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1. Filosofia latino-americana. Filosofia incul-
turada. Filosofia simplesmente

problemdtica de uma filosofia inculturada na América Latina insere-se na

pergunta por uma filosofia propriamente “americana”. Esta pergunta jd se

vem formulando desde Juan Bautista Alberdi em 1837, quando comegamos a
nos preocupar nao s6 com a nossa independéncia politica, mas também com a nossa
identidade histérica e cultural'. Mais tarde, quando neste século o pensador peruano
Francisco Miré Quesada escreve seus livros, Despertar y proyecto del filosofar latinoamericano
(México, 1974) e Proyecto y realizacion del filosofar latinoamericano (México, 1981), cons-
tata que a geragao antipositivista dos Patriarcas ou Fundadores da filosofia latino-
-americana e a geragao imediatamente posterior da “normalizagao filoséfica” (cujo
expoente maior foi Francisco Romero) tinham sido seguidas por uma terceira geragao
cujo projeto era a “autenticidade” do filosofar latino-americano, embora entendida de

maneiras diferentes’. Ela as vezes foi entendida unicamente em referéncia ao préprio
filosofar — como o fizera Romero e tentava fazé-lo o proprio Mird Quesada —, assu-

mindo autenticamente as formas de filosofar surgidas em outros ambitos culturais
(Europa, América do Norte). Noutros casos — como no de Leopoldo Zea —, Mir6
Quesada afirma que a “autenticidade” referia-se também a tentativa de filosofar sobre
a propria realidade, vale dizer, de ndo s6 filosofar autenticamente “na” nossa América,
mas de pensar uma filosofia latino-americana.
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Com essa descrigao coincide o enfoque dado por Manuel Dominguez Miranda no seu
balango da filosofia latino-americana “de inspiragao crista” nao-escoldstica no século
XX?, pois também nela podem-se distinguir essas duas tendéncias — que Miré chama
de “assumidora” e “afirmativa” — isto ¢, ou assumir criativamente enfoques e méto-
dos desenvolvidos em outros contextos histérico-culturais, ou a tentativa de pensar
filosoficamente e, portanto, de forma universal, a partir — embora também sobre e para
— América Latina.

Isto porque quando se fala, neste sentido, de filosofia latino-americana, nao se trata de
uma filosofia particular exclusivamente para a América Latina, ou que se restrinja
somente a este campo temadtico, mas, antes de tudo, de uma filosofia universal tanto
na sua vigéncia como em seus temas e destinatdrios, porém pensada a partir da pers-
pectiva histérico-cultural e histérico-social latino-americana. A América Latina nao é
entendida, entao, como simples lugar geografico do filosofar, ou apenas como matéria
e destinatdria da reflexdo (embora também o seja), mas como lugar hermenéutico da
mesma. Recordemos que Michel de Certeau afirma que o “lugar” permite e proibe, vale
dizer, possibilita novas perspectivas, que descobrem talvez aspectos inéditos da realidade,
mas também condiciona e limita, pois ndo existe para o filosofar um lugar absoluto.

Para expressar essa posigao hermenéutica sobre a filosofia latino-americana, recorro a
terminologia (de cunho teoldgico) da “inculturagao”. Este neologismo nasceu — den-
tro da teologia — da aproximagao e da contraposi¢gao com a maneira de falar da
antropologia cultural sobre a aculturagao e a inculturagao. No seu fundo estd a analo-
gia com a Encarnacao, e se pretende designar com ele a encarnagao e expressio da
mensagem crista — universal e transcultural — no mundo de valores, linguagem e
formas de determinada cultura, assumindo-as no pensamento, na vida e na celebragao
cristaos.

Pois bem, de forma analdgica, falo de “filosofia inculturada”, referindo-me a um pen-
sar filoséfico que, sem perder sua radicalidade e sua universalidade transculturais,
assume criticamente — na ordem do conceito — as perspectivas de compreensao do
ser, da vida e da convivéncia, as categorias e esquemas de interpretagao, as formas de
pensar e de expressar de determinada cultura, a0 mesmo tempo que as transforma em
mediagoes intrinsecas de um filosofar de vigéncia universal’. Contudo, é preciso levar
em conta que o filosofar nunca se dd “no ar”, mas sempre em formas historicas e
culturais.

Estd claro que nao me refiro aqui a uma universalidade meramente abstrata, nem
tampouco “concreta” — entendida ao modo hegeliano —, mas a uma universalidade
situada e analogica. A filosofia nasceu na Grécia e é herdeira de uma tradigao em grande
parte européia: ndo por isso a sua universalidade é menor, mas muitos dos seus
enfoques, categorizagbes e métodos, assim como a compreensiao e interpretagao de
seus elementos e contetidos bdsicos, estio marcados por sua origem e tradigao. Estas,
apesar de sua universalidade, ndo se dao de forma quimicamente pura, mas inculturada,
embora transcendam tanto o momento histérico em que surgiram como as culturas nas
quais pela primeira vez se formularam ou logo se reformularam.

