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Apresentacdo

Os artigos que compbem o presente nimero da Revista Ensaios Filosoficos sdo
oriundos do dossié Geofilosofia: variagdes que resultam, na sua maior parte, de
trabalhos apresentados no | Encontro de Geofilosofia, realizado entre 13 e 14 de outubro
de 2016, na Universidade da Integracdo Internacional da Lusofonia Afro-Brasileira -
Unilab (Bahia). O dossié parte da mesma orientacdo do evento: constituir um espaco
"multiversalista” em que as producbes européias ndo sdo tomadas como sistemas
fechados com pretensdo universalista e em que, a0 mesmo tempo, as producdes nao-
européias, quaisquer que sejam, reivindicando ou ndo para si a denominagdo de
filosofia, marcadas por uma compreenséo racial, étnica e/ou nacional/continental como
africanas, asiaticas, negras, amerindias, etc., ndo sdo julgadas como sistemas fechados
condenados a particularidade. Ndo se trata, com isso, de eludir que a pretensdo
universalizante das filosofias européias e a presuncdo da particularidade dos "outros"
constituem um dos fundamentos do que o pensamento decolonial chama de
"modernidade/colonialidade”, ou seja, o fato de que a expansdo européia implicou uma
relacdo com os "outros” marcada pela sua inferiorizacdo e desumanizacao, ndo somente
no plano juridico-politico e econémico (colonialidade do poder), mas também no plano
da producdo do conhecimento (colonialidade do saber) e no dos diferentes modos de
existéncia (colonialidade do ser). Ao invés disso, intenta-se, na esteira de Lewis
Gordon, contribuir para a universalizacdo do particular e, a0 mesmo tempo, para a
particularizacido do que se pretendia universal. E no campo mais vasto dessa
compreensdo que a no¢do de geofilosofia de G. Deleuze e F. Guattari é retomada.
Nesse sentido, longe de constituir um tema especifico ou especial para especialistas,
consideramos a geofilosofia como espaco cosmo-politico para um fazer plural em que
tradicbes filosdficas, sabedorias, cosmo-visdes (africanas, asiaticas, européias,
candomblecistas, xamanicas, etc.) e mitos sdo tomados pelo que eles séo, quer dizer,
como variacdes que performam a cada vez diferentes modos de pensar e maneiras de
imaginar/fazer/habitar o(s) mundo(s). Estamos longe de um espaco ecumémico onde a
paz perpétua equivaleria ao seu fechamento. Muito pelo contrério, ele € atravessado por
relacOes de forga e, portanto, de lutas que colocam o desafio permanente para promover
0 que Achille Mbembe chama de "abertura do mundo”. Assim, as contribuigdes
presentes no dossié versam sobre variagOes a partir de diferentes tradi¢Ges filosoficas e

cosmo-visdes ou de didlogos entre elas: negras e africanas (Elizia Ferreira, Fernando de
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Sa& Moreira), asiaticas (Pablo Enrique Abraham Zunino), européias (Tatiana Boechat,
Heraldo de Cristo Miranda), amerindias (Mateus Uchoa), brasileiras (Alex
FabianoCorreia Jardim), além da problematizacdo da prdpria nocdo de geofilosofia
(Cleber Daniel Lambert da Silva e José Benedido de Almeida Jr.),. Acrescenta-se, por
fim, a traducdo de um trabalho do filésofo senegalés Souleymane Bachir Diagne que,
apesar de nao ter sido exposto no evento, foi integrado ao dossié por entendermos que a
reflexdo nele presente contribui sobremaneira para a tarefa, que nos orientou no evento
e no dossié, de questionar os sentidos da atividade filoséfica em uma universidade do
chamado "Sul global".

Muitos séo aqueles/as a quem dirigimos nosso mais profundo agradecimento,
reconhecendo que o evento e o dossié ndo teriam sido viabilizados sem seu
engajamento: aos participantes do | Encontro de Geofilosofia, a Equipe de Apoio
integrada por discentes do curso de Bacharelado em Humanidades da Unilab, a todas/os
colegas que expuseram no evento e/ou contribuiram para a presente publicacao, ao Prof.
Maurilio Machado, Diretor do Instituto de Humanidades e Letras da Unilab e a
estimada Leiliane Pontes, Secretaria do IHL, ao setor de Transporte e a secretaria do
IHL no Campus dos Malés, ao Prof. Alexandre Mendonga que, além de apresentar
trabalho no evento, realizou a apresentacdo musical "As nietzscheanas de Caetano”,
durante confraternizagdo no encerramento do evento, ao Conselho Editorial Docente e
Discente, na pessoa de Ana Flavia Eccard, da revista Ensaios Filoséficos que acolheu

generosamente a proposta e produziu com zelo e rigor técnico o presente nimero.

Cleber Daniel Lambert da Silva e Elizia Cristina Ferreira

Santo Amaro da Purificacéo, abril de 2017

Nota dos Editores

Este numero se reveste de uma poténcia de resisténcia dada a condicdo de
desmonte da UERJ, Universidade esta que concentra nossas atividades e vem
enfrentando um dos piores momentos de sua historia. Oportuna se faz esta edicdo por
abordar filosofias que estdo alinhadas com tematicas sensiveis a uma visdo plural do
pensamento e, portanto engajadas a um movimento que avanga na contramédo da

tradigcdo. Deste modo, temos o prazer de divulgar o trabalho do Professor Cesar Faria da
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Silva, da Universidade Agostinho Neto, de Luanda na Angola que vem somar no estudo
da cultura bantu. Outra contribuicdo deste volume é a resenha, elaborada pelos editores,
da coletdnea Colonialidade do Saber organizada por Edgardo Lander, uma obra que
denuncia o papel do intelectual na construcdo de um conhecimento hegeménico.
Contamos ainda com a entrevista do Professor Wanderson Flor sobre sua importante
atuacdo na pesquisa de filosofias africana e indigena no cenério nacional, bem como seu

compromisso com a educacdo e debate sobre o conhecimento descolonial.
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O humanismo perdido e a contribuic¢éo da cultura bantu

Dr. Cesar Faria da Silva®

Resumo

O presente artigo visa reflectir a respeito do humanismo perdido e qual podia ser a
contribuicdo da cultura bantu. Pretendemos discutir até que ponto a concepg¢ao do muntu
ético ou ontoldgico pode contribuir para o resgate do humanismo perdido. Ao longo da
historia da humanidade pode perceber-se que o sentido do outro foi desaparecendo,
assistiu-se uma ascensdo do egoismo, do utilitarismo, em suma da preocupacao consigo
mesmo. A cultura bantu pode contribuir para a recuperacdo deste humanismo. Desta
forma é indispensavel visitarmos os valores desta cultura, tais como: respeito a vida,
hospitalidade, solidariedade, respeito aos mais velhos entre outros.

Palavras-chave: muntu, humanismo , cultura bantu, hospitalidade, educacéo.

Abstract

This article aims to reflect on the lost humanism and what could be the contribution of
Bantu culture. We intend to discuss to what extent the conception of the ethical or
ontological muntu can contribute to the rescue of lost humanism. Throughout the history
of mankind one can perceive that the sense of the other was disappearing, one saw a rise
of egoism, of utilitarianism, in sum of the preoccupation with itself. Bantu culture can
contribute to the recovery of this humanism. In this way it is indispensable to visit the
values of this culture, such as: respect for life, hospitality, solidarity, respect for the
elderly and others.

Keywords: muntu, humanism, bantu culture, hospitality, education.

! Professor de Filosofia da Faculdade de Letras, Universidade Agostinho Neto- Luanda- Angola
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A concepcdo africana de muntu (pessoa) é carregada de um significado
profundo. Para alguns circulos africanos, 0 muntu néo pode existir fora da comunidade?,
ele s6 tem valor e significado quando encontrado e compreendido na sua comunidade.
Menkiti concebe-o a partir da famosa expressdo “I am because we are...” (Eu sou
porque nds somos, MENKITI apud BONO: 2014, 88). Para Menkiti 0 ser pessoa nao é
uma realidade inata, mas adquirimo-lo na comunidade na medida em que agimos
intencionalmente, desta forma as criangas e 0s jovens ainda ndo séo pessoas, pois nao
tém uma intencionalidade moral. N&o estdo inseridos na comunidade e, ndo tém
responsabilidade total como aquela que comporta uma pessoa adulta. E a comunidade
que confere o estatuto de pessoa. Pode ser mais velho, mas se os seus actos nao forem
aprovados pela comunidade continuaréa a ser crianca. Por exemplo, um adulto que ndo
passou pela circuncisdo, este continua crianca. Ndo deve sentar no jango com 0s mais
velhos nem pode tomar a palavra, isto é, fica privado de muitos direitos que teria se
fosse circuncisado.

Neste contexto a soliddo significa morte. A pessoa é essencialmente o sujeito
para a comunidade onde se realiza e realiza 0s outros.

De acordo com INP? a soliddo, isto &, ukaka, que indica o estado de soliddo ou
ainda aquele individuo 6rfdo, na comunidade congo ndo existe, excepto em casos de
conflitos. Mas, mesmo esta soliddo ndo é eterna porque o individuo podera,
posteriormente, ser integrado na comunidade depois de uma prévia identificacdo da sua
familia, do seu cld, onde sera entregue. Interrogado a respeito daqueles individuos que
ndo sdo bakongo, que destino dar-se-ia a eles, ja& que ndo havia como identificar o seu
cla? Ele ainda reforgou dizendo que fala do branco, como foi acolhido na comunidade
congo? O mukongo, a exemplo de outros povos africanos, é hospitaleiro. Ele acolhe
todo o individuo, desde que respeite apenas as hormas da comunidade.

Quando os bakongo chegaram no espaco geografico que hoje denominamos Angola
(especificamente provincias do Zaire e do Uige), isto é, quando do processo migratério
bantu, encontraram outros povos — 0s pigmeus. Os bakongo preocuparam-se com estes

povos integrando-0s no seu grupo etno-linguistico, no seu modo de ser e estar. De tal

2 E pertinente reter que a comunidade na concepgéo africana é diferente da ocidental. Para o africano a
comunidade é importante para a aquisicdo da personalidade integral do individuo. Se Lévinas afirmava
que tenho mais deveres que direitos, os africanos pensavam que tém mais responsabilidade pelos
membros da comunidade. A prioridade em Africa sio os deveres que os individuos devem &
colectividade, e os seus direitos, quaisquer que eles sejam, sdo vistos como secundarios para 0 exercicio
das suas fungdes. Jamais se concebe comunidade como agrupamento humano com o fim de defender, ndo
0S servicos comunitérios, mas os interesses dos individuos. (MENKITI: 2014, 90-91). Aqui a
comunidade € larga, ela estende-se para além dos pais bioldgicos.

% INP significa, Informante Nangu Pulu (Mpulu).
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sorte que até aos nossos dias diz-se que o sangue dos pigmeus continua entre 0s

(©) bakongo. Os pigmeus nao foram isolados nem mortos.

Uma pessoa é, por natureza, um ser social e ndo seria pessoa sem a
existéncia do outro. O outro torna o individuo pessoa, um individuo
ndo é pessoa sozinha porque esta é parte integrante da comunidade e
sendo um ser social deve saber conviver com os outros. Uma pessoa é
tal na medida em que sabe envolver-se em actividades sociais
importantes para a comunidade, como sdo 0s casos de participar aos
funerais, as reunifes da comunidade e aos ritos religiosos. Viver em
sociedade é essencial para ser pessoa: quem vive sozinho é mal
visto... (BONO: 2014, 196).

E que a nogdo de comunidade € tdo presente na vida do africano que até o morto
precisa da comunidade para sepulta-lo. Desde o berco se aprende a vida comunitaria. A
crianca pode ficar com outro membro da comunidade, enquanto a mae estiver ocupada
de outras tarefas. Desta forma, ndo se compreende alguém sem familia.

Assim ninguém nasce pessoa, a comunidade € que faz a pessoa. Nascemos
enquanto Homem, mas a pessoa € a complexidade dos actos, isto €, o que fazemos ou
deixamos de fazer ¢ que nos torna pessoas. “Ser pessoa vai para além de ser Homem
porque ¢ algo ligado ao bom comportamento, a moralidade e a boa convivéncia”.
(BONO: 2014, 197). Ndo h& uma pré-compreensdo de ser bom ou mau, estes serdo
apenas adquiridos na pratica do dia-a-dia. A definicdo do homem de forma abstracta é
problematica na medida em que hdo-de aparecer outros homens que ndo concretizam o
predicado que lhes esta sendo atribuidos.

No6s nos tornamos pessoas através da nossa inser¢do na comunidade. “Menkiti
introduz a ideia de “progressdo ontoldgica” reconhecendo, porém, que carece de uma
melhor elaboracdo. Segundo essa ideia, a crianca é desprovida de personalidade prépria,
pois esta adquire-se progressivamente com a maturidade e velhice, e perdura mesmo
depois da morte, na fase dos mortos-viventes” (MENKITI apud BONO: 2014, 89). Esta
personalidade dos mortos deixa de existir quando os vivos ndo se recordarem deles.

Quando se é pessoa? Nesta comunidade ha individuos maiores de 18 anos que
continuam criangas. O ser pessoa ndo é um atributo intrinseco, mas resulta do agir
moral, isto é, a moralidade dos nossos actos é que tornam o homem pessoa. Todos

aqueles que agem fora da liberdade, vontade e consciéncia ndo possuem este
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predicativo, pois, estes apresentam-se como a condi¢do da moralidade dos nossos actos.
= Assim as pessoas podem reivindicar os seus direitos cuja concretizagdo sera no
“cumprimento dos deveres de justica para com os outros” (BONO: 2014, 90). Se os
nossos actos ndo demonstrarem maturidade jamais seremos considerados pessoas. A
experiéncia vivida deve justificar 0 nosso ser pessoa.

De acordo com Enzio, Menkiti ao analisar a sociabilidade do africano introduz o
conceito de “grupo de solidariedade” (BONO: 2014, 92). Este facto permite ao
individuo ganhar a sua personalidade e moralidade perante a comunidade. Menkiti
pensa mesmo que um individuo pode ser génio matematico aos 18, mas nunca sera um
génio moral aos 18 anos. Toda a realizagdo do individuo serd sempre marcada pela
presenca da comunidade, ela deverd intervir: ha um processo de transformacédo social e
ritual, com vista ao alcance da plenificacdo, so desta forma podemos falar de pessoa.

A concepgdo de pessoa a partir da comunidade ¢ partilhada por Amaral, “O
africano ndo consegue conceber a sua existéncia sem a comunidade, sem a familia. Para
ele, ser pessoa humana é pertencer a uma comunidade e, pertencer a uma comunidade
significa participar nas crencas, cerimonias, rituais, nas angustias e nas esperancas dessa
comunidade” (apud BONO: 2014, 172). A nogdo de pobreza ganha um sentido
diferente, ndo sera mais, a falta de bens materiais, mas a falta da comunidade, da
familia.

Outro ponto de vista diferente, a respeito do muntu, foi defendida por Kwame
Gyekye. Da sua vasta bibliografia destacamos o artigo “Person and Community in
African Thought”, isto é, “Pessoa e Comunidade no Pensamento Africano”. Gyekye
apresenta uma posicdo diferente de Menkiti. Ele ndo esta de acordo com Menkiti quanto
a primazia dada a comunidade em detrimento do individuo. Menkiti critica a
superioridade da comunidade ao individuo, a ideia segundo a qual é a comunidade que
define a pessoa como pessoa e a nogdo de pessoa como um status por adquirir. (BONO:
2014, 93). Ele pensa que tal concepcéo é fruto da influéncia das teorias marxistas que

vigoravam na época (Ghana)®.

* E conveniente salientar que nesta época Kwame Nkrumah, apés a independéncia, publica a sua obra de
filosofia politica intitulada: Consciencism Philosophy and Ideology for Decolonization and Development,
with Particular Reference to de African Revolution (London 1964). Nesta obra K. Nkrumah reivindica
para o pensamento tradicional africano ideias materialistas e, sobretudo comunitaristas, originarias e
inatas, afins ao marxismo ocidental, que por isso, embora mais compativeis com as sociedades
tradicionais das democracias modernas, comprometidas com o imperialismo e o colonialismo, nédo
ofereceriam alguma novidade as novas nac8es africanas, em busca de um modelo de governo em grau de
fazé-las prosperar nas independéncias. Na mesma linha destacam os nomes de : Julius Nyerere (Tanzénia)
(MENKITI apud BONO: 2014, 206).
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Segundo Gyekye a pessoa deve ser definida a partir dos “ditados e provérbios
africanos cujo conteudo e relevancia sdo comparaveis aos primeiros fragmentos sobre
0S quais se construiu a primeira filosofia grega” (BONO: 2014, 93). Este pensamento ¢
fruto da influéncia da sua etnia “Akan™. Estes povos tém um ditado, que modela a sua
vida, que diz o seguinte: “Todas as pessoas sao filhos (sic) de Deus, ninguém ¢ filho da
terra” (BONO: 2014, 93). Desta forma, o ser pessoa tem apenas um caracter ontolégico
e ndo moral como faz Menkiti. “A pessoa humana ¢ uma pessoa qualquer que seja
seu/sua idade ou condigdo social” (BONO: 2014, 93). A negacao da personalidade as
criancas pode trazer algumas consequéncias: violacdo dos seus direitos, da sua
dignidade etc. Mas se advogarmos o facto de apenas serem filhos/as de Deus, todos
seriam pessoas porque de antemao Deus fé-los.

Para Gyekye, “ser pessoa ndo é um simples status por adquirir. E, antes pelo
contrario, inato ao homem, porque todo o individuo é filho de Deus e, logo, pessoa: tem
interesses particulares, vontade e desejos, capacidade de pensar e agir em modo
autonomo”. (apud BONO: 2014, 207).

Ele enquanto um ser necessitara dos demais membros da comunidade para a sua
existéncia, desta forma ha uma relacdo entre o individuo e a comunidade e vice-versa. A
realizacdo da necessidade basica dos individuos passa necessariamente pela presenca
dos outros. O que o individuo realiza servird para o beneficio da comunidade. Desta
forma, o “individuo é o uUnico, com interesses particulares, vontade e desejos,
capacidade de pensar e agir em modo autonomo” (BONO: 2014, 96). Donde se pode
inferir que h& uma integrac&o das particularidades dos individuos na colectividade.

O muntu afirma a sua relagdo ética ndo sé com o presente, mas também com o
futuro e o passado: com o presente porque é nele onde tracamos 0 nosso destino, a
realizacdo dos nossos actos, com o passado porque la estdo os antepassados, € com 0
futuro porque o muntu sonha que o amanha seréa de sucesso. Para que este facto possa
acontecer é necessario fidelidade a tradicdo, ao passado, a tudo aquilo que foi negado
pelo colonizador, e deve ter como fim ultimo o bem da comunidade. “O homem
iniciado a tradicdo aprendeu a renunciar ao seu proprio egoismo e aos seus medos, para
dedicar-se ao bem da comunidade, no qual apenas encontra 0 Seu sucesso, O seu
significado e a sua satisfacdo” (BONO: 2014, 111). Assim todo delineamento feito pelo
dominador para com 0 negro serviu apenas para facilitar o seu dominio, a sua

exploracdo, com vista a humilha-lo, isto ¢, “reduzi-lo a zero”.

> Convém referir que a Histéria de Africa regista que este povo é um dos mais importantes da Africa
Ocidental (Ghana).
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A leitura a fazer do muntu deve assentar-se na valorizacdo da pessoa humana.
LY “Pensar o homem diferentemente de como o interpreta a razdo dos dominadores, que o
vé como um ser abstraido da comunidade e da historia, um ser egoista, produto de uma
ontologia assassina, niilista, totalitaria, a mesma que imp0ds ao muntu as suas defini¢des,
abatendo todas as resisténcias” (BONO: 2014, 112). A ontologia colonialista devera ser
desmistificada. O muntu que foi esvaziado ndo deve continuar neste vazio de si, sem
conhecer as suas origens. E necessario atribuir ao muntu nomes significantes, que ligam
0 muntu ao corddo umbilical dos antepassados. Tudo que ele fizer ou disser deve
concretizar-se no quotidiano: “trabalho, sentimentos, necessidades, desejos... que sdo
os ambitos nos quais se compreende o ser” (BONO: 2014, 112). O seu discurso deve
demonstrar esta abertura ao outro, pois 0 muntu é consciente de que ele ndo vive para si,
mas para a comunidade. “Trata-se de uma universalidade concreta, que ndo é uma ideia,
mas é o mundo, é plural, € um processo, praxis universalizante e ndo qualidade
atribuivel as nogdes e aos seres” (BONO: 2014, 113).

A pessoa, 0 muntu, no planeta terra, € um outro com direitos e deveres que todos
devem respeitar e defender independentemente do lugar no qual a pessoa nasce e se
desenvolve. O perigo que se encontra quando se perde tal consciéncia é o
enfraguecimento da dignidade da pessoa humana.

A ideia de unanimismo, uniformizacdo cuja finalidade é por fim as diferencas
torna pobre a humanidade. As pessoas ndo devem ser julgadas como sendo superiores
ou inferiores devido aos factores econdémicos, culturais, etc., estes, por sua vez, sdo 0s
que enriquecem a humanidade e ajudam o homem cada vez mais a compreender que ele
é um ser em relacdo, e a construir um projecto de humanidade.

A partilha, o dialogo e a interajuda poderdo permitir ao homem erguer o edificio
do humanismo onde todos serdo chamados a entrar e fazer parte.

O muntu ¢ detentor de valores tais como: o valor da relagdo e da participagdo na
vida da comunidade, a prevaléncia do bem comum, onde 0s interesses pessoais
submetem-se aos interesses da comunidade, como fundamento da sua ética, a
consciéncia de pertenca na grande familia, a solidariedade, a hospitalidade, o respeito
pela vida enquanto bem maior, o respeito pelos mais velhos, etc. Estes valores eram
transmitidos durante o processo de iniciacdo. A pessoa ao ser iniciada aprende os
segredos da comunidade, os fundamentos da sabedoria tradicional que eram

transmitidos oralmente através de contos e provérbios. Estes constituem uma auténtica
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doutrina de lei, um conjunto de normas éticas que posteriormente ira normalizar a vida
J& em comunidade. O iniciado devera aprender a comportar-se, a saber como resolver um
certo problema, a governar a sua casa, etc.

O muntu é consciente da moralidade dos seus actos, ele sabe distinguir o bem do
mal. Esta distin¢éo baseia-se nas leis da natureza: tudo aquilo que promove a forca vital
é bom e o que o deprime é mal.

O povo zulu (Africa do sul) tem um aforismo que diz “Uma pessoa é pessoa com

outra” ou umuntu ngumuntu ngabanye (Somos uma pessoa atraves dos outros)
(MAKGOBA e TEFFO: 2015, 200). Desta forma, podemos afirmar que o ser pessoa, 0
alcance da sua plenitude e dignidade passa necessariamente pela comunidade.
Na concepcdo de pessoa para 0 bantu podemos encontrar uma terceira relacéo, isto é,
ndo somente os outros, mas também ha um Outro que demarca os limites entre 0s seres
finitos e infinitos: “Pessoa é aquele que antecipa no presente a sua verdade, na abertura
aos outros e ao Outro, sob mediacdo dos antepassados. Sem esta abertura/antecipacédo
aos outros ndo existe pessoa verdadeira, apenas um individuo (homem) que vive (vida
vivida, mas ndo auténtica) sem verdade” (BONO: 2014, 216). Ha crencas em Africa
segundo as quais os antepassados interferem na vida dos vivos e, a autenticidade de uma
vida passa pela relagdo com os mesmos mediantes ritos: nascimento, alembamento,
morte, etc.

Assim podemos concluir que a concepcdo de pessoa que se abre aos outros e ao
Outro realiza a ideia de pessoa, isto &, concretiza a pessoa diferentemente do conceito
ocidental de pessoa cujo fundamento ¢ o cogito ergo sum fechado a tudo. E uma pessoa
apenas tedrica e ndo existencial como a pessoa africana (bantu) que assenta o seu ser na
comunidade na medida em que se relaciona com os demais membros da comunidade,
pessoas-em-comunidade. A pessoa sO € na medida em que interdepende com os demais
membros da comunidade: vivos e mortos. E na comunidade onde a vida tem sentido.
Apesar da influéncia que esta perspectiva tem experimentado, pois muitos ja nao
pensam desta forma (Gyekye). Ha decisdes tomadas fora da comunidade.

Perante esta dicotomia, uma questéo se levanta: que fazer? Que caminho a seguir
perante um mundo global, onde os valores africanos estdo também ai, onde a familia é
vista na grande comunidade? Familia alargada ou restrita (proposta do ocidente)?

Responderemos fazendo recurso a Eboussi Boulaga “(re)partir da tradigdo liberta
do folclore e do essencialismo, saber distinguir os rostos das mascaras; construir o

discurso para si e para 0 outro com vista a construir uma universalidade concreta que
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ndo é ja dada, mas em construcao, para cuja constru¢cdo o Muntu pode e deve contribuir”
Unl (apud BONO: 2014, 231).

Para ser muntu era necessario acumular determinados valores e virtudes tais
como: “da bondade, da honra, e dos valores da justica, da paz e da solidariedade
familiar” (MAKGOBA e PITYANA: 2015, 188). Independentemente dos valores
referenciados serem universais, 0 muntu as concebe tendo em conta o seu mundo-da-
vida. Como ja fizemos referéncia, o africano revela o forte sentido da comunidade em
detrimento do individualismo.

Outro aspecto a reter € que 0s principios morais submetem-se ainda a um outro
principio moral que é o do beneficio da comunidade, se este ndo for benéfico para a
comunidade, mas apenas para alguns ndo terd aprovacdo. Ja a nivel do direito positivo
tal facto ndo acontece, muitas leis sdo aprovadas, mesmo que, a comunidade nao se
reveja nas mesmas, no caso de Angola, A Lei Geral do Trabalho.

A concepgdo muntuista aproxima-se da ubuntuista cujo fundamento é “o
respeito fundamental pela natureza humana no seu todo” (MAKGOBA e TEFFO: 2015,
200). Isto ¢é, “o ideal de ubuntu/botho corresponde ao ideal espiritual comum através do
qual todos os povos negros a Sul do Sara conferem significado a vida e a realidade”
(MAKGOBA e TEFFO: 2015, 200).

Assim, o0 conceito e a préatica ubuntuista apresentam-se como 0 outro rosto de
muntuismo, isto é, da solidariedade humana africana. Este conceito, a sua traducdo nao
alcanca a expressao pratica do seu significado, contudo pode-se compreender que, para
0 muntu, a verdadeira humanidade é alcancada através dos outros. Desta forma, o
conceito traz consigo um forte sentido de respeito pela dignidade da pessoa humana.

O ubuntuismo ¢ enfatizado por Yvonne Makgoro: “[...] o seu valor foi encarado
como fundamento para uma moralidade da cooperacdo, da compaixao, do comunalismo,
da preocupacdo pelos interesses do respeito colectivo, do respeito pela dignidade do
individuo colocando a ténica nas virtudes dessa dignidade no quadro das relagdes e
praticas sociais” (MAKGOBA e PITYANA: 2015, 189). O ubuntuismo ¢ um “principio
que fomenta a responsabilidade e solidariedade sociais, 0 dever de assisténcia, as
virtudes de sensibilidade, do altruismo e da devocdo ao dever e a ideia de uma
sociedade ancorada na justi¢a e na igualdade” (MAKGOBA e PITYANA: 2015, 191).
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Os conceitos anteriormente apresentados devem ser concebidos na pratica

©p africana, ou mundo-da-vida africana, caso contrario, passam apenas a ser factus vocis.

Quer a justica como a igualdade aqui evocada, inserem-se na concepgdo comunitéria da

pessoa.

Como caracteristicas do ubuntuismo ressaltamos os seguintes valores que substanciam a

analise:

Justica; o respeito pelo individuo e a propriedade; a tolerancia; a
compaixdo; e sensibilidade para com os idosos, os deficientes e 0s
menos privilegiados; restricdes claras a nivel do matriménio e das
relagdes sexuais; a obediéncia inabalavel aos adultos, aos pais, as
pessoas mais velhas e a autoridade; a cortesia, a confiabilidade, a
honestidade e a lealdade. Essas caracteristicas aplicam-se a todas as
sociedades, divergindo apenas nas suas manifestages (MAKGOBA e
TEFFO: 2015, 200).

Este é o legado que a Africa passara para o mundo — a moralidade sem norma,

mas que reside na vida. Em suma o mundo-da-vida africana encontra-se na afirmacéo de

Koka:

Permite-nos, enquanto individuos inseridos huma comunidade, sentir,
ver e reconhecer 0 nosso “ser”: a nossa propria existéncia, 0s nossos
esforgos, 0s nossos éxitos e fracassos, 0S NOSsos interesses, as nossas
ambicles e aspiragdes, nos outros membros da comunidade. Nés (os
individuos) e a comunidade fundimo-nos em cada um de nods
(MAKGOBA e TEFFO: 2015, 200).

Este pensamento vem refor¢ar o que fomos dizendo ao longo de trabalho.

