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I. Consideracoes iniciais

aulo Margutti publicou o primeiro volume de sua Historia da Filosofia

do Brasil dedicado ao periodo colonial (1500-1822). O interesse que o

lancamento suscitou sugere ser bom momento para comentar o livro
e considerar o assunto, uma vez que a comunidade académica nacional
tem dado pouca atencao a tradigao filosdfica brasileira, menos que, por
exemplo, os portugueses dao.

Ele espera que o livro melhore o conhecimento da atividade filosofica no
Brasil, comegando seu projeto pela analise do periodo colonial. E qual a
importancia do assunto? Ele assim a justifica: esse estudo € “imprescindivel
para que tenhamos uma imagem mais clara a respeito de nés mesmos e
saibamos o que precisa ser feito, seja para remediar essa situacgao, seja
para avancgar” (p. 14). Isso, de fato, parece essencial é preciso conhecer
o que deixaram nossos filosofos para entender melhor nossa realidade.

Além do propdsito académico, clarear o assunto, o lancamento da obra
parece-lhe boa oportunidade para estabelecer o didlogo entre dois grupos
de investigadores presentes na comunidade académica brasileira. O primei-
ro avalia “de maneira negativa o pensamento brasileiro, considerando-o
inexistente ou irrelevante” (p. 10). Esse grupo, acrescenta logo adiante,
“nao acredita que os brasileiros possuam capacidade filosofica suficiente
para produzir alguma elaboracao original” (p. 10) e dedica seus esforcos a
comentar autores estrangeiros.! O segundo grupo vé “de maneira positiva
o pensamento filoséfico brasileiro, considerando que ele existe, € relevante
e merece ser estudado” (p. 10). Margutti reconhece ainda a existéncia de
um terceiro grupo, que denomina independente, mas que integra o que ele
denomina segundo grupo. Esses pensadores “elaboram reflexdes filosofi-
cas pessoais voltadas para os problemas especificos da cultura brasileira”
(p- 12). Esses autores, listados como independentes, tém como singular
seguirem carreira diplomatica, enquanto os identificados no segundo
grupo sao professores universitdrios ou estao ligados a vida académica.
Além dos diplomatas que menciona nao se pode esquecer a contribuigao

L A hipotese de Margutti ¢ que tal atitude encontra raiz na disputa entre fonsequistas e sanchistas
presente na histdria da filosofia portuguesa. O fato é que uma explicagcdo mais simples e proxima para
a divisdo entre os que valorizam e os que ndo valorizam um pensar em lingua portuguesa, com ampla
prevaléncia nos meios académicos nacionais do segundo grupo ¢ o modo como foi profissionalizado
o ensino da Filosofia na universidade brasileira. O modelo académico de inspiragdo estruturalista
valorizava o comentéario fechado da obra o que direcionava os olhares para os autores considerados
classicos. Parece que o fenomeno que emerge aqui e acola no mundo ibérico possui relativa tradigao.
Luis Villoro, por exemplo, explica a pouca importancia dada ao pensamento de José Ortega y Gasset
nos paises de lingua espanhola, como resultado da permanente atitude espanhola de “desdenhar a
propria filosofia, se esta escrita em castelhano, e a valorizar em excesso a alheia, contanto que se
origine em alguma metropole cultural” (p.43) e indica especificamente quais sdo elas: “as filosofias
alema e francesa primeiro, e a inglesa depois” (idem, p. 43).
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de José Oswaldo de Meira Penna, que se movimentava entre diplomatas
e professores com igual desenvoltura. Vindo do primeiro grupo e com
carreira académica impecavel, Margutti teve que vencer preconceitos para
se dedicar ao tema e se tornar pesquisador na drea.