Uma filosofia inculturada na América Latina supde que tanto as perguntas criticas
radicais da filosofia como sua tentativa de resposta se fazem a partir da prépria situa-
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¢do hermenéutica (situagao histdrica e cultural), seja através de uma releitura dos
enfoques que a filosofia, na sua tradicao, tenha utilizado ou ainda continue utilizando
em outras situagoes, seja encontrando na nossa situagdo uma certa novidade de per-
guntas e/ou respostas. Freqiientemente a prdxis histérica, social e cultural jd desenha
— como num primeiro ato — tais questdes e tentativas ou esbogos de solugao, inclu-
sive no plano humano radical e integral, sobre os quais a filosofia deve refletir. Esta,
como atividade reflexiva, critica e metédica, vale dizer, como ato segundo®, pode entdo
“levar ao conceito” filoséfico tais elementos de humanidade radical, que emergem na
praxis, na vida, na cultura de determinado povo num momento histérico determinado.

Tanto no caso de tal leitura reflexiva da vida e da pradxis cultural, partindo delas, como
no da releitura da tradigao filoséfica a partir das mesmas, tratar-se-d de um filosofar
inculturado. Provavelmente uma nao serd possivel sem a outra. E em ambos os casos,
através da novidade histérica e geocultural, poder-se-d aprofundar-se progressivamen-
te na compreensao filoséfica da realidade, especialmente humana, em toda a sua
radicalidade e universalidade. Por isso pode-se dizer que uma filosofia latino-america-
na assim entendida nao deixa de ser “filosofia simplesmente” (Leopoldo Zea®).

2. Algumas tentativas atuais de filosofia latino-
americana

Dentro dos projetos e realizagoes de um filosofar latino-americano na linha ndo apenas
“assumidora”, mas também “afirmativa”, limitar-me-ei agora a dois apenas: a filosofia
da libertagao e a busca de uma légica da gratuidade. Tal limitagao é devida nao s6 a
falta de tempo e a proximidade de ambos os projetos entre si e com as minhas préprias
pesquisas, mas também porque se trata de duas maneiras — diferentes, conexas e
complementares — de tentar um filosofar inculturado na América Latina como “filo-
sofia simplesmente”.

2.1. A filosofia da libertagdo

2.1.1. Perspectiva hermenéutica e método

Ao que Miré Quesada chama de “terceira geragao” (cujo projeto era um filosofar
auténtico), pertencem nao s6 Leopoldo Zea mas também o filésofo peruano Augusto
Salazar Bondy. Seu livro, ;Existe una filosofia de nuestra América? (México, 1968), além
de provocar a polémica com Zea, que o levou a cunhar a expressio “a filosofia ame-
ricana como filosofia simplesmente”, foi também a ocasido extrinseca imediata do
surgimento, em 1971, da filosofia da libertagao na Argentina’. Esse movimento filos6-
fico, porém, segundo Miré Quesada, jd pertence a uma quarta geragao, que, para ele,
estd profundamente entrelagada com a terceira no seu “projeto e realizagao” de uma
filosofia latino-americana.
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Tais posicionamentos surgiram na Argentina no inicio dos anos 70 — em didlogo com
Heidegger e Levinas —, promovidos por um grupo de jovens filésofos nucleados ao
redor de Enrique Dussel e Juan Carlos Scannone, aos quais se juntaram quase em
seguida outros pensadores jd preocupados com a filosofia latino-americana como, por
exemplo, Rodolfo Kusch. Porém, o movimento logo se expandiu por toda a América
Latina, incluindo, entre outros, o assim chamado “grupo de Bogotd”, do qual participa
German Marquinez Argote®. A Associa¢ao de Filosofia e Libertagao (coordenada por
Enrique Dussel, Raul Fornet-Betancourt e Michael Barber) chegou assim a reunir pen-
sadores de quase todos os paises do Continente, inclusive o Brasil e os hispano-falantes
dos Estados Unidos, bem como outros pensadores da Europa e América do Norte. De
forma independente, mas quase simultinea e convergente, em didlogo estreito com a
teologia da libertagio e com a filosofia de Zubiri (que também inquieta a Marquinez),
em El Salvador foi-se perfilando cada vez mais a figura de Ignacio Ellacuria como
filésofo da realidade histérica e da libertagao’; e, sob seu influxo, na Venezuela, des-
tacou-se também o tedlogo e filésofo da libertagio Pedro Trigo'. Mais tarde esses
diferentes nicleos de pensamento se entrelagaram em maior ou menor grau e exerce-
ram mutua influéncia um sobre o outro.

A pergunta que serve de titulo ao livro de Salazar Bondy a resposta foi, entio: uma
filosofia de nossa América s6 é possivel como filosofia da libertagao. Era o momento
historico de movimentos politicos de libertagao em vdrias partes da América Latina, do
posicionamento sociolégico da teoria da dependéncia (que interpretava o subdesenvol-
vimento latino-americano nao como um estdgio atrasado do desenvolvimento capita-
lista, mas como conseqiiéncia do mesmo nos paises dependentes), e era também o
tempo do surgimento — imediatamente antes, durante e depois de Medellin — da
teologia da libertagdo, que a luz da fé crista refletia criticamente a préxis histérica da
libertagdo dos pobres na América Latina.