O ser pessoa analisado até aqui, materializa-se tendo em observancia os valores

gue em seguida apresentamos.

a) Compaixdo: E certo que este valor esta presente em todos os povos e

culturas. Contudo 0 mesmo diferencia-se de povo para povo na sua vivéncia.
A compaixao para o muntu é um valor relevante, sobretudo nas comunidades
rurais. Este valor permite unidade entre as pessoas. De acordo com Teffo
“manifesta-se através do desejo das pessoas de sairem de si préprias,
alcancando assim a auto-realizagdo. Ao darem, recebem” (MAKGOBA e
TEFFO: 2015, 201). H& uma relacéo intrinseca entre a compaixao e o humanismo
do muntu. Este ndo se compadece especificamente com aquele que esta proximo de
si, 0 membro da sua comunidade, mas com qualquer individuo. Devemos sempre

estender a mao ao outro. Este gesto demonstra uma saida do eu para o outro a quem
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b) devo abrir-me. Aqui os homens tratam-se com humanismo e ndo como meros
objectos Uteis a satisfacdo de necessidades. Nos momentos cruciais da existéncia
humana: obito, alembamento, etc. sdo os outros os verdadeiros actores da minha
situacdo. Pela compaixd o muntu ajuda o outro de forma altruista. O informante
INP questionado a respeito da natureza desta solidariedade, ele disse que era natural
e reforcou ainda, dizendo que era divino. Esta solidariedade ndo se aprende nem se
analisa, ndo tem explicacdo, diz-se apenas: “E melhor faltar dinheiro do que
familiares”. Esta compaixdo ndo é apenas intra-Clanica é também extra-clanica.
Mesmo nos nossos dias tal facto ainda se verifica até nas grandes cidades. O
mukongo ndo dorme na sua casa quando o vizinho tem problema. Esta motivacéao é
apenas natural.

c) O respeito pelos mais velhos: os séculos representam um auténtico manancial de
conhecimentos e experiéncias, a partir dos quais é possivel dar resposta aos
problemas existenciais. Segundo o nosso informante INP, o respeito na sociedade
congo é uma qualidade que todo mukongo deve observar sob pena de pesadas
sangdes. Na sua aplicabilidade devia ter-se em conta a idade, 0 sexo, 0 estatuto
social, etc. A reveréncia feita de um jovem a uma idosa é diferente daquela feita a
um mais velho. Ao entregar uma coisa deve juntar a outra mao, diz-se “entregar
com duas maos”, isto porque a propria comunidade espera algo daquele que
entrega, o respeito. Ao falar com um mais velho nédo se deve ficar em pé, adopta-se
uma posicdo e paz, porque na compreensdo deste povo falar com o adulto em pé, o
adulto pode inferir que o jovem quer agredi-lo, por isso deve ajoelhar.

Para Teffo,
A nogdo de respeito pelos mais velhos pressupde uma pandplia de
redes sociais que interagem sob diversas formas com base em relagdes
mutuas entre 0os mais jovens e os mais velhos, entre individuos que
ocupam posi¢des elevadas e inferiores em qualquer hierarquia, entre

os membros da unidade social mais reduzida de uma comunidade
(uma familia), etc. (MAKGOBA e TEFFO: 2015, 205).

Os séculos ndo sdo apenas os detentores do saber, mas também autoridades
inquestiondveis na transmissdo da mesma sabedoria. Todos os mais velhos? Certamente
que ndo. Como tratamos anteriormente h4 homens crescidos, mas continuam criangas,
independentemente de ter o cabelo branco. Os mais velhos sdo os verdadeiros
educadores, aqueles cuja educacéo transmitida/recebida € inquestionavel, pois resulta da

experiéncia vivida.
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Por esse motivo todo acto praticado por uma crianca, ou adolescente a
responsabilidade € sempre atribuida aos pais, pois s&o eles que ndo educaram a crianca,
ou o adolescente.

Ao jovem e a crianca sdo transmitidos fundamentalmente alguns valores que a
comunidade acha pertinente, no sentido de responder as exigéncias da comunidade: o
respeito, a obediéncia®, a hospitalidade, a honestidade, o trabalho, 0 uso de expressdes
correctas, etc.

A comunidade deve preocupar-se em incutir as criancas e aos adolescentes estes

e os demais valores para o bem-estar da comunidade e da pessoa.
Hé& expressdes que ndo devem ser pronunciadas por que ofendem a comunidade. Entre
os mais velhos a crianga deve ser prudente ao falar. Era proibido dizer, por exemplo,
“vou a casa de banho”. Por que esta proibicdo? O nosso INP1 disse-nos que se
fundamenta naquilo que se faz naquele lugar, o que é algo pessoal e intimo. Para tal
facto usava-se outras expressoes, como: “vou atras da casa”. Falar sem atitude correcta
pode conduzir o individuo a perca da reputacéo.

E necessario prudéncia na escolha das palavras a serem usadas no dialogo com

os mais velhos. Deve haver polidez nas expressdes usadas. Nem toda palavra deve ser
usada num dado contexto, isto devido a carga emotiva que transmite.
No didlogo do muntu aparecem honorificos por forma a marcar o discurso que indica o
respeito pelos mais velhos. Por exemplo diz-se correctamente, Ngana soba em vez de
soba. Esta expressdo ngana indica o respeito que se tem pela pessoa. Dizer apenas: pai,
mae, avd, avo, tio, tia, ndo existe nas linguas dos ahombe. Ha sempre um determinante:
nosso pai, tatetu, nossa mée, mametu. Nao se trata de qualquer mée, pai ou avo, mas a
minha mae, 0 meu pai, ou 0 meu avé. Aquele membro do qual tenho a consciéncia de
pertenca. Que fundamenta a razdo da minha existéncia.

Este respeito ndo se verifica apenas a nivel do discurso verbal, mas também a
nivel do discurso ndo-verbal, nos gestos. O muntu ndo cumprimenta o outro e,
sobretudo o mais velho, apenas com u’a mdo, mas com as duas onde a outra deve
acompanhar a mdo que se estende e ainda inclina-se o corpo para frente, fazendo uma
reveréncia. Este gesto se repete quando se oferece algo ao outro, ha vezes que devemos
ajoelhar a pessoa que se oferece algo. Como sinal de respeito, quando alguém esta a
falar consigo é necesséario respondé-lo, se ndo de forma verbal, deve fazé-lo de forma

gestual aceitando com a cabega, como forma de atengéo ao interlocutor.

® Diz o provérbio “wabelesela wa dia” Quem ¢é obediente come.
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De acordo ao INP, a saudacdo nas maos ndo existia na comunidade congo.
Porque o mukongo temia que pela saudacdo pelas méos retirava-se a forga pessoal e a
mdo era também fonte de contaminacdo de enfermidade. Assim, quando alguém se
encontrava com 0 outro, a saudacdo era oral. Eles usavam o ja referido mahezo, que
para 0 mukongo &, kudikunda ou kukikunda. De joelho comecava-se a declamar tudo
que aconteceu desde o ultimo encontro.

d) A hospitalidade: O comunismo africano esta presente na vida deste, apesar

da critica que Hountondji tece a este modo unanimista de pensar, mas a
nossa perspectiva € que a hospitalidade caracteriza o muntu. As
preocupacbes nunca sdo individuais, mas colectivas. Ninguém realiza um
6bito sozinho ou recebe um hospede e o assume sozinho. E tarefa da
comunidade dar de comer a esta pessoa. A dificuldade de um passa a ser da
comunidade. Por este motivo 0s roubos ndo eram constantes. Porque 0s
membros pensavam que tudo nos pertence, entdo porque roubar? A
propriedade privada era apenas formal.

De acordo com o INP a pessoa, mesmo sendo estrangeira ou comprada, €
integrada na familia ou cla. Este processo de integracdo consistia em atribuir-lhe um/a
conjuge da familia. Assim o estranho passa a ser membro da nossa familia. Todos os
individuos comprados ndo deviam saber da tal condicdo, esta era apenas do dominio
das pessoas idoneas da familia e se mantinha em segredo. Os comprados adquirem o
cla do pai.

e) A educacdo virada para outro: Como ja abordamos o muntu s6 €, mediante a

sua insercdo na comunidade onde poderé realizar-se.

A educacdo tradicional esta fundamentalmente virada para o outro.

Hoje experimentamos uma crise na educacao, e a questdo que se levanta é: por
que a ineficécia do sistema de educacdo? Muitas sdo as causas, mas nada se faz para
mudar o quadro — criangas que ndo respeitam os adultos, adultos com procedimentos
que ndo servem para educar as criangas, abortos constantes, em suma a dignidade
dapessoa humana é colocada em causa no tempo da educagdo formal’, contudo na
educacéo informal havia mais compromisso com a causa alheia.

Uma constatacdo feita nos programas de ensino pre-universitario, em Angola

ndo se identificou de forma clara os objectivos educativos, apenas os objectivos gerais.

" A educagdo formal pode ser resumida como aquela que estd presente no ensino escolar
institucionalizado, cronologicamente gradual e hierarquicamente estruturado, a que tem lugar nas escolas
colégios e instituicdes de ensino superior, tendo curriculos e regras de certificacdo claramente definidos.
A educacdo ndo formal, porém, define-se como um processo de aprendizagem social, que normalmente,
se realiza fora dos quadros do sistema formal de ensino onde a crianga, o jovem adquire e acumula
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Como educar um homem cuja preocupacao € apenas o0 saber fazer e ndo o saber ser e
(©) estar? Ha uma grande preocupagdo com a instru¢do, mas ndo com a educagao. S&o estes
“motoristas, médicos, economistas etc, bons profissionalmente, mas sem compromisso
com o outro”. Sabe fazer, mas ndo sabe ser nem estar.

No tempo colonial nem todos tiveram acesso a educacdo formal, mas
constituiram boas familias a nivel da preocupagdo com o outro. Gostariamos de advertir,
que com isto ndo queremos dizer que, ndo havia alguns casos em que 0 outro era
marginalizado, s6 que, estes eram casos isolados e de extrema realizacdo. Hoje por
coisas minimas, que podem ser resolvidas pacificamente, o outro € morto.

Na comunidade tradicional a educacdo ndo era apenas tarefa dos pais, mas de
toda a comunidade®: “O processo de inculturacio (okulonga olondunge) é processual e é
da responsabilidade de toda a comunidade, de modo particular da responsabilidade de
todos os adultos dentro da estrutura da familia alargada para com as criangas e
adolescentes dessa mesma estrutura. Deste modo, todo e qualquer adulto, em todo e
qualquer momento e lugar pode e deve intervir imediatamente em todo 0 momento e
lugar para reprimir nos adolescentes as atitudes julgadas erradas ou menos correctas ou
para lhes indicar formas de um comportamento socialmente correcto”
(KUNDONGENDE apud MALUMBO: 2013, 53). Se afirmamos “mona akuetu mona
ie” este facto ndo vale apenas para dar de comer, mas também para educar. A educagdo
na sociedade congo era muito rigida’ ndo permitia alguém roubar, prostituir-se ou
praticar qualquer tipo de delito. Ndo havia prostituta, ndo s6 porque a poligamia era
institucionalizada, mas também porque quem praticasse a prostituicdo era severamente
penalizado.

Se encontrares o filho do outro a fazer algo de errado, qualquer membro da
comunidade pode adverti-lo e depois fazer chegar a informacdo aos progenitores, que
por sua vez irdo aceitar a informacdo e agir em conformidade com o acto praticado.
Desta forma, havia muitos agentes de educacdo na comunidade. A crianga, 0 jovem era
prudente nas suas acgOes. Este facto ndo se verifica nos nossos dias devido a dimensao

das comunidades e, sobretudo devido as liberdades muito mal concebidas.

8 Diz o provérbio: “Para educar uma crianga é preciso uma aldeia”.

% Na sociedade congo havia normas rigidas resultantes de habitos de vida. Essas normas eram ditadas pela
sociedade cuja finalidade é tornar possivel a vida em comunidade. A pena era aplicada quando a pessoa
era reincidente. Em caso de morte, adultério ou roubo, praticado uma ou duas vezes, o individuo devia
pagar multa, mas se repetisse mais vezes em caso de morte ele e a sua familia eram obrigados a cavarem
um buraco depois o malfeitor entrava no mesmo e 0s parentes o sepultavam. Esta pratica era o Gltimo
recurso encontrado em caso de reincidente. Toda esta ceriménia era feita numa praca publica, onde os
demais entoavam hinos enquanto a familia enterrava o seu ente querido. Segundo o informante INP1
€SSes Casos eram raros.
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No passado a mae® desempenhava verdadeiramente o seu papel de ser agente de
= educagdo, 0 que ndo acontece nos dias de hoje, pois ela também esta inserida no
mercado de trabalho, relegando a tarefa de educacdo de menores a outros menores. A
preocupacdo da comunidade tradicional na educacdo da mulher residia no axioma:
“Quem educa uma mulher educa uma comunidade”. Actualmente, os pais valorizam em
demasia o trabalho esquecendo o seu papel de educador.

Na escola da vida'' o adolescente aprendia todos estes aspectos. Na evamba
entre os ovimbundu, etanda ou ekwendje para os nyaneka khumbi, mukanda para os
Cokwe, Luvale e Ngangela e finalmente mwanda para os ambundu, 0s rapazes
aprendem os principais mistérios da vida. Os jovens ap0s este exercicio voltam para o
convivio familiar com outro estatuto, o de pessoas adultas independentemente da idade.
Eles sdo chamados a observarem rigorosamente tudo que aprenderam na escola da
vida.Este processo de educacao tradicional ndo esta reservado apenas aos meninos, as
meninas também tém uma escola onde aprendem as normas da vida enquanto
mulher/mé&e/esposa/nora/boa dona de casa, etc. KUNDONGENDE apresenta 0 que as

meninas aprendiam:
O respeito pelos mais velhos, autoridades, pais e para com todos 0s
membros da comunidade e sociedade; criar habitos de ajuda mdtua
entre pessoas da comunidade; desenvolver e aprender licdes de
culindria; como cuidar da lida (sic) da casa e a volta desta; acarretar
agua ao rio; pilar e peneirar a respectiva fuba; lices de educagdo
sexual, higiene corporal; aprendiam li¢ces de futuras noivas e maes,
como cuidar dos filhos e do marido; como amar e respeitar o(s)
marido(s) e os seus familiares... uma mulher ao chamar seu marido do

ambiente dos demais, é seu dever bater as palmas, e 0 esposo vai ao

19 Hoje as reflexdes & volta dos movimentos feministas tomam proporcdes cada vez maiores no nosso
mundo. A igualdade de género constitui o “hino nacional” destes movimentos. A mulher quer deixar de
ser ela, e assumir as caracteristicas do homem. Sera que para contribuir para o bem do outro, a mulher
devera “vestir a roupa do masculino”, creio que ndo. Ela deve ser ela mesma, com todos os atributos do
feminino. Lopes ao analisar esta questdo adverte: “A forca vital foi erroneamente identificada com a
masculinidade. Na verdade, reconhecer os préprios limites, a capacidade de ternura, etc., ndo séo sinais de
fraqueza, mas de grande forga vital” (apud BONO: 2014, 122). “O homem sem a mulher reduz-se a nada
e vice-versa. A Africa - berco da humanidade — deve oferecer & terceiromundialidade a sua vocagéo para
a feminilidade, abolindo os costumes tradicionais contrarios a esta vocag¢do” (BONO: 2014, 122). Na
comunidade bantu o alembamento ndo deve ser considerado venda, mas uma prética que valoriza a
mulher em casa do seu marido. Falar em venda de mulher numa Africa profunda é impensavel. Uma
mulher que vai a casa do marido sem o alembamento é despersonalizada.

Desta forma urge a necessidade de “uma reeducagdo do muntu para redescobrir a sua dimenséo de
feminilidade sera de grande ajuda na acelera¢do do processo de libertagdo da mulher” (BONO: 2014,
123). E necessario que a mulher saiba viver a sua feminilidade, evitando os raciocinios que advogam a
ideia de paridade.

1 Entre os bakongo a crianca ao ir & escola da vida passava por trés niveis: kimpasi (iniciagéo,
propedéutica), kinkumbi (intermédio) e kinkimba que corresponde ao nivel mais elevado na formagao do
futuro pai. Outro aspecto narrado pelo INP1 é que o individuo entrava para a escola da vida com um

nome e saia com outro, 0 nome do programa de vida, da circuncisdo. O primeiro podia manté-lo, mas nos
circulos de vida o nome destacado era aquele.
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seu encontro sendo titulo de respeito. E condenavel chamar pelo seu
nome, mas sim mukuetu du a mbayi (irmdao ndo uterino)
(KUONONOCA: 2013, 62).

Esta tarefa cabia as tias que velavam pela educacdo das sobrinhas, ap0s este
processo podia falar-se em mulher. Para que tal processo se evidenciasse, era necessario
muitos exemplos, experiéncias, etc. a educagdo, antigamente, fazia-se, para além da
evamba/mwanda, no Jango onde os mais velhos contavam estorias da vida do dia-a-dia,

narravam contos e tudo que servia para educar.

Segundo KUNDONGENDE, ondjango (umbundu) e c6ta Tchota
(Cokwe), olupale (Kwanhama) — €& um «espaco familiar ou
comunitario» onde os mais velhos resolvem os mais diversos
problemas da populacdo (os julgamentos, a entronizacao de chefes, os
conselhos, a recepcdo de visitas, etc); transmitem os valores morais
civicos e historias da vida comunitéria. Tem também sentido de criar
bons bergos ou boa educacdo.

Nesses espacos e instituicGes de sabedoria, os mais velhos contam
histérias do percurso da comunidade (origens, relagdes inter-étnicas,
os conflitos, entre 0s outros eventos mais importantes) e passam 0s
ensinamentos sobre a vida dos antepassados, dos fundadores,
despertando e formatando nos jovens a consciéncia de pertenca,
solidariedade, de respeito e de assungdo dos valores histérico-
culturais. Quem mais frequenta este espago sdo os homens™. As
mulheres podem participar excepcionalmente quando sdo convidadas
para certos assuntos (KUNDONGENDE apud KUONONOCA, 2013:
58-59).

Se hoje estas instituicdes de educacdo ja ndo existem ou ndo funcionam tendo
em conta o estilo de vida urbana que vivenciamos, qual seria entdo a saida? Os mesmos
valores podem ser transmitidos por uma instituicdo que ainda existe e que é
fundamental no processo de educacdo dos filhos — a familia. O que é necessario é
potencializar a familia. Esta deve primeiro ser considerada como a fonte de todos os
profissionais (homens e mulheres) que a comunidade tera. Depois a grande comunidade
pode também ajudar. O Estado devera criar bons espacos nos seus oOrgdos de
comunicagdo. Vejo nas lojas: E proibida a venda de alcool a menor de 18 anos; mas na
realidade vende-se &lcool a criangas, por qué? Porque ninguém fiscaliza e penaliza,
como consequéncia os pais ndo podem fazer nada. Aquele trabalho conjunto que se

fazia na comunidade tradicional devia fazer-se na comunidade moderna. As

12 Apenas os homens que foram circuncisados, aqueles que passaram na mwanda ou evamba.
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publicidades de alcool, mulheres seminuas, promocdo de outros estilos de vida etc.
LY contrariam a promogdo da dignidade da pessoa humana.

Ainda é possivel retomar a educagdo tradicional aqueles aspectos positivos,
eliminar todos aqueles elementos que em nada dignificam a pessoa humana. Retomar os
aspectos virados a educacdo, sobretudo da mulher, pois ela tem um jeito diferente de
transmitir os valores, o ensino das linguas nacionais, pois estes trazem consigo uma
visdo do mundo, que conhecendo a lingua facilmente conhece-se a visdo do mundo
destes povos, a sua filosofia de vida, moral, etc.

Se pretendermos uma sociedade angolana a caminhar para o estabelecimento de
relagbes cada vez mais humanas € necessario retomarmos aos nossos valores
tradicionais nos seus aspectos de alteridade.

Como relacionar estes aspectos do muntuismo com a perspectiva levinasiana do
outro?

O ser do muntu s6 tem razdo de ser na presenca do outro, no seu rosto, olhar etc.
0 muntu afirma “Eu sou porque nés somos”. O meu ser depende do outro. A sua
presenca ¢ imprescindivel para a realizagdo do eu, como afirma Ngoenha: “O ser sem o
outro ou sem alteridade ndo tem sentido; o sentido esta na partilha de «um comum»”
(NGOENHA: 2013, 135). O muntu deve esforcar-se para integrar-se na comunidade
com o seu fazer em beneficio dos outros, pois so este fazer o tornara pessoa. O muntu
ndo é absorvido pela comunidade, mas ele deve estar a servico da mesma. A pessoa é
aquela que estd com os outros, juntos, a realizar ac¢des comuns, benéficas para a
comunidade. Atencdo o viver juntos ndo faz a comunidade, mas as minhas accoes
devem conformar-se com a mesma. Na comunidade o outro ndo se perde porque tem o
kanda (tribo) tem a sua identidade, ou seja, a subjectividade levinasiana. Desta forma,
pensamos que ha uma relacdo entre o muntuismo e a perspectiva levinasiana do outro.

Poderiamos concluir que perante a crise antropoldgica, o bantu aposta na
valorizagdo da pessoa humana como centro da comunidade. O muntu pensa que a vida
sO € possivel na comunidade, esta € que, mediante as nossas ac¢des, torna-nos pessoa,
sem contudo esquecer a perspectiva ontoldgica do ser muntu. Assim é pessoa todo
aquele que observa os valores para o bem da comunidade — o respeito aos mais velhos, a
compaixdo, a hospitalidade, a abertura ao sentido do espiritual e transcendente, o
sentido da relacdo e participacdo comunitaria, a concep¢do do homem nas suas mais
variadas dimensdes, a crenga nos antepassados. Desta forma estariamos a evitar a

perpetuacdo de uma cultura cuja base é a visdo reducionista, egoista, individualista,
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utilitarista da pessoa humana, etc. sdo valores imperiosos para o bantu. O bantu sabe
JB que necessita dos outros, ndo ha lugar para a marginalizagdo, para o desespero e para a
soliddo. Todos sdo necessarios, independentemente dos seus acidentes.
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A negritude como movimento e como devir?

Souleymane Bachir Diagne?
Traducéo por Cleber Daniel Lambert da Silva®

O trabalho de Immanuel Wallerstein (2008) Universalismo europeu: da
colonizagdo de direito de ingeréncia narra a histéria de uma "era imensa" que chega,
hoje, ao seu fim e cujo nome mais "adequado”, escreve seu autor, seria "era do
universalismo europeu™ (WALLERSTEIN, 2008, p. 131). Evoguemos sucintamente o
tema do livro, recapitulando o objetivo de cada um dos quatros capitulos que o
constituem. O primeiro coloca a questdo de saber "a quem pertence o direito de
ingeréncia” e examina a maneira pela qual aquilo que Wallerstein chama de "discurso
ocidental" - que remonta ao debate, no século XV, entre Las Casas e Sepulveda® -
justificou a intervencdo européia no resto do mundo, em nome de uma pretensa
prerrogativa dos seus valores universais em erradicar a barbarie dos outros. O segundo
capitulo, em grande parte consagrado a uma analise do livro L Orientalisme de Edward
Said®, é encerrado com a exigéncia de livrarmo-nos da postura orientalista pela qual a
Europa inventa e essencializa 0s seus outros, ou seja, "o Oriente" ou "a Africa", de
sermos, portanto, "ndo Orientalistas” e de engajarmo-nos na tarefa de "universalizar
nossos particularismos e de particularizar nossos universais"”, segundo um processo
permanente que ha de nos conduzir a "novas mesticagens e a novas sinteses" - 0 que
"ndo sera coisa facil", indica Wallerstein (2008, p. 78) com precisdo. O terceiro capitulo
mostra que a autoridade desse universalismo europeu assenta-se no universalismo da
ciéncia e que este ultimo também deve ser submetido ao questionamento. O derradeiro
capitulo, quanto a ele, intitulado "O poder das ideias. As ideias do poder" tem como
subtitulo "Dar e receber?" - com um ponto de interrogacdo. Nesse capitulo de

conclusdo, Immanuel Wallerstein faz apelo a um verdadeiro universalismo que

1 A presente traducdo para o portugués foi realizada a partir de sua verséo francesa "La Négritude comme
mouvement et comme devenir" originalmente publicada na revista Rue Descartes 2014/4 (n° 83), p. 50-
61. DOI 10.3917/rdes.083.0050.

? Souleymane Bachir Diagne é Filésofo e Professor na Columbia University - New York, USA.

® Professor Adjunto de Filosofia da Universidade da Integracdo Internacional da Lusofonia Afro-
Brasileira - Bahia, Brasil. E-mail: cleberlambert@unilab.edu.br

* Referéncia a famosa controvérsia de Valladolid que opos Bartolomé de Las Casas (1474-1566) e Juan
Ginés Sepulveda (1490-1573) e que recebeu seu nome em referéncia a cidade espanhola onde ela ocorreu
[N.T.].

> Referéncia a Edward W. Said, Orientalismo. O Oriente como invencdo do Ocidente. So Paulo:
Companhia das Letras, 2007 [N.T.].
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sucederia "a era do universalismo europeu”. Caracterizando-o como um "universalismo
©n verdadeiramente universal” , Wallerstein praticamente ndo diz qual sua natureza nem
seu contetdo, ndo podendo mais do que encontrar, escreve ele, uma indicacdo da
direcdo na qual seria preciso se engajar. Trata-se do "apelo” que foi langado ao mundo
meio século antes por Léopold Sédar Senghor convocando a um "encontro entre o dar e
o0 receber"”. Wallerstein sauda ainda em Senghor "o hibrido provavelmente mais exitoso
da época moderna”, ao mesmo tempo um grande porta voz da Negritude e servidor,
como poeta, da lingua francesa na academia, acrescentando que essa hibridez faz dele
precisamente "a pessoa em melhor lugar para lancar um tal apelo” ( WALLERSTEIN,
2008, p. 124). Certamente, ndo é facil imaginar um mundo onde cada um daria e
receberia. Entretanto, é nessa direcdo que se encontra 0 caminho rumo a um
universalismo realmente universal ou, parafraseando Senghor, um humanismo do século
XXI,

Estamos diante, portanto, de uma leitura da Negritude e de Senghor distinta
daquela, amplamente aceita, que neles enxerga um essencialismo a tal ponto feroz em
sua oposicdo a negacao colonial que ele ndo seria, no final das contas, sendo uma
aceitacdo e uma retomada da essencializacdo européia. Pensando nas identidades
mdaltiplas de Senghor e na significacdo de sua filosofia como caminho rumo a sinteses
capazes de produzir um novo universal, a questdo de Wallerstein resulta, com efeito, de
uma leitura do movimento da Negritude que o toma enquanto tal, quer dizer,
precisamente como um movimento que € preciso apreender a partir de sua referéncia a
uma civilizacdo do universal fundada sobre a hibridacdo. E preciso, igualmente,
apreendé-lo a partir do movimento continuo de sua constituicdo, que se da através do
dialogo, entre outras coisas, com aquilo que Senghor chamou de "as novas revolucdes
filoséficas", as quais contribuiram para "as novas revolugdes cientificas”, para a
emergéncia de um "novo método", para uma nova maneira de pensar e de viver com a
qual precisamente a Negritude coincide.

A revolucao filoséfica bergsoniana como saida do etnologismo

E fundamental pensar a Negritude através do movimento de sua criagio
continua, o qual tem inicio no fim dos anos trinta e ndo cessou, a partir de entdo, de ser
retomado e aperfeicoado, de ser abjurado, as vezes, em um processo aberto, para o qual
até mesmo a Gltima entrevista que Aimé Césaire teve com Francgoise Verges - e que deu
origem ao livro Negro eu sou, Negro permanecerei - ndo coloca outro termo sendo a

morte daqueles que criaram e conduziram esse movimento. Senghor reconheceu isso
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diante da sua bidgrafa Janete Vaillant: seu pensamento desdobrou-se ao longo dos anos
~J) em contradicbes que somente o tempo permitira entrar em uma certa “simbiose".
Atentar-se-& que Senghor, que sabe o peso das palavras, fala entdo de "simbiose", ou
seja, de uma sintese viva que mantém as contradicdes a0 mesmo tempo em que as
inscreve em uma mesma totalidade.

