Dai também
o surgimento de teologias tais como a Teologia da Esperanca e
a Teologia Politica. Pois somente a partir da angustia gerada
pela experiéncia do genocidio, da divisdo da Europa, da Guerra
Fria e da construcdo do Muro de Berlim se pode compreender a
manifestagdo de tais fendbmenos culturais.

Por conseguinte, os valores pelos quais o humanismo,
a llustragcdo e a modernidade em geral se regeram: aposta no
progresso espiritual do ser humano, na idéia do homem como sujeito
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consciente, livre e capaz de autodeterminagéo, na concepgéo da
histéria como um processo linear, continuo, racional e teleolégico,
perderam o direito de cidadania e bateram em retirada. Na
verdade, estes valores, que ja tinham sofrido um duro golpe com os
atagues desferidos pelas filosofias de Nietzsche e de Heidegger,
pelas teorias analiticas de Freud, pelas pecas teatrais de Sartre
e por aguela corrente de pensadores impropriamente chamados
“estruturalistas” (Saussure, Lévi-Strauss, Lacan), foram totalmente
aniquilados com a entrada em cena, a partir dos anos 60, de
uma nova geragcdo de pensadores nd0 menos impropriamente
denominados “pos-estruturalistas”. Estes Gltimos, entre os quais se
incluem Michel Foucault, Gilles Deleuze, Jacques Derrida, Jean-
Francois Lyotard e Sarah Kofman, retomando e aprofundando
as criticas desenvolvidas por Nietzsche, por Heidegger e pela
psicanalise quanto as nogbes de fundamento, de origem e de
presencga, colocaram no centro de suas preocupacdes a questao
do sujeito, do desejo, da linguagem, do discurso e da escrita. A
estes nomes se ajuntariam os de mais dois filésofos chamados
“pds-modernos”: Richard Rorty e Gianni Vattimo. Dados, porém, os
limites formais deste estudo, eu me restringirei, na secéo seguinte,
a brevemente comentar as concepg¢des filosdficas de Lyotard e de
Vattimo sobre o pds-moderno, assim como a questio do sujeito e
do desejo em Lacan.

4. POS-MODERNIDADE E FILOSOFIA

a) Jean-Francois Lyotard

Coube, com efeito, a Jean-Frangois Lyotard a fortuna
de publicar, em 1979, um pequeno livro intitulado: A condigdo
pés-moderna. Neste livro, ele forja a expressdo “metanarrativa”
para significar as grandes sinteses tedricas com as quais a
modernidade procurou legitimar, filoséfica e politicamente, o saber
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€ suas instituigdes. Lyotard se refere principalmente a llustragéo e
ao ldealismo. O primeiro modelo, mais politico do que filosdfico,
visava a emancipag¢do da humanidade na medida em que restituiu
a esta um saber que antes era apandgio de padres e de tiranos.
Mas a politica de ensino que esta “narrativa” prescrevia era voltada
para o ensino primario e nao para aquele universitario ou para as
escolas de nivel superior. No segundo modelo, assiste-se, ao invés,
a uma elaborac¢ao totalmente diferente da “narrativa legitimadora”,
no sentido em gque se instaura uma relagao entre ciéncia, Estado e
nacgdo, funda-se a Universidade de Berlim e o saber se configura
como um conhecimento especulativo que o Espirito tem de si
mesmo. Mas ~ objeta Lyotard — mesmo pressupondo uma fungao
critica do saber, esta critica ndo teria em nada alterado a esséncia
destes modelos, pois a legitimidade dos seus saberes consiste, em
dltima instancia e exclusivamente, em servir aos fins estabelecidos
pelo sujeito pratico, que é a coletividade auténoma e livre, ela
mesma instituida a partir de uma suposta autoconsciéncia, ou de um
Principio. Paradoxalmente, porém, adistribuicdo e especificagdo dos
papeéis no conjunto da empresa legitimadora do saber conduzem a
impossibilidade mesma de unificar e totalizar os jogos linguisticos
no interior do metadiscurso. E, de fato, essa impossibilidade culmina
e se intensifica ainda mais na fragmentagao do pensamento pos-
moderno, que se mostra refratario e resistente a toda tendéncia
totalizadora e universalizante dos macro-saberes. “Simplificando
ao extremo — diz Lyotard na Introducdo ~, podemos considerar
‘pés-moderna’ a incredulidade diante das metanarrativas”.®

Quantoaomarxismo, ele representa, navisio do autor, uma
espécie de compromisso entre as duas modalidades de legitimagao
que foram a llustragéo e o ldealismo. Para demonstrar essa tese,
o autor se serve de um esguema — ao meu ver demasiadamente
simplificador e arbitrario — que se enuncia deste modo: o partido

@ Jean-Frangois Lyotard. La condizione postmoderna. Milano : Feltrinelli, 1996,
p. 6. Com relagdo ao que desenvolvi acima, veja os capitulos 8 e 9.
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faria as vezes da universidade, o proletario as vezes do povo ou
da humanidade, o materialismo dialético as vezes do idealismo
especulativo, etc. Disto resultaria o stalinismo e as suas relagées
especificas com as ciéncias que, neste caso, se reduziriam a
citagbes da metanarrativa sobre o que seria a vida do Espirito na
sua marcha em diregéo do socialismo. Uma alternativa atualizada
para completar ou corrigir este modelo, ou sub-modelo, se teria
desenvolvido na Escola Critica de Frankfurt, na medida em que
0 socialismo se identifica com a constituicdo do sujeito autbnomo
e a justificagcdo das ciéncias consiste exclusivamente em oferecer
ao sujeito empirico, no caso, o proletariado, os meios capazes de
emancipéa-lo da alienacéo e da repressio.”®

Se agora tornarmos a segdo anterior, recordar-nos-emos
gque as trés principais tendéncias da pods-modernidade no seu
periodo de gestagédo se manifestaram sob uma modalidade sécio-
historica (Estados Unidos em particular), uma modalidade artistica e
uma modalidade filoséfica, sendo esta Ultima de carater metafisico,
epistemoldgico e ético. Ora, a concepgédo dos pensadores ditos
“pbs-estruturalistas”, e em especial aquela de Lyotard, tem
implicagdes sobretudo nos campos da epistemologia e da ética. De
resto, A condigédo pds-moderna traz como subtitulo: Uma relacdo
sobre o saber. Lyotard, coerente com a sua proposta de base,
ndo desenvolve, portanto, uma feoria sobre a pés-modernidade
nas suas expressbes sociais, econdmicas e histéricas. O seu
questionamento gira essencialmente em torno do conhecimento tal
qual este se desenvolvera no periodo moderno, vale dizer, como uma
empresa legitimadora dos saberes oniscientes e onicompreensivos
tipificados no movimento da llustracdo, na filosofia idealista e no
marxismo. Certo, ao pdr em jogo as pretensdes de um maco-saber
que, por sua vez, pressupunha uma razao universal ou um Espirito
absoluto, o autor estd simultaneamente atacando o problema do

0o Cf, ibidem, p. 68.
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fundamento, ou dos fundamentos, que nortearam toda a tradigéo
metafisica ocidental e que comegaram a ser gquestionados ja com
as teorias do conhecimento de Locke, de Hume e de Kant. Do
mesmo modo, ao constatar o fim das grandes narrativas, ele esté
ao mesmo tempo reivindicando uma ética da diversidade e um
pensamento, ou um método, que se exprime pela “heteromorfia
dos jogos lingtisticos”. -

b) Gianni Vattimo

E também a questdo do fundamento, juntamente com
aquela da estrutura e do sujeito, que ird pautar as reflexdes de
Gianni Vattimo nos livros intitulados: O sujeito e a mascara (1974), O
pensamento frdgil (1983) e O fim da modernidade (1985). Este autor,
discipulo do fildsofo schellingiano Luigi Pareyson e de Gadamer,
inspirado em Nietzsche e em Heidegger, serviu-se da expresséo
“0 pensamentio fragil” para justamente constatar, nos tempos pés-
modernos: 1) a inexisténcia de um fundamento ultiimo, Unico e
categoricamente normativo, 2) uma ontologia “fragil” que despoja
o ser de todos os atributos “fortes” e vinculadores com os quais a
metafisica o revestira até entdo: unidade, totalidade, necessidade,
veracidade, evidéncia, presenca plena, etc., 3) uma nova verséo da
histéria ocidental onde, ao invés de estruturas “fortes” e perenes,
véem-se paradigmas e modos de leitura “frageis” e instaveis, 4)
uma ética da interpretagdo que leva em conta a pluralidade, a
fragmentacéo e transformacdo de praticas religiosas e miticas em
préaticas secularizadas.

De fato, na linha de Max Weber, de Ernst Troeltsch, de
Arnold Gehlen e Karl Léwith, Vattimo identifica a modernidade com
0 processo de secularizacao e, por conseguinte, com as nogdes de
progresso e de novo criadas a partir da llustrag@o. “Secularizagéo,
como moderno, é um termo que descreve 0 que OCOrreu numa

Phrénesis, Campinas, v. 8, n® 1, p.139-167, jan./dez., 2008



159

MODERNO - POS-MODERNO: A FRAGMENTAGAO DO PENSAMENTO NA CULTURA. ..

determinada época e que foi assumido como o seu caréter; ele
é, a0 mesmo tempo, o ‘valor’ que domina e guia a consciéncia da
época em quest&o, principalmente como fé no progresso (que é
simultaneamente uma fé secularizada e uma fé na secularizago)”.'"
Mas, contrariamente a Habermas, Vattimo vé a modernidade como
um capitulo ja concluido da histéria, donde o titulo sintomético da
suaobra: O fim da modernidade, que é, na verdade, um conjunto de
conferéncias e ensaios publicados posteriormente pelo autor. Mas
emque sentidoamodernidade pode ser considerada comoumafase
caducaoujaterminada dahistéria? Segundo Vattimo, as concepcoes
de Nietzsche e de Heidegger coincidem a esse respeito na medida
em que, para ambos, a modernidade se caracterizaria como tendo
sido dominada pela idéia da histéria do pensamento enquanto uma
progressiva “iluminagdo” que se teria desenvolvido segundo uma
continua apropriagdo e reapropriagdo dos “fundamentos”. Estes
fundamentos séo também denominados origens, de modo que as
nogbes de “superacdo” e “recuperacdo’ consideram o curso do
pensamento como um desenvolvimento progressivo no qual o novo
se identifica com o valor, e essa identificagdo se faz, precisamente,
através da apropriagdo do fundamento-origem. Para Vattimo, é a
nocdo mesma de fundamento, e de pensamento como fundagao
e acesso ao fundamento, que Nietzsche e Heidegger puseram
completamente em jogo. Por conseguinte, pondera o autor, tanto
o discipulo de Dioniso quanto o pensador de Ser e Tempo viram-
se diante deste dilema crucial: de um lado, deveriam distanciar-se
criticamente do pensamento ocidental gue se desenvolve como um
pensamento do fundamento, mas, por outro lado, ndo poderiam
criticar este pensamento em nome de um outro fundamento que
seria, por assim dizer, mais verdadeiro e mais radical. Donde a
conclus&o do autor: “E nisso que, de direito, podem considerar-se
os filosofos da pds-modernidade. O ‘pés’ de pbés-moderno indica,

" Gianni Vattimo. La fine della modernita. Milano: Garzanti, 1998, p. 108.
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de fato, um repudio & modernidade, o qual, enquanto quer subtrair-
se as suas légicas de desenvolvimento e, sobretudo, a idéia de
‘superagdo’ critica em diregdo de uma nova fundagéo, procura
justamente aquilo que Nietzsche e Heidegger procuraram na sua
peculiar relagdo ‘critica’ ao pensamento ocidental”.*?