A filosofia da libertagao fixou seu ponto de partida nao no Ego cogito moderno, mas na
alteridade e dignidade do outro, do pobre, que questiona de maneira ético-histérica o
Ego e sua vontade e realidade de dominagao; porém o pobre nao sé interpela, mas
também ensina com a novidade da sua alteridade e de sua préxis libertadora humana
integral (e também, ndao em tltimo lugar, cultural). Assim se abriu para a filosofia um
novo lugar hermenéutico: o outro, o pobre, a libertagao, que dava um novo horizonte
de compreensao ao filosofar, tentando-se abordar a partir dai todos os temas da filo-
sofia nessa nova perspectiva hermenéutica.

Desde o principio, a filosofia da libertagao nao sé rechagou dialeticamente a dependén-
cia — tanto econdmica e politica como cultural e filoséfica —, mas também enfatizou
positivamente a alteridade, identidade ¢ criatividade cultural de nossa América, especial-
mente dos pobres e oprimidos, assim como a vigéncia universal das posigoes filosofi-
cas tomadas a partir da nova perspectiva. Esta ndo se limitava apenas a negagao
dialética da opressado e dependéncia, mas partia de uma auto-afirmagao, a qual muitas
vezes se manifestara historicamente como resisténcia cultural enraizada na afirmagao
da prépria alteridade. Por isso se pode falar da filosofia da libertagdio como uma
filosofia contextuada e inculturada, vale dizer, pensada no contexto histérico e social
latino-americano e inspirada na prépria idiossincrasia cultural, raiz tanto da resisténcia
como da libertagao.
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Precisamente em controvérsia com Salazar Bondy'' reafirmou-se, pouco tempo depois,
que era possivel — apesar da dependéncia econémica, politica e também cultural —
pensar filosoficamente a partir da positividade humana do homem, da histéria e da
cultura latino-americana. Isso significa que a dependéncia, ainda que muitas vezes
tenha implicado alienagao e introjecao cultural da opressdo, todavia nao perverteu
nem obnubilou totalmente a originalidade humana e cultural de nossa América na sua
alteridade, exterior a totalizagao dialética opressor-oprimido. A libertagao nao significa
apenas a negagao da negagao (vale dizer, da opressio), mas também a plena atualiza-
¢ao da prépria identidade e criatividade histérica, politica e cultural, no encontro inter-
-humano de povos e culturas.

Por isso, na contracapa da primeira obra conjunta de filésofos da libertagao se dizia “A
modo de manifesto”: “Nao se trata de um pensar que parte do ego, do eu conquisto, eu
penso ou do eu como vontade de poder... E um pensar que parte do oprimido, do mar-
ginalizado, do pobre, a partir dos paises dependentes... A filosofia da libertagdo pretende
pensar a partir da exterioridade do Outro, do que se situa além do sistema”".

Nesse modo de se expressar estd clara a influéncia de Emmanuel Levinas, quando se
fala da exterioridade do outro, do pobre, vale dizer, de sua transcendéncia ética para
a totalidade (sujeito-objeto; opressor-oprimido)'. Todavia o pobre e sua alteridade nao
sao entendidos meramente — como na filosofia dialégica e, até certo ponto, no préprio
Levinas — em chave ética e interpessoal “eu-tu”, mas também em chave ético-histo-
rica, sociocultural e estrutural. Assim é assumida e superada a conflitividade histérica
que aparece no fato da dependéncia, encarnando a eticidade na histdria.

Precisamente gragas a esta perspectiva ética e metafisica — embora ela implique tam-
bém um posicionamento politico e histérico —, desde o inicio se tem em vista uma
libertagao que ndo seja meramente socioecondmica, ou apenas politica ou cultural, mas
a libertagao humana integral (de todo homem e do homem todo). Mas essa libertagao
deve tomar corpo na efetividade histdrica, em estruturas sociais, no ethos e nas insti-
tuigdes culturais. Por isso dissemos acima, que se trata de uma filosofia universal,
porém contextuada, situada e inculturada.

O método do filosofar da libertagao estd de acordo com esse enfoque filoséfico-funda-
mental, pois assume como mediagao intrinseca para pensar filosoficamente na sua
radicalidade humana a realidade histérica latino-americana, as contribuigbes das cién-
cias da histéria, da sociedade e da cultura. Tais ciéncias sdao instrumento de andlise do
histérico e do politico, mas apenas instrumento, pois a andlise e a estratégia pradtica de
libertagao, que as assumem, penetram — na ordem tedrica — até as acima menciona-
das radicalidade humana e universalidade situada, de modo que, na ordem prética, a
praxis histdrica de libertagio encarne a atitude e a préxis fticas. Por isso se trata,
verdadeiramente, de um filosofar, embora mediado pela andlise histérica e socioestrutural™.