A linguagem essencialista de Negritude é certamente inegavel, mas o
movimento torna possivel a0 mesmo tempo e continuamente sua prépria des-
essencializacdo®. No fundo, ¢ a leitura dela feita que petrifica a Negritude em citagdes
freqientemente ndo datadas que esgotariam de uma vez por toda sua significacao.
"Assim, ignora-se facilmente que a famosa e surpreendente formula - um alexandrino, é

claro -, onde Senghor contrastou "emoc&o negra” e “"razdo helénica"’

, esta presente no
primeiro ensaio publicado (1939) pelo autor, o qual ndo cessara, posteriormente, ao
longo de toda sua obra tedrica, de corrigi-la e reescrevé-la... Contribuiu enormemente
para essa leitura que fixa e imobiliza o prefacio que Sartre ofereceu, em 1948, a
antologia dos poetas negros publicada ao final da guerra por Senghor, intitulado "Orfeu
Negro", o qual fez desta Gltima o Manifesto da Negritude. E esse prefacio, com efeito,
que decidiu, como se a Negritude (entdo essencialmente poesia) ja estivesse definida e
concluida, que ela deveria ser compreendida como a resposta integral a essencializacao
racista colonial, partilhando com ela a mesma linguagem essencialista, antes da
superacdo dialética proxima de seu face a face imével. Assim, Sartre considerava-o
como um “racismo anti-racista”, expressao pratica para justificar que tudo se reune e se
resolve, no final das contas, na dialética hegeliana-marxista, mas certamente uma
expressdo nao desejada pelos “pais fundadores” de uma Negritude que era definida,
antes de qualquer coisa, por sua perspectiva de um mundo hibrido ndo em razdo dos
acidentes do encontro, mas em razéo da compreensdo advinda de que a hibridacdo é um
dever-ser.

Inicialmente, é preciso atentar para aquilo que é chamado de "arte negra", mas
também para a etnologia francesa em formacdo. Arte negra porque, quando Senghor
chega a Paris para seus estudos superiores no final dos anos 20, ela estava em voga e era
reconhecida, em particular, pelos artistas e poetas que inventaram e criaram o século

XX, reconhecendo uma contribuicio essencial da Africa para a arte dos novos tempos.

® Eu evoco, nesse sentido, em meu livro sobre Senghor (DIAGNE, 2007) a figura de Penélope que desfaz
a noite o que ela costurou ao longo do dia.
A emogao é negra tal como a razdo é helena" (SENGHOR, 1964, p. 24).
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"O que o homem negro aporta”, titulo do primeiro ensaio de certa amplitude de
Senghor, significa, entdo, primeiramente, o seguite: uma filosofia da arte africana, uma
reflexdo sobre as significacGes e os valores que ela carrega. A Negritude, em seus
diferentes aspectos, sempre foi uma estética. Desde esse primeiro escrito até as
reflexdes sobre o socialismo africano. Lembremos, brevemente, que artistas como
Picasso realizaram, no inicio do século, o encontro entre suas pesquisas e as novas
formas que as mascaras e esculturas africanas expostas em Paris, no Museu da Praca do
Trocadero, apresentaram. Lembremos ainda que seu amigo, o poeta Guillaume
Apollinaire, exigiu, por diversas vezes, em diferentes artigos em jornais, que esses
objetos batizados de "fetiches" fossem transferidos para o Louvre, onde poderiam ser
expostos como arte e subtraidos, assim, a simples curiosidade etnografica de alguns que
seriam atraidos ao lugar que viria a se tornar o "Museu do Homem".

Héa ainda a etnologia francesa que se constitui apos ter permanecido atrasada em
relacdo a antropologia britanica. Assim, esta bastante presente a figura de Lévy-Bruhl e
0s conceitos que ele coloca em circulagdo, tais como aqueles de "mentalidade
primitiva", "pré-logismo", "lei de participacdao”. Esta ultima €, por assim dizer, o outro
do principio de contradicdo. E preciso lembrar, a esse propoésito, de qual trajetdria
conduz Lucien Lévy-Bruhl a etnologia. Ao escrever A moral e a ciéncia dos costumes,
ele €, antes de tudo, filésofo. Para compreender o que o leva a etnologia, consideremos
sua oposicao a tese presente nesta citacdo de M. Cantecor, feita por ele, no prefacio de

1927 (terceira edi¢do) de seu livro:
Como os cientistas acreditam, escreve M. Cantecor, ndo estar obrigados a levar
em conta, para decidir acerca da verdade, opinides dos Patagdnicos ou dos
Esquimos, talvez seja a ocasido de acabar também, de uma vez por todas, na

moral, com as questdes sobre selvagens (LEVY-BRUHL, 1903, p.11)

Ao que Lévy-Bruhl responde:

A ciéncia dos costumes tem, precisamente, por objeto, o estudo da realidade
moral, que, apesar do preconceito contrario, ndo nos é mais conhecida, antes da
andlise cientifica, do que a realidade fisica. Para alcangar essa finalidade, ela
ndo tem melhor instrumento do que aquele constituido pelo método
comparativo, e as "questBes sobre selvagens" sdo tdo indispensaveis para
constituicdo dos diversos tipos sociais quanto o sdo o estudo dos organismos
inferiores para a fisiologia humana (LEVY-BRUHL, 1903, p. 11).

Trata-se, entdo, para Lévy-Bruhl de dizer que:
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A variabilidade das obrigacGes no tempo e a diversidade das morais nas
diversas sociedades humanas sdo um fato ao qual se deve conformar (...)
aqueles mesmos que admitem uma moral natural, idéntica para todos os
homens, confessam que ela ndo é universal sendo em poténcia, e que, na
verdade, as civilizagbes sendo diferentes, suas morais também o sdo (LEVY-
BRUHL, 1903, p. 23).

Ele se dirige, entdo, a etnologia para constatar a variabilidade e a diversidade
humana. E compreender a singularidade de um "n6s", de uma "humanidade europeéia”,
através do reflexo das "questdes sobre selvagens”, no plano epistemolégico e ndo mais
moral, constituira o estudo "das funcbes mentais nas sociedades inferiores”. Dessa
maneira, com Lévy-Bruhl, desenvolve-se uma etnologia que se apresenta,
imediatamente, como ciéncia do diferente e como fabricacdo da diferenca. A licdo do
Montesquieu das Cartas persas foi esquecida, apesar de dizer que se vé sempre a
diferenca porque se quer vé-la. Portanto, a uma humanidade européia, encarnacdo da
Razdo e das leis do pensamento l6gico, serd exibida uma humanidade completamente
diferente caracterizada por uma mentalidade pré-logica, ndo funcionando segundo 0s
principios de identidade, de contradi¢do e de terceiro excluido, mas segundo uma lei
dita de participacao.

Realcaremos, acerca disso, que é preciso, talvez, dizer sistematicamente "o
primeiro Lévy-Bruhl" e que este Ultima mudara sua maneira de compreender em seus
Cadernos, publicados de maneira pdstuma. Senghor, mergulhado na etnologia nos anos
em que foi professor em Tours, na Francga, e atento a licdo trazida pelas artes vindas da
Africa, fala a linguagem Iévy-bruhliana, em particular aquela da "razdo participativa",
em oposicdo aquela analitica. Entretanto, é preciso evitar ver em seu pensamento, como
o fizeram seus criticos, uma simples apropriacdo das teses diferencialistas, e mesmo
separatistas, de Lévy-Bruhl. E o caso do panfleto Negritude e negrélogos de Stanislas
Adotevi. Em suma, Senghor revelar-se-a4 cada vez mais bergsoniano e cada vez menos
lévy-bruhliano. Se ambicionamos estudé-la em seu movimento e na diacronia e ndo vé-
la integralmente reduzida a formulas essencialistas e diferencialistas, veremos na
evolucdo de sua filosofia uma orientagdo rumo a um poélo bergsoniano retomar e
reorientar a linguagem lévy-bruhliana. La onde esta ultima exprime uma etnologia do
radicalmente outro, que divide a humanidade em humanidades diferentes, segundo sua
estrutura mental, o bergsonismo ¢é a filosofia de uma s6 e mesma humanidade, idéntica

em suas fungdes cognitivas e convocada rumo a sua completude atraves da realizacdo
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de um desenvolvimento pleno e igual das duas direcbes seguidas pela atividade
(©) consciente. La onde Lévy-Bruhl vé na maneira de pensar segundo a lei de participagao
um anélogo funcional da cognicdo racional caracteristica da humanidade européia,
Bergson ensina a0 humano a procurar por uma ponte rumo ao “ser completo e perfeito”
que ele deve se tornar: igualmente inteligéncia e intuicdo. Quando Lévy-Bruhl diz
"nds", seu objetivo é construir uma humanidade européia diferente daquela da
mentalidade primitiva. Quando Bergson diz "n6s", ou "a humanidade a qual nos
pertencemos”, ele compara o estado atual desta Ultima a esta humanidade ideal. Em
todos a atividade consciente, segundo as duas direcdes da inteligéncia e a intuicdo,
possui a mesma natureza. Por enquanto, nés, a humanidade, procuramos atingir nosso
pleno equilibrio, conduzidos que somos, sobretudo, pela inteligéncia, a faculdade que
separa, enquanto a intuicdo, ou a faculdade sintética, ndo brilha ainda com sua plena luz,
capaz de iluminar nossa destinacdo humana. Penso, com isso, evidentemente nesta
passagem de A Evolucdo criadora® onde Bergson evoca “"uma humanidade completa e
perfeita que seria aquela onde essas duas formas de atividade consciente atingiriam seu
pleno desenvolvimento".

O que diz Senghor, em suma, é que a inteligéncia sintética, a inteligéncia que
ndo separa, é aquela que se revela nas artes africanas que lhe dao sua mais alta e mais

intensa expressdo. Nesse dominio, e porque, como diria Bergson, um "interesse vital

® "No ser humano, a consciéncia é sobretudo inteligéncia. Ela poderia, ela deveria, parece, ser também
intuicdo. Intuicdo e inteligéncia representam duas direcdes opostas do trabalho consciente: a intuicdo
avanca na propria direcdo da vida, a inteligéncia avanca no sentido inverso e se encontra, desse modo,
naturalmente em conformidade com o movimento da matéria. Uma humanidade perfeita e completa seria
aquela em que essas duas formas da atividade consciente atingiriam seu desenvolvimento pleno. Aliés,
pode-se conceber diversos intermediarios possiveis entre essa humanidade e a nossa, correspondendo a
todos os graus imaginaveis da inteligéncia e da intuigdo. Nisso reside a parte da contingéncia na estrutura
mental da nossa espécie. Uma outra evolugdo poderia conduzir a uma humanidade ou ainda mais
inteligente, ou mais intuitiva. Com efeito, na humanidade da qual fazemos parte, a intuicdo é quase
completamente sacrificada em nome da inteligéncia. Dir-se-ia que, a fim de dominar a matéria e de se
dominar a si mesma, a inteligéncia necessitou esgotar o melhor de sua forca. Nas condiges particulares
em que se deu, esse dominio exigiu que a consciéncia adaptasse-se aos habitos da matéria e concentrasse
toda sua atencdo sobre eles, em resumo, determinasse-se mais especificamente como inteligéncia. No
entanto, a intuicdo estd presente, mas vaga e, sobretudo, descontinua. Trata-se de um candeeiro quase
apagado, que ndo se intensifica a ndo ser de tempos em tempos, apenas por alguns instantes. Mas ela se
intensifica, em resumo, 14 onde um interesse vital encontra-se em jogo. Sobre nossa personalidade, sobre
nossa liberdade, sobre o lugar que nés ocupamos no conjunto da natureza, sobre nossa origem e, talvez,
também sobre nossa destinacdo, ela projeta uma luz vacilante e ténue, mas que nem por isso deixa de
perpassar a obscuridade da noite em que a inteligéncia deixa-nos. Dessas intuicGes evanescentes, e que
ndo ilumina seu objeto a ndo ser de tempos em tempos, a filosofia deve se apropriar, primeiramente para
manté-las vivas, em seguida para dilata-las e, assim, combina-las umas com as outras. Quanto mais ela
avanca nesse trabalho, mais ela compreende que a intuicdo € o proprio espirito e, em certo sentido, a
prépria vida: a inteligéncia talha-se através de um processo imitador daquele que engendrou a matéria.
Assim aparece a unidade da vida mental. Ndo podemos reconhecé-la a ndo ser nos instalando na intui¢éo
para, a partir dela, ir até a inteligéncia, pois jamais passaremos para a intuicdo a partir da inteligéncia"
(BERGSON, 1907, p. 180-181).
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esta em jogo", a emocao torna-se negra. E dessa maneira bergsoniana que Senghor se
= aproxima, ao longo dos anos e dos texto, no momento em que ele reveé a significagdo de
sua primeira formula, de uma analogia, é verdade, que diz que a emocao € para as obras
africanas, em particular para a escultura, aquilo que a razdo, o logos ou antes a ratio, é

para a estatuaria grega e romana.

O “negro” como categoria estética

Senghor e Ceséire sdo obcecados pela no¢do de uma “civilizagdo do universal”,
que sera referida, pelo primeiro,”como a obra comum de todos 0s continentes, de todas
as racas, e de todas as nagfes" (SENGHOR, 1993, p. 108). Essa é uma expressao de
Pierre Teilhard de Chardin, o qual, para o filosofo senegalés, leva adiante, segundo sua
prépria via, a revolucdo filoséfica bergsoniana. Construir uma obra comum a fim de que
a hominizacdo suceda-se verdadeiramente "a humanizacdo da terra”, esse & para
Senghor, discipulo de Teilhard de Chardin, o caminha rumo ao universalismo realmente
universal. O universal é o que essas diferentes faces da aventura humana, que séo as
culturas, produzem, sendo todas, ao mesmo titulo, sua expressdo. O universal ndo é a
natureza prépria de nenhuma civilizacéo, ele ndo é em particular, o outro nome daquilo
que séria o télos préprio da Europa que Husserl invocava. Husserl, justamente, em sua
conferencia de Viena, sobre "A crise da humanidade européia”, afirmava que a sua
destinacao Unica e singular conferia a Europa a missao de europeizar o resto do mundo
guando ela mesma, por essa mesma razdo e somente a condicdo de esquecer-se a Si
prépria, ndo poderia "indianizar-se", por exemplo. Dessa maneira, escreve Senghor, que
noés tenhamos entrado agora na era da civilizacdo do universal ("desde o Gltimo quarto
do século XX", segundo ele, em outras palavras, quando com as descoloniza¢des nosso
mundo instalou-se, desde entdo, no pds-Bandung) significa com o devir-europeu do
mundo, seu devir-indio, seu devir-chinés, seu devir-negro... E assim que se pode, com

efeito, entender proposigéo seguinte:
Eu acredito, como Jean Paul Sartre, que 'a Negritude é dialética’; eu
ndo creio que 'ela dard lugar a valores novos'. Penso, mais exatamente,
que na civilizacdo do universal na qual nés entramos com o Ultimo
quarto do século, a Negritude constituira, e ja constitui (...), um
conjunto de contribuigdes esséncias. Portanto, ela ndo desaparecerd;
ela desempenhara, novamente, seu papel, essencial, na edificagdo de

um novo humanismo mais humano, porque ele tera, enfim, reunido, na
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sua totalidade, as contribuicdes de todos os continentes, de todas as
racas, e de todas as nacGes. (SENGHOR, 1993, p. 108)

Nada melhor do que a conferéncia de onde foi tirada essa citacdo, dada por
Senghor em 1976, e que tinha como titulo "A Negritude como cultura dos povos negros
ndo pode ser superada”, para manifestar a contradi¢do interna de um pensamento que
nédo se diz na linguagem do ser (em um primeiro sentido, com efeito, Senghor afirma
que a Negritude € a questdo de um "ser negro™) a ndo ser para, em seguida, ser retomado
naquela do devir: em outro sentindo do conceito, com efeito, Senghor declara que a
Negritude "ndo ¢ um simples estado, ‘um ser-ai’ [...] é, sobretudo, um agir"
(SENGHOR, 1993, p. 96). Mais ainda, e sobretudo, a leitura do conjunto do texto indica
precisamente que, no final das contas, a razdo pela qual "a Negritude ndo sera
superada”, segundo o filésofo senegalés, é que ela é movimento, devir e, como tal, auto-
superacao continua.

No mesmo ensaio, Senghor evoca, como faz freqiientemente, o devir-negro de
Arthur Rimbaud e a célebre passagem de Uma temporada no inferno onde este Gltimo

proclamou:
Sim, eu tenho os olhos fechados para a sua luz sou um bicho, um
negro. [...] o melhor é deixar esse continente onde a loucura ronda
para providenciar reféns a esses miseraveis. Eu entro no verdadeiro

reino dos descendentes de Cham.

O que Senghor encontra na passagem de Rimbaud cada vez que ele o cita é
Negro, para dizé-lo na linguagem de Deleuze, é um devir-negro, uma "linha de fuga"
criada por aquele que sabe encontrar a saida para fora do fechamento no "velho
continente™. Desse modo, quando o poeta senegalés comenta a Negritude que Rimbaud
reivindica como a realizagdo a mais efetiva do "eu” como um "outro™ e quando ele
pergunta "por qual razdo, nos anos trinta, nés, militantes da Negritude, chamamos
Claudel e Péguy de 'nossos poetas negros'?" (a quem se poderia acrescentar, pelas
mesmas razles, Pablo Picasso), a resposta, finalmente, é que "Negro" é, antes de tudo,
uma categoria estética. E compreenderemos, entdo, porque "a arte negra” ndo é "a arte

dos Negros" e porque nao é preciso ser "preto" para ser Negrog.

% Eu concluo a entrada "Negritude", redigida para o dicionério filoséfico on-line Stanford Encyclopedia of
Philosophy nestes termos: "There is in fact a de-racialized use of the word 'negre' by Senghor which is
crucial to undestand why painter Pablo Picasso, poets Paul Claudel, Charles Péguy and Arthur
Rimbaud, philospher Henri Bergson, etc., have been somehow enrolled by Senghor under the banner of
'‘Negritude'. The message being, ultimately and maybe not so paradoxically, that one does not have to be
black to be a 'negre™ (DIAGNE, 2004).
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A afirmacgdo senghoriana de que "a Negritude ndo seria superada™ era eco e
LY resposta ao discurso de seu amigo Césaire, acolhendo-o na Martinica e dizendo, ao
lembrar do encontro deles no Liceu Louis-le-Grand, onde nasceu 0 movimento que eles
conduziram com seu amigo Léon Damas: "e nds nos tornamos uma questdo para nés
mesmos”. No fundo, essa frase, "n6s nos tornamos uma questdo para nés mesmos”,
citacdo que Céseire faz de Santo Agostinho, que a escreveu no singular (Et mihi questio
fui), equivale a definicdo da Negritude como devir, da Negritude como movimento que
é questdo aberta e que ndo saberia se fechar em uma resposta que seria uma identidade
fixa e condenada a se repetir.

Assim, dez anos mais cedo, no momento da realizacdo do Primeiro Festival
Mundial das Artes Negras, organizado em Dakar, em 1966, Aimé Césaire falava de
devir e ndo de identidade no importante Discurso sobre a arte africana que ele, na
ocasido, pronunciou. Apos ter insistido sobre a necessidade de arte e de poesia em um
mundo que seria, sem elas, desumanizado e reificado, ele colocou-se questdo da arte
africana, afirmando que o importante ndo era o seu passado ou sua historia, mas seu
porvir. Lembrando que a caracteristica essencial desta arte, que se encontra por toda
parte sobre continente, é o fato de que ela da as costas a imitacdo, a mimeses, para
explorar, nos ritmos plasticos que ela trabalha, o que Senghor chama de a "sub-
realidade" das coisas, Césaire chama a aten¢do, sobretudo, para um ponto crucial: essa
arte é ameacada pela imitacdo de si mesma que consistiria em copiar e repetir aquilo
que foi estabelecido, desde entdo, como "arte africana”. A auto-imitacdo seria, com
efeito, a pior mimese contra a qual a criatividade africana deve permanecer como a forca
de viver de que as artes do continente alimentaram-se sempre, e da qual dependerd,
doravante, a vitalidade africana em geral, em todos os dominios, ndo somente cultural,
mas também econdmico e politico™.

Devir: dito de outra maneira, permanecer rebelde e pirata. Em uma conferencia
dada por ele em Genebra, em 1978, para celebrar a criacdo de uma cantata chamada
Retorno, pelo americano Robert Cornman, adaptando o Caderno de um retorno ao pais
natal, Césaire retomou novamente a questdo da lingua francesa na qual a literatura
negra se criou. Todos sabem: ele havia chamado essa lingua de uma arma "miraculosa”,

um instrumento de dominacdo que poderia voltar-se contra o imperium, a dominacao.

10 »Compreende-se o duplo fracasso ao qual assistimos com freqgiiéncia: o fracasso dos artistas africanos
que se gabam de copiar obrar européias ou de aplicar canones europeus. Mas igualmente o fracasso
estético dos artistas africanos que comecam a copiar do negro, repetindo mecanicamente motivos
ancestrais" (CESAIRE in THIEBA-MELSAN, 2000, p. 25).
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Em sua conferencia, ele retoma em outro sentido essa no¢éo de reviravolta, designando
J&) 0 movimento da Negritude de “literatura menor” no sentido, acrescenta ele, em que
Kafka a definiu e Deleuze na sua esteira: ndo a literatura de uma lingua menor, mas
aquela de uma minoria escrevendo em uma lingua majoritaria. Assim, diz Césaire, a
Negritude inventa-se como "literatura pirata™ que se apropriou de uma lingua, mas ao
mesmo tempo "a recarregou e revitalizou". E ela faz poesia dessa apropriacdo ao fazer
dela a lingua primordial que é, simultaneamente, "nostalgia e profecia”, movimento
aberto na direcdo da redencéo de “recuperar o Ser e de intensificar a Vida" (CESAIRE
in THIEBA-MELSAN, 2000, p. 29).

Para concluir, repitamos que a Negritude € um movimento que, como tal, ndo se
deixa fechar em uma definicdo que faria dela a afirmacdo de uma diferenca
radicalmente outra, racial, irreconcilidvel. Divertindo-se com a palavra de Sole
Woyinka, Césaire lembra em sua conferéncia de Genebra que nosso mundo ndo €
constituido de culturas fechadas cada uma sobre si, o tigre na sua tigritude e o Negro na
sua Negritude: "Cada coisa que é designa, por toda parte, aquilo sem o que ela ndo
poderia ser", sdo as palavras de Claudel que ele cita para dizer que o ser é sempre ser-
relagdo (CESAIRE in THIEBA-MELSAN, 2000, p. 29).

E conhecida a acusacio feita, por Glissant, & Negritude: "... era de definir o ser:

0 ser negro...". Ora, continua ele:

acredito ndo ha mais "o ser". O ser € uma grande, nobre e
incomensurdvel invencdo do Ocidente e, em particular, da filosofia
grega [ ...]. Acredito que é preciso dizer que ndo ha sendo o existente,
quer dizer, as existéncias particulares que correspondem, que entram
em conflito, que é preciso abandonar a pretensdo a definicdo do ser
(GLISSANT, 1999, p. 125).

Penso, sobretudo, de minha parte, que ndo é preciso abandonar a exclusividade
do ser a isso que se chama "o Ocidente". Em todo caso, é preciso dizer que se Césaire,
sem se opor, considerou com ceticismo a reivindicacéo criolista que pensava constituir a
"superacdo” da Negritude, foi, entre outras razdes, porque aquele que sustentou em sua
ultima entrevista, com Frangoise Vergés, Negro sou, Negro permanecerei, ndo
compreendia muito bem onde se encontrava a chamada "superacdo”. Em contra partida,
ele via bem que a Negritude ndo era mais a "identidade-raiz Unica”, mas bem a
"identidade-relacdo" (para falar como Edouard Glissant). E ele reconhecia seu amigo

Senghor como poeta da hibridacdo por dever-ser, é preciso repetir: "cada um deve ser
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mestico a sua maneira” declarou, assim, o poeta senegalés, que também insistiu, numa
Un) carta a Janet Vaillant, sobre esse fato que, em tudo isso, no final das contas, ndo se

tratava de esséncia, mas bem de existéncia. No sentido sartriano, acrescentava®?.
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O multinaturalismo amerindio e a virada ontologica na filosofia contemporanea.

Uma visdo pos-correlacionista da Natureza.

Dr. Mateus Vinicius Barros Uchda®

Resumo

E curioso perceber o quanto a Antropologia e a Filosofia contemporanea dedica-se a
uma transformacéo ao elaborar teorias que visam uma redistribuicdo dos valores da
metafisica ocidental as categorias de Natureza e Cultura frente a crise do anthropos. O
intuito desta transformacdo visa romper com o dualismo que apartava esse dois
"mundos” e que compde grande parte de suas operacOes epistémicas. O que na
contemporaneidade vem se denominando como a "virada ontoldgica" e especulativa na
filosofia, opde-se, a contragosto da tradicdo filosofica da modernidade, ao paradigma do
humano por buscar alternativas ao denominado'correlacionismo antropocéntrico™ de
matriz kantiana. Neste contexto, as cosmologias indigenas, oferecem uma
multiplicidade de ideias para uma reontologizacdo daquilo que havia sido reduzido ao
epistémico. O panpsiquismo perspectivista das sociedades amerindias tal como é
exposto por Eduardo Viveiros de Castro € um dos temas transversais da vontade de
renovacdo da metafisica na era do Antropoceno. Constitui-se assim um
multinaturalismo e um materialismo de carater experimental, um pensamento
geofilosofico cuja ontologia da diferenca sensivel reconhece outros modos de
existéncia, justificando uma outra pratica da vida, redistribuindo suas poténcias e
virtualidades através de uma cosmopolitica.

Palavras-chave: natureza, cultura, perspectivismo, antropologia, ontologia.
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Abstract

) It is curious how much Anthropology and contemporary Philosophy dedicate
themselves to a transformation as they elaborate theories that strive to redistribute the
values of western metaphysics to the categories of Nature and Culture in the anthropos.
The aim of that transformation is to break with the dualism separating those two
"worlds" and composing a great part of its epistemic operations. That which is being
denominated in contemporaneity as the "ontological turn and speculative in
philosophy, oppose itself, contra (termo latino) the modern philosophical tradition, to
the human paradigm of searching for alternatives to the - so called - "anthropocentric
correlationsim” of Kantian inspiration. In this context, the indigenous cosmologies offer
a multiplicity of ideas to the re-ontologization (checar esse termo) of that which had
been reduced to the epistemic. The panpsychism perspectivism of the indigenous
peoples of the Americas, as it is described by Eduardo Viveiros de Castro, is one of the
transversals themes of the will to renovante metaphysics in the age of the
Anthropocene. Thus is constituted a multinaturalism and a materialism of experimental
character, i.e. a geophilosophical view whose ontology of sensible difference recognize
distinct modes of existence, justifying another practice of life, redistributing its
potencies and virtualities through a cosmopolitic.

Key-words: nature, culture, perspectivism, anthropology, ontology

O trabalho tem como intuito apresentar uma conjunto de teorias em via de

<

produgdo que se inscrevem num movimento denominado “virada ontologica”. Desta
corrente contemporanea de pensamento desponta uma elaboragdo tedrica que concilia
problemas metafisicos com materiais etnograficos e teorias estruturalistas. Inclui-se
nesta virada os trabalhos antropoldgicos que privilegiam as metafisicas indigenas que,
em contraposicdo a divisdo binaria entre Natureza e Cultura, apresentam um multiverso
de naturezas cujas associa¢fes expressam um mundo ontologicamente plural. Ao invés
de conceber um multiculturalismo, este pensamento aborda os problemas a partir de
uma perspectiva multinaturalista. O panorama da multiplicidade de culturas que outrora
autorizava o exercicio antropolégico sempre dependeu da estabilidade oferecida pelo
conceito de natureza homogéneo e objetivo. Podemos compreender que o
multiculturalismo advém como um eco de uma nocao de natureza esvaziada de qualquer

multiplicidade conceitual. A referida oposi¢éo entre Natureza e Cultura agrega diversas
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oposi¢cdes tais como ‘“‘sujeito versus objeto”, “discurso versus realidade”. Tal vulgata
considera tais ordens de modo estanque, cuja relagdo somente se daria a partir do
humano,isto é, de perscrutar tudo aquilo que é dito ndo-humano através das lentes
modernas da objetividade. E esta postura que podemos denominar de correlacionismo, e
que a concepcao de um multinaturalismo visa criticar.

A “virada ontoloégica” tem surgido a partir de wuma filosofia
epistemologicamente desconfortavel com o que podemos denominar de correlacionismo
antropocéntrico. O correlacionismo € a ideia de que no processo de conhecimento s
temos acesso a correlacdo, e ndo aos objetos em si. Trata-se da distingdo estabelecida
por Kant entre nbumeno e fendbmemo que sustenta a filosofia transcendental na qual o
mundo é a medida daquilo que me aparece, tornando impossivel a separacdo da
correlacdo entre ser e pensamento. A caracteristica que faz essa filosofia ¢ a de néo
pensar a coisa-em-si, tendo como consequéncia deste posicionamento a criagdo de um
“Grande Fora” incognoscivel, a cisdo homem-natureza que cria a imagem do real como

determinacéo do sujeito.

O responsavel original por tal ideia é, naturalmente, Kant, que teria
conduzido a filosofia, desde entdo, para uma via que a afastou
infinitamente do “Grande Fora” e a encerrou na gaiola dourada do
sujeito. Com Kant perdemos o mundo, em suma, voltando-nos para
n6és mesmos, no que se poderia chamar de um verdadeiro surto
psicotico de nossa metafisica. O sujeito constituinte moderno é uma
alucinagdo narcisista, o Entendimento legislador é um Napoledo de
hospicio de provincia. (DANOWSKI, VIVEIROS DE CASTRO,
2014, p. 47)

A expressdo do “Grande Fora” é um cliché para designar a “Natureza”, a vida
selvagem, o mundo distante das grandes aglomera¢fes humanas. No entanto, 0s
pensadores pdés-correlacionistas da virada ontoldgica aproveitam tal expressdo para
designar a realidade independente do pensamento, ou seja, uma nocdo de ser
descorrelacionada.