No meu entender, é exatamente ai que Vattimo se engana.
E ele se engana totalmente, na medida em que nédo percebe, ou nao
guer perceber, que o movimento pés-moderno ndo é possivel sendo
a partir da modernidade mesma contra a qual, paradoxalmente,
ele reage. E o que eu chamei, acima, de uma “exclusdo interna”.
Ora, antes de tudo, é discutivel a interpretacdo que o autor pde
sob a pena de Nietzsche segundo a qual a modernidade teria sido
dominada pela idéia da historia do pensamenio enquanto uma
progressiva “iluminacdo” que se teria desenvolvido conforme a
uma continua apropriagdo e reapropriacdo dos “fundamentos”. 1sso
cheira mais a Hegel do que a Nietzsche e, de resto, o autor ndo
indica nenhuma fonte nas obras do filésofo onde essas afirmacdes
possam ser verificadas. Depais, a propria experiéncia da escrita
nietzscheana, juntamente com as vicissitudes e as transformacgoes
do seu pensamento, se desenvolve num universo de forgas e
de relagdes de forgcas onde predomina um jogo incessante de
rupturas e retomadas, de exclusdes e inclusées, de diferenga e
repeticdo, de separagao e reconciliagdo, de ddio e amor. Somente
assim se podem entender as criticas e os ataques que Nietzsche
dirige conira a metafisica, a ciéncia e a moral ocidentais e, com
relagc8o a modernidade em particular, conira as idéias de raz&o,
de progresso, de evolugdo, de finalidade, de democracia, de
igualdade e utilidade”®

(2 |bidem, pp. 10-11.

(3 Para um maior desenvolvimento dessa problematica, veja o meu Nietzsche et
le paradoxe. Strasbourg: Presses Universitaires de Strasbourg, 1999. Esta obra,
que esta sendo traduzida para o portugués pelo préprio autor, sera brevemente
publicada pelas Edi¢des Loyola.
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O préprio Vattimo, ao analisar, no Gltimo capitulo do Fim da
modernidade (Niilismo e pés-moderno em filosofia), a convergéncia
de interpretacdo que se dé entre as concepgdes nietzscheana e
heideggeriana do niilismo, chama a atencéo para o carater movente,
transformante e, por conseguinte, incompleto da p6és-modernidade,
e ele termina, referindo-se ao “aligeirar-se” das nogées metafisicas
de sujeito e objeto, fazendo o seguinte voto: “Pode acontecer que
nistoresida, para o pensamento pés-moderno, a chance de um novo,
fragilmente novo, comego” ™ Chega-se, pois, & estranha e ridicula
conclusédo de gue a histéria do pensamento ocidental nos Uitimos
cinco séculos se encontra dividida em dois blocos heterogéneos,
sem nenhum, ou quase nenhum, vinculo de parentesco um com o
outro: de um lado, haveria a modernidade ja concluida e exaurida
na sua busca de um fundamento Ultimo e verdadeiro e, de outro, a
pos-modernidade que ainda esté se completando, se perfazendo
e se realizando nas suas potencialidades infinitas. Quem tem
finalmente razdo: Habermas, que fala da modernidade como um
“projeto inacabado” ou Vattimo, que reivindica, ao contrdrio, “o fim
da modernidade”?

No meu ponto de vista, n&o se trata de saber quem tem
razao nem t&o pouco de tentar encontrar uma solugdo mediana
que viesse conciliar ou colmatar duas perspectivas divergentes.
Filosofar ndo € procurar solugéo préatica para problemas insoltveis,
pois 0 pensamento s6 avanga la onde, paradoxalmente, ndo ha
salda, n@o ha exit, onde, ao contrério, s6 existem aporias a partir
das quais a tensdo criativa se d4, se desenvolve, se refaz, se
remodela, se repete e recomega, mas na diferenga. Esta parece
ser, portanto, a ambiglidade fundamental do niilismo tal qual
Nietzsche, e depois Heidegger, conceberam: uma incessante
destruicdo e construgcdo de valores que retornam sempre, mas
ditos, lidos, escritos, designados, nomeados e, por isso mesmo,

4 La fine della modernita, op. cit., p. 189. (Grifo do autor). Veja também o Cap.
I: Apologia do niilismo.
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significados de maneira diferente. Como eu lembrei j4 no inicio
destas reflexdes, o que esta em jogo na fragmenta¢do da cultura
em geral, € da cultura contemporanea em particular, é a guestédo
do significante e, em Ultima instancia, a do sujeito na sua eterna
satisfagdo-insatisfacdo, na sua divisdo e tensfo radicais, que se
exprimem por uma irrefreavel errancia e por uma sempre renovada
e incessantemente deslocada repeticao.

¢) Lacan e a questao do sujeito

Num artigo intitulado Uma dificuldade da psicanélise,
escrito no final de 1916 para uma revista hangara, Freud afirma que,
durante o desenvolvimento da ciéncia, o “narcisismo universal” ou
0 amor préprio da humanidade sofreu trés grandes golpes e trés
grandes humilhagdes, cujas conseqiéncias se fazem ainda sentir.

O primeiro golpe ocorreu no século XVl com a
teoria heliocéntrica de Copérnico que destronou a terra e, por
consequéncia, o homem do centro do universo. Freud lembra
também que os préprios pitagdricos ja haviam manifestado uma
certa desconfianga com relagdo ao lugar privilegiado da terra e
gue, no lll século a.C., o astrébnomo grego, Aristarco de Samos,
emitiu a hipodtese segundo a qual a terra era menor do gue 0 sol
e girava em torno deste corpo celeste. O fato é que, quando a
teoria de Copérnico se tornou universalmente conhecida, o amor
proprio do homem sofreu a sua primeira grande humilhagdo, uma
humilhagao cosmologica.

O segundo grande golpe infligido ao narcisismo humano
sobreveio em meados do século XIX com as tecrias de Charles
Darwin, de seus colaboradores e predecessores. Sabemos, com
efeito, que Darwin publicou a Origem das espécies por via da
selecdo natural em 1859. Com as chamadas teorias evolucionistas,
0 homem viu, portanto, atribuir-se a raga humana uma origem
animal, e nao divina, o que resultou numa humilhagao bioldgica.
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Finalmente, a terceira grande humilhagdo, de natureza
psicologica, aconteceu com o nascimento e o desenvolvimento
das teorias analiticas, a partir do final do século XIX. Assim, o
Eu, que a psicologia tradicional cria coeso, unitario e dono de
todos os movimentos que se desenrolavam na psique, viu-se de
repetente impotente e ndo mais senhor na prépria casa. E que a
psicanalise veio mostrar, através des sintomas, das resisténcias e
da transferéncia, a qual se manifesta de maneira privilegiada no
curso do tratamento analitico, que este Eu é, na verdade, um pobre
eu, joguete e instrumento do eterno conflito de forgas e pulsdes que
O sujeito desconhece, porque, justamente, agindo e se revelando
de maneira deformada, recalcada, inconsciente.

E interessante notar que Freud termina este artigo
evocando o papel que tiveram muitos filésofos na descoberta dos
processos psiquicos inconscientes, e ele menciona explicitamente
o nome do “grande pensador Schopenhauer, cuja ‘vontade’
inconsciente deve ser comparada as pulsdes psiquicas de que fala
a psicanadlise”.'®

N&o foi por acaso que eu me referi ao eu como sendo
um joguete e instrumento do eterno conflito de forcas e pulsdes
gue o sujeito desconhece. Pois num livre publicado sete anos
mais tarde, Das Ich und das Es, e que foi erroneamente traduzido
para o portugués a partir da traducdo ja errada da Standard
Edition, por O ego e o id, Freud admite ter tomado de empréstimo
a Nietzsche, através de Groddeck, o pronome pessoal neutro
es para, exatamente, significar as for¢as inconscientes que nos

19 Sigmund Freud. Eine Schwierigkeit der Psychoanalyse, in Gesammelte Werke.
Frankfurt am Main: Fisher, 1999, X!I, p. 12. Freud se refere de novo a essas
trés humilhagbes que a humanidade sofreu numa das conferéncias (XVIil) que
proferiu na Universidade de Viena nos invernos de 1915-1916 e 1916-1917,
Elas foram depois publicadas sob o titulo: Conferéncias introdutérias sobre
psicanalise.
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governam.'® E, de fato, na primeira parte de Assim falou Zaratustra,
no discurso intitulado: Dos desprezadores do corpo, Nietzsche pbe
estas palavras na boca do profeta:

O corpo é uma grande razdo, uma multiplicidade com
um sentido, uma guerra e uma paz, um rebanho e um
pastor.

A tua pequena razo, meu irméo, a que chamas “espirito”,

é ela também instrumento do teu corpo, um pequenoc
utensflio, um pequeno brinquedo da tua grande razéo.

“Eu”, dizes tu, e te orgulhas desta palavra. Mas o que é
bem maior, e a que ndo queres acreditar — o teu corpo e a
sua grande razao: ndo diz “eu”, mas faz “eu”.

Ao comentar o discurso do médico Eriximaco, no
seminario intitulado A transferéncia, sobre O Banquete de Piatéo,
Lacan chama a atengdo para a definigdo que Eriximaco da sobre
a medicina: literalmente, “a medicina é a ciéncia das erdticas do
corpo”.” Uma tradugdo mais livre diria: “a medicina é a ciéncia dos
movimentos eréticos do corpo”. Para Lacan, ndo poderia haver
uma melhor definicdo da psicanalise do que esta. Curiosamente,
no Seminario chamado Ainda, e sem referir-se de forma alguma
— pelo menos explicitamente — a Nietzsche, Lacan afirma que
a pratica analitica se destaca de tudo aquilo que até entéo se
produziu como discurso, no sentido em que “ela enuncia isto, que
¢ 0 0850 do meu ensino, que eu falo sem sabé-lo. Eu falo com o

& Cf, Sigmund Freud, GW, XIll, p. 251. Freud evocara de novo este precedente
nietzscheano nas Novas conferéncias introdutérias sobre psicanélise (1933).
Cf. GW, XV, p. 79. Os débitos de Freud com relacdo as idéias de Nietzsche
foram sempre entretecidos por um sentimento ambivalente de édio e amor. Veja
a este respeito o meu artigo intitulado: Freud, Nietzsche: I'énigme du pére, in
Le Portique — Revue de Philosophie et de Sciences Humaines, Numéro 2 — 2°
Semestre 1998.

07 Jacques Lacan. Le Séminaire. Livre VIII. Le transfert. Paris : Seuil, 1991, p. 89.
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meu corpo, e isso sem sabé-lo. Portanto, eu sempre digo mais do
que o que sei"."®

De fato, para Lacan, a esséncia da descoberta de Freud
reside precisamente no descentramento do sujeito com relagéo ao
eu ou, se preferirem, ao ego. Pois o sujeito s6 é sujeito na medida
mesma em que fala e, por conseguinte, mente, deseja e significa.
Significa a partir de qué? A partir de uma perda originaria, de um
recalque originario, de uma angustia da castragdo que é angustia
do reencontro e, ac mesmo tempo, de uma perda iminente. Por
issO O sujeito ndo para nunca de significar, de nomear, de dizer,
de se desdizer e de se repetir, mas na diferenca. Donde também
0 gozo félico do ainda nao: ainda n&o acabado, ndo completado,
ndo arrematado, ndo terminado, ndo dito, ndo escrito. E, pois,
nessa defasagem fundamental entre significante e significado,
nessa discordancia ontolégica entre saber e ser, nessa tensio
insuperavel e sempre renovada entre o j4 dito e aquele peqgueno
resto que permanece por assim dizer suspenso e inominavel, que
se desenrola a dindmica do sujeito e, em Ultima instancia, do desejo.
“Essa fenda inscrita no status mesmo do gozo enquanto di-mensao
do corpo, no ser falante, é o que ressurge com Freud através deste
teste — ndo acrescento nada mais — que é a existéncia da palavra.
La onde se fala, goza-se"® E eu poderia parafrasear dizendo: 14
onde ha falta, onde ha perda, onde h4 auséncia, ha também gozo.