Quando alguns pensadores — como Enrique Dussel e Juan Carlos Scannone — falam
do método analético do filosofar da libertagao'”, apontam para a alteridade, transcen-
déncia e eminéncia ética do outro, do pobre, que é eticamente e, portanto,
melafisicamente exterior ao sistema de dominagao. Embora os pobres estejam inseri-
dos nas estruturas e instituigdes histéricas e na sua conflitividade dialética, contudo as
transcendem pela sua dignidade ética e sua criatividade humana.
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Por conseguinte, também pelo uso de tal instrumento das ciéncias humanas, a filosofia
da libertagdo é uma filosofia situada e inculturada. A analética assume e transcende a
andlise histérico-social e as correspondentes estratégias histérico-politicas, a0 mesmo
tempo que nelas toma corpo de realidade e eficdcia histéricas.

2.1.2. Filosofia da libertagao e sabedoria popular

Se o reconhecimento da contextualidade e da inculturagao vale para todas as vertentes
da filosofia da libertagao, considero que vige, sobretudo, naquelas que explicitam, além
do momento de andlise social, o de andlise histérico-cultural. Pois a resisténcia cultural
dos povos latino-americanos a opressao, sua criagao cultural de simbolos e instituigdes,
sua praxis de libertagao (ainda que parcial) “encarnam” historicamente em formas
culturais 0 momento de alteridade, exterioridade e transcendéncia éticas, que nao se
deixam reduzir a opressdo ou a sua mera negagao, mas tém um momento de “eminéncia”.

Tal momento foi amitide chamado de sabedoria popular, como o sentido ultimo da vida
que encerra o nucleo ético-mitico da cultura e das culturas'®, no nosso caso, latino-
-americana(s). Quando se fala de sabedoria, jd se pressupoe o discernimento dos aspec-
tos positivos do pensar popular, purificados (no interior de uma critica circular mutua
entre sabedoria popular e ciéncia filosdfica) de toda eventual introjecio ideolégica
(Paulo Freire) da cultura dominante.

A pesquisa filoséfica sobre a sabedoria popular latino-americana tinha surgido antes
da filosofia da libertagao e independentemente dela. Pois Rodolfo. Kusch"” ji tinha
comegado sua interpretagao filoséfica do pensamento popular, da cultura que lhe da
forma e articula, e dos simbolos que a expressam. Porém, apenas nascida a filosofia da
libertagdo, as duas linhas convergiram, de modo que Kusch participou quase desde o
principio das reunides dos filosofos da libertagao, assim como nos dois primeiros livros
conjuntos publicados por estes', foi considerado como um deles e marcou fortemente
algumas de suas correntes. Pois bem, o interesse pela problemdtica da cultura, pensa-
mento e sabedoria populares assinala um passo importante na linha da inculturagao
do pensar filoséfico na América Latina. Nao por acaso Kusch escreveu uma obra
intitulada Geocultura del hombre americano (Buenos Aires, 1976).

As grandes intuigoes de Kusch logo foram pensadas sistematicamente — entre outros
— por Carlos Cullen. Este fez uma releitura da Fenomenologia do Espirito (e da Ciéncia
da Logica) de Hegel, em chave de sabedoria popular”, tomando como ponto de partida
fenomenolégico, ndo a certeza sensivel (Hegel), ou o Ego cogito cartesiano (Husserl), ou
ainda o “ser-no-mundo” heideggeriano, mas o “estamos na terra” como experiéncia
sapiencial exposta fenomenologicamente (nos sentidos hegeliano e husserliano da
palavra).

Segundo Kusch, Cullen e Scannone, o estar é metafisicamente anterior ao ser®. Afir-
mam — seguindo a indole das linguas castelhana e portuguesa, que traduzem da
mesma maneira o verbo esse (sein, étre, to be) — que o verbo estar ndo aponta para o
essencial e universalissimo, como o ser, mas tem uma conotagao circunstancial e situa-
da (tanto temporal como localmente). Dai que o “estar na terra” (a Mae Terra: Pacha
Mama) possa servir de base para uma compreensao radical da unidade origindria de
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tudo, nao sé a partir do ser como nous e fundamento (Grund), ou da liberdade em sua
abissalidade como comego absoluto (Abgrund)”', mas também da terra como realidade
consistente (Zubiri) e simbolo radical (Kusch). Este é anterior ao conceito e sempre lhe
“dd o que pensar” (Ricoeur).

Sujeito do “estar na terra” e correlato noético do simbolo ndo é o ¢go, mas o nds ético-
-histérico, nao entendido como um “eu coletivo”, mas como comunidade interpessoal
em relagdo de alteridade ética (Levinas), tanto para dentro (eu-tu-ele) como para fora
(nds-vos-eles). Tal “nds” é também uma tarefa histérica, politica e institucional. Um
fecundo didlogo critico com a concepgdo da “comunidade (ideal-real) de comunicagao”
(Apel) fica assim insinuado®.