Como estratégia investigativa, Margutti dialoga com dois classicos histo-
riadores da filosofia brasileira: Cruz Costa e Antonio Paim. Toma-os como
exemplo das duas atitudes marcantes sobre o tema, o primeiro difundindo
o preconceito que acabou ajudando grande parte da comunidade académica
brasileira radicalizar a crenca na incapacidade do homem brasileiro filo-
sofar, enquanto o segundo é o mais notavel representante vivo da atitude
contrdria. Outros nomes lembrados sao os de: Leonel Franca, Jorge Jaime,
Luis Washington Vita, Silvio Romero e Lima Vaz, mas as andlises de Mar-
gutti se concentram nas posi¢oes dos dois primeiros. O didlogo com esses
autores nao significa que ele procure sintese entre as duas interpretagoes
ou que adote uma delas, de fato ele faz leitura propria do assunto embora
reconheca, como Paim, o valor de estudar a filosofia brasileira. Para cons-
truir sua interpretacao adota a hermenéutica pluritopica de Tlostanova e
W. Mignolo que “toma (em nossos dias) a alteridade como o ponto focal
da Filosofia” (p. 37). O que ele espera é que “a especificidade da filosofia
brasileira seja reconhecida em toda sua alteridade, sem a contaminagao da
avaliacao negativa baseada em critérios exclusivamente europeus” (p. 38).

II. Elementos orientadores da obra de Margutti

Margutti considera que o estudo da época colonial revela uma cosmovisao
bem definida, ao contrario do que avaliou Silvio Romero e outros que se
debrucaram sobre o tema. Ele encontra “uma visao de mundo bastante
unitaria, estabelecendo os fundamentos para a evolugao posterior em di-
recoes bem definidas” (p. 41). Para desenvolver sua exposi¢ao adotou os
seguintes elementos de referéncia, que listamos e comentamos:

1. Aproximar as ideias filosoficas da colonia e as da metropole, o que
exigiu mergulhar na filosofia portuguesa efetivada entre os séculos XVI e
XVIIL O estudo da filosofia portuguesa no periodo ¢ imprescindivel para
se entender o que se passa no Brasil até porque o Brasil, na ocasido, é
parte de Portugal.

2. Descreveu as ideias indigenas e africanas, porque esses povos contribui-
ram para a formacao cultural do Brasil e o que pensavam “teve reflexos nas
nossas concepgoes filoséficas” (p. 39). Esse ponto € problematico, ndo porque
as ideias de indigenas e negros nao possam ter influido na cosmovisao
nacional, mas porque nao ha nenhuma demonstragao efetiva de como elas
influenciaram na discussao filosofica do periodo. Além disso, em que pese
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o fato de convivermos na tradi¢ao europeia com diferentes concepgoes de
Filosofia, nenhuma, como lembra Karl Jaspers na Iniciacdo Filosdfica (1987):
“esgota seu sentido e é a unica valida” (p. 14). Parece claro que Filosofia
¢ uma atividade da razdo, um esfor¢o paciente e incansavel, de construir
explicagOes racionais para o mundo e para a vida. Ora, o que Margutti
mostra é que ha uma cosmovisao indigena e negra, comprovando-o com
estudos antropoldgicos, mas nao identifica em nenhum desses grupos a
investigacao racional e explicagdes ldgicas dos problemas humanos o que
caracteriza a meditacao filosofica.

3. Como na coldnia nao foram criadas universidades e as publicagoes fi-
losoficas eram poucas ele procurou captar a visao de mundo do periodo,
para o que incluiu o exame de literatos como Gregorio de Matos Guerra
e Claudio Manuel da Costa (4). Esse é procedimento comum, mas onde
isso é feito o esforgo filosdfico é realizado por quem procede a releitura
dos literatos, isto é, o fato de darem origem a releituras filosoficas nao os
transforma, sem mais, em filosofos.