Com efeito, a reinterpretagdo radical que Lacan operou
com relagéo as intui¢bes e descobertas principais de Freud, levou-
0 a colocar o problema da linguagem e do desejo no centro mesmo
da teoria e da pratica analiticas. De modo que, 0 que representa
para o mundo anglo-saxdnico a leitura empirica que Melanie Klein
fez da obra do mestre, assim também o mundo latino ndo pode mais
prescindir dos trés registros que Lacan introduziu e desenvolveu:

8 Jacques Lacan. Le Séminaire. Livre XX. Encore. Paris : Seuil, 1975, p. 108.
(Grifo meu).

09 Ibidem, p. 104. (Grifo meu).
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o imaginario, o simbdlico e o real. E, portanto, a partir e através
dessas trés polaridades que se instaura e se desdobra o desejo
na sua infinita insaciabilidade ou, para usar a minha expresséo
favorita, na sua eterna satisfagdo-insatisfacao.

Para se entender a dindmica do desejo tal qual Lacan
reelaborou, convém primeiro fazer uma distingdo, para ele
fundamental, entre necessidade (besoiny e pedido (demande). A
necessidade, de carater essencialmente bioldgico, visa um objeto
determinado e com ele se satisfaz, por exemplo, a fome, a sede,
0 sono, etc. Certo, uma vez o estimulo ou a excitagao apaziguada,
o ciclo estard pronto para comegar outra vez, mas ele o fard de
maneira ritmada e cbedecendo a uma ordem regulada pelo proprio
organismo. Ora, com o pedido, as coisas se passam de outro
modo, pois ele ndo corresponde, pelo menos em primeiro lugar, ao
instinto, mas as pulsdes ou, mais exatamente, aquela relagdo entre
o somatico e o psiquico que se dé sob a forma de representacéo.
E o que Freud afirma quando reinterpreta a teoria das pulsées num
ensaio de 1915, intitulado: Pulsbes e destino das pulsdes. Neste
escrito, 0 inventor da psicandlise efetivamente define a pulséo
como “um conceito-limite entre 0 psiguismo e 0 somatico”; ele se
refere assim a nocgdo de “representante”, que € uma espécie de
delegacdo que o somatico envia ao psiquismo.

Voltando agora a Lacan, podemos dizer que o pedido
nao pode ser satisfeito com comida nem com bebida, j& que ele é
formulado e se dirige, portanto, a uma outra pessoa, ao Outro com
mailscula. Mesmo se referindo a um objeto - e todo pedido se
refere a um objeto — este objeto é acidental, porque parcial, efémero
ou incapaz de satisfazer totalmente ao pedido que, ao articular-
se, ao significar-se, ao representar-se, €, no fundo, um pedido de
amor. E aqui onde nasce o desejo. Ele surge da defasagem entre a
necessidade e o pedido. De que modo? Por um lado, ele é irredutivel
a necessidade na medida em que, por principio, ndo se relaciona
com nenhum objeto real, especifico e independente do sujeito, mas
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com um fantasma, ou com fantasmas; por outro lado, porém, ele é
irredutivel também ao pedido na medida mesma em que procura
impor-se sem levar em conta a linguagem e o inconsciente do outro.
Em outros termos, o0 desejo, na sua irrefreavel e insuperavel tensao,
é desejo do outro num duplo sentido: desejo de ser reconhecido
absolutamente pelo desejo do Outro.?®

Assim, a partir da propria teoria analitica, Lacan acentua
ainda mais o fim do sujeito como um dos tragos mais caracteristicos
da cultura pds-moderna: o sujeito fragmentado, o sujeito da
errncia, da repeticdo, da significagao infinita, o sujeito, em suma,
do desejo. Mas o proprio Lacan é ainda, e paradoxalmente, a
questdo do sujeito. Nele, é o sujeito cartesiano que retorna, mas
com um mergulho no inconsciente. E 0 mesmo suijeito cartesiano
qgue ressurge, que se repete e se afirma, mas transformado, lido e
reescrito de maneira diferente. De resto, € o mesmo Lacan quem
o confessa: “Em primeiro lugar, a substancia pensante, pode-se
muito bem dizer que nds a modificamos sensivelmente. Desde este
eu penso que, supondo-se a si mesmo, funda a existéncia, nos
tivemos de fazer um passo a mais, o do inconsciente”.2* De sorte que
Lacan também se vé obrigado a escrever uma experiéncia gue nao
pode ser dita, lida, interpretada, valorada e compreendida senao a
partir do mesmo movimento que ela nega e incessantemente tenta
ultrapassar.

Este é o paradoxo da exclusdo interna. Esta é a
ambigutidade fundamental da deriva insaciavel do desejo que,
por sua vez, aponta para uma dindmica mais ambivalente e
mais originaria ainda: a dindmica das forgas da destruicdo e da
construgdo, do aniquilamento e da criagdo, do 6dio e do amor.
Thanatos e Eros...

@9 Cf. Jacques Lacan. Le Séminaire. Livre V. Les formations de l'inconscient.
Paris: Seuil, 1998, pp. 400-403.

@) Jacques Lacan. Encore, op. cit., p. 25.
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CABECAS DE SOBRA
NUMA HOMENAGEM A PORCHAT

Paulo Jonas de Lima PIVA’

Um filésofo pode ser muitas coisas; isso se admitirmos
qgue ele efetivamente exista nos nossos cotidianos, para além de
toda caricatura e para aquém de toda definigdo inflexivel e de
toda idealizagdo desumanizadora. Ele pode ser, por exemplo, um
charlatdo a maneira de alguns sedutores, dos demagogos, dos
fanfarrdbes especulativos e de outros virtuoses da vanilogténcia
e da persuas@o engabeladora. Do mesmo modo ele pode ser um
pedante erudito orgulhoso dos seus obscuros jargdes, dos seus
conhecimentos bibliograficos, da extensao do seu curriculo lattes
e das suas citagdes em grego ou alemao. Esses dois tipos sao
batizados pelo cioraniano Frédéric Schiffter respectivamente como
“homem do blablabla” e “filésofo afetado ou cheio de mas-mas”
(Schiffter 2003, p. 43).

) Universidade Sao Judas Tadeu (USJT). Pesquisador da FAPESP (Pds-
Doutorado) Projeto Tematico “O significado filoséfico do ceticismo”. E-mail:
prof.piva@usijt.br
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Na esteira de Schiffter, Clément Rosset pondera que o
‘homem do blablabla” € um charlatdo porque visa a entorpecer o
seu interlocutor com verborragias que enaltecemo irreal, a falsidade
e muitas vezes o fantastico em detrimento da lucidez e do trivial
(Rosset 2003, p. 6). Quanto ao “homem do mas-mas”, continua
Rosset, sua afetagcdo desvaloriza a vida em sua precariedade
e prosaismo em nome de uma esséncia transcendente e
pretensamente superiora, depreciando assim o real no que ele
tem de mais fenoménico, concreto, previsivel e contundente (/dem,
Ibidem). Entretanto, talvez até como variagdes e exemplos das
definigcbes de Schiffter e Rosset, um fildsofo também pode ser um
cenobita envolto com o Ser, com a Verdade, e com outras entidades
absolutas; um libertino do espirito fragmentado pelo relativismo e
oerdido no caos das infinitas perspectivas; um cético resignado
a diafonia, dissolvido nas aparéncias e em constante suspensao
do juizo; ele pode ainda ser um légico demolidor das articulagdes
e das artimanhas da linguagem, um comentador de estruturas
internas de textos académicos classicos, um missionario da praxis
politica revolucionaria, um pessimista embusca de consolos ou de
aniquilamento dos que restam, e até mesmo, paradoxalmente, um
antifilésofo motejador e iconoclasta. No caso especifico do Brasil,
diante dessa fascinante e ao mesmo tempo angustiante miriade de
posicionamentos, ao fildsofo brasileiro ainda é dada a possibilidade
de ser, de acordo com Paulo Roberto Margutti Pinto, um “filésofo
cordial” (Margutti 2003, p. 338).

A controvérsia em torno nado exatamente do tabu da
existéncia ou ndo de uma filosofia brasileiraou — lembrando Roberto
Gomes — de uma "“razao tupiniquim” (Gomes 1982), mas de uma
questao muito menos ambiciosa, a saber, a ocorréncia histdrica de
um pensamento filosdfico brasileiro, ndo € nova e, ao que parece,
muito ainda tem para ser aprofundada. Nao obstante, as opinides
negativas e 0s preconceitos a respeito da capacidade do brasileiro
fazer filosofia por enquanto preponderam. Muitos entre nds, em
virtude dessa "escassa auto-estima filosdfica”, como bem salienta
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Gongalo Armijos Palacios (Palacios 2002, p. 13), preferem ser
chamados de professores de filosofia a filésofos, ou “filo-filésofos”,
como também problematiza Plinio Smith (Smith 2005, p. 9), como
se o fildsofo fosse uma criatura demiurgica, quase lendaria, restrita
a pretensas supercivilizagdes como a grega e a alema ou a mega-
inteligéncias. Tobias Barreto que o diga. Sua sentenga de que “0
Brasil ndo tem cabega filosdfica” (Apud Margutti 2003, p. 337) é
bastante emblematica e foi por muito tempo determinante entre
nds. Contudo, a essa altura da expansdo e da seriedade das
pesquisas filosoficas no pais, a sentenga de Tobias Barreto ja
ndo tem o mesmo vigor de outrora, especialmente apds a recente
publicagao pelo conceituado Centro de Ldgica e Epistemologia da
Unicamp, de O fildsofo e sua histdria: uma homenagem a Oswaldo
Porchat, uma densa e extensa compilagdo de ensaios organizada
por Michael B. Wrigley e Plinio Junqueira Smith a volta da obra, da
trajetdria académica, das reflexdes pessoais e do carater de um
de nossos maiores filosofos, Oswaldo Porchat Pereira. Trata-se, ao
que parece, de um pretexto bastante oportuno para retomarmos o
incébmodo, porém necessario debate sobre a filosofia no Brasil.

As mais de quinhentas paginas de O fildsofo e sua historia
sdo divididas em trés partes, cada qual concernente a um aspecto
dastrés décadas do trabalho reflexivo de Porchat. Na primeiradelas,
“A obra de Porchat: uma discusséo critica”, Luiz Antonio Alves Eva,
Roberto Bolzani Filho estes, ex-orientandos de Porchat e Roberto
Horacio de Sa Pereira analisam com 0 mesmo rigor e com a mesma
consideragdo com que destinariam as obras de Montaigne, Cicero
e de Parfit as inquietudes e os principais problemas enfrentados
pelo filésofo na elaboragao da sua reflexado pessoal. E aqui estamos
nos referindo a um curioso itinerario que tem inicio no abandono
da fé religiosa, passa por uma rigida formagao historiogréfica-
estruturalista impressa pela orientagdo de Victor Goldschmidt em
sua estadia na Franga, atravessa uma etapa de decepg¢do com
o dogmatismo e com os pretensos poderes oraculares da logica,
resvala numa situag@o de resisténcia aos tentadores argumentos
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do ceticismo antigo, o que resultou durante um breve periodo
numa radical renuncia ao filosofar seguida de uma promogéo e
adesao filosdfica a uma néo-filosdfica “visdo comum de mundo”,
até sucumbir finalmente ao pirronismo, doutrina com base na qual
ele formulou, a0 modo de um cronista e em tom absolutamente
confessional como deve se esperar de um cético dessa linhagem,
0 seu neopirronismo, o qual, quatorze anos apds 0 seu anincio No
artigo “Sobre o que aparece”, em 1992 — e reiterado em “Ainda é
preciso ser cético”, de 2001, ambos na revista Discurso —, perdura
num interminavel processo de autocritica e aperfeigoamento.