De forma independente, embora dentro do mesmo dmbito de preocupagdes, deu-se
também no seio da teologia da libertagao um interesse crescente pelos temas do povo,
da cultura e religiosidade populares, assim como com a pastoral popular. Refiro-me
sobretudo as posi¢oes da COEPAL (Comissdo Episcopal de Pastoral) na Argentina, ao
Documento de San Miguel (1969) do Episcopado argentino — que se propunha aplicar
Medellin ao seu pais, e foi redigido sob a influéncia da COEPAL —, e as reflexdes do
grupo teolégico-pastoral liderado por Lucio Gera, as quais foram logo chamadas de
“teologia do povo”?®. Elas influiram logo em outras correntes da teologia da libertagao,
assim como no Documento de Puebla (1979).

Contudo, quer se entenda o povo — como o faz Gera — prevalentemente como povo-
-nagio, pensando esta realidade ndo a partir do Estado, mas da histdria comum e da
cultura, e considerando os pobres como os que de fato condensam essa realidade na
América Latina®; quer se compreenda — como Dussel — o povo antes de tudo como
o0s pobres na sua exterioridade ao sistema®; quer se prefira falar do povo oprimido (clas-
ses, ragas, nagdes, culturas oprimidas), o povo foi considerado por vdrias (ndo todas)
vertentes da filosofia da libertagdo ndo sé no seu cardter social (como sujeito comuni-
tdrio, vertebrado pelos pobres, ou como classe), mas também na sua identidade cultu-
ral. Dai o fato de a tentativa de expressar filosoficamente (vale dizer, de maneira
critica, sistemdtica e metddica) a sabedoria do povo desembocar sempre numa filosofia
inculturada.

Esta preocupagdo com o povo foi tachada as vezes de “populista”, mesmo dentro da
filosofia da libertagao™. Todavia, embora tenha havido o perigo populista, os melhores
filésofos da libertagao, através de sua preocupagao critica, souberam contornd-lo. Po-
rém os critérios dessa critica para discernir o povo e distingui-lo do antipovo ou de sua
introjecdo nao foram apenas socioecondmicos (como se poderia pensar a partir de um
marxismo simplista), mas também histéricos e culturais, bem como ético-histéricos: a
promogao da justia social e estrutural®.

2.1.3. Filosofia e cultura popular emergente

Nao se trata apenas da sabedoria popular tradicional e de seus (religiosos, poéticos,
politicos) histéricos, nem apenas da continuagao atual da resisténcia a alienagao cultu-
ral, mas também da cultura popular emergente entre os pobres latino-americanos. Ela
tem continuidade com as formas histéricas de sabedoria popular, mas adota novas
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formas, “modernas” e “pds-modernas”®. Estd aprendendo ndo tanto a resistir — como
o fez em outros tempos —, mas a assumir a partir da sua prépria identidade histérico-
-cultural os desafios e as contribui¢des da modernidade e pés-modernidade.

Quando a filosofia da libertagao se pds a questao da abertura ou nao da realidade
histérica latino-americana atual (Pedro Trigo) e a questdo do sujeito dessa histéria,
descobriu nela nao sé possibilidades reais, mas também sinais e germes de abertura.
Nao se tratava apenas: a) das comunidades tradicionais (por exemplo, indigenas e
camponesas) enquanto, conservando suas estruturas sociais e culturais, mas em cho-
que com o sistema dominante, foram assumindo elementos do mesmo. (Num nivel
simbélico, a figura literdria de Rendén Wilka, em Todas las sangres de José Maria
Arguedas, representa essa atitude). b) Nem se tratava apenas da luta contra o sistema
de dominagdo em sindicatos, organizagdes ou partidos politicos populares; c¢) mas
também do novo tecido social organizativo comunitdrio que o povo pobre estd criando
para si: “A margem dos empreendlmentos formais, dos partidos, dos sindicatos, das
comunidades tradicionais, surgem organizagbes que procuram assumir em comum a
existéncia dos eliminados: sdo comités, associagoes e comunidades de base elc..., que
assumem sob novas formas a entrada de grupos humanos na produgao, no consumo,
no manejo do espago da satde, da religido... Sao uma multidao de oficinas de elabo-
racao de novas formas e estruturas sociais; novas formas de projetar sua existéncia. Ali
se estd, talvez, construindo o sujeito histérico de amanha”?®.

Pois bem, um filosofar inculturado deve saber descobrir, discernir, expressar
conceitualmente e articular logicamente tais novidades e continuidades, porque elas
provocam o pensar e ddo o que pensar. Neste sentido, como diz Dussel, a filosofia nao
s6 deve ser a ave de Minerva, que levanta véo ao entardecer (Hegel), mas também o
pdssaro da manha (a rolinha, dirifamos nés) que canta ao amanhecer. Isto €, deve
pensar também a radicalidade humana integral (0 humano enquanto humano) que
aparece nessas novas formas culturais, sociais e institucionais, novas figuras de huma-
nidade e eticidade. Pois assim estara dando sua contribuigao tedrica (filosofica) a liber-
tagao integral.