5.Utilizou o nome Historia da Filosofia do Brasil que lhe parece mais adequa-
do ao problema. Esse é assunto que mereceria ser melhor aprofundado uma
vez que sobre ele ja se publicaram dezenas de livros nas tltimas décadas.
O essencial parece ser o que se menciona em Contribuicdo contemporinea a
Histéria da Filosofia Brasileira, isto é, “as explicagOes filosoficas, ainda que
nao percam o proposito da universalidade (do discurso ou explicagdes),
nascem em tradi¢des especificas que lhe dao singularidade” (p. 383). Essas
tradigoes dificultam o didlogo entre os fildsofos como ficou claro do Colo-
quio dedicado a Filosofia Analitica e a Historia da Filosofia, cujas atas foram
publicadas em 1997, contendo divergéncias muito agressivas. E isso apesar
do conhecimento e até amizade entre os grandes pensadores, as divergén-
cias, parece, exprimiam o problema suscitado por diferentes tradigdes. No
inicio de seu livro Filosofias nacionais e a questdo da universalidade da filosofia,
Leonardo Prota recorda algo semelhante do seguinte modo (2000):

Alfred Adler, independente do fato de que alardeava o contato estreito que
teria com Wahl, Camus ou Merleau-Ponty, no livro autobiografico Part of
my life (1977), expressa francamente a convic¢do de que as preocupacoes
fenomenoldgicas, além de desprovidas de sentido, carecem de importancia

(p. XIII).

Portanto, quando se fala em Histéria da Filosofia no Brasil ou do Brasil
importa mostrar, essencialmente, o que singulariza essa tradi¢gao, que
problemas privilegia, como eles sao discutidos, com quem dialogam os
pensadores, em que pese o fato das tradi¢des nacionais fazerem parte da
grande tradigao ocidental da Filosofia. Fazer parte da tradi¢ao ocidental,
isto €, dialogar com autores cladssicos mesmo de outras tradi¢des, nao tira
a originalidade da meditagao, como explica Spaventa em La filosofia italiana
nelle sue relazioni con la filosofia europea (1908): “Pode-se perfeitamente ser
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original mantendo-se a relacdo com a histdria, desde que nao se cometa
o erro de ser o simples repetidor” (p. 311).

6. Espera o autor que o livro sirva para iniciar novo momento de didlogo
na comunidade filosdfica brasileira cindida pelo que denomina de divisao
esquizofrénica entre os que reconhecem o valor de uma tradigao filosofica
nacional e os que nao acreditam. Esse ¢ o maior mérito da obra. Se favo-
recer esse didlogo tera favorecido uma nova era nos estudos de Filosofia.

7. Esclarece que os autores examinados nao constituem lista exaustiva e
por isso os resultados propostos lhe parecem insatisfatorios. Melhor se-
ria dizer incompletos. Esse ndao ¢ um problema exclusivo da obra, tanto
porque toda selecao sempre deixa alguns nomes fora, quanto porque os
pensadores mais representativos parecem ter sido contemplados.

Além dessas referéncias, Margutti se vale do livro de Richard Morse de-
nominado O espelho de prospero, cultura e ideia nas Américas em que o autor
dividiu a civilizagdo europeia em duas matrizes, uma mais ao norte que
“aderiu a modernidade possuindo uma qualidade faustica e evolutiva”
(p. 43) e outra representada pela Peninsula Ibérica tipificada “pelo retor-
no enfatico a espiritualidade medieval e possuindo uma qualidade mais
entropica do que evolutiva” (p. 43). Essa diferenca entre as matrizes ¢
considerada relevante e necessaria para interpretar a historia da filosofia
ibérica, ai incluida a portuguesa. A referéncia a Morse ¢ verdadeiramente
sugestiva e ja havia sido reconhecida como importante por varios estu-
diosos da filosofia brasileira.

Outras referéncias consideradas por Margutti sao a no¢ao de homem
cordial de Sergio Buarque de Holanda que destaca do carater brasileiro
seu aspecto emocional “mais intuitivo que racional” (p. 48). Ele também
menciona o espanhol Miguel de Unamuno para quem a Ibéria conserva
a alma medieval apesar de ter vivido experiéncias modernas como o Re-
nascimento, a Reforma catolica, a protestante e a Revolugdo. Essas duas
ultimas referéncias sao assumidas para complementar as indicagdes de
Richard Morse. Das duas a particularmente relevante ¢ a de Miguel de
Unamuno por antecipar, a partir da analise da tradicao filosofica espa-
nhola, os mesmos aspectos que reaparecem no trabalho de Morse sobre
a matriz cultural ibérica.