Mas o mais significativo dessa primeira parte do livro é
decerto o texto de abertura, de autoria do préprio Porchat. Trata-se
do discurso proferido por ele na ocasido em que recebeu o titulo
de professor emérito da Faculdade de Filosofia, Letras e Ciéncias
Humanas da Universidade de Sdo Paulo. Nele, mediante uma
linguagem bastante clara e bem-humorada, o neopirrdnico traz a
tona curiosidades de sua infancia, de sua vida universitaria e de
seu exercicio docente. Revela, por exemplo, que aprendeu a ler
aos quatros anos de idade, que aos seis ja era leitor do “Estadao”,
que alfabetizou a empregada aos onze, e que aos doze ja era
catequizador. A proposito, Porchat adorava falar para platéias, o
que 0O levou ainda crianga a pensar em ser um dia presidente da
republica (Porchat 2003, p.p. 13 a 17). Todavia, o ponto alto desse
memorial € quando ele revela 0 nome da lambreta com a gual
rasgava a cem quildmetros por hora, acompanhado na garupa pela
sua entdo namorada leda, as ruas e avenidas de Paris. O nome
da maquina era José, em homenagem ao amigo e quase sempre
antipoda José Arthur Giannotti. “Montados em cima de José Arthur
(em francés)”, brinca Porchat, “leda e eu fizemos grandes passeios
por Paris e arredores” (Idem, p. 25). Giannotti, por seu turno, ndo
deixa por menos. No seu curto discurso de saudagdo ao amigo
cético — o qual, alias, também compde a primeira parte de O
filbsofo e sua histdoria — ele devolve a pilhéria: "Em Paris, Porchat
s6 conseguia orientar-se de lambreta” (Giannotti 2003, p. 39).
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E é com essa mesma auséncia de afetagao e simplicidade
que esse homem comum prossegue a swa narrativa dizendo que
nao ha autoridades em filosofia (Porchat 2003, p. 30), que os
fildsofos mais importantes sdo aqueles que se insurgiram contra
a tradigdo filosdfica (/dem, Ibidem), que os professores séo tdo
instrumentos quanto os livros (Idem, p. 32), e que os “profetas da
morte da filosofia” contradizem-se na medida em que necessitam
filosofar para justificarem suas proposigoes antifiloséficas (/demn,
p. 34), uma alfinetada aqui, ao que tudo indica, no seu ex-aluno,
o marxista Paulo Arantes, advogado irénico dessa tese funebre. O
homenageado ainda critica os modismos filoséficos (/dem, p. 32),
assevera que “ndo se demonstra nada em filosofia” (/dem, p. 34)
e conclui elegendo Aristételes e o tenista Guga os seus maiores
idolos (/dem, Ibidem).

Na parte 2 de O filésofo e sua historia, Alberto Alonso
Mufoz, Balthazar Barbosa Filho, Bento Prado Jr., Lucas Angioni
e Marco Zingano abordam o Porchat de Aristételes e do
estruturalismo, ou seja, o0 autor da célebre tese de doutoramento
intitulada A nogdo aristotélica de ciéncia, editada ha alguns anos
pela Unesp como Ciéncia e dialética em Aristoteles. Todos s&o
unanimes em considera-la um ‘“classico”, uma “obra-prima de
filosofia e de historiografia” (Prado 2003, p. 199). Segundo o amigo
Bento Prado Jr., com esse empreendimento Porchat desmontou
“uma das tradi¢cdes mais sélidas da interpretagdo de Aristoteles”
(Idem, p. 205, nota 4), representada sobretudo pela leitura de Pierre
Aubenque expressa em O problema do Ser em Aristoteles.

Por fim, a terceira parte, a qual propbe como eixo
de discussao a presenga do ceticismo na filosofia moderna,
tema este muito caro a Porchat, em especial a problematica do
mundo exterior, esta diretamente derivada da duvida hiperbdlica
cartesiana. Participaram desse debate Carlos Alberto Ribeiro de
Moura, Jodo Paulo Monteiro, José Raimundo de Maia Neto, Livia
Guimaraes, Paulo Margutti, Plinio Junqueira Smith, Raul Landim,
Guido de Almeida e Zeljko Loparic, os quais evocaram uma pléiade
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de pensadores modernos, dentre eles Descartes, Kant e até Darwin.
Contudo, o artigo que mais merece destaque dessa terceira parte
€ sem duvida o de Paulo Margutti, "“Aspectos da visao filosdfica de
mundo no Brasil do Periodo Barroco (1601-1768)", pois nos reporta
ao assunto principal do inicio do livro, isto é, a reflexdo sobre o
pensamento pessoal de Porchat, porém, contextualizado desta
vez no interior do desdobramento histérico de uma determinada
corrente cultural brasileira e relacionado com a nogao de “fildsofo
cordial”, ja aludida aqui anteriormente.

Para chegar a curiosa definicao de “filésofo cordial” e com
isso refutar definitivamente a famigerada sentenga de Tobias Barreto
de que nos brasileiros seriamos todos filosoficamente acéfalos,
Margutti parte do classico Raizes do Brasil, de Sérgio Buarque de
Hollanda, mais exatamente do “tipo weberiano do homem cordial”,
expediente utilizado pelo historiador nordestino para descrever o
homem ibérico, uma de nossas matrizes antropoldgicas. Explica
Margutti: “Vivendo principalmente com base no coragcdo — dai o
nome cordial — este Ultimo exalta a personalidade individual e a
realizagdo plena de cada um. Na luta para atingir seus objetivos, o
homem cordial se revela vaidoso, sem espirito sistematico, voltado
para a agado, amante da retdrica e socialmente indisciplinado”
(Margutti 3, p. 337).

Imaginemos agora um homem com tais caracteristicas
dotado de um certo pendor e de uma certa dedicagéo ao exercicio
filosofico. Eis, de acordo com Margutti, o “filésofo cordial”, um
pensador assistematico, mais preocupado com as agdes do que
com as palavras, tributario declarado das idéias estrangeiras,
destituido de sofisticagcdo, fundamentalmente intuitivo, além de
pouco fecundo do ponto de vista académico, uma vez que privilegia
a literatura como meio de expresséao (/dem, p. 339). Ademais, ele
seria prejudicado por um injustificavel complexo de inferioridade
cultural em relagdo aos seus mestres do exterior (Idem, p. 340).
Pelo fato de personalizar determinados assuntos ou idéias e de
a todo custo evitar desafetos, esse fildsofo mostra-se arredio ao
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debate com os seus compatriotas, preferindo os comentarios de
bastidores, o elogio contido a maledicéneia invejosa e ressentida,
acrescentariamos. Tal quadro, conclui Margutti, € o que prevalece
nos nossos meios filosoficos académicos. Portanto, é valendo-se
de um modelo do homem brasileiro elaborado por um intelectual
brasileirissimo que Margutti empreende com ousadia uma Histéria
das idéias no Brasil, tendo em vista reconstruir o desenvolvimento
do nosso pensamento filoséfico partindo do conflituoso e rebuscado
periodo barroco - supostamente o seu inicio — a atividade filosofica
dos dias de hoje, isto é, dos escritos de Gregodrio de Matos, Padre
Vieira, Nunes Marques Pereira e Matias Aires aos ensaios inquietos
e obsessivos do ceticismo porchatiano, itinerario este, argumenta
Margutti, marcado por uma “postura cético-pessimista” (/dem,
p. 393), mais precisamente pela predominancia de uma “visdo
de mundo cético-estdico-soterioldgica” (/dem, Ibidem). Dessas
raizes, portanto, seria descendente o neopirronismo (/dem, p. 392).
Com isso, além de dar uma incomensuravel contribuicdo para a
compreensdo do desenvolvimento do pensamento filoséfico no
Brasil, Margutti demonstra que o pensador brasileiro tem uma
maneira muito propria de lidar com a filosofia, ou seja, que a nossa
cabega filosofica é dotada de peculiaridades (/dem, p. 393), como
sdo do mesmo modo, acrescentariamos, as cabecas filosoficas
dos gregos, dos franceses, dos alemaes e até — por que nao? — dos
africanos e asiaticos.

Seria entdo Porchat um representante tipico desse “filésofo
cordial” do qual nos fala Margutti? A primeira vista, diriamos que
ndo. Embora ele possa ter alguns de seus tragos, Porchat ndo
personaliza discussdes tampouco deixa de responder a eventuais
criticas, provocagdes e distorgdes das suas idéias com o intuito
de poupar-se de dissabores. O livro A filosofia e a visdo comum
de mundo, no qual debate com Bento Prado Jr. e Tércio Sampaio
Ferraz, o artigo “Resposta a H. Bensusan e Paulo A. G. de Souza",
publicado no numero 23 da revista Discurso, e a encarnigada
polémica com o sempre inacreditavel Olavo de Carvalho no jornal
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“Folha de Sao Paulo” a propdsito de uma entrevista do nosso
filosofo a revista Livro aberto em 1997, sdo provas incontestaveis
disso. Quando é para agradecer, salientar contribuigcdes, admitir
equivocos ou para citar textos dos seus compatriotas, Porchat o faz
abertamente, deixando transparecer, inclusive, muito prazer nisso.
Ademais, ao contrario do fildsofo cordial, cuja baixa auto-estima
intelectual, segundo Margutti, o faz contentar-se em ser um mero
comentador de doutrinas estrangeiras consagradas (/dem, p. 392),
Porchat demonstra com a sua obra que é possivel no Brasil ir muito
além daquilo que Gongalo Palacios repele como “comentariologia”
(Palacios 2002, p. 15), pratica ha muito estabelecida nos nossos
departamentos e que limita os nossos pesquisadores a condigao
de historiadores da filosofia.

Em suma, distante anos-luz do blablabld académico dos
dogmaticos-e dogmaticos as avessas, mais ainda do mas-mas de
alguns arautos zombeteiros da inutilidade e da morte da filosofia,
do discurso de alguns céticos e, a nosso ver, também do “filésofo
cordial”, Porchat e muitos dos seus homenageantes em O fildsofo
e sua histdria reiteram com seus textos um truismo — o que nao
implica nenhum demérito, uma vez que o0 proprio neopirrénico
sentencia que “dizer o obvio é sempre bom, quando fazemos
filosofia” (Porchat 2001, p. 16) — para o qual muitos insistem em
tampar os ouvidos e vazar os olhos: a experiéncia de que, neste
pais, ha cabecas de sobra, e, em Ultima instancia, se um dia fomos
retardados, sobretudo na época de Tobias Barreto, hoje, com as
devidas exce¢des, ndo Somos mais.

REFERENCIAS BIBLIOGRAFICAS
GIANNOTTI, J.A. “Discurso de saudacdo”. In: WRIGLEY, M.B. e
SMITH, P.J. (org.) O filésofo e sua histdéria: uma hemenagem a

Oswaldo Porchat. Campinas-SP, Unica mp-CLE, 2003.
GOMES, R. Critica da razao tupiniquim. Sdo Paulo, Cortez,

Phronesis,Campinas, v. 8, n2 1, p.17f’179, jan /dez., 2006



179

CABEGAS DE SOBRA NUMA HOMENAGEM A PORCHAT

1982.

MARGUTTI Pinto, P.R. “Aspectos da visdo filosofica de mundo
no Brasil do Periodo Barroco (1601-1768)". In: WRIGLEY, MB. e
SMITH, P.J. (Org.) O fildsofo e sua histdria: uma homenagem a
Oswaldo Porchat. Campinas-SP, Unicamp-CLE, 2003.
PALACIOS, G.A. De como fazer filosofia sem ser grego, estar
morto ou ser génio. Goiania, Editora da UFG, 2002.

PORCHAT PEREIRA, O. “Ainda é preciso ser cético”. In: Discurso.
S&o Paulo, Discurso Editorial, n? 32, 2001.