E dito correlacionista todo o pensamento que sustenta e que ndo ultrapassa 0
limite da correlagdo. A vis&o correlacionista de mundo inaugurada na filosofia de Kant
ndo permite conceber um “mundo sem nds”, sem a presenca do humano. O filésofo
francés Quentin Meillassoux nos sugere como contraposicdo ao idealismo

transcendental a nocdo e a perspectiva da ancestralidade. Na medida em que o
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idealismo correlacionista ¢ incapaz de pensar o “Grande Fora”, a ideia de ancestralidade
o parte do problema da filosofia transcendental rumo a filosofia especulativa.

O mundo concebido sob o viés da ancestralidade teria como propriedade
ontoldgica o ‘principio da faticidade’ em contraposicdo ao “principio da razao”,
permitindo-nos pensar a necessidade da contingéncia, possibilitando a alteridade
radical, o acontecimento do inteiramente outro, fazendo uma filosofia da Natureza
impulsionada pela “virada especulativa”. Outra faceta da tese de Meillassoux ¢ a
compreensdo de que o dito correlacionismo tem como consequéncia uma Vvisao que nao
leva em conta a riqueza do mundo material em detrimento do carater distintivo do
humano, restringindo a filosofia ao ambito da linguagem e a cisdo entre natureza e
cultura. Este privilégio ontolégico dado ao humano, constitui a matriz conceitual
antropocéntrica que regula a filosofia moderna. Eis a hegemonia filosofica do
humanismo. Os caminhos que envolvem o pensamento da ancestralidade na critica ao
correlacionismo subjetivista, també envolvem uma ruptura com a concep¢do moderna
de Natureza.

A antropologia contemporanea a partir de um grupo de pensadores interessados
na “virada especulativa” (Tim Ingold, Philippe Descola, Eduardo Viveiros de Castro)
parece prosseguir no mesmo caminho de uma “outra metafisica” alheia ao kantismo, ou
seja, uma mesma ontologia da diferenca (a metafisica do outros a qual é visivel nas
cosmopoliticas amazdnicas). As implicacdes filoséficas desta cosmopolitica ja foram
percebidas por Lévi-Strauss, e levadas adiante pelo corrente do perspectivismo
amerindios nas numerosas referéncias da etnografia amazonica, a uma teoria indigena
segundo a qual o modo como os humanos véem outras subjetividades ndo-humanas,
difere profundamente do modo como esse outros seres 0s véem e se véem. Esse ver
como se refere a perceptos de um processo onipresente no universo altamente
transformacional proposto pelas ontologias amazoénicas. Existiria, portanto, uma visdo

multinaturalista correta e verdadeira do mundo?
Mas esta é justamente a questdo: a teoria perspectivista amerindia esta
de fato afirmando uma multiplicidade de representacdes sobre o
mesmo mundo? Basta considerar o que dizem as etnografias, para
perceber que € o inverso que se passa: todos 0s seres véem
("representam™) o mundo da mesma maneira — 0 que muda é o
mundo que eles véem. Os animais imp&em as mesmas categorias e
valores que os humanos sobre o real: seus mundos, como 0 nosso,

giram em torno da caga e da pesca, da cozinha e das bebidas
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fermentadas, das primas cruzadas e da guerra, dos ritos de iniciagéo,
dos xamas, chefes, espiritos... Se a Lua, as cobras e as ongas véem os
humanos como tapires ou pecaris, é porque, como noés, elas comem
tapires e pecaris, comida propria de gente. S6 poderia ser assim, pois,
sendo gente em seu préprio departamento, os ndo-humanos véem as
coisas como "a gente" v&. Mas as coisas que eles véem sdo outras: 0
gue para nos é sangue, para 0 jaguar & cauim; o que para as almas dos
mortos é um cadaver podre, para nds é mandioca pubando; o que
vemos como um barreiro lamacento, para as antas é uma grande casa
cerimonial...(VIVEIROS DE CASTRO, 1996, p.127)

Inclui-se nesta virada de pensamento os trabalhos antropologicos que vém as
metafisicas indigenas irmanadas com as teorias filosoficas criticas a posicdo
privilegiada do humano na ontologia e na epistemologia do ocidente moderno. Pois de

acordo com o antrop6logo Eduardo Viveiros de Castro:
Tal critica, no caso presente, impde a dissociacao e redistribuicdo dos
predicados subsumidos nas duas séries paradigmaticas que
tradicionalmente se opdem sob os rotulos de “Natureza” e “Cultura”:
universal e particular, objetivo e subjetivo, fisico e moral, fato e valor,
dado e instituido, necessidade e espontaneidade, imanéncia e
transcendéncia, corpo e espirito, animalidade e humanidade, e outros
tantos. Esse reembaralhamento etnograficamente motivado das cartas
conceituais leva-me a sugerir a expressdo “multinaturalismo” para
designar um dos tracos contrastivos do pensamento amerindio em
relacdo as cosmologias “multiculturalistas” modernas: enquanto estas
se apdiam na implicagdo muatua entre unicidade da natureza e
multiplicidade das culturas — a primeira garantida pela universalidade
objetiva dos corpos e da substdncia, a segunda gerada pela
particularidade subjetiva dos espiritos e dos significados —, a
concepcdo amerindia suporia, ao contrério, uma unidade do espirito e
uma diversidade dos corpos. A “cultura” ou o sujeito seriam aqui a
forma do universal, a “natureza” ou o objeto a forma do particular.

(VIVEIROS DE CASTRO, 1996, pp. 115-116)

O correlacionismo, por sua vez, é a postura segundo a qual 0 nosso aparato
cognitivo sO tem acesso a correlagdo entre pensamento e ser, e que jamais teriamos
acesso aos termos considerados independentes um do outro. Consequentemente o

correlacionismo € um posicionamento teorico que coloca o ser humano e sua cognigédo
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- ™™o centro de todo o drama metafisico. Foi a partir dos questionamentos do fildsofo
= francés Quentin Meillasoux, em Aprés la finitude, que tais questdes desaguam num
conjunto em que as teorias materialistas assumem um forte carater especulativo no que
diz respeito ao lugar do sujeito no drama metafisico. Seguidamente, para Meilassoux
uma nova agenda materialista em filosofia deve considerar duas premissas: | - que o ser
ndo se resume ao pensamento; Il - que o pensamento pode pensar o ser. A manobra
correlacionista é identificada ao idealismo transcendental kantiano, estando também
presente de modo virulento em todas as filosofias ditas “subjetalistas” que absolutizam a
correlacdo, como seria também o caso do idealismo objetivo de Hegel e do voluntarismo
de Nietzsche. Sistemas estes que o fildsofo Meillassoux imputa como “hiperfisicos”,
como filosofias de perfil espiritualista e vitalista, que postulam uma realidade outra que
aquela investigada como explicacdo heuristica dos componentes ultimos de nosso
mundo. Meillassoux, por sua vez, dispara um processo de “retorno as coisas mesmas”
quando propde a ideia de um pensamento especulativo (anteriormente posto em segundo
plano em prol da teoria do conhecimento) que se propde a um pacto com a condi¢do
simétrica de metafisicas indigenas, que se dispdem a dinamizar a condi¢do simétrica
dada a multiplicidade de naturezas possiveis. A virada ontologica enquanto esforco de
estabelecer um pluralismo ontoldgico, irmana-se as metafisicas indigenas para
desautorizar a ideia de que natureza e cultura devem ser categorias universalmente
apartadas, condicdao que faz todo sentido aos modernos a partir da segunda metade do
século XVII.

As tratativas especulativas pds-correlacionistas permitem reconciliar as
investigacdes filoséficas e antropoldgicas a pluralidade de mundos, antevendo uma
solucdo que descarta o binarismo entre Natureza e Cultura. A esta saida conceitual
Viveiros de Castro sugere a expressdao ‘“multinaturalismo” para acentuar o trago
contrastivo do perspectivismo amerindio em relacdo as metafisicas modernas do sujeito

que se apoiam na unicidade da ideia de substancia.

O perspectivismo ndo é um relativismo, mas um multinaturalismo. O
relativismo cultural, um multiculturalismo, sup8e uma diversidade de
representacdes subjetivas e parciais, incidentes sobre uma natureza
externa, una e total, indiferente a representacdo; os amerindios
propdem o oposto: uma unidade representativa ou fenomenoldgica
puramente pronominal, aplicada indiferentemente sobre uma mesma

diversidade real. Uma s6 “cultura”, multiplas “naturezas”;
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epistemologia constante, ontologia variavel — o perspectivismo é um
multinaturalismo, pois uma perspectiva ndo é uma representacéo.
(Viveiros de Castro, 2011, p. 379)

A nocdo de multinaturalismo, portanto, ndo é uma repeticdo do multiculturalismo
antropologico e nem o fruto de uma concepcgdo representacional do conhecimento.
Trata-se, sobretudo, de um modo especulativo de condizer o multiplo, onde a nocéo de
multinaturalismo assina uma transformagéo perspectiva que ndo afirma uma variedade
de naturezas, mas antes, reconhece a natureza como variacdo. Deste modo as ontologias
animistas dos povos amerindios, alinhadas conjuntamente a critica pos-correlacionista,
contrastam com o principio antropocéntrico que parece constituir um dos pilares da
metafisica ocidental. Uma recusa do correlacionismo é também acompanhada da recusa
da ideia cartesiana de sujeito, dado que o ponto de vista animista esta no corpo e ndo na
ideia de alma -que na visdo animista é formalmente idéntica entre espécies humanas e
ndo-humanas-.

Assim a diferenca de perspectivas é dada pela especificidade dos corpos, uma vez
que na cosmovisdo de mundo amerindia o que é denominado como corpo nao se refere a
diferencas de fisiologias, mas corresponde aos afetos cuja capacidade singularizam cada
espécie de corpo e constituem um modo de ser. Deste modo, a nocdo de corpo amerindia
tem uma relevancia, pois interpreta o corpo como um feixe de afecgdes ativas, como um
“agente da variagdo” que opera entre a subjetividade formalistica das almas e as
materialidades dos organismos. Ao contrario da cisdo etnocéntrica e eurocéntrica entre
Natureza e Cultura, Corpo e Alma que postula, reciprocamente, uma continuidade fisica
e uma descontinuidade metafisica - onde o espirito e a alma séo considerados os grandes
diferenciadores ocidentais-, a concep¢do amerindia do corpo é oposta a esta cisao ja que
postula uma continuidade metafisica e um descontinuidade fisica entre todos os seres do
cosmos; e o0 espirito é considerado uma forma reflexiva de integracdo dos seres ,cujas
nocbes de metamorfose no animismo e de multinaturalismo no perspectivismo, séo a
contrapartida da filosofia e da antropologia contemporanea contra os limites do
antropocentrismo e seus dilemas e riscos a vida na era do Antropoceno.

H4, de fato, uma confluéncia da problemaética multinaturalista com a discussao
sobre o Antropoceno, a epocalidade do ser humano. A consciéncia de que o grandioso
projeto de uma construcgéo social da realidade realizou-se sob a forma desastrosa de uma

destruicdo natural do planeta suscita uma necessidade de declarar como passado o
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'mundo dos modernos, o mundo dos homens sem mundo. E justamente contra o “mundo
UV de homens sem mundo” da modernidade que se orienta uma vontade explicita de
“renovacao da metafisica”, por hora chamada de virada ontologica multinaturalista do

pensamento contemporéneo.

Acreditamos ndo estar exagerando ao dizer que 0 Antropoceno, ao nos
apresentar a perspectiva do” fim do mundo” no sentido o mais
empirico possivel, o de uma mudanca radical das condi¢cdes materiais
de existéncia da espécie, vem suscitando uma auténtica angustia
metafisica. Essa angUstia , muitas vezes beirando o pénico , tem se
exprimido em uma desconfianca perante todas as figuras do
antropocentrismo, seja como ideologia prometeica do progresso da
humanidade em direcdo a um Milénio sociotécnico, seja como
pessimismo pds-modernista que celebra ironicamente o poder
constituinte do Sujeito ao denuncia-lo como inesgotavel matriz das
ilusBes. A consciéncia de que o grandioso projeto de uma constituicdo
social da realidade realizou-se sob a forma desastrosa de uma
destruicdo natural do planeta suscita uma (quase-)unanimidade em
torno da necessidade de declarar passado, isto €, de fazer passar o
mundo dos homens sem mundo que é (que foi) o mundo dos
Modernos. (DANOWSKI, VIVEIROS DE CASTRO, 2014, pp. 44-
45)

O perspectivismo e o multinaturalismo, ambos, compdem uma teoria
cosmopolitica indigena cuja interpretacdo toma uma outra imagem do pensamento que
libera a conceitualidade virtual do mundo amerindio, propiciando os seus contextos de
recepcdo para a filosofia contemporanea e seu desafio a respeito da questdo ambiental.
Uma tal teoria nos aparece como uma nova maneira de ‘experimentar’ o mundo frente a
uma nova experiéncia de historicidade catastrofica que se anuncia com o Antropoceno.
O conflito conjurado pelo Antropoceno diz respeito principalmente a dois atores, a
espécie humana e a Terra, em que 0 primeiro se tornou sob a presente crise ambiental
uma megaforca natural capaz de modificar sistemas geofisicos, e 0 segundo que assume
cada vez mais um comportamento imprevisivel em relacdo aos seus ciclos climéticos.
Esta nova forma de transcendéncia ameacgadora a qual devemos ouvir e estar bem
atentos aos seus sinais nos apresenta motivos para o desmoramento objetivo da distingéo
fundadora da modernidade, isto €, a distin¢cdo entre natureza e politica. O colapso
ambiental planetario configura uma situagdo que poderiamos denominar como a faléncia

do nomos dos Modernos. A relacdo conflitante entre os polos do anthropos e da
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- ™™ Natureza ¢ submetida a uma revisdo critica onde o caréater inicialmente distinto e
/& fraturado de ambos agora formam uma mesma figura. Ndo é mais a dualidade entre
homem e mundo que conta, mas sua negatividade histérica que se imp6e. O mundo do
Antropoceno ¢ uma mundo de histéria materializada e cuja natureza politica, onde uma
sequéncia tumultuaria de eventos pde em cheque a nocdo de anthropos, a saber, de um
sujeito universal que contra-define o mundo como objeto. Eis o que podemos denominar
como a “intrusdo de Gaia”. “Em primeiro lugar, ela é o nome de um evento, a face da
“intrusdao” em nossas historias de uma tipo de “transcendéncia” que nunca mais
poderemos deixar de levar em conta em nossas vidas: 0 horizonte cataclismico definido
pelo aquecimento global antropogénico. Gaia € 0 evento que pde nosso mundo em
perigo, o unico mundo que nés temos” (DANOWSKI, VIVEIROS DE CASTRO, 2014,
143).

Se o mundo enquanto Gaia agora é uma transcendéncia que responde de
maneira implacavel ao Capitalismo, o Antropoceno é o efeito que agora atinge a todos
o0s habitantes do planeta terra. Contudo, Gaia também é um chamado para resistir ao
Antropoceno aprendendo com, mas também contra ele, isto €, contra ndés mesmos. Deste
modo o Antropoceno marca o fim do Humano e o inicio do reconhecimento que o
mundo esta atravessado por multiplas ontologias ndo-humanas. Falar da ameaca de um
fim do mundo é também imaginar um novo mundo no lugar deste presente, é falar de
um outro povo - 0s Terranos - que ndo € o0 seu antagonista, portanto, um mundo sem
antdbnimo que ndo é um objeto referente a um sujeito ou subalterno a um ponto de vista
transcendente. Uma visdo pos-correlacionista da natureza é justamente a visdo de um
mundo perpassado por fluxos e por uma metamorfose politico-metafisica em que alguns
estdo se preparando para viver como Terranos na era do Antropoceno, ao passo que
outros ainda persistem a viver como Humanos.

N&o é tarefa facil convencer a civilizacdo que se arroga de ter inventado a
politica, inven¢do que a diferencia, compreender que agora a politica € uma ‘reparticdo’
da cosmopolitica, fato que a iguala simetricamente a todas as outras e outros envolvidos

no advento do Antropoceno.
O mundo “sem o Homem” desse Antropoceno vivido sob o modo da
resisténcia se encontraria assim com o mundo “feito de gente” das
cosmogonias amerindias: a transcendéncia definitiva de Gaia se torna
indistinguivel da imanéncia antropogeomérfica originaria postulada
pelo “povos de Pachamama” (DANOWSKI, VIVEIROS DE
CASTRO, 2014, 146)
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Geofilosofia: imagens de mundo em variacao
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Resumo
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nocdo de geofilosofia, de Deleuze e F. Guattari, que busca superar seus limites
eurocentristas. A retomada em novos termos cosmopoliticos dessa nogdo exige a
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maneira a evitar o escolho do relativismo e a proliferacdo de particularismos exclusivos
a que toda renuncia do universal da lugar.
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philosophie, mais ils se heurtent a la pretension universalisante de cette derniere. Nous
proposons une lecture de la notion de geophilosophie, de G. Deleuze et de F. Guattari,
qui cherche a dépasser ses limites eurocentristes. La reprise de cette notion a nouveau
frais exige de rendre compte de I'idée d'universel et la reconfiguration des marqueurs de
la différence, a fin d'éviter I'obstacle, rendu possible par le renoncement a I'universel, du
relativisme et de la prolifération des particularismes exclusifs.
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1. Geofilosofia como dramatizagdo cosmopolitica

"Toda realizacdo cosmoldgica, na medida em que ela triunfa
em razdo de sua asseidade, torna-se de alguma maneira imperialista,
totalitaria, duramente insolente em sua recusa de considerar o outro;
de considerar o direito igual de uma outra instauracdo. Alguma coisa
ndo somente de insolente, mas de seco, de pobre. E conveniente saber
gue um pensamento que talha e realiza 0 mundo a sua maneira, sem
sentir transparecer as outras maneiras, e sem sentir, a0 mesmo tempo
em que se realiza, o chamado a uma mediatizagdo ainda mais
instauradora, reunindo e re-efetuando sua realizacdo com as outras
[maneiras], preservando sua originalidade essencial, € um pensamento
ao qual falta (...) diversidade e (..) riqueza". Etienne Souriau,

L'Instauration Philosophique

Em O que é a filosofia?, Deleuze e Guattari (1991, p. 91) propdem liberar a
filosofia de uma "forma de interioridade™ histdrica que a remete a uma origem grega e
ao seu desenvolvimento segundo uma "razdo necessaria”, a fim de conecta-la a "meios"
de exterioridade e de modo a pensa-la a partir de uma "razdo contingente" que
compreende uma multiplicidade de "planos” em um "Uno-Todo ilimitado” e "aberto".
Para alcancar esse objetivo, os autores afirmam que € conveniente aproximar-se do
pensamento de outra maneira que ndo através da relacdo classica de tipo sujeito e
objeto. “Pensar se faz antes na relagdo do territorio e da terra”, dizem eles, quer dizer, o
pensamento encontra condi¢fes necessarias para sua producdo na relacdo entre a
consisténcia de territérios constituidos em torno de formas de vida e a propria terra, a
qual, contrariamente a concepc¢do de E. Husserl, ndo é imdvel, mas "desterritorializante
e desterritorializada™ (1991, p. 82). A terra ndo € "um elemento entre outros”, mas
"retine todos os elementos”, sem totaliza-los. Para Deleuze e Guattari (1991, p. 85),
cabe distinguir as "desterritorializacdes relativas" do pensamento - conforme sua
"relacdo histdrica com os territdrios”, sua "relacdo geoldgica com as eras e catastrofes”,
sua "relacdo astronémica com o cosmo" - da "desterritorializacdo absoluta” enquanto
maneira pela qual a terra é "adsorvida" pelo pensamento. Nesse Ultimo caso, a Terra €
também o impensavel no pensamento, sua abertura ao Aberto: "Pétria (...) perdida,
esquecida, desconhecida™ que faz do filosofo uma espécie de "Estrangeiro” que "retorna
do pais dos mortos" (1991, p. 67). Ora, a geofilosofia deve levar em conta ndo somente
as desterritorializac@es relativas, pois ha, para Deleuze e Guattari, um modo pelo qual a

"a desterritorializacdo absoluta s6 pode ser pensada segundo certas relagdes, por
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determinar, com as desterritorializacbes relativas, ndo somente cosmicas, mas
geogréficas, historicas e psicossociais". "Ha sempre", continuam os pensadores, "“uma
maneira pela qual a desterritorializacdo absoluta, sobre o plano de imanéncia, toma o
lugar de uma desterritorializacdo relativa num campo dado” (DELEUZE &
GUATTARI, 1991, p. 85). Ao considerar a desterritorializacdo absoluta do pensamento
em sua relacdo com um territério, ou seja, com as relacdes espago-temporais
qualificadas que sdo os meios, a geofilosofia deve poder constituir uma espécie de
dramatizacdo em torno de modos de existéncia. Dessa maneira, de acordo com a
variacdo de meios, de seus encontros, seguindo vetores de desterritorializacdo (D/T) e
de reterritorializagéo (R/T) e com a maneira pela qual a "Terra passa pelo puro plano”
de um pensamento, 0 que varia é o proprio conceito de humano, mas também de

mundo, dos seres e de suas relacdes. Deleuze, em curso de 1978, em Vincennes, afirma:

O etnologo constroi esquemas de homens na medida em que ele indica
maneiras — uma civilizacio define-se entre outras coisas por certos
ritmos espaco-temporais que fazem variar o conceito de homem. E
evidente que ndo é da mesma maneira que um Africano, um
Americano ou um indio véo habitar o espaco e o tempo (DELEUZE,
1978).

Ora, se pudéssemos contrair ao maximo o problema cosmopolitico que nos
interessa diriamos que ele consiste na existéncia de uma filosofia que propds uma
conceito universal de humanidade a partir do qual ela pretendeu fundamentar, de juris,
os julgamentos das demais maneiras de habitar o espaco e o tempo segundo uma
hierarquizacdo definindo graus inferiores e superiores numa escala que conduzia a um
ideal sob o qual € possivel reconhecer marcadores particulares tais como homem-
branco-heterossexual-europeu-etc. Cabe ressaltar, imediatamente, que a dramatizacao
geofilosofica ndo deve ficar presa aos limites de um plano antropo e organocentrado, ou
seja, ela ndo deve apenas considerar o que releva de um sistema de universalizacdo que
envolveria estritamente marcadores sociais da diferenca como principio de
hierarquizacdo e de exclusdo, mas também marcadores cosmologicos (humanos e ndo
humanos) e marcadores vitais (organico e inorganico) da diferenca.

De fato, os meios e territérios ndo sdo eminentemente humanos, o que faz com
que, por um lado, seja inviavel sustentar, como o fez Heidegger, que o animal seja
pobre em mundo, e, por outro lado, seja inevitavel, para uma reflexdo geofilosofica,
levar na mais alta conta a exposi¢do, em Deleuze, da ética como etologia. Assim, a

geofilosofia deve consistir em uma cartografia dinamica dos modos de existéncia que
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fazem variar as idéias de humano(s), de mundo(s), de seres que o(s) habitam e, com
(o) elas, as proprias fronteiras das dualidades natureza/cultura e vida/matéria. E nesse
sentido que Deleuze e Guattari (1991, p. 82) lembram como Kant coloca "o pensamento
em relacdo com a terra” com sua "revolucdo copernicana”. Mas se ele o faz é para, em
seguida, reterritorializar os devires, 0s saberes e 0s modos de existéncia de outros
povos, para os submeter a legislagdo do "sujeito transcendental europeu™ em um
movimento de universalizagdo cosmopolitica que envolverd o conjunto do planeta.
Dessa maneira, em sua ldeia de uma histéria universal de um ponto de vista
cosmopolita, Kant faz da Europa a civilizacdo que dara leis a todas as outras nacoes, ela
que se compreende como destinacdo do movimento interno necessario iniciado pelos
Gregos. O desafio consiste, entdo, em pensar a dramatizagdo de diferentes modos de
existéncia de um ponto de vista geofilosofico, ou seja, do ponto de vista de uma “razédo
sintética e contingente” (DELEUZE & GUATTARI, 1991, p. 90), levando em conta as
variag0es conectivas entre o absoluto e o relativo que formam os diferentes
agenciamentos cosmopoliticos. Desde entdo, entende-se que o problema geofiloséfico
seja inseparavel da dupla interrogacédo: "qual cosmo, quais cosmopoliticas?" (LATOUR,
2007). Desse ponto de vista, constitui um falso problema a questdo em torno da
existéncia ou néo de filosofias outras, desde que langamos um olhar para o problema da
instauracdo de um plano ou da sintese contingente pela qual a desterritorializacdo

absoluta "toma" o lugar de uma desterritorializacdo relativa em um campo dado.

2. Instauracédo do plano: imagem/matéria de mundo

Voltemo-nos para passagens de O que € a filosofia? onde se trata da questdo do
transito que leva do caos a qualquer obra de pensamento. Retomamos a configuracéo
problematizante que se expressa através da ideia de uma tensdo pela qual o pensamento
e 0 caos travam relacdo para fazer dela um uso algo distinto daquele que encontramos
em Deleuze e Guattari. Interessa-nos ndo o questionamento acerca da natureza das
variacBes conceituais, das variabilidades do afeto, das variaveis funcionais, que
especificam cada uma das disciplinas do pensamento - filosofia, arte e ciéncia,
respectivamente -, mas a investigacdo daquilo que Deleuze e Guattari chamam, na
esteira de Souriau, de "instauragdo” filosofica. Interessa, sobretudo, a nogéo de plano
quando ela caracteriza o ato de pensar, ou seja, aquilo que Deleuze e Guattari chamam
de pré-filosofico ou ndo-filosofico para se referir ao plano de imanéncia. Essa analise

permitira considerar aquilo que Souriau (1939, p. 384) chama de "dimensdo de
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cosmicidade" da instauracéo e que Deleuze e Guattari estranhamente ignoram. O intuito
(©) €, com isso, abordar ndo somente o transito do caos a obra de pensamento, mas também
a relacdo dessa passagem tensa e atlética com a "Terra", pois, com efeito, para Deleuze
e Guattari, a filosofia consiste na instauracdo de um plano pré-filoséfico ou néo-
filoséfico, o qual, por sua vez, é definido como seu "solo absoluto”, "sua Terra™ ou "sua
desterritorializagdo" (1991, p. 44). Dessa maneira, a geofilosofia implicaria em seu
amago a nado-filosofia. Para nds, como veremos adiante, ela funciona como uma espécie
de precursor cosmoldgico sombrio.

Para os autores de Qu'est-ce que la philosophie?, a criagdo de conceitos,
necessariamente filoséfica, remete a uma "razdo contingente™" e mesmo as "conexdes"
no conceito dependem de encontros que poderiam ser outros e permanecem, a esse
titulo, abertos a novas conexdes e variacdes. E verdade que isso introduz a
multiplicidade na filosofia. Contudo, se Deleuze e Guattari recusam, por um lado, a
ideia de uma "razdo necessaria”, eles fazem, por outro lado, a instauracdo filosofica
depender de condicBes necessarias tais como a existéncia de um "meio relativo" ele
mesmo de imanéncia, uma "desterritorializacdo relativa" que é ela mesma "imanente e
horizontal”, como ocorre com 0 meio grego - o regime de amizade/rivalidade na cidade
- oposto ao meio relativo de transcendéncia e a sua desterritorializacdo relativa de
"transcendéncia e vertical”, préprios as civilizacbes onde a religido e a sabedoria
encontrariam seu elemento - o regime de hierarquizacdo em torno da figura de um
déspota ou divindade nos impérios. Na sua compreensivel ansia de salvar a filosofia,
como disciplina, das velhas rivais (ciéncias sociais, linguistica, l6gica, psicanalise) e das
novas (comunicagédo), cada vez mais "insolentes” e "desastrosas"”, Deleuze e Guattari
opordo D/T horizontal e vertical, reservando a imanéncia do conceito a filosofia e a
transcendéncia da figura e da opinido as religides, as concep¢des do mundo, a
comunicacdo. "Ha religido cada vez que ha transcendéncia, Ser vertical, Estado imperial
no céu ou sobre a terra, e ha Filosofia cada vez que hd imanéncia" (1991, p. 46).

Ora, essa concepgao permanece cativa de um pensamento ainda demasiadamente
marcado por uma opinido filoséfica ocidental®. Com efeito, tal como a entendemos, a

geofilosofia deve ser compreendida enquanto abertura a multiplicidade de instauracGes.