III. A Filosofia Portuguesa do século XVI ao XVIII

Margutti inicia destacando certos problemas recorrentes no pensamento
lusitano como saudade e messianismo politico. Essa é uma boa forma
de estudar uma tradicdo: realgar seus problemas nucleares. O primeiro
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conceito foi usado inicialmente para traduzir a experiéncia vivida por
navegadores e suas familias e que significa simultaneamente melancolia
pela distancia e esperanga de retorno a condig¢ao anterior. > O outro pro-
blema é o messianismo politico elaborado a volta do desejo de retorno de
D. Sebastido, o rei morto na Africa na tltima cruzada feita em Portugal.
Seu retorno, acreditava-se, reconduziria o pais a um novo ciclo virtuoso
de gldrias e conquistas.’

Quanto a evolucao do pensamento lusitano no periodo, o autor o divide
em dois momentos: o primeiro denominado Segunda Escoldstica (1500-1750),
com um periodo barroco que se estende até 1640 e um periodo de transi-
cao (1640-1750) e um outro momento nomeado de [luminista (1750-1822).

Ele recorda que o nome Segunda Escoldstica dado ao primeiro momento foi
sugerido por Carlo Giacon a Joaquim de Carvalho, o grande historiador
da cultura e da filosofia portuguesa. Afirma que esse momento, apesar
de traduzir o espirito da Reforma Catolica iniciada no Concilio de Trento,
esta vinculado a Filosofia Moderna “porque sofreu sua influéncia e porque
a influenciou” (p. 63). Observa que apesar da fecundidade das ideias de-
batidas na ocasiao elas tiveram aproveitamento parcial na Ibéria, ficando
a énfase atribuida aos contetidos teoldgicos. O segundo periodo traduz a
transicao “entre o espirito escolastico, predominante na época do catoli-
cismo barroco, e o espirito da reforma iluminista do pensamento catolico
lusitano, predominante no periodo seguinte” (p. 132). Considera que os
ibéricos “contribuiram para abrir os caminhos do moderno cartesianismo,
mas se recusaram a trilha-lo, permanecendo fiéis a sua visao catolica de
mundo” (p. 133). O periodo iluminista portugués caracteriza-se por uma
atitude eclética onde se procura combinar as ideias que chegavam do
estrangeiro com a tradi¢do nacional. Os ecléticos, esclarece, valorizam: a
investigacdo da natureza, considerando-a nova via de aproximacgdao com
o Criador, o saber experimental e a razao. Além disto, propdem a moder-

2 Saudade ¢ mais que uma palavra, é, para o lusitano categoria com a qual se pensa 0 homem no
tempo. Em 1996, realizou-se em Portugal um Coldquio Luso-galaico sobre a saudade, onde o problema
foi tratado de forma muito detalhada. Nele Dalila da Costa afirmou (1996) que “saudade ¢ forca de
natureza biface, vivendo dinamicamente todo o sentido da histdria, como o poder de, simultanea-
mente abolindo e assumindo o tempo, unir num s6 presente o passado e o futuro, levando assim
o tempo a sua verdadeira natureza, sublimada como eternidade” (p. 21). No mesmo evento Afonso
Botelho elaborou a seguinte sintese do assunto: “A saudade, mais do que uma contingéncia cultural,
diz respeito, seja qual for a interpretacdo que dela fagamos, a um modo de ser, de viver e de falar,
isto ¢, uma substancia poética, da filosofia e da teologia, emergentes em nossa onticidade” (p. 153).
Em texto inédito por muito tempo, escrito em 1943, Ortega y Gasset escreveu (2005): “A saudade
ndo ¢ um tema portugués, mas o tema portugués por exceléncia. Se outro qualquer pode situar-se na
sua periferia, é, porventura, a descoberta. Ambos polarizam a realidade histdorica que é Portugal. E
resulta que sdo uma contraposi¢do: a descoberta é ansia de partir, a saudade a ansia de voltar” (p. 21).
3 Em razdo dessa crenca do retorno de Dom Sebastido (1554-1578) morto na Africa, este messianismo
designa quem espera o retorno de uma situacdo politica, quando o fato parece impossivel. O assunto
ocupou diversos autores portugueses.