______ “Discurso de Professor Emérito da USP”. In: Wrigley, M.B.
e Smith, P.J. (org.) O filésofo e sua histdria: uma homenagem a
Oswaldo Porchat. Campinas-SP, Unicamp-CLE, 2003.

PRADO JR., B. "Aristoteles: dialética, ciéncia e metafisica”. In:
WRIGLEY, M.B. e SMITH, PJ. (org.) O filésofo e sua historia:
uma homenagem a Oswaldo Porchat. Campinas-SP, Unicamp-
CLE, 2008.

__________ . Do comeco da filosofia e outros ensaios. S3o
Paulo, Discurso Editorial, 2005.

ROSSET, C. “Prefacio”. In: SCHIFFTER, F. Sobre o blablabla e o
mas-mas dos fildosofos. Tradugdo de Vera Ribeiro. Rio de Janeiro,
José Olympio, 2003.

SCHIFFTER, F. Sobre o blablabla e o mas-mas dos filésofos.
Tradugao de Vera Ribeiro. Rio de Janeiro, José Olympio, 2003.
WRIGLEY, M.B. e SMITH, P.J. (org.) O filésofo e sua historia:
uma homenagem a Oswaldo Porchat. Campinas-SP, Unicamp-
CLE, 2003.

Phronesis, Campinas, v. 8, n® 1, p 171-179, jan./dez., 2006



NORMAS PARA PUBLICACAO NA REVISTA
PHRONESIS

* A Revista Phrénesis publica artigos e resenhas sobre Etica de
autoria de pos-graduandos, podendo excepcionalmente acolher
a contribuicdo de professores.

* Os artigos ndo devem ultrapassar o limite de 20 laudas, digitadas
em Word, fonte Times New Roman 12.

* A configuragdo da pagina deve ser: margens superior e inferior 3,0;
esquerda e direita: 2,5 cm e 0 espaco entre linhas deve ser 1,5.

e O titulo deve vir centralizado e o nome do autor a direita, com
indicagdo da instituicao a que pertence.

e Os artigos devem conter um resumo e pelo menos trés palavras-
chaves.

e As notas devem ser feitas no rodapé ou em forma de Citagdes
bibliograficas no texto, devendo obrigatoriamente constar a lista
de referéncias bibliograficas ao final do texto. Pode-se citar, por
exemplo: PARFAIT, 1994, p. 109, o que diminui o excesso de notas
de rodapé.

* A bibliografia completa deve constar no final. Sobrenome (caixa
alta), nome, titulo em italico, nome do tradutor, quando pertinente,
cidade, editora e ano de publicagéo.

e Os artigos devem ser remetidos em disquete e copia impressa
para: Revista Phronesis

Programa de Pos —Graduacao Stricto Sansu em Filosofia da PUC-
Campinas

Rodovia Dom Pedro I, km 136 - Prédio Adm 01- Parque das
Universidades- Caixa Postal 317 — CEP 13086-900 — Campinas
(SP). Telefones: 3756-7352/ 3756-7689

* Informagdes podem ser obtidas através do endereco eletrénico:
pos filosofia@puc-campinas.edu.br.

Phrénesis, Campinas,v 8, ne 1, p 183, jan./dez., 2006



Editoragao: Intermidia Servigos de Propaganda Ltda.
Rua Emilio Ribas, 805 - Campinas - SP Fone/Fax: (19) 3254-7745

E-mail: reginatesta@uol.com.br

Impressao: Grafica Editora Flamboyant Ltda.
Rua Dr. Jogo Quirino do Nascimento, 493 - Campinas - SP. Fone/Fax: (19) 3252-6835

Correio eletrénico: flamboyant@dglnet.com.br






	v.8(1)-p1
	v.8(1)-0_editorial
	v.8(1)-1_culturas
	page 1
	Images
	Image 1

	Titles
	CULTURAS, METÁFORAS E MESTIÇAGENS 
	Maria Helena VARELA1 
	RESUMO 
	(1) Universidade de Évora. 
	Phrónesis, Campinas. v. 8. n" 1, p.11-35. jan./dez.. 2006 


	page 2
	Images
	Image 1

	Titles
	12 
	M. H. VARELA 
	Phrónesis. Campinas. v. 8, nO 1, p.11-35, jan./dez., 2006 


	page 3
	Images
	Image 1

	Titles
	CULTURAS, METÁFORAS E MESTIÇAGENS 
	circunscrever -me 
	Phrónesis, Campinas. v. 8, n"1. p.11-35, jan./dez., 2006 
	13 


	page 4
	Images
	Image 1

	Titles
	14 
	M.H.VARELA 
	Phrónesis, Campinas, v. 8, n" 1, p.11-35, jan1dez., 2006 


	page 5
	Images
	Image 1

	Titles
	CULTiJRAS. METÁFORAS E MESTIÇAGENS 
	Phrónes;s, Campinas, v. 8, n" 1, p.11-35, jan./dez., 2006 
	15 


	page 6
	Images
	Image 1

	Titles
	16 
	M. H. VARELA 
	Phrónesis, Campinas, V. 8, n" 1, p.11-35, jan./dez., 2006 


	page 7
	Images
	Image 1

	Titles
	ia. 
	CULTURAS. METÁFORAS E MESTIÇAGENS 
	Phrónesis, Campinas,v.a, n"1. p.11-35. jan./dez., 2006. 
	17 


	page 8
	Images
	Image 1

	Titles
	18 
	M. H. VARELA 
	(10) Métissages, p. 8. 
	Phrónes;s, Campinas, v. 8, na 1, p.11-35, jan./dez., 2006 


	page 9
	Images
	Image 1

	Titles
	CULTURAS, METÁFORAS E MESTIÇAGENS 
	Phrónes;s, Campinas, v. 8, n" 1, p.11-35, jan./dez., 2006 
	19 


	page 10
	Images
	Image 1
	Image 2
	Image 3

	Titles
	20 
	M. H. VARELA 
	(14) Métissages, p. 488. 
	Phrónesis. Campinas, v. 8. n"1, p.11-35, jan./dez.. 2006 


	page 11
	Images
	Image 1
	Image 2

	Titles
	nsamento barroco, 
	. Trad. Brasileira. São Paulo: 
	21 
	CULTURAS. METÁFORAS E MESTIÇAGENS 
	Phrónesis, Campinas. v. 8, n"1, p.11-35, jan./dez., 2006 


	page 12
	Images
	Image 1
	Image 2

	Titles
	22 
	M. H. VARELA 
	Phrónesis, Campinas, v. 8, n" 1, p.11-35, jan./dez., 2006 


	page 13
	Images
	Image 1

	Titles
	CULTURAS, METÁFORAS E MESTIÇAGENS 
	ciável da figura do 
	Phrónesis, Campinas, v. 8, n"1, p.11-35, jan./dez., 2006 
	23 


	page 14
	Images
	Image 1
	Image 2

	Titles
	24 
	M. H. VARELA 
	Phrónesis, Campinas, v. 8, n" 1, p.11-35, jan./dez., 2006 


	page 15
	Images
	Image 1

	Titles
	25 
	CULTURAS, METÁFORAS E MESTIÇAGENS 
	.8, n' 1, p.11-35, jan./dez., 2006 
	Phrónesis, Campinas, v. 8, n' 1, p.11-35, jan./dez., 2006 


	page 16
	Images
	Image 1
	Image 2

	Titles
	26 
	M. H. VARELA 
	Phrónesis, Campinas, v. 8, nU 1, p.11-35, jan./dez., 2006 


	page 17
	Images
	Image 1

	Titles
	mestiço é um 
	para os pesquisadores 
	CULTURAS, METÁFORAS E MESTIÇAGENS 
	Phrónesis. Campinas. v. 8, n"1. p.11-35, jan./dez., 2006 
	27 


	page 18
	Images
	Image 1
	Image 2

	Titles
	28 
	M.H.VARELA 
	Phrónesis, Campinas, v. 8, n" 1, p.11-35, jan./dez.. 2006 


	page 19
	Images
	Image 1

	Titles
	baldo à Zombí. Paris: Pauvert, 
	CULTURAS, METÁFORAS E MESTIÇAGENS 
	Phrónesis, Campinas, v. 8, n" 1, p.11-35, jan./dez., 2006 
	29 


	page 20
	Images
	Image 1

	Titles
	30 
	M. H. VARELA 
	Phrónesis, Campinas. v. 8, nO 1, p.11-35. jan./dez., 2006 
	destrutivo 
	O 


	page 21
	Images
	Image 1

	Titles
	CULTURAS, METÁFORAS E MESTIÇAGENS 
	pessoana, a antropofagia 
	I'a, utre32 como sugere 
	Rio de Janeiro: UERJ, 1998, p. 67. 
	(33) Fenomenologia do Brasileiro, p. 89. 
	1, p.11-35, jan./dez., 2006 
	Phrónesis, Campinas, v. 8, n"1, p.11-35, jan./dez., 2006 
	31 


	page 22
	Images
	Image 1
	Image 2

	Titles
	32 
	M.H.VARELA 
	(34)Ver Métissages, p. 480. 
	Phrónesis. Campinas. v. 8, n" 1. p.11-35. jan./dez., 2006 
	(35) 


	page 23
	Images
	Image 1

	Titles
	I 
	,,11' 1, p.11-35, jan./dez., 2006 
	CULTURAS, METÁFORAS E MESTIÇAGENS 
	(36) Páginas íntimas e de Auto-Interpretação. Lisboa: Ática, 1964, p .94. 
	Phrónesis, Campinas, v. 8, n' 1, p.11-35, jan./dez., 2006 
	33 


	page 24
	Images
	Image 1

	Titles
	34 
	M.H.VARELA 
	Phrónesis, Campinas, v. 8, n' 1, p.11-35, jan./dez., 2006 


	page 25
	Images
	Image 1
	Image 2

	Titles
	35 
	CULTURAS, METÁFORAS E MESTIÇAGENS 
	Pessoa ainda insiste 
	percepções. Lisboa: Relógio d' Água, 
	1, p.11-35, jan./dez., 2006 
	Phrónesis, Campinas, v. 8, nQ 1, p.11-35, jan./dez., 2006 



	v.8(1)-2_mestiçagens
	page 1
	Images
	Image 1
	Image 2

	Titles
	Romana Brázio VALENTE* 
	RESUMO 
	(*)Departamento de Filosofia. Faculdade de Letras da Universidade de Lisboa. 
	Phrónesis, Campinas, v. a, n" 1, p.37-57, jan./dez., 2006 


	page 2
	Images
	Image 1
	Image 2

	Titles
	38 
	R.B. VALENTE 
	Phrónesis, Campinas, v. 8, n"1, p.37-57, jan./dez., 2006 


	page 3
	Images
	Image 1
	Image 2
	Image 3

	Titles
	MESTIÇAGENS: PROPOSTAS DE UM PENSAMENTO LUSO-BRASILEIRO 
	Phrónesis, Campinas, v. 8, n" 1, p.37-57, jan./dez., 2006 
	39 


	page 4
	Images
	Image 1
	Image 2

	Titles
	40 
	R.B.VALENTE 
	Phrónesis, Campinas, v. 8, n" 1, p.37-57, jan./dez., 2006 


	page 5
	Images
	Image 1
	Image 2

	Titles
	VALENTE 
	na obra de Agostinho, se sintoniza 
	1.8, n' 1, p.37-57. jan./dez.. 2006 
	41 
	MESTIÇAGENS: PROPOSTAS DE UM PENSAMENTO LUSO-BRASILEIRO 
	Quando, em 1957, em Re, flexão3 Agostinho da Silva 
	Phrónesis, Campinas, v. 8, n' 1, p.37-57, jan./dez., 2006 


	page 6
	Images
	Image 1

	Titles
	42 
	R.B.VALENTE 
	mé 
	(12) 
	Phrónesis, Campinas, v. 8, n"1, p.37-57, jan./dez., 2006 