2 Assim, a critica de Jean-Pierre Faye: "Dizer que ndo houve filosofia arabe [como asseguram
curiosamente Gilles Deleuze e Félix Guattari, em O que é a filosofia?] é afirmar que a falsafa ndo existiu:
é dizer ndo existiu também filosofia italiana, 'philosophie’ francesa, philosophy inglesa, Philosophie
alema. Nés nos autorizamos uma oposi¢do amistosa e afiada aqui diante da perspectiva estranhamente
eurocéntrica, e paradoxal em se tratando deles, de Gilles Deleuze e Félix Guattari" (FAYE, p. 59).
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Deleuze e Guattari eles mesmos buscam distinguir sua leitura dos "julgamentos de
= humor" que, partindo de uma “oposicdo radical entre as figuras e os conceitos",
limitam-se a desvalorizar um dos dois termos e acena para "afinidades inquietantes (...)
sobre um plano de imanéncia que parece comum". Contudo, acrescentam logo em
seguida que as "correspondéncias ndo excluem uma fronteira, mesmo dificil de
discernir" (1991, p. 88). Essa fronteira € uma maneira, ainda, de manter uma razéo
necessaria a ligar a filosofia a0 modo imanente de instauragdo do plano, resultando dela
uma geografia da filosofia que a encerra nos limites da porcéo ocidental. Para nds, a
razdo contingente ndo deve afetar somente 0s encontros com 0s meios, mas sua propria
natureza: a multiplicidade de meios relativos. Ela também ndo afeta somente as
conexBes no conceito, mas o proprio material conceitual em sua relacdo com outros
materiais (linguisticos, técnicos, sensiveis, imagéticos, etc.): uma multiplicidade de
materiais. A relacdo dessas instaura¢fes outras com a instauragdo filoséfica conceitual e
imanente € de equivocidade: elas estdo para 0s seus respectivos meios, assim como a
filosofia da imanéncia est4 para 0 meio ocidental, sem ter necessariamente 0 mesmo
sentido de criacdo de conceitos. Por outro lado, elas tem uma relagcdo de univocidade ja
que elas realizam em uma multiplicidade de casos 0 mesmo sentido necessario de
instauracdo de cosmicidade. Deleuze e Guattari pensavam a razdo contingente afetando
0 encontro com 0S mMeios e preservavam a razao necessaria como natureza imanente da
filosofia. NOs pensamos a razdo necessaria como sentido de cosmicidade da instauracédo
(desterritorializacdo absoluta) e a razdo contingente afetando seu encontro maltiplo com
os meios (relativos) e afetando a propria natureza dos meios (D/T imanente, emanante,
transcendente, etc.). Assim, a nocdo de geofilosofia s6 parece ser determinavel se nos
voltarmos para uma multiplicidade de instauracdes, mas ndo para levantar o problema
em torno da possibilidade ou ndo de sua existéncia ser qualificada de filosofia, seja para
conceder-lhes alguma dignidade, no primeiro caso, ou, ao contrario, para ndo macula-
las ou para reservar a Europa/Grécia a excepcionalidade dessa criacdo. Mas o que vem a
ser entdo a instauracdo? Passemos a analise daquilo que Deleuze e Guattari chamam de
plano de imanéncia, pois ele define o que vem a ser o0 ato de instauracdo. Feito isso,
consideraremos 0 que nos parece constituir sua limitagdo e o que permitiria supera-la.
Dado que outros esforcos foram dedicados a compreensdo da ideia de plano de
imanéncia em Deleuze, fagamos uso de alguns de seus progressos a fim de avancar na
seara proposta acima. Entre esses esfor¢os, n6s nos deteremos no trabalho "Plano de

Imanéncia e vida", de Bento Prado Jr. (2004). Nessa instigante investigacdo "diferencial
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e comparativa”, Foucault, a fenomenologia e Wittgenstein sdo mobilizados para
[NJ) esclarecer a nogao de plano de imanéncia em Deleuze. De acordo com o autor, 0 maior
"rendimento” dessa empreitada comparativa foi obtido do ultimo nome. Assim, em
Deleuze e em Wittgenstein, Bento Prado Jr. encontra um "dispositivo metafisico” que
ligaria "filosofia" e "caos". Para um, tanto quanto para o outro, a filosofia exige que o
pensamento afronte o caos, nele mergulhe e dele possa retornar. Se no autor de Ldgica
do sentido é o plano de imanéncia que permite tracar um crivo que corta o caos, para lhe
conferir consisténcia, no autor do Tratactus logico-philosophicus a no¢do de jogo de
linguagem surge como um “conjunto” ou "aglomerado” simbolico-pratico que se
distribui em um tipo especial de proposigdes: "as pseudoproposicGes de base". Estas
ultimas sdo consideradas como "nem verdadeiras nem falsas" e "abrem o espago que
sera povoado por certas tribos de proposi¢oes propriamente ditas e proibirdo a entrada
de quaisquer outras tribos" (PRADO JR., 2004, p. 156). Assim como o plano de
imanéncia corta o caos para lhe dar consisténcia, cada jogo de linguagem cria 0 espago
onde proposigOes se tornam significativas e eventos séo transformados em estados-de-
coisa, instaurando, dessa maneira, um mundo com alguma estabilidade.

Contudo, tanto para Deleuze quanto para Wittgenstein, aos olhos de Bento Prado
Jr., o fazer da filosofia é situado ndo somente em relacdo ao caos, mas também na
tensdo que a opde ao senso comum. Lembremos das palavras de Deleuze. "Diriamos
que a luta contra o caos implica em afinidade com o inimigo, porque uma outra luta se
desenvolve e toma mais importancia, contra a opinido que, no entanto, pretendia nos
proteger do proprio caos" (DELEUZE & GUATTARI, 1991, p. 191). Bento pensa
certamente nessa afinidade reivindicada com o inimigo quando cita uma passagem de
Wittgenstein que serve como um dos sustentaculos de sua leitura comparativa. "Atraves
da filosofia devemos mergulhar no caos arcaico e la sentirmo-nos bem"
(WITTGENSTEIN, Vermischte Bemerkungen, T.E.R., p. 78, apud PRADO JR., 2004,
p. 154). Gracas a essa afinidade com o inimigo, Bento pode apontar, no filésofo
austriaco, uma distincdo que nos parece extremamente proficua para a presente
investigacdo geofilosofica. Trata-se da distin¢do entre a Weltbild e a Weltanschauung,
ou seja, entre aquilo que se entende como a imagem do mundo e a concepgdo de mundo,
respectivamente. A primeira consiste no "amalgama de pseudoproposi¢oes cristalizado
na base de um jogo de linguagem” (PRADO JR., 2004, p. 157). Quanto a concepc¢éo de

mundo, ela apbia-se espontaneamente nesse amalgama.
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Ora, é a situacdo vital do pensamento diante do caos, a tensdo do pensamento
LY Instalado precariamente no plano que recorta o movimento infinito e caotizante, que
constituiria o fator distintivo da filosofia em sua especificidade, enquanto disciplina do
pensamento. Apesar de nascer da reivindicacdo de ruptura com 0 Senso comum, ou Seja,
com pré-concepcgOes cristalizadas, a filosofia toma a "parada provisoria e arbitraria” do
devir - em que consiste o Weltbild, a imagem do mundo - como a mais "sdlida arkhé",
"dando lugar a uma teoria universalista capaz de dominar pelo conhecimento a
Omnitudo Realitatis” (PRADO JR., 2004, p. 157). Nesse sentido, continua o fil6sofo
brasileiro, poder-se-ia afirmar que, assim como na critica bergsoniana a metafisica
classica esta nada mais é do que a extrapolagdo especulativa do senso comum, assim
como em Deleuze a imagem dogmatica do pensamento decalca "os problemas sobre as
proposicdes”, "as estruturas ditas transcendentais sobre os atos empiricos de uma
consciéncia psicoldgica”, em Wittgenstein o Weltbild "degrada-se” em conhecimento
dado, a imagem de mundo é "transfigurada" em Weltanschauung, o amalgama na base
do jogo de linguagem é tomado como verdade ou certeza racional. Bento Prado Jr., tdo
leitor de Bergson quanto de Deleuze, lembra, apoiando-se naquele primeiro, como essa
ilusdo é natural e, desse modo, necessaria em termos praticos para a vida, ja que a
inteligéncia necessita agir sobre a matéria e o faz através da linguagem, conferindo
alguma estabilidade ao devir. No entanto, no caso da metafisica classica, criticada por
Bergson - assim como o0 pensamento da recognicdo o sera, igualmente, por Deleuze - a
ilusdo natural é prolongada em ilusdo filosofica. Bento ainda deve ter em mente a
passagem de Deleuze em que a afinidade com o inimigo se mostra necessaria pelo fato
de o outro inimigo, a opinido e a ilusdo natural sobre a qual ela se assenta, consistir
precisamente na protecdo contra o caos. E o que parece sugerir a seguinte passagem.
"No fundo, a filosofia e 0 senso comum partilham a mesma ilusdo, mas, s6 a ilusdo
filosofica tem efeitos desastrosos para 0 pensamento e, sobretudo, para a propria vida"
(PRADO JR., 2004, p. 157). Esse desastre se manifesta quando a filosofia passa a se
compreender segundo o regime da "adequatio”, ou seja, como um conjunto de
proposigdes referidas a objetos ou estados-de-coisa transcendentes, e "ndo como um
‘fazer', ou como uma pratica construtiva que introduz no caos um minimo de
consisténcia e que exprime a forma imanente de ‘'uma vida' " (PRADO, 2004, p. 158).
Feita essa passagem pelas analises de Bento Prado Jr. acerca do plano de
imanéncia, ela pode ser retomada nos termos desta investigacdo. A instauracdo do plano

constitui o precursor cosmoldgico sombrio das atividades variadas de pensamento,
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incluindo a filosofia. Com efeito, o plano consiste em uma estacdo provisoéria e precaria
J& do caos: uma imagem de mundo ou esquema cosmolégico. No entanto, ao confundir o
sentido necesséario de cosmicidade da instauracdo com o meio relativo, a filosofia
produz a universalizacdo fechada, ou seja, 0 esquema cosmologico de base, facticio e
transitorio em seu acontecer, mas necessario em seu sentido de cosmicidade, é
convertido em "sélida arkhe", em ordem absoluta e necessaria, ao invés de dar lugar ao
arduo esforco pelo qual esse material pode ganhar a consisténcia de uma forma de vida,
de uma edificacdo sustentante, de uma cosmicidade duradoura na origem de uma
maneira de pensar e de existir em um campo dado. A geofilosofia, tal como a
entendemos, implica esse dado fundamental segundo o qual ndo h& concepcdo de
mundo que ndo envolva um esquema cosmoldgico ou imagem de mundo como solo ou
Terra do pensamento. Uma imagem de mundo consiste, a cada vez, para retomar
Souriau, na "aquisicdo de formas arquiteturais, [no] desenho de outros seres, [no]
enriquecimento segundo uma lei diferente, segundo uma maneira de existir diferente”,
"um cosmos ldcido, brilhante, rico e variado", esfera-cosmos que deixa para tras a
"realidade mediocre, mas praticamente suficiente” da concepc¢do de mundo, "esfera
cinzenta" tal como uma "bolha de sabédo plena de fumaca de tabaco” (SOURIAU, 1939,
p. 389). E a partir dessa cosmicidade esférica que a filosofia produz seus conceitos: a
esfera-Platdo, a esfera-Aristoteles, a esfera-Descartes, etc. A insuficiéncia de Deleuze e
Guattari, com sua leitura geofilosofica, é limitar essa variacdo diferenciante somente a
filosofia e permanecer, assim, presa a sua propria esfera-Ocidente... Ao insistir sobre a
distingdo entre conceito e figura, ndo se leva suficientemente em conta a natureza do
plano de pensamento enquanto cosmicidade de um weltbild e suas conseqiiéncias para a
atividade filoséfica. Assim, o que outras praticas de pensamento fazem a sua maneira é
produzir cosmicidade: assim, por exemplo, a esfera-Africana (GORDON, 2016) e suas
variacgoes, de acordo com cada instauracdo singular, conceitual ou néo: esfera-Kagame,
esfera-Bidima, esfera-Noguera, esfera-Ubuntu. A universalizacdo fechada consiste
precisamente na ilusdo que faz com que a imagem de mundo seja tomada como
concepgdo absoluta de mundo, a parada provisoria e precéria (acontecimental) degrada-
se em uma ordem imutavel e sélida (origem). Souriau faz referéncia a um "movimento
de converséo, de amor, de unificagdo dissolvente™ (SOURIAU, 1939, p. 392) que tende
a por uma esfera ou conjunto delas em um centro ideal: o duplo da realidade mediocre.
Uma explicacdo que dé conta desse processo deve ser buscada no préprio

esforgo vital e sua tendéncia a se cristalizar ou se solidificar localmente, o que pode ser
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acelerado pela hesitacao frenética do pensamento diante do "movimento infinito" ou por
(Un) uma quase inevitavel fadiga diante das resisténcias: como afirmam Deleuze e Guattari,
0 caos caotiza e, diante dessa ameaca constante, a opinido e a transcendéncia aparecem
como uma espécie de "sedimento”, de "esgotamento interno”, para retomar expressoes
precisas de J.-M. Salanskis®. Um “pensamento”, uma "acdo", uma "maneira de existir",
nesse caso, "ndo possuem mais nada de instaurativo e de realizador, 0 processo € um
puro desfazer; ndo um desabrochamento, mas um esvaecer" (SOURIAU, 1939, p. 393).
A geofilosofia deve interessar-se pela instauracdo de cosmicidade, ndo apenas enquanto
ela é filosofica - e essa é a limitacdo, ainda, da concep¢do deleuzo-guattariana -, mas
enquanto envolve uma multiplicidade de atividades de pensamento: certamente, aquelas
que efetuem a atividade filoséfica entendida como criacdo de conceitos, mas também
aquelas que se apresentem como contemplacdo, meditacdo, andlise da linguagem,
cosmovisoes, etc.. A dicotomia entre figura e conceito esvaece, pois a transcendéncia
ndo mais aparece como um inexplicAvel movimento vertical, mas como fadiga do
pensamento. Toda imagem de mundo possui, por sua propria natureza, uma dimensdo
figural que ndo implica necessariamente sua oposi¢cdo ao conceito, ao contrario, ndo ha
criacdo conceitual interessante que ndo implique um precursor cosmologico sombrio,
uma imagem/matéria de mundo. Deleuze e Guattari eles mesmos o dizem: "Quando
salta 0 pensamento de Tales, € como agua que o pensamento retorna. Quando o
pensamento de Heraclito se faz polémos, é o fogo que retorna sobre ele. E uma mesma
velocidade de um lado e do outro: 'o atomo vai tdo rapido quanto o pensamento’. O
plano de imanéncia tem duas faces, como Pensamento e como Natureza, como Physis e
como Nous" (DELEUZE & GUATTARI, 1991, p. 41). S&o eles ainda que reconhecem
haver outras "ldéias criadoras” (DELEUZE & GUATTARI, 1991, p. 13), mas para
restringi-las, em seguida, a arte e a ciéncia e assegurar a filosofia uma funcdo. Para nos,
a geofilosofia implica um sentido acontecimental de universalizagdo, marcado pela
multiplicidade de imagens/matérias de mundo, de que a ciéncia, a arte e a filosofia séo
variacdes no interior da esfera-Ocidente. A geofilosofia, assim compreendida, introduz

um sentido cosmopolitico de amplidao e de abertura®.

% Cf. Dedicamos uma reflex&o a esse tema e autor em "Deleuze e os Slogans da imanéncia”, in. Deleuze
hoje. Org. Sandro Kobol Fornazari [et al.], Sdo Paulo: Editora Fap-Unifesp, p. 2014, pp. 295-313.

*"Um pensamento capaz de sentir como aquilo que ele determina pode também ser determinado de outra
maneira, € quais correspondéncias se apresentam (...) entre certas existéncias lUcidas e outras existéncias
ndo menos lucidas, mas realizadas diferentemente, segundo outras cosmologias. E como o real soa, entdo,
um acorde variado, rico e pleno, por pouco que se avance nessa cosmicidade!" (SOURIAU, 1939, p. 396).
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Isso dito, é possivel desdobrar as questdes levantadas inicialmente: em que
consiste o universalismo moderno ocidental sendo na extrapolacdo de um certo weltbild
em uma concepcdo de mundo a ser imposta a forca a outros povos, impedindo seus
devires? Mas como superar esse universalismo de modo a nédo reproduzir a ilusdo de
uma origem absoluta e necessaria (por exemplo, a tese afrocéntrica de uma origem
necessaria egipcia e negra da filosofia)? Com efeito, a origem em filosofia nada mais é
sendo, como vimos, o prolongamento da ilusdo natural em ilusdo filoséfica. A filosofia,
nesse caso, torna-se especulacdo em torno de um sentido pré-formado eterno, imutavel,
necessario. O inimigo necessario, para Deleuze e Guattari, 0 caos, aponta para o fato de
que origem e fundamento em filosofia ndo podem ser sendo o produto de uma tendéncia
quase inevitavel que é preciso conjurar a cada vez. Seria um equivoco afirmar que a
ilusdo natural tem conseqiiéncias desastrosas somente para 0 pensamento. Ela ndo deixa
de servir, igualmente, a finalidades praticas dos poderes constituidos que, em
determinados contextos histdricos, podem alcangar dimensGes de dano e de violéncia
inauditas, como foi o caso da modernidade/colonialidade. A ilusdo natural integra a
cada vez agenciamentos com componentes econdmicos, sociais e técnicos que lhe dédo
uma extensao inaudita. Mas o corte no caos e a consisténcia obtida pelo plano apontam
para aquilo que se deveria chamar de a-fundamento ancestral, ou seja, o sentido
implicado em uma imagem de mundo ndo é pré-formado, mas é da ordem de uma
performance, ou seja, de um pensamento em ato, a cada vez reiterado como uma forma
de vida consistente. Ndo ha um sentido pré-formado que cabe ao pensamento especular.
E necessaria a cosmicidade de um pensamento que performa uma vida. De onde, por
outro lado, a relagéo da filosofia com as forgas insurgentes (0 povo por vir).

A abertura a outras cosmicidades ndo esta, portanto, imune aos riscos,
congénitos ao pensamento, da ilusdo natural. Dessa maneira, a critica ao universalismo
europeu e seus marcadores hegeménicos pode mergulhar o pensamento filoséfico no
relativismo generalizado a partir de determinac@es tais como cultura, lingua, etnia e
raca, que ressuscitam a ilusdo da origem em novos particularismos exclusivos. Diante

disso, o tema da descolonizacéo da filosofia torna-se espinhoso.

3. Geofilosofia e universalismo
A etnofilosofia é exemplo de um empreendimento de rompimento com o
universalismo europeu que se desdobrou em uma impasse fatal. Em que consiste esse

impasse? Seéverine Kodjo-Grandvaux chama, na esteira de Paulin Houtondji, de
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etno/antropo-discursos a " 'obra de etnologia com pretensdo filosofica', repousando
~J) sobre uma confusdo entre os discursos etnografico e filosofico” (KODJO-
GRANDVAUX, 2013, p. 26, cit. de P. HOUNTONDJI). E o que se pode observar em
trabalhos como aqueles de Placide Tempels, intitulado La Philosophie Bantoue, de
1945, e de seus discipulos, nos quais se supde "que ha, nas sociedades que eles estudam
e das quais eles se fazem os porta-vozes, um pensamento de ordem filoséfica prépria ao
conjunto da comunidade apreendido, j& pronto, existente desde sempre, mas do qual os
membros da comunidade ndo teriam consciéncia” (KODJO-GRANDVAUX, 2013, p.
26). Desvela-se, através da andlise de suas linguas e culturas, uma filosofia Bantu, uma
filosofia Akan, uma filosofia loruba, etc. Kodjo-Grandvaux afirma que essa
compreensdo faz nascer uma ontologia fixista, prépria a concepcdo ocidental,
demasiada ocidental de philosophia perennis. "[As sociedades africanas] articular-se-
iam em torno de um saber fechado, percebido de maneira intuitiva e inconsciente pelas
populacbes africanas estudadas que ‘filosofa[m] sem saber'. Os etnofildésofos pretendem
somente ler essa filosofia, converté-la 'de implicito a explicito' (...)" (KODJO-
GRANDVAUX, 2013, p. 27, cit. de A. KAGAME e |. LALEYE, respectivamente). O
etnofildsofo, em um empreendimento "louco e sem esperanc¢a”, langa-se na reconstrugédo
sistematica da "visdo do mundo dos povos africanos”, do "pensamento dos ancestrais",
da "Weltanschauung coletiva de seu povo"” (P. HOUNTONDJI apud KODJO-
GRANDVAUX, 2013, p. 28). Para a estudiosa, estamos diante de um mito, "aquele de
'uma filosofia africana especifica, [de] uma visdo do mundo comum a todos 0s
Africanos de ontem, de hoje e de amanha, [de] um sistema de pensamento coletivo e
imutavel, eternamente oposto aquele da Europa™ (KODJO-GRANDVAUX, 2013, p.
29). Seus criticos apontaram o quanto a etnofilosofia respondia a uma necessidade de
exotismo por parte dos europeus e serviu ao poder colonial, preocupado em
compreender o outro para melhor perpetuar sua subjugacdo. Ora, ocorre que a "suposta
filosofia intuitiva, implicita, imediata e coletiva" apresentada pela etnofilosofia €, na
verdade, ela mesma, instauracdo. Essa construcao busca passar-se por uma filosofia sub-
jacente e essencial, de juris, quando ela expressa, de facto, "investimentos particulares”
e "projecOes singulares” (KODJO-GRANDVAUX, 2013, p. 32) de seu autor, do
contexto no qual ele elabora a construgdo e de suas escolhas teorico-filosoficas. Tudo se
passa como se essa imagem de mundo ocultasse sua propria degradacdo em
Weltanschauung, em opinido filosofica com pretensdo ndo ocidental, mas restaurasse

em seu seio um dos fundamentos do universalismo europeu: a ilusdo da origem e a
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universalizacdo fechada que ela acarreta. A critica ao universalismo europeu conduz
direto a uma universalizacdo ela mesma fechada e, portanto, a uma guerra de
universalismos, ou o que d& na mesma, de particularismos exclusivos.

E notavel que o filésofo Souleymane Bachir Diagne, em seu retorno a filosofia
Bantu, procure oferecer uma saida ao impasse em torno da etnofilosofia, sucintamente
mdescrito acima, fazendo valer outra dimenséo do empreendimento levado a cabo por
Kagame, a saber, aquela que diz respeito a relacdo entre a filosofia e as linguas
africanas. Partindo do pressuposto de que cada lingua forja uma "visdo de mundo”
diferente, Diagne retoma o problema daquilo que Kagame designa como "filosofia-
linguistica", a qual remete ao "fato da relatividade linguistica e a questdo, que ele pode
suscitar, do relativismo filoséfico" (DIAGNE, 2000, p. 50). Diagne vé nela a
emergéncia de um "projeto de antropologia global”, no seio da qual as seguintes

questdes devem se colocar: "a linguagem determina as categorias l6gicas que nds

utilizamos, assim como as nog¢des fundamentais que nds temos em torno do ser, do
tempo, etc.?" Segue uma longa citagdo de Bachir Diagne (2000, p. 50) que nos permitira

formular a problematica geofilosofica que esta em jogo.
Alexis Kagamé (...) estimou, dois anos antes que o lingiista E.
Benveniste, em 1958, propds demonstrar que as categorias ldgicas de
Avristdteles ndo eram sendo as categorias linglisticas do grego, que
aquilo que a onto-logia do Estagirita apresentava como uma gramatica
do raciocinio em geral ndo era sendo a gramatica de sua propria lingua
e, talvez, das linguas da mesma familia (se levamos em conta a
importancia da presenca nas linguas indo-européias, por exemplo, do
verbo ser tdo importante para a estrutura candnica da proposi¢do na
légica classica, afirmando ou negando um predicado/atributo de um
sujeito/substancia). Por consequéncia, o projeto de A Filosofia bantu-
ruandesa do ser apresentou-se como a explicitacdo, para a lingua
kinyarwanda, das categorias que ela carrega, em uma andlise que
reproduz conscientemente aquela que Aristételes ndo realizou sendo
tomando as particularidades do grego pela universalidade do discurso

onto-légico em geral.

Essa confusdo das particularidades da lingua grega e indo-européias com a
universalidade do discurso onto-légico em geral ndo constitui, combinado a
componentes raciais, étnicos, econdmicos, etc., um dos elementos na base da

degradacdo da imagem de mundo em concepgdo de mundo compartilhada por aquilo
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que é, na atualidade, criticado como o universalismo europeu e que permitiu a pequena
© porgdo do mundo chamada Ocidente considerar-se como "o centro do globo, o pais
natal da razdo, da vida universal e da verdade da Humanidade™ em oposicéo ao "Resto"
como figura da "diferenca”, da "existéncia objectal", do "ser-outro” de que a "Africa, de
maneira geral, e o Negro, em particular, foram apresentados como os simbolos
realizados" (MBEMBE, 2013, p.25)? Malgrado as diferencas entre os empreendimentos
filosoficos singulares de cada pensador, no interior da tradi¢do ocidental, eles repousam
em uma tese cosmopolitica inconsciente que, ao se sustentar sobre a necessidade da
imagem de mundo, degrada-se em concep¢do de mundo que se apresenta enguanto
universalidade sob a qual se insinuara o sujeito transcendental europeu-branco-hetero-
burgués-moderno-etc.” A solidificacio da imagem de mundo e sua degradacdo em
concepcao fechada do mundo participa de um agenciamento mais amplo em que outros
componentes (de raca, género, sexualidade, etc.) e outras forcas (econémicas, técnicas,
cientificas, etc.) concorrem.