Sintese, Belo Horizonte, v. 42, n. 132, 2015



nizagao das praticas educativas, elaboram nova epistemologia afastada da
logica escolastica e combatem a metafisica aristotélica.

A divisao proposta por Margutti € a mesma de Joaquim de Carvalho e
tem os mesmos limites apontados no livro Caminhos da moral moderna, a
experiéncia luso-brasileira. Consiste, inicialmente, em nao entender a singula-
ridade e reduzir a importancia do que ele denomina periodo de transigao,
cuja marca foi o acirramento do debate filosofico por uma interpretagao
singular do cartesianismo, como dito em Meditagio sobre os caminhos
da moral na Génese do tradicionalismo luso-brasileiro. A reflexao filoséfica
concentrou-se, no periodo, em questoes de metafisica e moral e a medida
que o racionalismo cartesiano se sobrepds ao jusnaturalismo tomista do
primeiro ciclo do contrareformismo, a meditacao (1995): “voltou-se quase
exclusivamente para o projeto restrito, o controle de qualquer efeito nao
intencional da conduta, ou melhor, a se concentrar nas virtudes que leva-
riam a paz interior apos a morte” (p. 83). A reflexdao moral no periodo foi
construida sobre a crenca cartesiana de que a alma forte deve vencer as
paixoes e ela sera tanto maior quanto melhor realizar tal objetivo. Como
comenta Federico Sciacca, ao referir-se ao cartesianismo na sua Historia
da Filosofia (1968): “O homem deve libertar-se da escravidao das proprias
paixoes” (p. 75). Essa sera a tonica dos moralistas do segundo ciclo de
contra-reformistas que Margutti denomina periodo de transicao.

E essa reducdo da meditagio filoséfica ao controle das paixdes que marca
a filosofia brasileira até o impacto produzido pela geragao pombalina. E
0 que se encontra no Brasil nesse periodo nao se distingue do tipo de
pensamento encontrado em Portugal no que ele denomina periodo de
transicio. E em torno da salvagdo da alma de negros e indios que se
discute o problema da escravidao.

A divisao do periodo em dois ciclos e ndo em trés nao esclarece bem o
processo evolutivo do contra-reformismo ibérico como mostramos em
Caminhos da moral moderna e em A persisténcia da meditacdo ética portuguesa
na tradi¢do cultural brasileira, comunicacao feita no I Congresso Internacional
Luso-Galaico-Brasileiro. Ali se disse (2009): “O terceiro ciclo, que nao apa-
rece nas referéncias de Joaquim de Carvalho é marcado pelo esforco de
demonstrar que a existéncia humana tinha um sentido mais amplo que
a salvagao, ainda que a discussao fosse diversa da realizada em outras
partes da Europa” (p. 484). Esse periodo coincide, em parte com a geragao
pombalina, mas na verdade comeca no reinado de D. Joao V.

Também nao se pode identificar, sem mais, pombalismo com iluminismo,
embora isso seja feito por alguns historiadores. Isso porque pombalismo
tem elementos de filosofia politica que o aproximam mais do pensamen-
to romantico de Fichte e o periodo descrito por Margutti inclui, ainda, a
chamada viradeira de D. Maria I, de carater claramente tradicionalista.
E o tradicionalismo €, conforme sintese de Tiago Lara (1988): “o rebento
amadurecido do romantismo. (...). Ele precisara em categorias historicas,
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aqueles elementos novos a integrar na razao iluminista, que, na especulagao
filosofica do romantismo, ainda ficavam por demais presos a categorias
metafisicas” (p. 36). E adiante completa: “A esséncia dessa linha de pensa-
mento pode-se formular assim: é preciso uma revelagao, para que o homem
possa chegar a conhecer as verdades fundamentais de ordem metafisica,
moral e social” (idem, p. 43). Quem acompanha de perto a evolugao do
pensamento filosofico lusitano observa que o movimento tradicionalista
no periodo da viradeira com Melo Freire é adversario do pombalismo,
apesar de pontos em comuns com ele.