	page 7
	Images
	Image 1

	Titles
	Universalista dos Portugueses. Lisboa: 
	n' 1. p.37-57, jan./dez.. 2006 
	MESTIÇAGENS: PROPOSTAS DE UM PENSAMENTO LUSO-BRASILEIRO 
	Phrónesis. Campinas, v. 8, n" 1, p.37-57, jan./dez., 2006 
	43 


	page 8
	Images
	Image 1

	Titles
	44 
	R. B. VALENTE 
	c< 
	no 
	(H 
	(2' 
	Phrónesis. Campinas. v. 8. n' 1, p.37-57, jan./dez., 2006 


	page 9
	Images
	Image 1
	Image 2

	Titles
	Porto: Lello Editores, 1997, p.53. 
	n' 1. p.37-57, jan./dez.. 2006 
	MESTIÇAGENS PROPOSTAS DE UM PENSAMENTO LUSO-BRASILEIRO 
	Phrónesis, Campinas, v. 8, n' 1, p.37-57, jan./dez., 2006 
	45 


	page 10
	Images
	Image 1

	Titles
	46 
	R. B. VALENTE 
	Phrónes;s. Campinas, v. 8, n" 1, p.37-57, jan./dez.. 2006 


	page 11
	Images
	Image 1

	Titles
	ALENTE 
	enzala, pp.126-127. 
	8. n' 1. p.37-57, jan./dez., 2006 
	47 
	MESTIÇAGENS: PROPOSTAS DE UM PENSAMENTO LUSO-BRASILEIRO 
	Phrónesis. Campinas. v. 8. n' 1. p.37-57, jan./dez.. 2006 


	page 12
	Images
	Image 1

	Titles
	48 
	R.S.VALENTE 
	Phrónesis, Campinas, v. 8, n"1, p.37-57, jan./dez., 2006 


	page 13
	Images
	Image 1

	Titles
	.ENTE 
	n' 1, p.37-57, jan.ldez., 2006 
	MESTIÇAGENS: PROPOSTAS DE UM PENSAMENTO LUSO-BRASILEIRO 
	(34) FREYRE, Gilberto. O Mundo que o Português criou. p.54. 
	Phrónesis, Campinas, v. 8, n' 1, p.37-57, jan.ldez., 2006 
	49 


	page 14
	Images
	Image 1

	Titles
	50 
	R. B. VALENTE 
	Phrónesis, Campinas, v. 8, nQ 1, p.37-57, jan./dez., 2006 


	page 15
	Images
	Image 1
	Image 2
	Image 3

	Titles
	MESTIÇAGENS: PROPOSTAS DE UM PENSAMENTO LUSO-BRASILEIRO 
	Phrónesis. Campinas. v. 8, nO " p.37-57, jan'/dez., 2006 
	51 


	page 16
	Images
	Image 1

	Titles
	52 
	R.B.VALENTE 
	Phrónesls. Campinas. v. 8, nO 1, p.37-57, jan./dez., 2006 


	page 17
	Images
	Image 1

	Titles
	3, n" 1, p.37-57, jan./dez., 2006 
	53 
	MESTIÇAGENS: PROPOSTAS DE UM PENSAMENTO LUSO-BRASILEIRO 
	Phrónesis, Campinas, v. 8, n" 1, p.37-57, jan./dez., 2006 


	page 18
	Images
	Image 1

	Titles
	54 
	R. B. VALENTE 
	Phrónesis. Campinas, v. 8. n" 1, p.37-57, jan./dez., 2006 


	page 19
	Images
	Image 1

	Titles
	'ALENTE 
	8, n' 1, p,37-57, jan./dez., 2006 
	55 
	MESTIÇAGENS: PROPOSTAS DE UM PENSAMENTO LUSO-BRASILEIRO 
	Phrónesis, Campinas, v, 8, n' 1, p,37-57, jan./dez" 2006 


	page 20
	Images
	Image 1

	Titles
	56 
	R.B.VALENTE 
	BIBLIOGRAFIA 
	BRUNO, Sampaio. O Brasil Mental. Porto: Lello Editores, 1997 
	O Luso e o Trópico. Lisboa: Comissão Executiva 
	O Mundo que o Português criou. Rio de Janeiro: 
	Phrónesis. Campinas. v. 8, n' 1. p.37-57. janJdez.. 2006 
	------ 
	------ 
	------ 
	------ 
	------ 
	------ 
	Organi: 
	------ 
	Disper 
	------ 


	page 21
	Images
	Image 1

	Titles
	57 
	MESTIÇAGENS: PROPOSTAS DE UM PENSAMENTO LUSO-BRASILEIRO 
	PESSOA, F., Mensagem. 17" ed. Lisboa: Ed. Ática, s.d. 
	2003 
	Conversas Inacabadas (com Joaquim Furtado. In: 
	Entrevista com Agostinho da Silva. (ln: Filosofia. nQ 
	Estilo e Conteúdo."Ambição" (In: Vida Mundial. 
	Estilo e Conteúdo. "Humildade" (ln: Vida Mundial. 
	Fontes e Pontes do Futuro: Educação Africana 1 
	Proposição (inédito, 1974). In: Dispersos. 
	Phrónesis. Campinas, v. 8, n" 1, p.37-57, jan./dez., 2006 



	v.8(1)-3_los hombres
	page 1
	Images
	Image 1

	Titles
	Blanca H. PARFAIP 
	Mas otra Espana nace 
	Phrónesis, Campinas, v. 8, n' 1, p.59-76, jan./dez., 2006 


	page 2
	Images
	Image 1

	Titles
	60 
	B. H. PARFAIT 
	";1 
	Phrónesis, Campinas, v. 8, n" 1, p.59-76, jan./dez., 2006 


	page 3
	Images
	Image 1

	Titles
	61 
	LOS HOMBRES Y SUS MEDITACIONES LAS IDEAS DE LA GENERACION ESPANOLA... 
	DOS JÓVENES Y SU ENCUENTRO EN MADRID 
	Phrónesis, Campinas, v. 8, n" 1, p.59-76, jan./dez., 2006 


	page 4
	Images
	Image 1

	Titles
	62 
	B. H. PARFAIT 
	ESpé 
	que 
	Phrónesis. Campinas. v. 8, nQ 1. p.59-76, jan./dez.. 2006 


	page 5
	Images
	Image 1

	Titles
	Afrodisio Aguado (por 
	LOS HOMBRES Y SUS MEDITACIONES LAS IDEAS DE LA GENERACION ESPANOLA... 
	Espana! 
	Unamuno piensa que Ia historia " da razón a Ias cuatro 
	Phrónesis, Campinas, v. 8, n" 1, p.59-76, jan./dez., 2006 
	63 


	page 6
	Images
	Image 1

	Titles
	64 
	B. H. PARFAIT 
	que I 
	(5) Antonio Machado, Poesias. 
	(7) A. 1\ 
	Phrónesis, Campinas, v. 8, n" 1, p.S9-76, jan./dez., 2006 


	page 7
	Images
	Image 1

	Titles
	son temas 
	LOS HOMBRES Y SUS MEDITACIONES LAS IDEAS DE LA GENERACION ESPAI\IOLA... 
	(7) A. Machado, Las tierras de Alvargonzález, La casa, 11. 
	Phrónes;s, Campinas, v. 8, n" 1, p.59-?6, jan./dez., 2006 
	65 


	page 8
	Images
	Image 1

	Titles
	66 
	B. H. PARFAIT 
	Héctor Murena y el pensar argentino 
	Phrónesis. Campinas. v. 8, n" '. p.59-76, jan./dez., 2006 


	page 9
	Images
	Image 1

	Titles
	67 
	LOS HOMBRES Y SUS MEDITACIONES LAS IDEAS DE LA GENERACION ESPANOLA... 
	Phrónesis, Campinas, v. 8, n' 1, p.59-76, jan./dez., 2006 


	page 10
	Images
	Image 1

	Titles
	68 
	B. H. PARFAIT 
	DOS ARQUETIPOS 
	12 Idem, p. 186. 
	Phrónesis. Campinas. v. 8. n" '. p.59.76, jan./dez.. 2006 
	Y "I 


	page 11
	Images
	Image 1

	Titles
	LOS HOMBRES Y SUS MEDITACIONES LAS IDEAS DE LA GENERACION ESPANOLA... 
	Phrónesis. Campinas, v. 8, n' 1, p.59-76, jan'/dez., 2006 
	69 


	page 12
	Images
	Image 1

	Titles
	70 
	B. H. PARFAIT 
	mE 
	hu 
	Phrónesis, Campinas, v. 8, nO 1, p.59-76, jan./dez., 2006 


	page 13
	Images
	Image 1

	Titles
	71 
	LOS HOMBRES Y SUS MEDITACIONES LAS IDEAS DE LA GENERACION ESPANOLA... 
	Phrónesis, Campinas. v. 8, nO 1, p.59-76. jan./dez.. 2006 


	page 14
	Images
	Image 1

	Titles
	72 
	B. H. PARFAIT 
	Phrónesis, Campinas, V. 8, no 1, p.59-76, jan./dez., 2006 
	L( 


	page 15
	Images
	Image 1

	Titles
	cianado se 
	LOS HOMBRES Y SUS MEDITACIONES LAS IDEAS DE LA GENERACION ESPANOLA... 
	Phrónesis, Campinas, v. 8, nO 1, p.59-76, jan./dez., 2006 
	73 


	page 16
	Images
	Image 1

	Titles
	74 
	B. H. PARFAIT 
	Phrónesis. Campinas. v. 8, n"1, p.59-76, jan./dez., 2006 


	page 17
	Images
	Image 1

	Titles
	75 
	LOS HOMBRES Y SUS MEDITACIONES LAS IDEAS DE LA GENERACION ESPANOLA... 
	Phrónesis, Campinas, v. 8, n"1, p.59-76, jan./dez., 2006 


	page 18
	Images
	Image 1

	Titles
	76 
	B. H. PARFAIT 
	(") Prc 
	Phrónesis, Campinas, v. 8, nU 1, p.59-76, jan./dez., 2006 



	v.8(1)-4_a grecia
	page 1
	Images
	Image 1

	Titles
	n hacernos 
	A GRÉCIA COMO INSPIRAÇÃO 
	Constança Marcondes CESAR* 
	RESUMO 
	n Professora PUC-Campinas. 
	Phrónesis. Campinas, v. 8, n" 1, p.77-85, jan./dez., 2006 


	page 2
	Images
	Image 1

	Titles
	78 
	C.M.CESAR 
	(5) , 
	Phrónesis. Campinas. v. 8. nU1. p.77-85, jan./dez.. 2006 


	page 3
	Images
	Image 1

	Titles
	se desenvolve a 
	A GRt:CIA COMO INSPIRAÇÃO 
	Phrónesis, Campinas, v. 8, n" 1, p.77-85, jan./dez., 2006 
	79 


	page 4
	Images
	Image 1

	Titles
	80 
	C.M.CESAR 
	da E 
	Phrónesis, Campinas, v. 8, n"1, p.77-85, jan.{dez., 2006 


	page 5
	Images
	Image 1
	Image 2

	Titles
	12 e 13 de Diotimâ, 1984 
	81 
	A GRÉCIA COMO INSPIRAÇÃO 
	Phrónesis, Campinas, v. 8, nO 1, p.77-85, jan./dez., 2006 


	page 6
	Images
	Image 1

	Titles
	82 
	C.M.CESAR 
	Phrónes;s, Campinas. v. 8. n"l, p77-85, jan./dez., 2006 


	page 7
	Images
	Image 1

	Titles
	83 
	A GRt:CIA COMO INSPIRAÇÃO 
	Phrónesis. Campinas. v, 8, nQ 1. p.77-85. jan./dez., 2006 