Entretanto, aos "julgamento[s] de identidade” fundados na imagem de mundo
que sustenta o universalismo europeu opor-se-d0, numa histéria de lutas e resisténcias
incessantes, as "afirmac[0es] de identidade” (MBEMBE, 2013, p. 52) daquilo que
parece, segundo o marcador social da diferenca mobilizado, constituir um agenciamento
cosmopolitico assentado em uma imagem de mundo diversa, posto que releva da
positivacdo dos proprios termos tocados de "inessencialidade” (FANON, 2011) pelo
universalismo europeu. Assim, as filosofias serdo pensadas em variagdes a partir desses
termos que sdo 0 género, a raca, a etnia, a sexualidade, etc., de modo a criar uma nova
cartografia cosmopolitica: esfera-Negra, esfera-Mulher, esfera-Bantu, esfera-
Yanomami, etc. Nada, porém, evita o risco de que a ilusdo natural leve a uma
cristalizacdo dessas imagem insurgentes de mundo. Situadas em contextos de luta, em
que o pensamento afronta permanentemente o risco de dissolucdo diante do poder
hegemdnico, mas também diante da noite do caos a que toda circunstancia de desespero,

> S. Kodjo-Grandvaux (2013, p. 85-6) sintetizou esse tema com precisdo: "Tomando-se a si mesma como
inscrita de maneira substancial em uma histdria, em uma cultura, em uma época e em um povo, uma certa
filosofia, em face do Outro, recorre a um vocabulario animalesco, recusa-lhe o0 acesso a humanidade e ndo
reconhece nele quase nenhuma inteligéncia, considerando que somente a leviandade e a inconsisténcia o
caracterizam. Essas filosofias consideram-se, entdo, como aquelas que caracterizam propriamente a
cultura da qual seus autores emanam. Hegel, Husserl, Heidegger ligam consubstancialmente filosofia e
Europa, assim como filosofia e civilizagdo: a filosofia nasce na Grécia, a civilizagdo é, portanto,
essencialmente, européia. (...) A violéncia desses discursos leva a exclusdo de homens e de mulheres da
humanidade, da civilizacdo, da histdria; a filosofia aparece, dessa maneira, como a marca distintiva das
sociedades que se concebem como superiores. Ela se pensa, portanto, sob 0 modo da exclusao".
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violéncia e desumanizacgdo conduz, as formas de vida que se performam em torno dos
(©) marcadores sociais necessitam produzir o maximo de consisténcia. O risco, que € parte
da dimens&o polémica propria da situacdo vital - razdo pela qual o plano ndo é somente
cosmoldgico, mas imediatamente cosmo-politico -, é que a consisténcia viva e ativa da
cosmicidade esférica torne-se um bloco sedimentado, macico e impermeavel,
desaguando em particularismos exclusivistas des-democratizantes, em novas pretensdes
universalizantes fechadas ou na negacdo de qualquer via para o universal®. A nogéo de
interseccionalidade ndo resolve o problema, como mostra seu uso por feministas
brancas que, como critica N. Ajari (2015), mobilizardo essa no¢do como "fim em si"
para avancar posi¢Oes islamofdbicas. Balibar (2010, p. 16) descreveu esse risco
consubstancial da seguinte maneira, referindo-se ao universalismo erigido sobre o

particularismo exclusivista da luta de classes:
No6s ndo podemos alimentar a ilusdo [...] de que classes organizadas
seriam imunizadas por natureza contra 0 autoritarismo interno que
decorre de sua transformacdo em ‘contra-Estado’ (...), nem que elas
representariam um principio de universalidade ilimitada ou
incondicional. O fato de que, em sua maioria, 0 movimento operario
europeu e suas organizagdes de classe tenham permanecido cegos aos
problemas da opressdo colonial, da opressdo doméstica, da dominagédo
que se exerce sobre as minorias culturais (quando ele ndo foi
diretamente racista, nacionalista e sexista), apesar dos esforgos e dos

intensos conflitos internos que formam uma espécie de 'insurrei¢do na

® Deleuze e Guattari fazem referéncia a uma "magquina dual” que codifica o socius e funda um estado de
dominacdo: o plano das "formas, dos objetos ou sujeitos molares que conhecemos fora de nés e que
reconhecemos a forca de experiéncia, de ciéncia ou de habito". Por isso, os autores insistem que o devir-
mulher, o devir-crian¢a, o devir-negro ndo se "assemelham" a mulher, a crianga, a0 negro enquanto
"entidades molares" ou "estados", ainda que eles "possam ter posicdes privilegiadas possiveis, somente
possiveis, em funcdo de tais devires". "Os judeus, os ciganos, etc.,”, continuam Deleuze e Guattari,
"podem formar minorias em tais ou tais condig¢@es; isso ainda ndo é suficiente para que se tornem devires.
Reterritorializamo-nos ou nos deixamos reterritorializar sobre uma minoria como estado; mas nos
desterritorializamos em um devir. Mesmo os Negros, diziam os Black Panthers, devem devir-negro.
Mesmo as mulheres devem devir-mulher" DELEUZE, G. & GUATTARI, F., Mille Plateaux. Paris,
Minuit, 1980, p. 339 e pp. 356-7. A distin¢do entre condi¢do necesséria e suficiente impbe-se. Diante da
alienacdo a que todo estado de dominacdo conduz, o negro, por exemplo, é reterritorializado, pela
maquina dual, na "zona de ndo ser" (FANON, 2011). Mas ele se reterritorializa na "zona de ser". Mbembe
também falard em dois momentos da descolonizagdo. O primeiro, condicdo necessaria, mas ainda nado
suficiente para abolir a maquina dual, consiste na passagem de uma "consciéncia destrocada a uma
consciéncia autbnoma" através da "negacdo imediata” do Outro. O segundo, "muito mais complexo",
consiste em "auto-abolir-se abandonando a parte servil constitutiva de si e trabalhando para a efetuagéo
de si enquanto figura singular do universal", tornando possivel a aboli¢cdo do conjunto da maquina dual, a
auto-invencdo e a instauracdo de "novas relagdes de reciprocidade” (MBEMBE, 2010, p. 62). Essa leitura
parece se acordar ao pensamento de Fanon (2011, p. 241-3) que trata de uma dimensdo imediata, na
experiéncia vivida do Negro, que ele chama de reacdo, ndo suficiente para destruir o ser-agido a partir do
exterior - "ele passa de um modo de vida a um outro, mas ndo de uma vida a uma outra" - exigindo um
segundo momento, propriamente de acdo, de auto-criagdo e de inven¢do de um "mundo humano".
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insurreicdo’, ndo deve nada ao acaso. E preciso explica-lo ndo somente
através de tal ou qual condicdo material, por tal ou qual corrupgdo ou
degenerescéncia, mas pelo fato de que a resisténcia e a contestacao
contra as formas de dominacao e de opressédo determinadas repousam
sempre sobre a emergéncia e a construcdo de contra-comunidades
que tem seus proprios principios de exclusdo e de hierarquia [N6s
sublinhamos]. Toda essa histéria - freqiientemente dramatica - chama
nossa atengdo para a finitude dos 'momentos insurrecionais', em outra
palavras, para o fato de que ndo existe algo como universalidades
emancipadoras 'absolutamente universais', escapando as limitacdes de
seus objetos. As contradicdes da politica de emancipacgdo transpdem-
se e se refletem, portanto, no seio das constituicdes de cidadania as
mais democraticas, contribuindo, através disso, [..] para a

possibilidade de sua des-democratizagio’.

Assim, a fons et origo de todos os colonialismos é a metafisica ocidental, como
afirma E. Viveiros de Castro (2009), ndo enquanto origem necessaria, maneira de ver
que seria s6 um sintoma da ilusdo natural, mas no sentido de que ela estendeu o uso
dessa ilusdo, que forma uma espécie de "metafisica original do género humano", de uma
maneira inaudita. Como a geofilosofia poderia contribuir de alguma maneira para
conjurar a manifestacdo de uma tendéncia quase inevitavel que impd&e escolher entre o
relativismo dos particularismos exclusivos e o universalismo fechado? A Unica chance
parece residir na prépria tensdo gque liga pensamento e caos, a qual pode, somente ela,
renovar incessantemente a imagem de mundo, moleculariza-las através de um duplo
movimento, de certo modo frenético e simultaneo, de abertura ao caos e de fechamento
em uma forma consistente de vida, que se vive enquanto multiplicidade e movéncia.
Seu fechamento e solidificacdo em uma forma una e imutavel significa a degradacéo e a
fadiga do eld de vida. E nesse sentido que Diagne (2014, p. 19) afirma que um
"universal pds-colonial (...) e descolonizado (...) ndo pode advir sendo através da
horizontalidade das relagdes entre as culturas e as linguas", mas a condicao de "nédo se
tomar as culturas e linguas" - ou qualquer formas de vida comunitarias constituidas
contra formas de opresséo determinadas - "enquanto insularidades fechadas sobre elas
mesmas” a maneira de uma esfera-"mentalidade™ - ou de uma esfera-essencial ligando

um grupo. Assim, a negritude, por exemplo, entendida como o que ela sempre foi para

" Soulegmane Bachir Diagne retoma essa reflexdo de Balibar precisamente em torno da critica feita por
Aimé Césaire ao comunismo francés e seu universal eurocentrista que fard da prépria luta de classe um
instrumento de obnubilacdo do colonialismo (DIAGNE, 2014, p. 18).
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seus criadores, ou seja, como "movimento” e ndo como esséncia, como figura singular
[NY) de um universal aberto. A geofilosofia deve contribuir, através das variagbes das
imagens de mundo, para a constru¢do permanente do universal como devir e abertura.

Diagne destacara, ainda, nesse sentido, o importante papel da pratica de
traducdo, no plano das linguas e das culturas, que ele conectard a nogdo de "universal
lateral”, de M. Merleau-Ponty. A traducdo ndo deve ser pensada somente em termos de
interculturalidade, mas também de intraculturalidade. "A tradugdo mostra linhas de
compartilhamento que perpassam as comunidades que ndo devem, pois, ser
essencializadas. (...) Em todo caso, 0 modelo de uma passagem de um grupo cultural a
um outro, por tradugdo, ndo deve deixar de se complicar para integrar a reflexdo o
processo da individuacdo, a maneira que o individuo possui de se ‘construir' em sua
capacidade de se mover em um universo (multiverso)" (DIAGNE, 2014, p. 20). O
filosofo Bidima pensa, também em referéncia a nocdo de universal lateral, uma
"filosofia das transagdes" a partir da etnofilosofia, criticando o "dualismo implicito
(Filosofia versus Etnologia) de conotagéo religiosa", que recusa a "mistura™ em nome da
separacdo. "O universal lateral faz de todo filésofo um etndlogo de seu tempo, na
medida em que seu olhar e seu gesto colocam em perspectiva 0 que lhe é ao mesmo
tempo distante e proximo" (BIDIMA, 2011, p. 676).

Portanto, ndo ha imagem geofilos6fica de mundo capaz de reunir as imagens de
mundo em um universal estatico, fechado e acabado. A geofilosofia deve tomar a tensdo
entre pensamento e caos como precursor cosmoldgico sombrio das diferentes imagens
de mundo, ou seja, como sua permanente abertura, traducdo e re-instauracao,
contrabalanceando a tendéncia quase inevitavel a solidificacdo local e, portanto, o risco
continuo de fechamento. Nesse sentido, ela da a pensar uma via cosmopolitica nova que
Diagne (2014, p. 21), na esteira de Balibar (2010), sintetiza: "Etienne Balibar indica que
n&o se trata de renunciar ao universal para pensar o multicultural, mas de levar em conta
que o 'processo’ no qual as diferencas antropoldgicas, longe de ser 'obstaculos internos a
universalizacdo dos direitos do cidaddo e ao devir cidaddo do sujeito’, ao contrario, sdo
0 ponto de apoio para um 'devir sujeito do cidad@o™.

Considerac0es finais

A via geofiloséfica esbocada acima resolve até certo ponto o problema para a

incerta humanidade, mas estd destinada a se chocar com um "obstaculo interno™: a

solidificagdo em torno de uma imagem de mundo antropocéntrica e narcisica. As
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ambiglidades dos movimentos insurgentes sdo sintomas de uma abertura necessaria,
(Y mas ainda insuficiente. Diante disso, a critica aos marcadores cosmolégicos da
diferenga desagua em uma imagem de mundo anti-antropocéntrica que recusa a
insularizacdo em torno apenas de marcadores sociais. Com efeito, ndo € atipico que um
anti-eurocentrista no plano dos marcadores sociais compartilne com o universalismo
europeu sua posicdo antropocéntrica. Assim, nega-se ao animal e outros seres a
capacidade de ser gente (em seus proprios termos), reduzidos a um "conglomerado
anémico de objetos a espera de sentido e de utilidade” (DESCOLA, 2005, p. 19). Sob a
escusa de que o anti-antropocentrismo € um anti-especismo eurocentrista, tal leitura vira
as costas & necessidade de abertura a cosmologias ndo antropocéntricas (por ex., o
multinaturalismo amerindio) e a uma via cosmopolitica que estenda uma constituicdo a
cidaddos trans-mundos, para além da partilha humanos/ndo-humanos®. Poderiamos
encerrar aqui entusiasticamente. Contudo, o anti-antropocentrismo, por sua vez,
promove a insularizacdo da humanidade no seio de uma natura multiplex, uma espécie
de unificacdo geocentrada que encerra o ela de vida nesse planeta refratario. Assim, a
geofilosofia deve levar em conta uma imagem de mundo ndo dado, que considera a vida
para além ndo somente das insularizacGes sociais e cosmoldgicas, mas também do
marcador organico da diferenca, abrindo a via cosmopolitica para um antropo-
decentrismo: superar a Natura naturata e retornar & Natura naturans. Uma retomada
para fazer passar a energia criadora vital no interesse de uma humanidade a ser
instaurada, que ndo esta destinada a morrer com este corpo e nesta Terra, capaz de
superar diversos "obstaculos, mesmo talvez a morte” (BERGSON, 2007, p. 271). Trata-
se, pois, de "pensar a humanidade a partir de seu limite extraterrestre™ (SZENDY, 2011,
p. 101) e, assim, de considerar a vida em formas mais permeéaveis e plasticas, tal como
ela teria efetivamente em habitantes de outros planetas. Ha algo de verdade nessa
cosmo-ficcdo e mesmo as “indicacdes bastante discretas” de Deleuze acerca do "sur-
homme" j& ndo correm o risco de cair numa "histéria em quadrinhos" (DELEUZE,
2004, p. 139).

8 Essa reflexdo teve a ocasido de se manifestar em um debate entre os filésofos Norman Ajari e Tristan
Garcia, no programa Paroles d'honneurs, debate "Qu'est-ce que la dignité?", mas sem lamentavelmente
tomar a direcdo sugerida aqui. Disponivel em <
https://www.youtube.com/watch?v=BEGWiKvyG6M&feature=youtu.be > : acesso 11 de marco de 2017.
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Lima Barreto e as Razdes da Desrazao: das ciéncias psi como uma nova ordem do

discurso ao Modernismo
Dr. Alex Fabiano Correia Jardim®

Afonso Henrique de Lima Barreto, nascido em 13 de maio de 1881, figura
singular da literatura brasileira tratou em suas obras de problemas que atingiam
diretamente a populacdo do pais. Seu posicionamento critico e contrarios as ideias que
vigoravam a época o colocaram no papel de Unico a reivindicar as transformacdes
sociais que o Brasil necessitava. Seus escritos conseguem dar visibilidade a uma ‘certa
gente’ desprovida de voz: negros, pobres, moradores do suburbio carioca, loucos,
visionarios. Falamos de uma outra paisagem existente no Brasil. Essa preocupacéo faz
dele um escritor a frente do seu tempo. Muitas vezes incompreendido,a sua vida privada
serviu de referéncia para um olhar preconceituoso a respeito da sua escrita: alcoolismo,

internacéo no hospicio, pobreza, além, é claro, de ter sido negro®. Segundo Candido:
(...) O Lima Barreto mais tipico seja o que funde problemas pessoais
com problemas sociais, preferindo os que sdo ao mesmo tempo uma
coisa e outra — como por exemplo a pobreza, que dilacera o individuo,
mas é devida & organizacdo defeituosa da sociedade; ou o preconceito,
traduzido em angustia, mas decorrente das normas e interesses dos
grupos. (2006, p. 47)

A exposicdo das tensGes sociais em seus textos adianta sobremaneira 0s
modernistas de 22. Além de encontrarmos em Lima Barreto, uma profunda critica ao
academicismo e a tradicdo, em especial, no uso da linguagem e suas demarcagdes
europeias, ele também ousou dar visibilidade a pessoas e acontecimentos que
anteriormente mereciam apenas as paginas policiais. Um ‘certo povo’ passa a fazer
parte da literatura de Lima Barreto, além de uma °‘lingua’ estranha a burguesia
intelectual do inicio do século XX. O olhar critico e irdnico do cotidiano brasileiro é

descrito em seus textos. Encontramos em seus romances 0 retrato das ruas, das

! Doutor em Filosofia. P6s-Doutorado em Literatura Comparada pela Universidade Nova de Lisboa.
Professor do Departamento de Filosofia e do Programa de Mestrado em Letras/Estudos Literarios.
Professor do Mestrado Profissional em Filosofia e Coordenador do Laboratorio de Filosofia, Ciéncias
Humanas e Outros Sistemas de Pensamento/Unimontes, MG.

2 Alguns ingredientes sdo importantissimos para tal reflexdo: a figura do pai que morre louco, o
alcoolismo e a experiéncia particular de sua vivéncia enquanto interno de um hospicio. Infelizmente, tudo
que o afastaria dos seus maiores sonhos, “ser romancista, viver da inteligéncia e para a inteligéncia. Sem
outra preocupagdo que a de escrever os seus livros” (Barbosa, Francisco de Assis: 1981, p. 136).
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reparticdes publicas, das prisbes, favelas, bares e manicomio. Os habitantes desses
©n espagos foram explorados em sua obra a ponto de torna-los visiveis.Exemplo disso € a
critica as instituicdes manicomiais. Lima Barreto nos apresenta uma nog¢do de
insanidade demarcada pelo inconformismo em relacdo a sua condicdo social, expresso
em seus romances. Como afirmou Haroldo P. da Silva, Lima Barreto tem sido chamado
0 romancista dos suburbios carioca. Verdade ele foi o primeiro a descrever o refugio
dos infelizes (1976, p. 24). A narrativa de Lima Barreto, além da denuncia social,
constroi um denso texto literario, critico da cultura brasileira do final do século XIX e
inicio o século XX. Tal escrita, de certa maneira, coloca o problema do papel social do

escritor.

E possivel observar nos escritos do autor, que a literatura e/ou a escrita literaria
exige do escritor, sinceridade, isto é, a capacidade de expressar da maneira mais simples
possivel seus sentimentos e ideias. Ndo obstante, o escritor jamais poderia abdicar de
tratar dos problemas que afligem o mundo humano, especialmente as implica¢fes desse
humano na sociedade, focalizando os que sdo fermento de drama, desajustamento,
incompreensdo. Isto, porque no seu modo de entender ela tem a missdo de contribuir
para libertar o homem e melhorar a sua convivéncia. (Candido, Anténio, 2006, p. 47).

Uma das questdes que é objeto da sua escrita € a loucurae sua dizibilidade,como
nas obras O Cemitério dos Vivos e Diario do Hospicio. Conforme nos diz Hidalgo,
Diario do Hospicio, escrito na segunda internacdo, reine uma série de impressoes,
confissbes, inconfidéncias e, sobretudo, uma visdo muito peculiar da instituicdo
psiquiatrica e da insania. (2008, p. 21). Bosi corrobora com a afirmacdo da Hidalgo,
segundo ele:

A impoténcia do internado, que ja sofrera o arbitrio dos policiais com
seus preconceitos de cor e classe, vé-se, de repente, confrontada com a
onipoténcia do médico. A assimetria é brutal e, embora Lima tenha
escapado ao risco de virar cobaia de alienistas enrijecidos ou
precipitados, a sua critica guarda um potencial de verdade ainda home
ameacador. (2006, p. 34).

Lima Barreto nos adiantaria nas obras acima citadas, o que Michel Foucault
apresentou sob a forma de conceitos filos6ficos. Conceitos como discurso e doenca
mental permearam as obras de Foucault e foram apresentados respectivamente em1954,
quando da publicacdodo seu ensaio intitulado Doenca Mental e Psicologia. Neste

ensaio, publicado no Brasil em 2000, o autor nos diz:
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Se parece tdo dificil definir a doenca e a salde psicolégicas, ndo é
porque se tenta em vao aplicar-lhe macicamente conceitos destinados
igualmente a medicina somatica? A dificuldade em reencontrar a
unidade das perturbagdes organicas e das alteracdes da personalidade
ndo provém do fato de se acreditar que elas possuem uma estrutura de
mesmo tipo? Para além das patologias mental e organicas, ha uma
patologia geral e abstrata que as domina, impondo-lhes, a maneira de
prejuizos, os mesmos conceitos, e indicando-lhes os mesmos métodos
a maneira de postulados. Gostariamos de mostrar que a raiz da
patologia mental ndo deve ser procurada em uma ‘metapatologia’
qualquer, mas numa certa relacdo, historicamente situada, entre o
homem e 0 homem louco e 0 homem verdadeiro. (FOUCAULT, 2000,
p. 7-8)

E posteriormente, a sua célebre aula inaugural no Collége de France intitulada

A ordem do discurso, pronunciada em 2 de dezembro de 1970. Nessa conferéncia,

publicada no Brasil em 1996,Foucault trata da formacdo dos saberes e de como a

sociedade constitui mecanismos para controlar o discurso e o que ele produz, além dos

seus efeitos e procedimentos de excluséo e interdigdo. Falamos de regulacdo dos objetos

do discurso, o direito de falar e de produzir discurso. Algo pertencente a uma certa

ordem do saber.

Suponho que em toda sociedade a produgdo do discurso é ao mesmo
tempo controlada, selecionada, organizada e redistribuida por certo
nimero de procedimentos que tém por funcdo conjurar seus poderes e
perigos, dominar seu acontecimento aleatério, esquivar sua pesada e
temivel materialidade. Em uma sociedade como a nossa, conhecemos,
é certo, procedimentos de exclusdo. O mais evidente, 0 mais familiar
também, é a interdi¢do. Sabe-se bem que ndo se tem o direito de dizer
tudo, que ndo se pode falar de tudo em qualquer circunstancia, que
qualquer um, enfim, ndo pode flar de qualquer coisa. Tabu do objeto,
ritual da circunstancia, direito privilegiado ou exclusivo do sujeito que
fala (...) (FOUCAULT, 1999, p. 8-9)

Essa nossa hipotese a respeito do ‘adiantamento’ das questdes em torno da

consolidagdo de um discurso, de um saber em torno do objeto loucura em Lima Barreto,

é corroborado por Fabio Lucas, (...) somadas todas as observagdes, vemos nele um

precursor de Michel Foucault, que tdo bem estudou a loucura na sua projecéo histdrica
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e social, os sistemas prisionais ou de reclusdo (cadeiras, hospitais, quarteis, etc (...)

(2004, p. 15).

Segundo Foucault, no discurso das ciéncias psinos deparamos com enunciados
maultiplos, e que somos (nds ou os loucos) o efeito desses enunciados. Mas desde ja
ressaltamos esses enunciados em nada de assemelham a uma mera producdo
ideolégica®, mas, numa combinacdo que atinge diretamente o corpo, a vida, ou seja,

constituem signos e regimes. Vejamos o que Foucault afirma em dois momentos:

Sobre 0 corpo se encontra o estigma dos acontecimentos passados do
mesmo modo que dele nascem os desejos, os desfalecimentos e os
erros; nele também eles se atam e de repente se exprimem, mas nele
também eles se desatam, entram em luta, se apagam uns aos outros e
continuam seu insuperavel conflito. (1984, p. 22)

O corpo sé se torna Gtil se é a0 mesmo tempo corpo produtivo e corpo
submisso. Essa sujeicdo ndo € obtida sé pelos instrumentos da
violéncia e da ideologia; pode muito bem ser direta, fisica, usar a forca
contra a forga, agir sobre elementos materiais sem no entanto ser
violenta; pode ser calculada, organizada, tecnicamente pensada, pode
ser sutil, ndo fazer uso de armas nem do terror, e no entanto continuar
a ser de ordem fisica. (1991, p. 28).

Na loucura, por exemplo, a questdo ndo ¢ ‘0 que ndo pode ser dito’, mas quem
pode dizer ou falar a respeito da loucura.Nos deparamos com a relacdo discurso e
verdade e com a ‘autoridade’ de quem pode pronuncia-la. Transformando-se em
objeto,0 corpo/alma dohomem-louco (categoria geral a qual aqueles que de alguma
forma, ndo possuiam nenhuma finalidade Gtil na sociedade pertenciam,) passou a ser

visto como um tipo de alienacdo que pode ser conhecida, tratada e curada.
O corpo doente no interrogatério da loucura, esse corpo doente que se
apalpa, que se toca, que se percute, que se ausculta e em que se
pretende encontrar sinais patoldgicos, esse corpo é, na realidade, o
corpo da familia inteira; melhor dizendo, é o corpo constituido pela
familia e a hereditariedade familiar (...) (FOUCAULT, 2006, p. 352)

O homem enquanto ‘ser louco’, é 0 elemento diferencial que o separa da verdade

do homem normal e racional. Institui-se entdo um novo tipo de saber: o saber medico

*Acho que eu me distingo tanto da perspectiva marxista quanto da para-marxista. Quanto a primeira, eu
ndo sou dos que tentam delimitar os efeitos de poder ao nivel da ideologia. Eu me pergunto se, antes de
colocar a questdo da ideologia, ndo seria mais materialista estudar a questdo do corpo, dos efeitos do
poder sobre ele. (FOUCAULT, 1984, p. 148).
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que se apresenta como interlocutor e possuidor de uma verdade de ordem cientifico-
o) racional, de carater juridico e moral, dominando a loucura por que ele a conhece e ele a
objetiva. Estamos falando de significante e seus saberes pensados enquanto discurso e
forma cultural de uma época. N&o se trata de um despretensioso comentario a respeito
da psique humana, muito mais que isso, as ciéncias psi introduzem um conjunto de
métodos, proposicBes consideradas verdadeiras, jogo de regras e defini¢bes. Tal préatica
discursiva ¢ tdo poderosa a ponto de se tornar ‘disciplina e ciéncia’: possuem métodos e
proposi¢des. Desse modo, todos os discursos engendrados a respeito ‘do louco, da
doenc¢a mental ¢ do anormal’ subsidiam as formas de controle, interdi¢ao e exclusao. A
ordem significante institui e valida a realidade do discurso. Funda horizontes de
significacéo e do discurso sempre dependente da ordem do significante. E o significante
quem diz o que eu sou, como devo ser, qual deve ser a minha conduta.

Certamente, falamos de discurso epistemoldgico: onde se classifica, observa,
mede e extrai. S3o esses saberes enquanto ‘sujeito de enunciado’ que fabulam as
justificativas e raz0es para a definicdo da normalidade, esta, institui a exclusdo pela
universalizacdo. A ciéncia, enquanto ‘autor’ de dizibilidades se apresenta como
elemento fundamental na ordem das significacdes®. Ela da estrutura ao discurso como
estratégia para constituir uma objetividade, uma visibilidade. Lima Barreto é um tipico
caso do efeito desses discursos. A ‘sua loucura’ pode ser pensada como um bom
exemplo dos procedimentos, técnicas e métodos no intuito de classifica-lo: trata-se de
um esquizofrénico. Torna-se entdo um objeto de enunciacdo e € justamente essa
enunciagdo que o constitui, o designa através de um quadro de classificacdo e juizo. O
saber ou saberes sO6 é possivel quando se tem um espaco determinado, um
confinamento, no caso de Lima, o manicémio. Como falamos a pouco, saber (formas de
dizibilidade) e a materialidade do objeto do discurso (formas de visibilidade). O Saber
ou saberes sO é possivel quando se institui o visivel. E o visivel s6 pode ser pensado a

partir do dizivel. Vejamos o que nos diz Bosi:

(...) Lima Barreto, jogado no meio de loucos indigentes, ora nu, ora

coberto de trapos, encara sem sombra de sujeicdo o médico do

* Para Jurandir Freire Costa, “(...) o sujeito da psiquiatria, 0 doente mental passado, presente e futuro, era
0 sujeito da raca ou das ideologias biologizantes e racistas. Os psiquiatras acreditavam que existia uma
natureza humana, uma esséncia do sujeito, que podia ser entendida pela decifracdo das leis de
hereditariedade, da nocdo de degeneragdo ou de quaisquer outros termos inventados e manipulados pelo
vocabulario racista”. (COSTA: 2006, p. 12).
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hospicio, 0 homem a quem a sociedade atribuira o direito de decidir da

sua reclusdo naquele deposito de seres... anormais. (2010, p. 13)

O papel da ciéncia e justamente se qualificar enquanto enunciadora do discurso e
todo o saber correspondente (das ciéncias psi) devem corresponder ao discurso
produzido. Falamos de construcdo das proposi¢cdes acerca do individuo e para tal, o
discurso significa a apropriacdo e espraiamento técnico-institucional de procedimentos,
normas, regras e valores. Longe de qualquer pretensdo ingénua, os saberes (as ciéncias
psi) ndo tem a funcdo apenas de representar e difunde um certo conhecimento. Na
verdade, o discurso para se consolidar enquanto saber constituinte, precisa entender as
condi¢es do seu surgimento, o que o faz irromper num determinado momento da
historia, os pequenos registros em torno do objeto estudado. Nessa direcdo, Foucault
estabelece uma critica a psicologia e todas as demais ‘ciéncias psi’. Essas ciéncias
contribuem para o estabelecimento de condutas. O proprio Lima Barreto € de certa

forma, ‘vitima’ desse momento historico.

E indescritivel o que sofri ali, assentado naquela espécie de solitaria,
pouco mais larga que a largura de um homem, cercado de ferro por
todos os lados, com uma vigia gradeada, por onde se enxergavam as
caras curiosas dos transeuntes a procurarem descobrir quem é o doido
que vai ali (...) Um suplicio destes, a que ndo sujeita a policia os mais
repugnantes e desalmados criminosos, entretanto, ela aplica a um
desgracado que teve a infelicidade de ensandecer, as vezes, por
minutos. (Barreto, Lima: 2004, p. 151-152).

Ndo podemos jamais esquecer que a Psicologia no século XIX e seus
desdobramentos seguem as mesmas diretrizes das ciéncias da natureza. E o homem
nada mais é do que o prolongamento das leis que regem os fendmenos naturais, iSO
significa: relacbes quantitativas, elaboragdo de leis enquanto fungdo matematica,
colocacdo de hipoteses explicativas. Tudo indicando um enorme esforgco da Psicologia
para aplicar uma metodologia que se assemelhava com as ciéncias da natureza:
verificagdo experimental, fidelidade objetiva, dado que a realidade humana nédo era
outra coisa sendo um espelho da objetividade natural®. Mas algo ocorre de tal maneira
que as ciéncias psi sofrem transformac6es, mudancas, renovagdo. O homem consegue

um status particular. Torna-se uma preocupacéo tdo especifica que o afasta da ordem de

> Sugerimos a leitura do texto A psicologia de 1850 a 1950, de Michel Foucault, apresentado no Ditos e
Esritos, Vol. I, p. 122-139.
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uma analise enquanto um mero fendmeno da natureza. Dessa forma, surge as ciéncias

= psi e sua implicagdo na educagdo, nos sistemas organizacionais, na medicina, na

psicopatologia, na psiquiatria.

Por isso, a nossa afirmacgé@o que encontraremos nas obras Cemitérios dos Vivos e

Diarios do Hospicioo territorio perfeito para problematizarmos o que Foucault iria falar

anos mais tarde.

A partir do nascimento da sociedade moderna, a loucura passou a ser
vista de um modo muito diferente. E verdade que sempre existiram
formas de encarceramento dos loucos; igualmente, desde a
Antigiuidade, a Medicina se ocupava deles; eram também abordados
por praticas magicas e religiosas; muitos, ainda, vagavam pelos
campos e pelas cidades. Contudo, nenhuma dessas formas de relacdo
da sociedade com a loucura prevalecia, variando sua predominancia
conforme as épocas e 0s lugares. Apenas a partir do final do século
XVIII, instala-se, ao menos na sociedade ocidental, uma forma
universal e hegemonica de abordagem dos transtornos mentais: sua
internacdo em institui¢Ges psiquiatricas (FOUCAULT, 2004, 551 p).