Uma divisao do periodo que nao contemple os trés ciclos e mais que nao
distinga na geracao pombalina os movimentos em dire¢do a monarquia
constitucional de Pinheiro Ferreira das tentativas de manutencao do ab-
solutismo mondrquico dos tradicionalistas nao revela os meandros do
pensamento lusitano.

IV. A Filosofia Brasileira no periodo colonial

Margutti comeca sua analise lembrando que a adaptacao do homem ibé-
rico aos trépicos e a prevaléncia de seu projeto civilizatério sobre o dos
indios e negros significou, “do ponto de vista moral, o predominio do
interesse pessoal e da cobica entre os brasileiros da época. Isso contribuiu
para o relaxamento e a degradacdao dos costumes” (p. 170). O resultado
foi que africanos, indigenas e mesmo os portugueses todos perderam suas
identidades originais “na formagao do cadinho racial e cultural brasileiro”
(p. 172). Essa circunstancia produziu na colonia uma leitura filosofica do
mundo “ao mesmo tempo cética e pessimista, porque o drama existen-
cial vivido ndo parece ter uma solucao a vista” (p. 172). As contradigoes
experimentadas na sociedade colonial favorecem “a constatacao da inuti-
lidade e transitoriedade deste mundo para obter um contato mais intimo
e duradouro com a transcendéncia” (p. 173).

O autor do livro identifica dois momentos do pensamento colonial, um
denominado pré-colonial em que retine as interpretagdes césmicas de in-
digenas e negros e o periodo propriamente colonial onde se volta para o
estudo dos autores ligados a Portugal. Esse tltimo se divide em catolicismo
barroco e iluminismo catdlico, que designa o momento em que a familia
real esteve no Brasil (1808-1822). Apresentemos cada um.

IV. 1. O periodo pré-colonial

Na leitura interpretativa que faz da cosmovisao indigena, Margutti se vale
de estudos de antropologia. Ele explica o ritual antropofagico dos indigenas
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como articulador de uma visao de tempo e de alteridade, ja que ele tinha
“o proposito de incorporar o outro e assumir sua alteridade” (p. 185). Esse
ritual pressupunha uma visao de vida e mundo diferente da europeia. Por
exemplo, “para os indigenas, os animais sao seres humanos que perderam
alguma coisa (...). Tudo é humano. Nessa perspectiva, todas as coisas e
todos os animais possuem alma, sao pessoas” (p. 185). Para os europeus
€ o contrario, ¢ a animalidade o fundo comum que aproxima homens e
animais. Outra diferenca apontada € que enquanto os europeus discutiam
se os indigenas possuiam alma, eles “imergiam na agua os cadaveres dos
europeus mortos em batalha para verificar se apodreciam ou nao: queriam
saber se eram fantasmas” (p. 187). O processo de colonizagao significou
a sobreposicao da visao ocidental sobre a indigena “que se viu negada
como se nao tivesse valor algum” (p. 190).

A cosmovisao dos negros também foi examinada e vem igualmente
impregnada pela leitura estruturalista da antropologia que aproxima ele-
mentos de culturas distintas nao lhes atribuindo diferenca relevante. E o
que o autor faz ao se apropriar de E. B. Tylor e tratar o animismo como
“o fundamento da filosofia da religidao, desde a dos selvagens até a dos
homens civilizados” (p. 193). Essa equivaléncia ¢ afirmada mesmo diante
do reconhecimento, por exemplo, de elementos que claramente diferenciam
as culturas menos elaboradas das outras como a auséncia de elemento
moral na religido das culturas menos elaboradas. Afirma: “desde meados
do século XX os antropdlogos passaram a encarar todas as culturas e re-
ligides contemporaneas como comparaveis, no sentido de refletirem uma
inteligéncia humana plenamente desenvolvida” (p. 216).