	page 8
	Images
	Image 1

	Titles
	84 
	C.M.CESAR 
	BIBLIOGRAFIA 
	Dinamisme structuraliste /conscientialiste 
	(24) id., ibid., vol. 11, pp. 23-27. 
	Phrónesis, Campinas, v. 8, nO 1, p.77-85, jan./dez., 2006 


	page 9
	Images
	Image 1

	Titles
	85 
	A GRÉCIA COMO INSPIRAÇÃO 
	Petros Brá'ilas-Armênis. Nova York: Twayne, 1973. 
	Phrónesis, Campinas, v. 8, n" 1, p.77-85, jan'/dez., 2006 



	v.8(1)-5_a favor
	page 1
	Images
	Image 1

	Titles
	A FAVOR DO URBANISMO E DA CIDADE 
	José VERíSSIMO* 
	RESUMO 
	n Câmara dos deputados. 
	Phrónesis. Campinas, v. 8, nO 1, p.87-106, jan./dez., 2006 


	page 2
	Images
	Image 1

	Titles
	88 
	J. VERlsSIMa 
	Phrónesis, Campinas, v. 8, n"1, p.87-106, jan./dez., 2006 


	page 3
	Images
	Image 1
	Image 2

	Titles
	A FAVOR DO URBANISMO E DA CIDADE 
	(2) Ibidem. 
	Phrónesis. Campinas, v. 8, n" 1, p.87-106, jan./dez., 2006 
	89 


	page 4
	Images
	Image 1

	Titles
	90 
	J. VERíSSIMO 
	todo o tempo. 
	sem o seu respectivo onde. 
	Phrónesis. Campinas, v. 8. n' 1. p.87-106, jan./dez., 2006 


	page 5
	Images
	Image 1
	Image 2

	Titles
	A FAVOR DO URBANISMO E DA CIDADE 
	bem, criou 
	Phrónesis. Campinas. v. 8. nO 1. p.87-106, jan./dez., 2006 
	91 


	page 6
	Images
	Image 1

	Titles
	92 
	J. VERfsSIMO 
	Phrónesls, Campinas, v. 8, n"1, p.87-106, jan./dez., 2006 


	page 7
	Images
	Image 1

	Titles
	marcando a 
	A FAVOR DO URBANISMO E DA ClDADE 
	Phrónesis, Campinas, v. 8, nO 1, p.87-106, jan./dez., 2006 
	93 


	page 8
	Images
	Image 1

	Titles
	94 
	J. VERfsSIMO 
	Phrónesis, Campinas, v. 8, no 1, p.87-106, jan./dez., 2006 


	page 9
	Images
	Image 1

	Titles
	95 
	A FAVOR DO URBANISMO E DA CIDADE 
	B Rossi, Aldo, A arquitetura da cidade. São Paulo, Martins Fontes, 1995, p. 80. 
	Phrónesis, Campinas, v, 8, n" 1, p,87-106, jan'/dez" 2006 


	page 10
	Images
	Image 1

	Titles
	96 
	J. VERlsSIMO 
	(9) História da Arte como história da cidade, p. 223. 
	Phrónesis, Campinas, v. 8, nO 1, p.87-106, jan./dez., 2006 


	page 11
	Images
	Image 1
	Image 2

	Titles
	a ou de outro, 
	A FAVOR DO URBANISMO E DA CIDADE 
	Phrónesis, Campinas. v. 8, nO 1, p.87-106. jan./dez., 2006 
	97 


	page 12
	Images
	Image 1

	Titles
	98 
	J. VERlsSIMO 
	"- Que gigante? - pergunta Sancho Pança. 
	Phrónesis, Campinas, v. 8. n' 1, p.87-106, jan./dez.. 2006 


	page 13
	Images
	Image 1
	Image 2

	Titles
	ituídas do sentido 
	99 
	A FAVOR DO URBANISMO E DA CIDADE 
	(10) Cambier, J. Obra citada, p. 123. 
	Phrónesis. Campinas. v. 8, nO 1, p.87-106, jan./dez.. 2006 


	page 14
	Images
	Image 1

	Titles
	100 
	J. VERlsSIMO 
	A FUNÇÃO DA CULTURA NA CIDADE 
	Phrónesls, Campinas, v. 8, no 1, p.87-106, jan'/dez., 2006 


	page 15
	Images
	Image 1

	Titles
	A FAVOR DO URBANISMO E DA CIDADE 
	Phrónesis, Campinas, v, 8, na 1, p,87-106, jan./dez" 2006 
	101 


	page 16
	Images
	Image 1

	Titles
	102 
	J. VERlsSIMO 
	Phrónesis, Campinas, v. 8, n" 1, p.87-106, jan./dez., 2006 


	page 17
	Images
	Image 1

	Titles
	de um centro 
	A FAVOR DO URBANISMO E DA CIDADE 
	ELEMENTOS PARA UM PROJETO CULTURAL 
	16 História da arte como história da cidade, p. 88. 
	Phrónesis. Campinas. v. 8. n" '. p.87.106, jan./dez" 2006 
	103 


	page 18
	Images
	Image 1

	Titles
	104 
	J. VERlsSIMO 
	Si 
	17 As coisas belas e boas. 
	Phrónesis, Campinas, v. 8, n' 1, p.87-106, jan./dez., 2006 


	page 19
	Images
	Image 1
	Image 2
	Image 3

	Titles
	Salve o samba em tempo de inspiração 
	cultura nacional, e conclui: 
	A FAVOR DO URBANISMO E DA CIDADE 
	Phrónesis, Campinas, v. 8, n" 1, p.87-1 06, jan./dez., 2006 
	105 


	page 20
	Images
	Image 1

	Titles
	106 
	J. VERlsSIMO 
	o PC do Collor? Poderiam alguns pensar nesse 
	(8) Jaeger, Werner. Paidéia. São Paulo, Martins Fontes, 1989, p. 58. 
	Phrónesis, Campinas, v. 8, n" 1, p.87-106, jan./dez., 2006 



	v.8(1)-6_etica
	page 1
	Images
	Image 1
	Image 2
	Image 3

	Titles
	m alguns pensar nesse 
	iartins Fontes, 1989, p. 58. 
	I, n' 1, p.87-106. jan./dez., 2006 
	Luiz Paulo ROUANET' 
	"If, then, there is some end of the things we do, whieh we 
	(') PUC-Campinas. 
	Phrónesis, Campinas, v. 8, n' 1, p.107-120, jan./dez., 2006 


	page 2
	Images
	Image 1

	Titles
	108 
	L. P. ROUANET 
	RESUMO 
	Key-words: Ethies, demoeraey, republieanisrn, liberalism, USA. 
	I 
	Phrónesis, Campinas, v. 8, n' 1, p.107-120, jan./dez., 2006 


	page 3
	Images
	Image 1

	Titles
	110 
	L. P. ROUANET 
	o bastião da objetividade, é obrigada a reconhecer, em nossos 
	o 
	(5) 
	(6) 
	Phrónesis, Campinas. v. 8, n' 1, p.107-120. jan./dez.. 2006 


	page 4
	Images
	Image 1
	Image 2

	Titles
	os". Scientific American Brasil, 
	t:TICA E DEMOCRACIA NA SOCIEDADE NORTE-AMERICANA CONTEMPORÂNEA 
	Phrónesis, Campinas, v. 8, n' 1, p.107-120, jan./dez., 2006 
	111 


	page 5
	Images
	Image 1

	Titles
	112 
	L. P. ROUANET 
	as 
	pE 
	o~ 
	p< 
	(8) 
	Phrónesis, Campinas, v. 8, n" 1, p.107-120, jan./dez., 2006 


	page 6
	Images
	Image 1
	Image 2

	Titles
	07-120. jan./dez., 2006 
	ÉTICA E DEMOCRACIA NA SOCIEDADE NORTE-AMERICANA CONTEMPORÂNEA 
	Phrónes;s. Campinas, v. 8, nO 1, p.107-120, jan./dez., 2006 
	113 


	page 7
	Images
	Image 1

	Titles
	114 
	L. P. ROUANET 
	(9) Sandel, Michael, op. cit., p. 322 e passim. 
	Phrónesis, Campinas. v. 8, n" 1. p.107-120. jan./dez., 2006 


	page 8
	Images
	Image 1
	Image 2

	Titles
	r 
	107-120. jan./dez., 2006 
	115 
	~TICA E DEMOCRACIA NA SOCIEDADE NORTE-AMERICANA CONTEMPORÂNEA 
	lU 
	Phrónesis, Campinas, v. 8, n' 1, p.107-120, jan./dez., 2006 


	page 9
	Images
	Image 1

	Titles
	116 
	L. P. ROUANET 
	Phrónesis. Campinas, v. 8, n"1, p.107-120, jan./dez., 2006 


	page 10
	Images
	Image 1
	Image 2
	Image 3

	Titles
	p.107-120, jan./dez., 2006 
	117 
	ÉTICA E DEMOCRACIA NA SOCIEDADE NORTE-AMERICANA CONTEMPORÂNEA 
	. 
	Phrónesis, Campinas, v. 8, n" 1, p.107-120, jan./dez., 2006 


	page 11
	Images
	Image 1

	Titles
	118 
	L. P. ROUANET 
	MA 
	IV 
	R. 
	Mé 
	Phrónesis, Campinas, v. 8, n" 1, p.107-120, jan./dez., 2006 


	page 12
	Images
	Image 1
	Image 2
	Image 3

	Titles
	toTICA E DEMOCRACIA NA SOCIEDADE NORTE-AMERICANA CONTEMPORÂNEA 
	119 
	erlapping consensus), 
	:!,!c; dAmocrAtica-s requer 
	BIBLIOGRAFIA 
	ARISTÓTELES, Nicomachean Ethics, trad. Sir David Ross. 
	07.120, jan./dez., 2006 
	Phrónesis, Campinas, v. 8, n' 1, p.107-120, jan./dez., 2006 


	page 13
	Images
	Image 1

	Titles
	120 
	Lo Po ROUANET 
	Law of peoples. Cambridge, Mass.: Harvard University 
	O direito dos povos. Trad. Cláudia Berliner. São 
	Unimarco, 2002a. 
	nOep< 
	Phrónes;s, Campinas, Vo 8, n"1, p.107-120, janJdezo, 2006 



	v.8(1)-7_religioes
	page 1
	Images
	Image 1

	Titles
	arvard University 
	ia Berliner. São 
	Marina de Mello e SOUZA" 
	RESUMO 
	(') Departamento de História - FFLCH I USP. 
	20. jan./dez., 2006 
	Phrónesis, Campinas. v. 8, n"1,p.121-138, jan./dez., 2006 


	page 2
	Images
	Image 1

	Titles
	122 
	M. M. SOUZA 
	'r 
	Phrónesis, Campinas, v. 8, nO 1, p.121-138, jan./dez., 2006 


	page 3
	Images
	Image 1
	Image 2

	Titles
	Central África, 
	RELIGiÕES TRADICIONAIS E CATEQUESE NA ÁFRICA CENTRAL St:CULOS XVI E XVII 
	Phrónesis, Campinas, v, 8, n"1, p.121-138, jan./dez., 2006 
	123 


	page 4
	Images
	Image 1

	Titles
	124 
	M. M. SOUZA 
	. . - 
	(3 
	Phrónesis, Campinas, v. 8, n"1, p.121-138, jan./dez., 2006 


	page 5
	Images
	Image 1
	Image 2
	Image 3

	Titles
	o-ocidental, entre os quais 
	,jan./dez,,2006 
	125 
	RELIGiÕES TRADICIONAIS E CATEQUEsE NA ÁFRICA CENTRAL StoCULOS XVI E XVII 
	Phrónesis, Campinas, v. 8, n" 1, p.121-138, jan./dez., 2006 


	page 6
	Images
	Image 1

	Titles
	126 
	M. M. SOUZA 
	Phrónesis. Campinas, v. 8. no 1, p.121-138. jan./dez.. 2006 
	(5 