N&o obstante, Lima, mergulhou no mundo da insanidade e numa intensa

necessidade em compreendé-lo acabou fazendo da sua escrita uma dobra sobre si

mesmo, como tdo bem explica Candido:

Dai o interesse de tudo aquilo que, na sua obra pode ser chamado
literatura intima: diérios, correspondéncias, até os desafios frequentes
dos escritos de circunstancia. Com efeito, trata-se de um elemento
pessoal que ndo se perde no personalismo, mas é canalizado para uma
representacdo destemida e ndo conformista da sociedade em que
viveu. Espelho contra espelho é uma das atitudes basicas desse
rebelado que fez da sua magoa uma investida, ndo um isolamento.
(20086, p. 60).

Num misto entre realidade e ficcdo, Cemitério dos vivos e Diario do Hospicio

sera desenvolvido a partir da linha ténue entre experiéncia e invencdo. Segundo

Barbosa:

Em O Cemitério dos Vivos, o romancista ndo procura dissimular, na
figura do protagonista principal, 0s seus proprios tragos pessoais, e,
mais do que isso, nem sequer se da ao trabalho de esconder as
circunstancias que determinariam a ambos, ao criador e a criatura, o

mesmo destino. “Como Lima Barreto, Vicente Mascarenhas contava
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entdo “trinta e poucos anos”, tinha a mesma “fama de bébado” e era,
exatamente como ele, “tolerado na reparti¢do”, que o aborrecia
(BARBOSA, Francisco de Assis:1981, p. 222).

Nessas duas obras, observamos que para Lima Barreto, escrever sobre si
mesmosignifica manter-se vivo. Nas paginas do Diario do Hospicio, a escrita de si €
uma maneira de se interrogar a respeito dos rumos da sua vida. No Diario do Hospicio,
Lima Barreto se coloca enquanto efeito ou desdobramento dos problemas sociais
vividos no pais, especialmente falando, na cidade do Rio de Janeiro. Esse
‘desdobramento’ ¢ justamente (na perspectiva foucaultiana) o fato de que ndo podemos
falar de um objeto qualquer sem antes estabelecermos os discursos que o inventa, o
incita. Os procedimentos, principios e regulacbes que orientam a invencdo de um
determinado sujeito tornado objeto de intervencdo. O discurso produz realidade. Ou
melhor, ele € um elemento do proprio real, isto é, Lima Barreto como elemento da sua

prépria histdria e condicdo.Para Bosi,
E provavel que, sofrendo em carne e 0sso a experiéncia de passar por
insano, mas bem consciente de que ndo o era (‘De mim para mim,
tenho certeza que ndo sou louco’), o intelectual Lima Barreto estivesse
alcancando uma percep¢do nitida do cardter toscamente
discriminatério de certa psiquiatria determinista do século XIX, cujas
explicacBes, como ele mesmo aponta, se resumiram a nomenclaturas e
terminologias, isto é, a classes e palavras. Dai vem o mordente da sua
critica as instituigdes manicomiais que, na sua logica perversa,
pareciam compensar, pela sinistra igualdade de uma es”"ecie de morte
em vida (que €é o sequestro), as diferencas de classe que 0s jazigos e as

covas rasas perpetuam nos cemitérios. (2006, p. 24).

Nesse embate com a realidade, a criacdo literaria se tornaum movimento
possivel de linhas de fuga diante de um mundo angustiante, triste e perturbador. No
textoCemitério dos Vivos,nos deparamos com 0 jogo da repeticéo, isto é, 0 personagem
principal repete aquilo que o préprio autor vive e experimenta. E a construcdo pelo
caminho da semelhanca, acentuando ainda mais a relacéo vida e obra. A fragilidade do
personagem na obra Cemitério dos Vivos também aponta para uma singular fragilidade
do autor. Artimanha do autor? Assim, Lima Barreto ao utilizar da narrativa ficcional e
fabuladora, diz quem ele é na figura de um personagem e seus delirios, por certo,

engquanto uma maneira de escrever sobre si mesmo.
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O leitor se surpreendera ao constatar que, no exato momento em que o
depoente entra a escavar o passado e aprofundar a sua ‘anglstia de
viver’, o texto confessional cede a um lance de ficgdo. O testemunho
que, até entdo, parecia pura transcricdo dos apontamentos de um
internado, converte-se na matéria romanesca de uma novela
inacabada, cujo titulo sera igualmente, O cemitério dos vivos. (ld.
Ibidem, p. 26).

A obra de Afonso Henrique Lima Barreto (1881-1922) representa a expressao
critica do universo politico e social do Rio de Janeiro dos finais do século XIX e inicio
do século XX. A forca da sua critica é direcionadaa disparidade entre as classes sociais,
passando por uma analise da producdo artistica no Brasil. Para Lima Barreto, ndo se
podia falar em Democracia sem acesso & arte®. Ele morre justamente no ano da Semana
da Arte Moderna, esta, considerada uma das maiores revolugdes no universo cultural e
literario brasileiro. Lima Barreto, certamente adianta varias das preocupacfes dos
modernistas, entre elas, um afastamento da influéncia portuguesa ou de qualquer
influéncia europeia, ndo no sentido de desqualificar ‘os classicos’, mas sim, a sua critica
visava que a literatura brasileira escapasse de certa maneira de uma determinagéo ou
fosse subjugada pelas influéncias além mar.

Optando-se por um procedimento diferente do machadiano e das
grandes identidades literarias da época, 0 escritor tenta substituir tais
modelos pela paixdo e pela sinceridade da linguagem coloquial, mas
préxima da fala do povo, condicdo que considera superior as regras
retoricas e estilisticas do bem escrever. Para ele, 0 homem de letras
deveria ser o contrario do beletrista, que deixam transparecer o olhar
da Europa na visdo que empreendem da realidade brasileira. Em
oposicdo a essas praticas, ele assume uma consciéncia extremamente
licida da sociedade, veiculada pelo despojamento e pela comunicagao
transparente, a fim de minimizar a distancia entre o intelectual e seu
plblico. (FIGUEIREDO, 1995, p. 17)

A critica de Lima Barreto questionava se as questdes de rigor gramatical
possuiam mais importancia que as questdes de contetdo. A literatura ndo poderia se
prender ou ser reduzida a sistematica e estrutura da lingua, como se a boa escrita

significasse a boa redacdo do vernaculo. Essa subserviéncia da literatura brasileira em

® Em O destino da literatura, encontra-se praticamente um roteiro da estética da obra barretiana. Ao
levantar questdes como: ‘Em que pode a Literatura, ou a Arte contribuir para a felicidade de um povo, de
uma nacdo, da humanidade, enfim? (Barreto, 1956, V. XIII, p. 55 apud Zélia Nolasco Freire, 2005, p. 66.
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buscar similitude com a portuguesa acabava esquecendo de certa maneira um modo
JB proprio de expressdo caracteristico do Brasil, do brasileiro.

A realidade brasileira foi o foco principal dos escritos de Lima Barreto. Tracos
de indignacéo, rebeldia e forte sentimento nacionalista com caracteristicas subversivas
s30 comuns em sua escrita. Seus textos foram chamados muitas vezes de ‘impuros’, em
contraposi¢do a escrita machadiana a qual Lima Barreto se defendia. Numa carta
enderecada a Austregésilo de Ataide e publicada na Revista do Brasil, ele diz:

N&do lhe negando os méritos de grande escritor, sempre achei no
Machado muita secura de alma, muita falta de simpatia, falta de
entusiasmos generosos, uma porcao de sestros pueris. Jamais o imitei
e jamais me inspirou. Que me fale de Maupassant, de Dickens, de
Swift, de Balzac, de Dandet — va 14, mas de Machado de Assis, nunca!
Até em Turguenievi, em Tolstoi, poderiam ir buscar os meus modelos;
mas em Machado, ndo! ‘Le moi...” Machado escrevia com medo de
Castilho e escondendo o que sentia, para ndo se rebaixar; eu ndo tenho
medo da palmatéria do Feliciano e escrevo com muito temor de nédo
dizer tudo o que quero e sinto, sem calcular se me rebaixo ou se me
exalto. Creio que é grande a diferenca. (BARRETO, Lima. Revista
Brasil, 32 fase, n. 35, ano 1V apud Maria do Carmo Lanna figueiredo,
1995, p. 12-13).

Os filélogos manifestam uma profunda ma vontade em relacdo a escrita de
Lima Barreto. Mas, apesar das criticas direcionadas a ele, também observamos que ha
sim um cuidado com os termos, expressdes e bom uso das palavras. Talvez aos
‘vernaculistas’, o incomodo maior proporcionado por Lima, tenha sido pelo fato de
expor tdo claramente aquilo que até entdo estava escondido, personagens dos suburbios,
das reparticbes publicas, dos manicobmios, dos botequins baratos.Arriscamo-nos a
afirmar que éfruto de preconceito acusar a literatura de Lima Barreto desprovida de um
cuidado com a forma da escrita.Dentre as criticas de Lima, esta o fato da literatura
brasileira apenas imitar os lusitanos. Isso em nada indica que o escritor carioca ndo se
preocupava ou nao teria os devidos cuidados em relacdo ao mundo das letras.O que ele
mais desejava era que a literatura brasileira construisse e valorizasse um ‘ethos
brasileiro’, um modo proprio, singular, de como o brasileiro e sua realidade se
configuram. Criticos como José Verissimo, Jodo Ribeiro, Cavalcanti Proenca e Nélson

Sodré acusaram o0s seus textos de imperfei¢cBes de linguagem, composicdo, de estilo,
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sem razoavel acabamento e escrupulosa corre¢édo, além de um descuido quanto a forma,
Un) desconexa e desleixada. (FREIRE, 2005, p.104-105-106).

Mas deixando essas criticas e criticos de lado, ndo poderiamos dizer que fora
justamente esse estilo, especialmente ao tornar visivel uma outra paisagem na literatura
através dos seus personagens, que anteciparia varias das preocupac6es dos modernistas?
Segundo Freire, como mencionado, Lima Barreto é o grande gestor das ideias e
precursor da maior parte das reivindicacdes de mudancas que resulta na exploséo da
Semana da Arte Moderna de 1922. (2005, p. 109). Segundo o proprio Lima Barreto, €
chegada, no mundo, a hora de reformarmos a sociedade, a humanidade, ndo
politicamente que nada adianta; mas socialmente que é tudo (1956, Vol. XIII, p. 165).
Obviamente ndo podemos deixar de citar outros tantos que nos fez chegar o
‘verdadeiro’ Brasil, Jos¢ Américo de Almeida, Graciliano Ramos, Raquel de Queiroz,
Jorge Amado, Guimardes Rosa.... Eis um outro Brasil... de cearenses, pernambucanos,
mineiros, baianos, alagoanos. A ‘baba europeia’ e seu rango vai aos poucos perdendo
forca. Um tipo peculiar de linguagem, de fala, de vocabulos, passa a pertencer o
universo dos leitores’.

Sem medo de errarmos, podemos afirmar que Lima Barreto representou o texto,
a prosa que buscou se insurgir contra a tradigdo, contra uma pratica que exigia a
expressdo dos sentimentos brasileiros ‘lusitanamente’. Um outro exemplo que ¢
importante ressaltar € o seu posicionamento contra a politica de modernizacdo no Rio de
Janeiro. Até mesmo essa préatica foi mimetizada do modelo paisagistico/arquitetonico de
Paris. Tal discurso de modernizacdo e organizacdo, serviu para segregar, expulsar e
empurrar para a periferia da cidade, para os morros sem a minima infraestrutura a
populacdo mais carente.

Uma outra referéncia bastante apropriada para falarmos que Lima Barreto
adiantaria as teses dos modernistas de 22, nos é dado na obra Os Bruzundangas,
publicado em 1923% Entendemos que essa referida obra pode ser pensada como um

"0 confronto entre literatura nacional e estrangeira fica, entdo, por demais prisioneiro de pressupostos
externos, ligados muito mais a paisagem americana que a expressdo popular e artistica. A diferenciagdo
de Portugal torna-se a marca de originalidade brasileira e vai-se refletir, preferencialmente, no predominio
da terra e da cor locao como base de inspiracdo das obras. O impulso da diferenciacéo, no entanto, como
é natural, aprofunda-se apds a consolidacdo da independéncia e se ampliara irreversivelmente entre as
literaturas portuguesas e brasileira. Essa diferenga, que continuard em franca expansdo, chega a atingir
por dentro as raizes da dependéncia literaria, como no caso de Machado de Assis e Lima Barreto.
(FIGUEIREDO, 1995, p. 15)

® BARRETO, Lima. Os Bruzundangas. Satira. Prefacio de Osmar Pimentel. Sdo Paulo: Brasiliense, 1956,
v. VI.
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dos maiores manifestos da situacdo politico-cultural no Brasil. A obra Os
©y Bruzundangas, € uma coletanea de cronicas, em que o escritor faz uma radiografia
critica de um pais chamado de Bruzundanga. Essa viséo ficcional e satirica de uma certa
nacao ou pais € o espelhamento do préprio Brasil. Os temas desenvolvidos enfocam a
diplomacia, as transacdes e propinas, a constituicdo, além das eleicdes e politicos que
compdem seus quadros institucionais. Encontraremos também uma aguda critica aos
privilégios da classe nobre, o poder do latifundio representado pelas oligarquias rurais,
as desigualdades sociais, saude e educacdo tratadas esquecidas pelos politicos, enfim,
mazelas e tristezas semelhantes as de um verdadeiro pais. Bruzundanga significa:
palavreado confuso, mixodrdia, trapalhada. Lima Barreto, para ndo perder a sua ‘verve’
sarcéstica, irdnica e continuamente critica, também descreve a respeito de dois tipos de
nobreza existentes na Bruzundanga: a nobreza doutoral ¢ a que ele chama ‘de palpite’,
‘de opinido’. A primeira ¢ composta pelos doutores, os que passaram pelo ensino
superior, ttm diploma. Segundo Lima Barreto, a sociedade em geral admira e valoriza
os doutores. No capitulo final de Os Bruzundangas, veremos uma certa hierarquia ou
escala de valores referente a nobreza doutoral a partir do formacéo, do curso de nivel
superior que alguém possui. Para ndo fugir ‘ao pais real’, 0S dois cursos mais
valorizados sdo o de Medicina e o de Direito, respectivamente.Finalizando essa pequena
exposicdo dessa obra de Lima Barreto, ndo poderiamos deixar de ressaltar a critica que
ele faz a Constituicdo e sua legislacdo casuistica e conveniente, a politica e seus
mandachuvas, representados pelo Presidente, Ministros, Deputados, chamando-os de
‘estupidos e vazios’, sem contar uma democracia corrupta, as relagdes internacionais, a
ciéncia e a baixa cultura. Cito Lima Barreto, para indicar o0 quanto ele estava para além

de sua época:
Temo muito pdr em papel impresso a minha literatura. Essas
ideias que me perseguem de pintar e fazer a vida escrava com
0s processos modernos do romance, e 0 grande amor que me
inspira — pudera! — a gente negra, vira, eu prevejo, trazer-me
amargos dissabores, descomposturas, que nao sei se poderei
me pbr acima delas. (Barreto, 1956, v. XIV: 84).

Em relagdo ao romance, o escritor também se apresenta a frente do seu tempo ao
falar de processos modernos do romance.Em seu texto O destino da literatura (1956)ele
diz:

Uma tal importancia dizia eu, deve residir na exteriorizacdo de um certo e determinado

pensamento de interesse humano, que fale do problema angustioso do nosso destino em face do
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infinito e do mistério que nos cerca, e aluda as questes de nossa conduta na vida. BARRETO,
g L. (1956).

Diante do posicionamento no panorama cultural e literario em que Lima Barreto
se colocava, ndo seria um equivoco ‘classifica-lo’ como pré-modernista? Neste caso,
dado a importancia quanto ao seu estilo de escrita, a0 adiantamento das questbes
propriamente brasileiras, ndo seria possivel rever essa sua posi¢cdo nos manuais de
literatura? Nao seria ele um ‘moderno’, um ‘estranho moderno’? A atualidade de sua
literatura e a preocupacao em torno do Brasil, do verdadeiro Brasil, ndo o colaria como
moderno? Os modernistas ao pretenderem se afastar daquilo que os antecede, em
especial, a mesmice, a redundancia europeia e a ‘esterilidade’ da literatura, nao
convidaria Lima Barreto para se sentar a mesma mesa?

Por outro lado, talvez Lima Barreto recusasse o honroso convite, afinal, esses
mesmos modernistas, tdo criticos a burguesia paulista, também eram financiados por
ela, afinal, pertenciam a essa mesma burguesia paulista, haja visto as ligacGes de Tarsila
do Amara e Oswald de Andrade ao PRP, Partido Republicano Paulista. Uma das
estudiosas da Semana de 22, a escritora Marcia Camargo, a proposito da comemoragéo

dos 80 anos da Semana diz:

Ao lado de uma clara subserviéncia ao poder estabelecido, o0s
principais atores da Semana ndo inseriam entre suas metas uma
estética engajada nem uma linguagem que servisse como ferramenta
de transformacdo da realidade. A vanguarda artistica paulistana
estava, portanto, divorciada da vanguarda politica... O que viria
ocorrer apenas apés os anos 30. Sentar-se a mesma mesa que 0S
modernistas, pelo menos no inicio seria no minimo constrangedor para
Lima Barreto, dado que a Semana de 22 foi apoiada de certa forma
pelos mesmos que Lima criticava. Apenas posteriormente Lima
Barreto ganha admiracdo dos modernistas ou pelo menos de alguns
deles, como Agrippino Grieco, a0 chama-lo de ‘maior e o mais
brasileiro dos nossos romancistas’. (Camargo, 2002, p. 29 apud Freire,
2005, p. 117-118).

Segundo Sérgio Milliet:

Lembro-me da grande admiragdo que tinha por Lima Barreto e o
grupo paulista de 22. O Triste Fim de Policarpo Quaresma
principalmente nos entusiasmava. Alguns dentre nds, como Alcéantara
Machado, andavam obcecados. (...) O que mais nos espantava entao

era o estilo direto, a precisdo descritiva da frase, atitude antiliteraria do
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escritor, a limpeza de sua prosa, objetivos que os modernistas também
visavam. Mas admiravamos por outro lado a sua irreveréncia fria, a
quase crueldade cientifica com que analisava uma personagem, a
ironia mordaz, a agudeza que revelava na marcacdo dos caracteres.
(Barbosa, F, 1975, p. 322 apud Freire, 2005, p. 118-119.)

Desnudar o Brasil pelo viés da escrita transgressora. Na experiéncia-limite da
loucura, fazer da escrita uma experiéncia criativa. Destruir velhos pré-juizos, cacoetes
da moral. Talvez ai resida a principal contribuicdo do texto de Lima Barreto. Seu
fracasso enquanto membro de uma alta corte de intelectuais no século XIX e XX é o
exemplo da carnalidade de uma excluséo e segregagé@o. A expressao desses sentimentos
pela escrita é a prova mais contundente da riqueza de composicao entre literatura e vida.
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Geofilosofia e 0 sagrado

Dr. José Benedito de Almeida Jr*
Resumo
O objetivo desse trabalho é analisar a relacao entre a geofilosofiae o conceito de espaco
sagrado.Nossas principais referéncias sdo os livrosO Que é a Filosofia, de Deleuze e
Guatarri, especialmente o capitulo Geofilosofia; Espaco e Lugar: a perspectiva da
experiéncia, de Yi-FuTuan; e O sagrado e o profano, de Mircea Eliade. O espago € um
campo de possibilidades para as préaticas sociais e para as subjetividades. No entanto,
enquanto o homem moderno submete sua subjetividade e a religido a0 mesmo estatuto
ontolégico, o homo religiosus coloca o fenébmeno do sagrado num plano ontoldgico
superior ao dos demais meios de manifestacdo de sua subjetividade.

Palavras-chave: Espaco. Geofilosofia. Sagrado. Profano. Subjetividade.

Resume

This work aims analyses the relationship between geophilosophy and the concept
ofsacred space. Our main references are the books What is philosophy? byDeleuze
andGuatarri, especially chapter Geophilosophy; Space and Place: The Perspective
ofExperience, of Yi-Fu Tuan; and The Sacred and the Profane, of Mircea Eliade. Space
is a field of possibilities for social practices and the subjectivities. However, while
modernman submit his subjectivity and the religion to the same ontological status,
homoreligiosus places the sacred on a higher ontological plane to the other means
ofmanifestation of his subjectivity.

Key-words: Space; Geophilosophy; Sacred; Profane. Subjectivity.

No que se refere as praticas sociais e suas representacfes, 0 espagco surge como
uma espécie de forma que torna possivel a construgdo do cotidiano, sendo as diferentes
experiéncias e vivéncias humanas o contetdo dessa construcdo. No entanto, essa relacdo
ndo € unilateral, pois, ao produzirem e reproduzirem as condi¢cdes de sua propria
existéncia, os seres humanos também constroem a sua territorialidade e a sua
espacialidade, que ndo séo realidades dadas ou independentes das experiéncias, pois se

relacionam com o lugar e com os modos de vida.
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Do ponto de vista da subjetividade, também se faz importante saber se situar
[= espacialmente. Enquanto no mundo constituido materialmente, no qual os individuos
vivem em coletividade, é fundamental a consciéncia de uma localizacdo, a fim de evitar
“ficar perdido”, sem saber em que lugar se encontra em determinado espago mais
amplo, no mundo da subjetividade também se faz necessaria a consciéncia dessa
orientacdo: o0 espaco interior também é repleto de perigos que, muitas vezes, surgem de

relagdes conflituosas com o outro.

De acordo com Tuan:

As vidas humanas sdo um movimento dialético entre reflgio e
aventura, dependéncia e liberdade. No espaco aberto, uma pessoa
pode chegar a ter um sentido profundo de lugar; e na soliddo de um
lugar protegido a vastiddo do espaco exterior adquire uma presenca
obsessiva.(1983, p. 61)

A dualidade observada por Tuan, nos pares reflgio e aventura, dependéncia e
liberdade, também se manifesta na relacdo entre espaco profano e espaco sagrado,
conforme veremos ao longo do texto.A relacdo do ser humano com 0 espaco ao seu
redor revela-se tdo remota quanto a propria humanidade. A reflexdo sobre esta relacao,
no entanto, revela-se como algo ainda em construcdo, sendo, de certa forma,
relativamente nova. E nesse sentido que a Geofilosofia se apresenta como uma maneira
de interpretacdo do mundo e das relagBes entre 0 humano e o espaco circundante, bem
como com as propriedades deste espaco e em todos os elementos nos quais ele se
desdobra.

Quase todas as descri¢Ges e iniciativas de interpretacdo da relagdo entre o
humano e o espago, bem como as suas repercussdes de ordem subjetiva, trazem
reflexdes geofilosoficas, ainda que estas sejam implicitas e ndo manifestas
declaradamente. Até a crenca antiga de que a Terra era o centro de todo o Universo,
carrega consigo um acentuado sentimento de relacdo com a Terra, de pertencimento.
Este pertencer tanto se da com relacdo a Terra, quanto com a terra, COm 0 espago e com
o lugar.

Por esta razdo recorremos, fundamentalmente, a obra de Deleuze e Guattari e de
outros autores importantes que deram a sua contribuicdo para a insercdo da geofilosofia,
n3o apenas como conceito, mas como uma possibilidade de leitura da realidade.E no
texto “Geofilosofia”, do livro O que é a Filosofia?,de Deleuze e Guattari, que se

encontra a primeira referéncia ao termo geofilosofia. A intencdo dos dois autores
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franceses era, sobretudo, chamar a atencdo para o carater imanente da Filosofia, em
[N contraposi¢do a uma tradicdo secular, de uma filosofia transcendente, cujas raizes se
encontram no pensamento grego antigo.

De acordo com Broggi (2011): “E precisamente para afirmar as razdes do
encontro [pensamento e Terra], para incluir na defini¢ao de ‘filosofia’ o componente
‘terra’, que Deleuze e Guattari introduziram o termo ‘geofilosofia’”. Para Deleuze e
Guattari, os primeiros filésofos propiciaram uma nova e prépria aproximacao dos
fendmenos naturais, ao trata-los ndo mais como figuras, mas como conceitos. A
filosofia, por isso, € também uma geofilosofia e o pensar se da na relagdo entre o
territorio e a terra. Até mesmo a revolucdo proposta por Kant, na relagdo entre sujeito e
objeto, toma como analogia outra revolugdo: a copernicana, pondo, assim, 0
pensamento em relacdo com a terra.

Desta maneira, a razdo seria contingente e imanente, o que pde a filosofia diante
de um problema: de que maneira ainda é possivel pensar em uma causa transcendente
para o surgimento da filosofia, ou ela seria totalmente dependente de uma conjuncao
pratica historico-temporal? E se até a prépria origem atemporal da filosofia pode ser
questionada, colocada em xeque, 0 que se pode dizer entdo do sagrado?

E neste sentido que podemos situar a reflex&o sobre o espaco sagrado e 0 espaco
profano dentro de um contexto geofilosofico.

O espaco sagrado

Para analisarmos o fenémeno do espaco sagrado recorreremos a obra de Mircea
Eliade O sagrado e o profano, que sem ddvida alguma, é uma das mais importantes
referéncias tedricas relativa aos fundamentos desses conceitos. Em primeiro lugar,
porém, sera necessario recorrer a dois outros conceitos que lhes sdo subjacentes, trata-se
da nocdo de homo religiosus ou homem religioso e de homem moderno ou homem a-
religioso.

Mircea Eliade tem em vista propor uma forma de interpretacdo diferente daquela
do existencialismo e das correntes historicistas, que legam ao século XX, em especial, 0
marxismo e o hegelianismo uma concep¢do de histéria humana como uma evolugéo
dialética do espirito, de tal modo que as sociedades evoluem de modos de organizagéo
mais primitivos para a civilizagdo. Ainda que haja diferengas nas dialéticas marxista e
hegeliana, ambas partem do pressuposto de que 0 homem primitivo ndo possui completa

consciéncia de si e do seu potencial humano, dessa forma, ainda depende de fatores
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externos a sua propria subjetividade para a formacdo de sua identidade. Assim, o
UV homem moderno entende que nao tem mais necessidade da religiao para ter consciéncia
de si, pois tal necessidade é adequada somente para 0s homens de sociedades primitivas
ou ainda ndo completamente civilizadas.

Eliade, porém, inverte essa l6gica.Ohomo religiosus é aquele que assume uma
existéncia aberta para o mundo: “Vimos que o homem religioso vive num Cosmos
“aberto” e que esta “aberto” ao Mundo. Isto quer dizer: (a) que estd em comunicacao
com os deuses; (b) que participa da Santidade do Mundo.” (ELIADE, 2010, p. 141). Tal
é a provocacao de Eliade ao pensamento do historicismo e do existencialismo, porque o
homem moderno supde que tenha uma existéncia aberta, sem projetos,no entanto, uma
vez que ndo possui meios psiquicos para lidar com o passar do tempo, com os fantasmas
do inconsciente — e problemas existenciais semelhantes - 0 homem moderno acaba por
ficar preso a uma existéncia fechada, sem opcGes e possibilidades de recomecar sua
existéncia periodicamente;sup8e-se autor da propria Historia, porém é ainda mais detido
por ela. Nas palavras de Eliade:

O homem moderno a-religioso assume uma nova situacéo existencial:
reconhece-se como 0 Unico sujeito e agente da Historia e rejeita todo
apela a transcendéncia. Em outras palavras, ndo aceita nenhum
modelo de humanidade fora da condicdo humana, tal como ela se
revela nas diversas situac@es histéricas. O homem faz-se a si préprio, e
s6 consegue fazer-se completamente na medida em que se dessacraliza
e dessacraliza 0 mundo. O sagrado é o obstaculo por exceléncia a sua
liberdade. O homem s6 se tornara ele proprio quando estiver
radicalmente desmitificado. SO sera verdadeiramente livre quando
tiver matado o Gltimo Deus.” (ELIADE, 2010, p. 165)

A questdo é, justamente, a medida em que esse projeto do homem moderno pode
se concretizar. Eliade, Campbell e outros autores recorreram as noc¢des de psicologia da
profundidade, de Carl Gustav Jung, para explicar ao homem moderno que esse desejo
de liberdade da consciéncia ndo tem qualquer poder sobre os impulsos do inconsciente.
Portanto, o homem moderno ainda que tente de todas as formas se libertar das
supersticdes do homo religiosus possui todos os seus comportamentos. Dessa forma,
surge o fenbmeno da camuflagem do sagrado no profano. Os comportamentos
pretensiosamente a-religiosos, ocultam, como uma mascara, os fundamentos religiosos

do inconsciente do homem a-religioso:
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O homem moderno que se sente e se pretende a-religioso carrega
ainda toda uma mitologia camuflada e numerosos ritualismos
degradados. Conforme mencionamos, os festejos que acompanham o
Ano Novo ou a instalagdo numa casa nova apresentam, ainda que
laicizada, a estrutura de um ritual de renovacéo. (ELIADE, 2010, p.
167)

O homem moderno apresenta, portanto, 0 mesmo comportamento do homem
religioso, no entanto, a partir de atos laicizados que apenas mascaram 0S MesMos
impulsos do homo religiosus que é o de ter possibilidade de ser o autor da propria
histéria. O homem moderno, dessa forma, também demarca porg¢des privilegiadas do
territorio a partir de sua subjetividade, formando o que Tuan determina como a nogao de
lugar. Para Mircea Eliade e Carl Jung, porém, essa forma de demarcar por¢bes do
espaco, ndo possuem o mesmo efeito catartico do que as demarcacdes feitas a partir do

sagrado.