Margutti refere-se, em seguida, as categorias fundamentais da cultura
negra como a magia, o fetiche, onde o culto devido a Deus ¢ deslocado
“para uma multidao de agentes espirituais” (p. 197), o totemismo definido
como “crenga em que 0s seres humanos sao vistos como possuindo uma
relacdo mistica de parentesco com alguma entidade espiritualizada, que
pode ser um animal ou planta” (p. 198), ou ainda possessio, forma pela
qual se diz “que o orixd se manifesta em uma pessoa” (p. 210).

A cultura indigena foi equiparada a ocidental, tendo por apoio os estudos
de Viveiros de Castro que “deixam clara a complexidade e sofisticacao da
visdo de mundo dos indios brasileiros” (p. 232). Com base nisto refere-se
ao fendomeno da colonizagdo como invasao, ainda que disfarcada “gracas
as cerimoOnias da primeira missa e da implantacdo do marco de pedra”
(p. 235).

Embora nao conteste a mundivisao de mundo de indios e negros apre-
sentada por Margutti com base nos estudos de antropologia, parece que
ela nao constitui propriamente uma atividade filosofica, se a entendemos
como reflexao de carater racional sobre a realidade. Como lembra Eduar-
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do Soveral em trabalho sobre a diversidade cultural é preciso distinguir
aquilo que o Espirito dispoe para se expressar no plano intersubjetivo da
cultura da atividade filosdfica que € (1992): “exegese, interpretagao, busca
do sentido do verdadeiro e desdobramento do que foi originariamente
dito, das palavras que se apresentam como revelagao do Espirito” (p. 6).

IV. 2. O periodo colonial

O autor divide o periodo em duas etapas, a primeira denominada de cato-
licismo barroco e a outra de periodo iluminista. O primeiro se caracteriza
pela aproximacao “com as ideias predominantes no periodo (em Portugal),
e que essa época teve maiores ligagdes com a postura sanchista do que
com o fonsequismo portugués que teve pouco importancia para nés” (p.
237). O fato decorre, sobretudo, da auséncia de institui¢des universitarias
no Brasil, diversamente do que ocorreu na América espanhola.

O autor defende que “os principais problemas que preocupam nossos
pensadores nessa época, diferentemente do que pensa Paim, tem a ver
com a conversao dos indios e dos escravos, a legitimidade da escravidao
e a atitude diante da vida na sociedade colonial” (p. 312). Aqui ha uma
incompreensao das posi¢coes de Paim. Ao se referir ao homem, entendido
como liberdade e como consciéncia na parte inicial de sua classica Historia
das ideais filosoficas no Brasil, Paim se refere a Filosofia estruturada a partir
dos movimentos que levam a independéncia, quando propriamente faz
sentido se falar de Filosofia Brasileira. E claro que o problema do homem
como liberdade social e politica inicia-se, em Portugal, com Silvestre Pi-
nheiro Ferreira. Diz Paim (1997):

Dessa forma, embora corresponda a um momento destacado do processo
de incorporacao do pensamento moderno pela consciéncia luso-brasileira,
as Prelegoes Filosdficas de Silvestre Pinheiro Ferreira conseguem pouco mais
que exaltar a pessoa humana, deixando em aberto a questao de fundar

metafisicamente sua liberdade (p. 59).

Com Pinheiro Ferreira comega propriamente a discussao que Margutti
leva, ao nosso ver inadequadamente, aos momentos iniciais do periodo
colonial. Entre os sistemas encontrados no periodo colonial ha peso igual
no aristotelismo e platonismo, observa Margutti. Nao lhe parece claro e
direto o vinculo tematico desse aristotelismo e platonismo com o debate
filosdfico realizado em Portugal, mas € o que ocorre.