	page 7
	Images
	Image 1
	Image 2
	Image 3

	Titles
	, 
	, 
	.21-138, jan./dez., 2006 
	127 
	RELIGiÕES TRADICIONAIS E CATEQUESE NA ÁFRICA CENTRAL StõCULOS XVI E XVII 
	Phrónesis, Campinas, v. 8, n"1, p.121-138, jan./dez., 2006 


	page 8
	Images
	Image 1

	Titles
	128 
	M. M. SOUZA 
	Phrónesis, Campinas, v. 8, n" 1, p.121-138, jan./dez., 2006 


	page 9
	Images
	Image 1
	Image 2

	Titles
	mais poderosa de sua 
	.p,121~138, jan./dez., 2006 
	129 
	RELIGiÕES TRADICIONAIS E CATEOUESE NA ÁFRICA CENTRAL St:CULOS XVI E XVII 
	Phrónesis. Campinas, v. 8, n"1, p.121-138, jan'/dez., 2006 


	page 10
	Images
	Image 1

	Titles
	130 
	M. M. SOUZA 
	Phrónesis, Campinas, v. 8, n" 1, p.121-138, jan./dez., 2006 


	page 11
	Images
	Image 1

	Titles
	RELIGiÕES TRADICIONAIS E CATEQUESE NA ÁFRICA CENTRAL St:CULOS XVI E XVII 
	Phrónesis. Campinas. v. 8, no 1. p.121-138. jan./dez., 2006 
	131 


	page 12
	Images
	Image 1

	Titles
	132 
	M. M. SOUZA 
	Phrónesis, Campinas, v. 8, nO 1, p.121-138, jan./dez., 2006 


	page 13
	Images
	Image 1
	Image 2

	Titles
	OUZA 
	na 1, p.121-138, ianJdez., 2006 
	133 
	RELIGiÕES TRADICIONAIS E CATEQUESE NA ÁFRICA CENTRAL S~CULOS XVI E XVII 
	Phrónesis, Campinas, v. 8, na 1, p.121-138, janJdez., 2006 


	page 14
	Images
	Image 1

	Titles
	134 
	M. M. SOUZA 
	Phrónesis, Campinas, v. 8, na 1, p.121-138, jan./dez., 2006 


	page 15
	Images
	Image 1
	Image 2

	Titles
	ala, região vizinha 
	135 
	RELIGiÕES TRADICIONAIS E CATEOUESE NA ÁFRICA CENTRAL SÉCULOS XVI E XVII 
	Phrónesis, Campinas, v. 8, n"1, p.121-138, jan./dez., 2006 


	page 16
	Images
	Image 1

	Titles
	136 
	M. M. SOUZA 
	Phrónes;s, Campinas, v. 8, no 1, p.121-138, jan./dez., 2006 


	page 17
	Images
	Image 1
	Image 2

	Titles
	137 
	RELIGiÕES TRADICIONAIS E CATEOUESE NA AFRICA CENTRAL SÉCULOS XVI E XVII 
	à Coroa portuguesa, 
	21-138. jan./dez.. 2006 
	Phrónesis. Campinas. v. 8, n"1. p.121-138. jan./dez., 2006 


	page 18
	Images
	Image 1

	Titles
	138 
	M. M. SOUZA 
	Phrónes;s, Campinas, v. 8, n"1, p.121-138, jan./dez., 2006 



	v.8(1)-8_moderno
	page 1
	Images
	Image 1

	Titles
	MODERNO - PÓS-MODERNO: 
	Rogério Miranda de Almeida" 
	F. Nietzsche - Crepúsculo dos ídolos 
	RESUMO 
	Phrónesis, Campinas, v. 8, n"1, p.139-167, jan./dez., 2006 


	page 2
	Images
	Image 1

	Titles
	140 
	R. M. ALMEIDA 
	ABSTRACT 
	Phrónesis, Campinas, v. 8. nO 1. p.139-167. jan./dez., 2006 


	page 3
	Images
	Image 1
	Image 2

	Titles
	141 
	MODERNO - PÓS-MODERNO: A FRAGMENTAÇÃO DO PENSAMENTO NA CULTURA... 
	Phrónesis. Campinas. v. 8. no 1. p.139-167, jan./dez.. 2006 


	page 4
	Images
	Image 1

	Titles
	142 
	R. M. ALMEIDA 
	1. PANORÂMICA HISTÓRICA 
	Phrónes;s. Campinas. v. 8. n" 1, p.139-167, jan./dez., 2006 


	page 5
	Images
	Image 1
	Image 2
	Image 3
	Image 4

	Titles
	MODERNO- PÓS-MODERNO: A FRAGMENTAÇÃO DO PENSAMENTO NA CULTURA... 
	CA 
	r não é um apanágio 
	Porfírio e Proclo, que tenta 
	jan./dez., 2006 
	Phrónesis, Campinas, v. 8, nQ 1, p.139-167, jan./dez., 2006 
	143 


	page 6
	Images
	Image 1

	Titles
	144 
	R. M. ALMEIDA 
	se 
	man< 
	Phrónesis, Campinas, v. 8, n"1, p.139-167, jan./dez., 2006 


	page 7
	Images
	Image 1
	Image 2

	Titles
	145 
	MODERNO - PÓS-MODERNO A FRAGMENTAÇÃO DO PENSAMENTO NA CULTURA... 
	, variado e cambiante 
	, 
	Phrónesis, Campinas. v. 8. n" 1, p.139-167. jan./dez., 2006 


	page 8
	Images
	Image 1

	Titles
	146 
	R. M. ALMEIDA 
	Phrónesis. Campinas, v. 8. na 1. p.139-167, jan./dez., 2006 


	page 9
	Images
	Image 1

	Titles
	147 
	MODERNO - PÓS-MODERNO: A FRAGMENTAÇÃO DO PENSAMENTO NA CULTURAoo. 
	2. MODERNO E MODERNIDADE 
	Phrónesis. Campinas. v. 8. n" 1, p.139-167, jan./dez.. 2006 


	page 10
	Images
	Image 1

	Titles
	148 
	R. M. AL.MEIDA 
	Phrónesis. Campinas. v. 8. na 1, p.139-167, jan./dez.. 2006 


	page 11
	Images
	Image 1
	Image 2

	Titles
	149 
	MODERNO - PÓS-MODERNO: A FRAGMENTAÇÃO DO PENSAMENTO NA CULTURA... 
	ie et critique de Ia philosophie. Paris: 
	p.139-167, jan./dez., 2006 
	Phrónesis. Campinas. v. 8. n" 1, p.139-167, jan./dez., 2006 


	page 12
	Images
	Image 1

	Titles
	150 
	R. M. ALMEIDA 
	Phrónesis, Campinas, V. 8, n"1, p.139-167, jan./dez., 2006 


	page 13
	Images
	Image 1

	Titles
	MODERNO - PÓS-MODERNO: A FRAGMENTAÇÃO DO PENSAMENTO NA CULTURA.. 
	3. A PÓS-MODERNIDADE: VISÃO RETROSPECTIVA 
	Phrónesis, Campinas. v, 8, nO 1. p.139-167, jan./dez" 2006 
	151 


	page 14
	Images
	Image 1

	Titles
	152 
	R. M ALMEIDA 
	Phrónesis, Campinas, v, 8, n" 1, p,139-167, jan./dez" 2006 


	page 15
	Images
	Image 1
	Image 2

	Titles
	MODERNO - PÓS-MODERNO: A FRAGMENTAÇÃO DO PENSAMENTO NA CULTURA... 
	Poesia Espafiola 
	6. 
	Phrónesis, Campinas, v. 8, n" 1, p.139-167, jan./dez., 2006 
	153 


	page 16
	Images
	Image 1

	Titles
	154 
	R. M. ALMEIDA 
	Phrónesis. Campinas. v. 8, nO 1, p.139-167, jan./dez., 2006 


	page 17
	Images
	Image 1
	Image 2
	Image 3

	Titles
	s teorias positivas como 
	, rais. 
	155 
	MODERNO -. PÓS-MODERNO A FRAGMENTAÇÃO DO PENSAMENTO NA CULTURA__. 
	4. PÓS-MODERNIDADE E FILOSOFIA 
	a) Jean-François Lyotard 
	Phrónesis, Campinas, v, 8, n' 1. p.139-167, jan./dez.. 2006 


	page 18
	Images
	Image 1

	Titles
	156 
	R. M. ALMEIDA 
	Phrónesis, Campinas, v. 8, n" 1, p.139-167, jan./dez., 2006 


	page 19
	Images
	Image 1
	Image 2
	Image 3

	Titles
	MODERNO - PÓS-MODERNO: A FRAGMENTAÇÃO DO PENSAMENTO NA CULTURA... 
	(10) Cf. ibidem, p. 68. 
	167, jan./dez., 2006 
	Phrónesis, Campinas, v. 8, n' 1, p.139-167, jan./dez., 2006 
	157 


	page 20
	Images
	Image 1

	Titles
	158 
	R. M. ALMEIDA 
	b) Gianni Vattimo 
	Phrónesis, Campinas, v. 8, n01, p.139-167, jan./dez., 2006 


	page 21
	Images
	Image 1

	Titles
	MODERNO - PÓS-MODERNO: A FRAGMENTAÇÃO DO PENSAMENTO NA CULTURA... 
	nto, juntamente com 
	(11) Gianni Vattimo, La fine della modernitá Milano: Garzanti, 1998, p, 108. 
	Phrónesis, Campinas, v, 8, n' 1, p,139-167, jan./dez., 2006 
	159 


	page 22
	Images
	Image 1

	Titles
	160 
	R. M. ALMEIDA 
	(12) Ibidem, pp. 10-11. 
	Phrónesis, Campinas, v. 8, n01, p.139-167, jan./dez., 2006 


	page 23
	Images
	Image 1
	Image 2

	Titles
	161 
	MODERNO - PÓS-MODERNO: A FRAGMENTAÇÃO DO PENSAMENTO NA CULTURA... 
	ue Vattimo se engana. 
	1 
	veja o meu Nietzsche et 
	Phrónesis. Campinas, v. 8, n' 1, p.139-167, jan./dez., 2006 


	page 24
	Images
	Image 1

	Titles
	162 
	R. M. ALMEIDA 
	c) Lacan e a questão do sujeito 
	Phrónesls, Campinas, v. 8, nO 1, p.139-167, jan./dez., 2006 


	page 25
	Images
	Image 1

	Titles
	163 
	MODERNO -. P6S-MODERNO: A FRAGMENTAÇÃO DO PENSAMENTO NA CULTURA... 
	lembrei já no início 
	ao narcisismo humano 
	Phrónesis, Campinas, v. 8, n' 1, p.139-167, jan./dez., 2006 


	page 26
	Images
	Image 1

	Titles
	164 
	R. M. ALMEIDA 
	Phrónesis, Campinas, v. 8, n" 1, p.139-'167, ian./dez., 2006 


	page 27
	Images
	Image 1

	Titles
	165 
	MODERNO - PÓS-MODERNO: A FRAGMENTAÇÃO DO PENSAMENTO NA CULTURA... 
	Phrónesis, Campinas. v. 8, nO 1, p.139-167. jan./dez.. 2006 


	page 28
	Images
	Image 1
	Image 2

	Titles
	166 
	R. M. ALMEIDA 
	Phrónesis. Campinas. v. 8. n" 1, p.139-167, jan./dez., 2006 


	page 29
	Images
	Image 1

	Titles
	MODERNO - PÓS-MODERNO: A FRAGMENTAÇÃO DO PENSAMENTO NA CULTURA... 
	Phrónesis, Campinas, v. 8, n' 1, p.139-167, jan./dez.. 2006 
	167 



	v.8(1)-9_resenha (cabeças)
	v.8(1)-10_normas
	v.8(1)-p2
	Página em branco