2.2. Para uma légica da gratuidade

Em relagdo com as preocupagoes filoséficas acima aludidas, surgiu a problemadtica
filosofica da gratuidade. Pois pareceu a um grupo de filésofos latino-americanos que
tais novas formas sociais e culturais tentam unir gratuidade e eficdcia. Vale dizer, pare-
cem ser a sintese vital, por um lado, da tradicional solidariedade humana (e crista)
da(s) cultura(s) latino-americana(s) e sua sabedoria popular impregnada de gratuidade
(cujo simbolo vivido é a festa) e, por outro lado, da eficdcia histérica (mesmo tecnologica)
da razao moderna, assumindo o que hd de vdlido nesta a partir da propria identidade,
porém, por isso mesmo, transformando a ambas numa nova cultura emergente, até
mesmo, talvez, numa “modernidade emergente”™.

Tais novas experiéncias humanas e socioculturais serviram de ponto de partida para
a segunda etapa da reflexao do grupo jesuita latino-americano de reflexao filosofica, o
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qual vem trabalhando em conjunto desde 1981, e tentando “sintetizar de modo criativo
‘as perspectivas do patriménio filos6fico permanentemente vdlido, das correntes mo-
dernas do pensamento e da inculturagao na América Latina"*'. Como se vé, o grupo
buscou desde o principio refletir uma filosofia inculturada na América Latina, porém
de vigéncia universal, em didlogo com a tradigao filoséfica e com os posicionamentos
filosoficos contemporaneos. Por isso o pensador hispano-colombiano Dominguez
Miranda péde dizer que tal grupo tenta unir os dois modos de “autenticidade filosé-
fica” do pensar latino-americano, jd assinalados por Miré Quesada™.

A primeira etapa dessa reflexao grupal (até aproximadamente julho de 1989) situa-se
— com matizes e diferengas de posigdes pessoais — no ambito dos diferentes enfoques
da filosofia da libertagdao, como o evidencia o jd mencionado livro Para una filosofia
desde América Latina (Bogotd, 1992). Isto se mostra sobretudo nos dois documentos de
trabalho elaborados em comum (em Sasaima, Colombia, 1983, e em Lima, 1984), que
destacam as dimensdes ética e histérica do filosofar, em especial, o latino-americano,
e o fazem em perspectiva da libertagdo. Na linha do que jd foi dito sobre esta, tais
documentos assinalam ndo s6 a fungao critica (de critica histérica e desideologizadora,
e de autocritica), mas também a tarefa criativa da filosofia (seu papel na prdxis de
libertagao e a criagao de novas formas filosoficas); e indicam a relagao do filosofar
libertador com as formas culturais latino-americanas, modernas e emergentes, com
claras proje¢des em diregdo a inculturagdo do pensamento.

Ademais, como jd se assinalou acima, o discernimento filoséfico da abertura histérica
— feito a partir dos pobres, “reverso da histéria” — jd tinha entao comegado a refletir
filosoficamente sobre a novidade e alteridade histdricas tanto da condi¢ao humana latino-
-americana e de formas socioculturais préprias — por exemplo, indigenas e populares
— como também da cultura popular moderna emergente, descobrindo nelas dimensdes
radicalmente humanas — e também ontoldgicas —, que sdo preteridas por outros tipos de
filosofia vigentes hoje na América Latina. Para denominar essas dimensdes antropolé-
gicas, éticas e metafisicas, que jd se constatavam entdo, e que comegavam a ser refle-
tidas, passou-se a usar, numa segunda etapa, a expressao “logica da gratuidade”.

Com esta expressdo tenta-se dizer que, como a experiéncia humana radical da gratuidade
— vivida em numerosas formas histéricas, culturais e sociais — tem seu “légos”, é
possivel reconsiderar, a partir dessa perspectiva global, a prépria compreensdo da
racionalidade do real e articular a partir dai a intelecdo de toda a problematica e
temdtica filoséfica. Como é evidente, a palavra “légica” nao é tomada no sentido da
légica formal, mas em sentido ontolégico — algo assim como o uso que Hegel faz
dessa palavra —, de forma paralela e divergente das expressdes “légica transcendental”,
“légica dialética ou especulativa” ou “légica fenomenolégica”. Por outro lado,
“gratuidade” ndo se opde a “eficdcia”, mas a informa, compreende e transforma.

Na minha opinido, ndo se tratou de “superar” os posicionamentos anteriores acerca
das dimensdes ética e histdrica do filosofar latino-americano na perspectiva da liber-
tagdo, mas — pelo contrdrio — de ir formulando-os de maneira mais concreta e
inculturada. Pois a linhas langadas pelo filosofar da libertagao continuam e se concre-
tizam no novo projeto filoséfico, sobretudo se levamos em conta o que jd afirmamos
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vdrias vezes, que o filosofar da libertagio, sem negar o momento critico e dialético de
negagao da negagao, contudo, jd desde o principio, estava atento a assumi-lo e supera-
-lo (analeticamente) no momento eminentemente afirmativo e criativo da vida, huma-
nidade, dignidade e cultura dos pobres.