Além das consideracOes sobre a escravidao ha uma atitude diante da vida
recriada pelo carater estdico-cético e salvacionista. Essa atitude aponta
para a realizagao pessoal pela acdo, em detrimento de explicagoes teoricas.
Exemplo é a obra de Gregorio de Matos que explica “de maneira contun-
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dente o drama existencial e moral do homem ibérico tropical, dilacerado o
julgamento rigoroso da comunidade e de si proprio e a convivéncia com o
comportamento permissivo da sociedade colonial” (p. 319). O autor aventa
a hipdtese de uma influencia do pensamento de Séneca sobre os fildsofos
brasileiros, pois Séneca ficou conhecido como quem transportava para a
experiéncia pratica as teorias. E além disso, Séneca ensinava que “o ser
humano deve contar apenas com o que tem a mao, desprezando os bens
materiais e conhecimentos que ndo contribuem para essa paz” (p. 322).
A proximidade com o filésofo romano parece-lhe nao é dificil de estabe-
lecer com as teses de Bartolomeu de Gusmao, Pe. Vieira, Nuno Marques
Pereira, Matias Aires e Souza Nunes. Mesmo que isso seja possivel, isto
¢, encontrar influéncia de Séneca, a reflexao desses autores corresponde
ao acirramento da problematica contrarreformista ocorrida no que ele
denomina periodo de transicao.

As obras dos séculos XVII e XVIII revelam quase exclusivamente o cara-
ter devocional e de doutrina religiosa, avalia Margutti. Elas possuem, da
perspectiva ideologica, uma logica que ainda hoje vigora entre os europeus
e que consiste em falar de colonialidade como o processo de civilizar
grupos humanos que viviam fora da légica europeia. O autor adota de W.
Mignolo a tese fundamental que defende: “a modernidade constitui uma
narrativa completa cujo ponto de origem foi a Europa, uma narrativa que
constroi a civilizagao europeia ocidental, celebrando as suas realizac¢oes e
simultaneamente escondendo o seu lado mais obscuro, a colonialidade” (p.
325). Essa narrativa estd presente na visao de histéria de Hegel para quem
a Europa vive o presente e o restante da humanidade vive no passado
do Espirito. Hegel toma a Alemanha como o centro desse processo. Essa
forma de pensar acabou construindo uma avaliacdo negativa de “nossa
autoimagem no contexto da modernidade e da colonizacao europeia” (p.
327). A énfase da andlise é de fundo ideoldgico mais amplo, nela a jus-
tificacdo da matriz colonial de poder desempenhou papel predominante.

Quanto ao periodo iluminista, o autor destacando o papel de Silvestre
Pinheiro Ferreira diz tratar-se de “uma transicao da matriz eclética de
carater cético-estoico-salvacionista do catolicismo barroco para as primeiras
manifesta¢oes de filosofias mais sistematicas no Império” (p. 361). De fato
Pinheiro Ferreira é nome fundamental, parece ser propriamente o iniciador
do que se pode entender em sentido estrito por filosofia brasileira.

Na critica com as quais conclui o livro considera necessdrio vencer a nossa
autoimagem negativa criada especialmente a partir do legado de Cruz
Costa. Sobre Paim diz que nao hd como inserir a visao cético-estdico-
-salvacionista nas duas grandes perspectivas em que ele divide a evolugao
da tradicao filosdfica. Nao lhe parece que o debate na colonia atenda aos
problemas do homem como consciéncia e liberdade propostos por Paim.
Quanto a ultima critica estamos de acordo, quando a primeira nao. A visao
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que denomina de cético-estoica-salvacionista € uma leitura do pensamento
neotomista claramente inserido na perspectiva transcendente. Quanto aos
problemas que marcam a filosofia brasileira: o homem como liberdade e
consciéncia trata-se, para Paim, de questao que se aplica ao que se passa
nos momentos que preparam nossa independéncia politica e depois dela.

Finalmente, observa Margutti que é possivel identificar uma unidade te-
matica no periodo colonial, pois os pensadores examinados tanto revelam
uma razoavel convergéncia quanto “uma seriagao de ideias em todos os
casos considerados” (p. 364).

V. Consideracoes finais

O livro de Margutti, apesar das dificuldades enumeradas, representa gran-
de esfor¢o no sentido de construir uma Histdéria da Filosofia no periodo
colonial. Seu mérito maior consiste no reconhecimento do valor desses
contetdos para se entender a mentalidade atual e os rumos da discussao
filosdfica realizada no Brasil contemporaneo.
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