O nexo entre as duas etapas da reflexdo foi dado pela consideragio do fato da irrupgio
do pobre na histéria, na consciéncia e na sociedade latino-americanas™, compreendido
filosoficamente como fato de vida e liberdade, que provoca o pensar e dd o que pensar a filosofia.

Nao se trata apenas da irrupgao dos pobres através da interpelagao ético-histérica, que,
de maneira critica e insistente, jd pro-voca (gratuitamente) vida e liberdade como res-
posta ética e histérica de libertagdo, responsdvel e soliddria. Trata-se também e sobre-
tudo da criagao (gratuita) de vida e liberdade dos pobres e entre eles — apesar das
circunstancias de morte e opressio —, em forma de criatividade humana, ética, esté-
tica, bem como histérica, cultural, institucional, organizativa (criatividade prépria da
cultura popular tanto tradicional como emergente). Por conseguinte, trata-se da irrupgao
dos pobres como sujeito histérico, social e cultural, embora talvez parcial, provisério
e ainda emergente, mas nao por isso menos real.

Nesse fato o filosofar pode descobrir nao s6 a idiossincrasia histérica e cultural latino-
-americana, mas também aspectos radicais e, por isso, universais, do homem e da
realidade pura e simplesmente, talvez menos refletidos até agora. Refiro-me a expe-
riéncia da gratuidade do ser assim historicamente criado™, do seu “légos” (nao-redutivel
ao “légos” dialético, transcendental ou analitico-formal), do modo de ser-homem, de
ser-comunidade e de ser-livre que se atualizam em tal experiéncia, e dos simbolos de
humanidade e das formas sociais soliddrias que expressam tais experiéncia e compre-
ensdo do ser, do “légos”, do homem, da sociedade e da liberdade.

O grupo chegou a perguntar-se — com Marcelo Perine, em categorias de Eric Weil®
— se, havendo sinais de um breakdown, de um “ruir-se” (pelo menos no nivel ético e
humano) da configuragao histérica e sociocultural dominante, a irrupgao do pobre
podia ser interpretada como um breakthrough (abertura definitiva) em dire¢do de uma
nova situagao histérica, social e cultural, cuja racionalidade podia (realmente) ser e devia
ser uma racionalidade de gratuidade que assumia a mediagao da eficdcia da
racionalidade moderna, embora transcendendo-a e transformando-a. Todavia, ndo se
estava aludindo a um mero poder-ser e dever-ser, mas a indicios reais da irrupgao (ou
emergéncia) de um novo modo de ser, de compreender e de ser homem, no qual a
razao filoséfica descobria niveis mais profundos do ser, do “légos” e do homem pura
e simplesmente.

A pesquisa sobre essa nova perspectiva filoséfica, ao mesmo tempo universal e
inculturada, seguiu diferentes passos. Em primeiro lugar tratou-se de aprofundar filo-
soficamente nas experiéncias histéricas humanas que provocavam o pensamento e
davam o que pensar: experiéncias atuais tanto da cultura popular nas periferias das
cidades como de tentativas de “desenvolvimento em escala humana” e outras novas
formas sociais, econémicas, religiosas, de organizagao popular, as quais nao sé pare-
ciam mostrar a irrupgao do pobre, mas também o fato ético-histérico, social e cultural,
da vivéncia e convivéncia — e também da institucionalizagdo — da gratuidade nas
formas novas, mais ou menos “modernas” e, por isso, eficazes™.
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Em segundo lugar, tentou-se refletir ndo mais a partir de tais fatos socioculturais, mas
a partir de simbolos miticos e literdrios que expressam também esses aspectos: o da
irrupgao do pobre e o da vivéncia e convivéncia de gratuidade. Nessa perspectiva,
serviram de material para a reflexdo ndo sé as experiéncias socioculturais assinala-
das, mas também mitos indigenas fundantes — e ainda vigentes — (por exemplo,
guaranis, apresentados e traduzidos por Leén Cadogan, e interpretados por Bartolomeu
Melid¥), e simbolos literdrios do atual romance latino-americano, em especial tomados
de Hijo de hombre, de Augusto Roa Bastos, e El zorro de arriba y el zorro de abajo, de José
Maria Arguedas®. Pois 0 homem mitico mostra tanto o imagindrio latino-americano
(enraizado em sua cultura) como um caminho imagindrio (utépico, mas realmente
possivel) de libertagao humana integral, enquanto vai respondendo criativamente aos
desafios da modernidade. Nos mitos ancestrais e nos literdrios, puderam-se descobrir
ndo s6 o horizonte e a atitude de gratuidade préprios do homem latino-americano e,
mais profundamente, de toda a humanidade, mas também sua articulagao com a rea-
lidade e efetividade histéricas. Através do relato mitico e poético torna-se mais fdcil
chegar, nos simbolos e através deles (esses universais situados e inculturados) ao
universal da atual situacao histérica e do fato da irrup¢ao do pobre, e ao humano
universal.

Tanto as expressoes sociais do jda mencionado “neocomunitarismo de base” latino-
-americano, como os simbolos religiosos e literdrios do mito e do romance foram ana-
lisados e refletidos a partir da perspectiva filoséfico-fundamental de gratuidade, ao
mesmo tempo que a confirmavam dentro de um fecundo circulo hermenéutico. A
partir dai, num terceiro momento, a reflexdo do grupo comegou a reconsiderar, expli-
cita e tematicamente, o préprio horizonte do filosofar, a autocompreensio da
racionalidade filoséfica e suas categorias fundacionais. Em vista de encontrar o seu
lugar préprio, impds-se a necessidade do didlogo com outras formas de racionalidade
filoséfica, sobretudo modernas, e com os cldssicos da tradigao filoséfica, tanto antiga
como atual.

Com todos os seus defeitos e omissdes, o segundo livro do grupo, Irrupcidn del pobre
y quehacer filosdfico. Hacia una nueva racionalidad (Buenos Aires, 1993, organizado por
Juan Carlos Scannone e Marcelo Perine) pretende oferecer alguns marcos desses trés
momentos seguidos pela reflexdo grupal. Por isso sua primeira parte se intitula
“Quehacer antropoldgico, ético-histérico y metafisico”, porque ela tem como ponto de
partida o dado antropolégico cultural e histérico-social da irrupgao do pobre e suas
formas concretas (primeiro momento), como também de suas expressdes simbdélicas
(segundo momento), para fazer, em seguida, a consideracio metafisica, de forma ao
mesmo tempo inculturada e universal (terceiro momento). A segunda parte do livro
chama-se “Autocomprensién de la filosofia y I6gica de la gratuidad”, porque aponta
para uma espécie de filosofia fundamental tematizada a partir do horizonte
hermenéutico de gratuidade aberto pelas posi¢es da primeira parte, porém explicitado
— embora ainda ndo desenvolvido — na segunda. Toda essa parte corresponde ao
terceiro momento, mais propriamente filoséfico.

Esse livro, porém, nao foi para o grupo um ponto de chegada, mas de partida. Pois a
partir de tal horizonte filoséfico-fundamental jd tematizado, mas apenas como horizon-

Sintese Nova Fase, Belo Horizonte, v. 20, n. 63, 1993 817



te, em categorias bdsicas elementares (como sdo as fenomenoldgicas, por exemplo,
“irrupgdo” e “breakthrough”, ou légicas, como “gratuidade”), agora trata-se de abor-
dar — como diria Hegel — as “filosofias reais” (Realphilosophien) acerca dos grandes
temas do filosofar. Um terceiro livro recolhera reflexdes sobre “Homem e sociedade”.
Essas reflexdes foram seguidas por outras sobre o Estado, a ética e as instituigdes.
Assim, antropologia, ética e filosofia politica estio constituindo o material atual de
reflexdo que pde a prova a validez filoséfica da perspectiva filoséfico-fundamental de
gratuidade e a fenomenologia filoséfica da histéria e da cultura latino-americanas nas
quais aquela pretende fundar-se. Desse modo deseja-se ir dando corpo a uma filosofia
inculturada na América Latina que, todavia, como tantas vezes ji repetimos, seja um
filosofar pura e simplesmente.

3. A modo de conclusao

Os caminhos acima desenhados ndao sdao os tnicos possiveis para uma filosofia
inculturada na América Latina, mas creio que sdo caminhos vilidos. Eles estao ofere-
cendo novos frutos ao filosofar auténtico na América Latina, a partir dela e para ela,
segundo o “projeto e realizagao” assinalados por Mir6 Quesada. Nos dois
posicionamentos a 6tica é humana universal (a libertagdo, a gratuidade), mas estd
enfocada no contexto histérico, social e cultural latino-americano atual, e a partir dele,
nao apenas no nivel histérico, social ou cultural, mas também no que este encerra de
simbolo humano universal e de universal concreto, inculturado e situado. Fica claro
que assim se estd recompondo o que significam tanto a universalidade e a racionalidade
filoséficas, como a historicidade e a geoculturalidade.

As perspectivas de libertagdo e de gratuidade colocam também, a partir de outro
angulo, a nova compreensao de tais dimensbes, jd nao relacionando intimamente a
razao com a histéria (o universal com o singular histérico que nao é simples caso
daquele), mas também a ambas (razao e histéria) com a ética e com a prdxis, enfocadas
seja como auto-realizagao e eficicia, seja como dom e gratuidade. Considero que a
atual condigao pés-moderna, a idiossincrasia cultural latino-americana e, sobretudo, a
convergéncia de ambas aqui e agora no fato da “irrupgao do pobre”, possibilitam
colocar com mais radicalidade essas interrogagdes que concernem a toda a realidade e a fodo
homem.

Desse modo se explicita, a partir de nossa prépria situagao histérica e geocultural, uma
nova racionalidade, para continuar — na e a partir da América Latina — filosofando
“pura e simplesmente”.
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