E, contudo, nessa experiéncia do espago profano ainda intervém
valores que, de algum modo, lembram a ndo-homogeneidade
especifica da experiéncia religiosa do espaco. Existem, por exemplo,
locais privilegiados, qualitativamente diferentes dos outros: a
paisagem natal ou os sitios dos primeiros amores, ou certos lugares na
primeira cidade estrangeira visitada na juventude. Todos esses locais
guardam, mesmo para 0 homem mais francamente ndo-religioso, uma
qualidade excepcional, “Unica”; sdo os “lugares sagrados” do seu
universo privado, como se neles um ser ndo-religioso tivesse tido a
revelacdo de uma outra realidade, diferente daquele de que participa
em sua existéncia cotidiana”. (ELIADE, 2010, p. 28)

Em relagdo ao espaco, € preciso funda-lo, é preciso sacraliza-lo para nele existir.
Assim, 0 homem moderno transfere para ritos laicos o que o0 homem religioso tem como
ritos abertamente religiosos. Do ponto de vista da psicologia de Jung, esses ritos
laicizados possuem muito menos forca simbdlica por ndo serem trazidos a consciéncia
de modo intencional, expondo o homem moderno aos fantasmas do seu proprio

inconsciente.
O homem moderno nao entende o quanto seu “racionalismo” (que lhe
destruiu a capacidade para reagir a idéias e simbolos numinosos) o
deixou a mercé do “submundo psiquico. Libertou-se das supersticdes

(ou pelo menos, pensa té-lo feito), mas neste processo perdeu seus
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valores espirituais em escala positivamente alarmante. Suas tradi¢cdes
morais e espirituais desintegraram-se e, por isto, paga agora um alto
preco. Em termos de desorientacdo e dissociacdo universais. (1992,
94).

O que resta da experiéncia de estar vivo, para 0 homem moderno? Nada além de
sua subjetividade, assim sua vida torna-se constantemente vazia uma vez que nao possui
meios de se livrar do peso do passado, quando as mas experiéncias 0 atormentam; ou do
presente, quando percebe sua existéncia atual vazia em relagdo a um passado intenso de
subjetividade. Para exemplificarmos, rapidamente esse drama do homem moderno,
podemos citar a cangdo La Bohéme (1965) de Charles Aznavour e Jacques Plante.
Nessa canc¢do, o personagem central retorna ao bairro de Montmartre e recorda que,
apesar dos tempos dificeis de juventude, sua vida era intensa de experiéncias pessoais.
Ele desenvolve assim uma afeicdo especial por este bairro, descrevendo que os lilases
dominavam a paisagem. No entanto, no tempo presente, sua vida é vazia e ao buscar
esse retorno a era de ouro de sua existéncia a encontra vazia, pois o bairro ndo tinha
mais a mesma aparéncia, especialmente pela auséncia dos lilases. Ora, é um tipico
homem moderno, que ndo demarca os lugares como o homem religioso pela experiéncia
transcendental do sagrado, mas somente com valores imanentes (0 amor da mocga, 0s
lilases) e uma vez que estes desaparecem, desaparece, também, o sentido de sua
existéncia.

Como nosso objetivo é compreender a relacdo do homem religioso com o espaco
sagrado, precisamos de uma breve definicdo do conceito de sagrado. Sem duvida
alguma, Rudolf Otto em sua obra O Sagrado inseriu uma mudanca no sentido dessa
expressdo que estava aprisionada dentro dos canones da filosofia. A lei, a verdade, a
ética e outros conceitos abstratos foram elevados a categoria de sagrado obnubilando a
experiéncia do sagrado vivenciada pelo homo religiosus. Assim, quando um estudioso
ocidental tinha por objetivo estudar o fendmeno do sagrado acaba por confundir uma
concepgdo abstrata do que é sagrado com a experiéncia vivida do sagrado. Este ndo se
manifesta como uma mera experiéncia interessante, mas como um
mysteriumtremendum, majestas, enégico um fenbmeno que o remete ao totalmente
outro. Ao contrario do que a filosofia ocidental supunha, portanto, 0 homem primitivo

ndo criou a religido diante do medo da natureza, ao contrario, conhecia seus ritmos e
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estava preparado para suas surpresas, a religido nasce da experiéncia diante do sagrado,
@y do totalmente outro, daquilo que € sobrenatural.

Tal modificacdo de sentido permitiu um fundamento tedrico de suma
importancia para os estudiosos diferenciarem o sagrado em suas acep¢oes filosoficas da
experiéncia do sagrado para o homem religioso, pois ndo € possivel conhece-la
plenamente, uma vez que ndo estd no campo dos conceitos racionais e abstratos, mas da
experiéncia do irracional e do sentimental. O espago sagrado, portanto, nasce e se

mantém diante dessa experiéncia do sagrado.

A fundacédo do espaco sagrado

Conforme Eliade (2010) para o homem religioso o espaco nao é homogéneo,
existem determinadas porcdes que sdo sagradas - ao pé da letra, separadas - diferentes
de outras ao seu redor. Ontologicamente, estas porcGes sagradas do espaco sdo mais
fortes, ontologicamente mais significativas. Tais por¢cdes surgem por meio de
hierofanias espontaneas ou por meio de rituais que sacralizam uma determinada porcao
do espaco. Para o homo religiosus isso € muito importante porque seu desejo € sempre
estar o mais proximo possivel do centro do mundo o que equivale dizer, da criacdo do
mundo.

Nas sociedades nébmades a escolha de um lugar de fixacdo para uma determinada
temporada é feita por meio de rituais que demarcam a sacralidade do lugar. Um
exemplo muito significativo € dos Achilpa que demarcam o centro do mundo — o
axismundi— com o poste sagrado (kawaauwa). O ritual remete a origem do mundo
quando o Deus Numbakula criou o tempo e a terra. Depois de criar o0 mundo, fixou o
poste e subindo nele voltou aos céus. Portanto, a vida é possivel uma vez que esteja em
torno do poste sagrado que torna a terra habitdvel. Em outros ritos, por exemplo, um
animal é solto e depois de algum tempo, cacado;o local onde for abatido serd o novo
axismundi.

O centro do mundo também pode assumir outras feicdes por meio de hierofanias
como € o caso de Abrado, que viu a sarca ardente e ouviu a voz de Deus dizendo-lhe
que aquela era uma terra sagrada. Nesse caso, a hierofania - manifestacdo do poder
divino - surgiu por sua prépria conta e demarcou uma porcado de espaco tornando-o
territorio sagrado para uma determinada sociedade. H4 casos em que as sociedades,
estando de posse do conhecimento dos mitos e dos ritos, podem demarcar uma porgéo

do espaco sagrado, como rituais de sacralizacdo de um terreiro de candomblé ou, no
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caso dos catolicos, rituais de consagracdo de um terreno para a construcdo de uma nova
] Igreja. Em ambos os casos o sacerdote tem o conhecimento de um mito, de uma histdria
sagrada que serve de fundamento para a realizacdo dos rituais. Estes sdo, portanto, a
experiéncia dos mitos revivida por meio de gestos, palavras, paramentos, objetos, cantos
etc. que permitem que os homens facam aquilo que os deuses fizeram, portanto, que
possam impregnar uma determinada porcao do espaco de uma distingdo ontoldgica de
todo o resto ao seu redor. Em suma, nas palavras de Eliade, a consagracéo de um lugar é
a repeticdo de uma cosmogonia ou seja, da fundacdo de um mundo:
E uma tal rotura na heterogeneidade do espago profano que cria
o “Centro” por onde se pode comunicar com o transcendente,
que, por conseguinte, funda o “Mundo”, pois o Centro torna
possivel a orientatio. A manifestacdo do sagrado no espacgo tem,
como consequéncia, uma valéncia cosmologica: toda hierofania
espacial ou toda consagracdo de um espago equivale a uma
cosmogonia. Uma primeira conclusdo seria a seguinte: 0 Mundo
deixa-se perceber como Mundo, como cosmos, a medida que se

revela como mundo sagrado. (2010, p. 59)

Ocorre que nem sempre 0 homo religiosus habita proximo a um espaco que lhe é
ontologicamente mais significativo, isto €, sagrado. Dessa forma, é preciso realizar uma
jornada até esses lugares, seja ela periédica, como as romarias, ou esporadicas como as
peregrinacBes. Dessa forma, além de demarcar a sacralidade de um territdrio, o sagrado
também pode provocar uma movimentacdo populacional em direcdo aos centros

sagrados.

Movimentagao populacional e o sagrado
Sem duvida alguma, portanto, a religido é um dos elementos de demarcacdo de
territorios para as sociedades humanas, tal como podemos assinalar com Rosendahl:

A religido sera examinada no contexto geografico relacionado a
apropriacdo de determinados segmentos do espaco. Os espacos
apropriados efetiva ou afetivamente sdo denominados
territorios. Territorialidade, por sua vez, significa o conjunto de
praticas desenvolvido por instituicdes ou grupos, no sentido de
controlar um dado territério. E nesta poderosa estratégia

geografica de controle de pessoas e coisas, ampliando muitas
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vezes 0 controle sobre espacos, que a religido se estrutura

enquanto institui¢do, criando territorios seus. (1996, p. 59).

De um certo ponto de vista a definicdo de Rosendahl é bastante interessante uma
vez que uma hierofania cria um centro de organizacdo em seu entorno, com templos,
catedrais e outras edificacdes religiosas.A partir dai surge toda uma légica da economia
do sagrado que as religides, enquanto instituigdes, organizam. Centros de peregrinagdo
como Aparecida do Norte, o caminho ao redor da ilha de Shikoku, Pérgamo e Delfos na
Grécia criaram em torno de si economias de grande complexidade. Um exemplo
significativo desse fendmeno é o caso de Aparecida do Norte.Houve uma disputa férrea
dentro da Igreja Catdlica descrita por Camara Neto (2006). Em 1908 criou-se cinco
dioceses no Estado de Sao Paulo, dentre elas, a de Taubaté. Em sua regido geografica
estava 0 Santuario de Nossa Senhora de Aparecida, este, porém, ficou, por decreto, sob
a administracdo da Arquidiocese de Sdo Paulo. Houve entdo uma disputa entre o bispo
de Taubaté D. Epaminondas Nunes de Avila e Silva e o arcebispo de S&o Paulo D.
Duarte Leopoldo e Silva pelo controle do Santuario de Nossa Senhora de Aparecida.

No entanto, ndo sdo as religides que criam os centros de peregrinacéo, elas se
organizam em torno de lugares onde se deu uma hierofania. A partir desse fenémeno o
mito € narrado, enquanto as romarias e peregrinacdes reproduzem o que é narrado.
Assim, ainda que as questdes histdricas, econdmica, administrativa etc. sejam
relevantes, nesse trabalho, nosso objetivo € analisar o fendbmeno que torna um
determinado espaco num lugar sagrado e sua implicacdo para o homo religiosus.

H&, dentro da cultura catdlica, uma diferenciacdo significativa que cumpre
destacar. Ainda que se use o termo geral, Igreja, sdo 0s santuarios que se tornam centros
de atracdo de devotos em virtude da presenca de reliquias e de milagres. Em funcéo de
questdes administrativas territoriais, quando um santuario se torna um centro econémico
muito importante a tendéncia é que se estabeleca uma basilica que tera jurisdicdo sobre
uma regido de seu entorno. Por isso, € muito comum que santuarios se tornem centros

de dioceses e arquidioceses aumentando também sua importancia administrativa.

Conclusoes
Para Rosendhal (1996, p. 75) o sagrado possui uma forca propulsora para a
reorganizacdo espacial e, acrescentariamos, uma forca semelhante de atracdo

populacional como no caso das romarias e peregrinacdes. Por isso, 0 sagrado tem a
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capacidade de provocar grandes movimentacGes populacionais ndo somente para a
o civilizagdo ocidental, mas sendo para todas, para inumeras culturas existentes e que ja
ndo existem mais. Portanto, 0 movimento populacional em direcdo a um lugar sagrado
constitui um arquétipo do comportamento humano que fornece inimeras possibilidades
de estudos especificos.

O homem moderno, por sua vez, mantém o mesmo comportamento do homo
religiosus, também possui seus lugares de visitacdo periddica, em geral, ligados a
valores laicos como 0s center shoppings para consumo, cinema, museus, ou até mesmo
algumas cidades que se tornam centros turisticos por sua historia, arquitetura etc.
Insistimos que esses centros de peregrinagcdo do homem moderno nada tem de errado,
sem duvida, possuem um valor fundamental para sua vida. A questdo é que eles ndo
substituem os lugares sagrados por ndo terem, do ponto de vista psicoldgico, 0 mesmo
valor simbolico, isto €, ndo proporcionam o equilibrio de energia psiquica necessario
para suportar as pressoes da existéncia. Assim, ainda que para 0 homem moderno estes
centros laicos de peregrinacdo tenham valor sentimental, ndo possuem a mesma
capacidade de renovacao e, portanto, de resiliéncia.

O ser humano demarca o espaco a partir das experiéncias individuais ou
coletivas. O homem moderno a partir de experiéncias imanentes da historia, dos
sentidos e dos sentimentos. O homo religiosus, por sua vez, além desses fatores,
também encontra no sagrado mais uma forma de demarcar o espa¢o. Ora, para 0 homem
moderno, o homo religiosus é um ser ainda por conquistar sua autonomia, pois depende
do sagrado, enquanto, ele proprio ndo depende a ndo ser de si. Mas seréa tal proposicdo
verdadeira? Serd que o homo religiosus possui menos autonomia ou, ao contrario, em
relacdo a existéncia possui muito mais liberdade, pois por meio do sagrado e da sua
relacdo com o espaco sagrado ele pode recomecar a sua prépria historia?Talvez, o
homem moderno apenas recorda sua existéncia e ndo possui meios de se livrar dos
fantasmas do inconsciente.

No entanto, ndo podemos deixar de anotar, 0 homem moderno com seus meios
de producdo predatérios conseguem retirar das sociedades que vivem no mito a sua
relagdo com o sagrado, fazendo com que a impossibilidade de realizar seus ritos de
fundacdo, de passagem, inclusive os de luto, extingue o sentido da existéncias para
essas sociedades fazendo-os perder o sentido da vida, a vontade de existir. Mesmo
assim, o homo religiosus das sociedades arcaicas ou mesmo daqueles que séo

pertencentes a sociedades capitalistas, predatdrias, encontram meios de resistir a essa
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extincdo do sagrado e insistem em demarcar por¢Ges muito especiais do espaco para Si.
(©) Nesse sentido, o sagrado é ontologicamente muito superior as experiéncias emocionais
que demarcam o sentido de lugar.
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Expectativas e Esperancas a Respeito da Filosofia Africana

Dr. Fernando de Sa Moreira®

Resumo

Embora receba pouca atencdo nas atividades académicas no Brasil, as filosofias
africanas, tal como as vejo, ttm muito a contribuir no cenario nacional. Tudo me leva a
crer que a quase invisibilidade do pensamento africano em nosso pais esta
demasiadamente ligada aos esteredtipos que sustentamos a seu respeito. Nao se trata,
portanto, de uma rejeicdo a suas proposi¢es ou ao seu valor proprio. Além de uma
expectativa geral mais Obvia, de que a filosofia africana tenha que estar relacionada ao
continente africano, temos outras expectativas menos evidentes e mais problematicas,
como a distingdo entre o pensamento africano e o ocidental. Ainda que sejam pouco
evidentes, essas expectativas ocultas sobre o pensamento africano condicionam nossa
pratica académica e, consequentemente, influenciam a quase inexisténcia de debates em
torno de pensadores e pensadoras africanas em nossos curriculos, eventos e revistas. No
presente ensaio, procuro evidenciar isso a partir de uma série problematizagdes e casos
concretos de pessoas que ousaram pensar filosoficamente na e desde a Africa. Por
exemplo, Agostinho de Hipona, Frantz Fanon e Kwame Appiah. Estou convencido que,
além disso, a assimilacdo das experiéncias africanas pode se revelar como uma
excelente ferramenta de transformacdo para as filosofias brasileiras.

Palavras-chave: Filosofia Africana, Filosofia Brasileira, Estere6tipos, Expectativas,

Esperancas

Abstract

Although little attention has been given to African Philosophies in Brazilian academic
activities, it seems to me that their potential contribution to the country’s debate is
considerable. The near inexistance of African thoughts within Brazilian settings is likely
to originate from the highly stereotipical view we have of it. It is not a matter of
rejecting their claims or own worth. Besides an obvious general assumption African

philosophies must always relate to the African continent, other less evident yet more
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problematic beliefs, such as the distinction between African and Western thoughts, are
Y shared by many. Despite rarely pointed out, such hidden expectations about African
thoughts tend to condition general academic practicies, resulting in the lack of debates
around African thinkers in our syllabuses, events and journals. This essay hopes to shed
light on the abovementioned issues through a series of questions raised, as well as
concrete evidence of individuals who dared to conceive philosophy in and from Africa,
such as Augustine of Hippo, Frantz Fanon e Kwame Appiah. | am convinced that by the
assimilation of African experiences, Brazilian philosophies could use them as excellent
tools to undergo its own transformation

Keywords: African Philosophy, Brazilian Philosophy, Stereotypes, Expectations,
Hopes

Introducio

O presente artigo desenvolve-se a partir da seguinte problemaética: qual seria o
sentido do estudo da filosofia africana no Brasil? Porém, ao invés de buscar diretamente
uma resposta a essa pergunta, minha intencdo € mostrar como a propria pergunta pelo
sentido da filosofia africana € j& carregada de sentidos. Em outras palavras, ndo se trata
de uma interrogacdo absolutamente neutra, mas, pelo contrério, trata-se de uma
pergunta plena de expectativas positivas e negativas. Essas reflexdes aqui dispostas
inserem-se em um contexto maior de minhas pesquisas mais atuais, nas quais tenho
defendido a hipdtese de que a filosofia africana, além de seu valor em si, é também uma
ferramenta em potencial para a transformacgédo concreta da filosofia brasileira. Estou
cada vez mais convencido de que uma forte transformacédo e revitalizacdo da filosofia
brasileira encontra seu caminho na assimilacdo da experiéncia africana, seja ela uma
experiéncia passada ou uma experiéncia contemporanea.

E obvio que ha aqui ja de partida dois postulados béasicos. Em primeiro lugar, o
de que existe uma filosofia africana. Em segundo lugar, o de que existe uma filosofia
brasileira. Ainda que possa haver gquestionamentos sinceros a respeito da existéncias
delas, entendo que o tom de satira que, por vezes, &€ empregado para levantar a pergunta
pelas filosofias desses territorios nos diz muito. Ele € um indicio razoavel de que,
geralmente, a questdo sobre a existéncia de filosofias ndo ocidentais ndo advém de uma
legitima vontade de saber sobre esses pensamentos. Trata-se antes, justamente, de um
desejo de negar a esses saberes o carimbo de “autenticamente filosoficos” ou

“possuidores de alta dignidade filosofica”. Assumamos, entdo, simplesmente que
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existem filosofias brasileiras e africanas, sejam elas quais forem, tenham elas as
JB caracteristicas que tiverem.

Sdo vérios os pensadores que podem ser arrolados para evidenciar a existéncia
desses saberes nestas e naquelas terras. Alguns dos quais eu tenho pessoalmente me
aproximado recentemente. S3o eles: Matias Aires, Joaquim Nabuco, Alvaro Vieira
Pinto, Paulo Freire, Rubem Alves, Renato Noguera, Agostinho de Hipona, Frantz
Fanon, Marcien Towa, Kwame Anthony Appiah. Além disso seria tambem plenamente
possivel pensar nas producdes filosoficas que, de uma maneira ou outra, surgem
mescladas com outras formas de saber e de expressdo diversas da filosofia académica.
Penso nesse caso, por exemplo, no reconhecimento do valor filosofico de producdes
como os contos tradicionais africanos mencionados por Towa (2015, p. 39ss.); ou ainda
as teorias antropofagicas de Oswald de Andrade, mencionadas por Noguera (2014, p.
77ss.). A reflex@o politica e social, assim como o ativismo em luta contra o racismo
antinegro de Abdias do Nascimento e do Teatro Experimental do Negro (TEN)
poderiam igualmente ser inseridos nessa lista. Também poderiamos lembrar facilmente
de José Bonifacio, Luiz Gama ou ainda Machado de Assis.?

Posto, pois, que ha filosofias brasileiras e africanas, dirijamos nossas reflexdes a
uma mesma pergunta apresentada duas vezes em dois sentidos diferentes: o que

esperamos da filosofia africana?

O que esperamos da filosofia africana? Quais sdo nossas expectativas?

O primeiro sentido que quero destacar na pergunta proposta corresponde as
expectativas que nos sustentamos ao pensar em filosofia africana. Um elemento crucial
a se destacar aqui ¢ o significado de “no6s”. Penso, nesse primeiro caso, no imaginario
geral dos pesquisadores, professores, estudantes ou curiosos da filosofia no Brasil; isto
¢, qual seria o “senso comum” a esse respeito. Vale observar, contudo, que esse “senso
comum” ndo habita o territorio de incultos ou ignorantes, mas principalmente o
territorio das universidades e de suas producdes.

Tudo me leva a crer que, via de regra, esperamos que uma filosofia africana seja

fruto de um filésofo africano, que, por sua vez, tenha nascido, vivido e possivelmente

2 A lista disposta aqui néo almeja qualquer completude. Ela caracteriza-se, muito pelo contrario, como a
descri¢do de uma trabalho em andamento. Refiro-me aqui exclusivamente aos pensadores dos quais tenho
pessoalmente me aproximado recentemente. A estes muitos mais poderiam ser acrescidos. Uma caréncia
Obvia desta lista diz respeito as filosofas mulheres, sejam elas brasileiras, africanas ou da didspora negra,
como as estado-unidenses Angela Davis ou Marimba Ani (cf. NOGUERA, 2014, p. 54). A coletanea
“Pensadores Negros — Pensadoras Negras”, organizada por Sidney Chalhoub e Ana Flavia Magalhaes
Pinto nos oferece também outros diversos nomes ligados a reflexdo intelectual de mulheres negras no
Brasil, por exemplo: Maria Firmina dos Reis, Virginia Bicudo, Maria de Lurdes Vale Nascimento,
Carolina Maria de Jesus, Beatriz Nascimento, Lélia Gonzalez.
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morrido na Africa. Ou seja, a filosofia africana seria antes de tudo a expressdo de uma
(Un identidade geografica: o continente africano.

N&o é necessaria, contudo, muita reflexdo para notar que essa expectativa nao se
sustenta por muito tempo; tampouco deveriamos esperar que se sustentasse. E certo que
essa descricdo exclusivamente geogréafica é suficiente para o caso de muitos filésofos
africanos, porém ha também muitos casos que ndo satisfazem essa expectativa.

Por exemplo, Marcien Towa nasceu, produziu e morreu em Camardes. Malgrado
a influéncia que certamente recebeu em seus estudos da filosofia europeia, ndo ha
duvidas que ele poderia ser classificado como um pensador africano. Inclusive, uma
parte de sua filosofia € um esforco em mostrar que existe uma filosofia africana
autoctone e valorosa. Vemos isso, por exemplo, em A ideia de uma filosofia negro-
africana, quando ele escreve apds discorrer sobre o pensamento egipcio e da sabedoria
tradicional de outros povos negros:

Esses elementos de semelhanga entre o pensamento
egipcio e o pensamento do restante da Africa Negra nos
parecem suficientemente numerosos € importantes para
nos autorizar a afirmar a existéncia de uma tradicao
filosofica africana fundamental, que remonta a mais alta
antiguidade que existe. (TOWA, 2015, p. 48)

Nesse ponto, porém, algumas controvérsias aparecem, que muito podem nos
dizer sobre nossas expectativas a respeito da Africa, a comecar pelo Antigo Egito.
Aparentemente, ndo basta localizar-se no continente africano para que uma filosofia seja
considerada como africana, ao menos ndo segundo nossa mentalidade média. Em outras
palavras, nossas expectativas sobre a filosofia africana sdo contraditérias: a
circunscrevemos geograficamente e, simultaneamente, fechamos os olhos para algumas
de suas fronteiras geograficas. O Antigo Egito € um exemplo disso. Mesmo em
discursos de pessoas com alta formacgdo académica, 0 Egito emerge frequentemente
como se fosse qualquer coisa diferente do continente onde esta inserido. O mesmo
raciocinio, que chega a admitir que a sabedoria egipcia teria sido importante para o
desenvolvimento do pensamento de Tales de Mileto, dificilmente compreende de
imediato que a sabedoria egipcia esta geograficamente localizada na Africa.

Parece-me que estamos mais proximos de reconhecer que o pensamento egipcio
antigo é uma filosofia legitima do que de reconhecer que esse pensamento é um

pensamento africano. Mesmo se acompanhamos Noguera (2014) e considerarmos
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pensadores como Ptah-Hotep como um filésofo egipcio, alguns entre nos certamente
©y) sentirdo algum estranhamento se alguém o listar sob a classificagdo de “filosofo
africano”. A muitos causa igual ou maior estranhamento a ideia de que o Antigo Egito
poderia ser uma civilizacdo negro-africana. Essa ideia foi fomentada principalmente
pelo senegalés Cheikh Anta Diop, cujo trabalho é seguido e divulgado por Marcien
Towa, Renato Noguera e outros®.

Tratar o Egito como algo a parte da Africa é uma préatica comum e denuncia algo
de nossas expectativas ocultas sobre a filosofia africana. No fundo, tudo se passa em
nossa mentalidade média no seguinte sentido: um pensador nascido, vivido e morto no
continente africano pode ndo ser considerado um fildsofo africano, caso ndo preencha
alguns outros requisitos. Espera-se algo mais.

Quais seriam, pois, esses requisitos? Que mais esperamos de um filosofo
africano? Parece-me ser perceptivel que temos, no minimo, uma expectativa de
negritude. Ou seja, em nosso imaginario, um fildsofo africano é, entre outras coisas, um
filosofo negro-africano, ou ainda, um negro nascido na Africa. Porém, ainda que seja
extremamente importante buscar compreender o lugar da filosofia negra na filosofia do
continente africano, vale a pena notar que essa expectativa é frequentemente frustrada.
Ela ndo nos permite compreender, por exemplo, qual é a africanidade de fil6sofos como
Agostinho de Hipona, Frantz Fanon e Kwame Appiah. Permitam-me evidenciar
isso.Como sabemos, Agostinho é um dos pilares da filosofia e da religiosidade
ocidental/europeia. Em que pese seu carater teolégico evidente, seu livro Confissdes
esta repleto de questdes da mais alta dignidade filos6fica. Ndo menos importantes sao
seus demais textos, como por exemplo o opusculo De magistro, o qual encontra-se no
canone de obras da filosofia da linguagem, sendo debatido, por exemplo, pelo austriaco
Ludwig Wittgenstein em suas famosas Investigacdes filoséficas. Ndo obstante, apesar
de sua inser¢do no cénone ocidental/europeu, Agostinho nasceu em Tagaste e atuou
como bispo em Hipona. Tanto a primeira quanto a segunda cidade localizavam-se
indubitavelmente no continente africano. Ainda que fizessem parte dos territorios de
Roma, faziam parte dos territérios romanos na Africa.

Independentemente disso, no imaginario popular, ele apenas raramente contaria
entre os filosofos ‘“genuinamente” africanos. Nao € sem estranhamento que alguns
encaram sua representacdo no filme Agostino d’Iponna (1972), do diretor italiano

Roberto Rosselini. No filme, o personagem-titulo é interpretado pelo ator argelino Dary

® para mais informagdes sobre a polémica da negritude egipcia, confira o livro do historiador congolés
Elikia M’Bokolo (2008, pp. 53-63). Embora ndo inclua pormenorizadamente o Egito em sua histdria da
Africa Negra, M’Bokolo nos apresenta a amplitude desse debate e, sobremaneira, alguns de seus aspectos
no seio do racismo e do antirracismo.
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Berkani. O estranhamento surge porque, na pelicula, o filésofo nimida possui uma cor
=] de pele que identificariamos no Brasil como “preta” ou mais provavelmente “parda”,
além de tragos aparentemente negroides e cabelos encrespados. E possivel que o bispo
de Hipona fosse, na verdade, um bérbere e possuisse um fendtipo menos negroide que
Berkani, todavia ndo se poderia levantar isso seriamente como um argumento contra a
“africanidade” de Agostinho.

Certamente, Agostinho pertencia a uma cultura romanizada e grande medida
cristianizada. Porém, até que ponto isso o faria menos africano? Mesmo o cristianismo
ndo pode ser levado em conta como um fator desafricanizante de Agostinho. A religido
crista, embora seja pensada frequentemente como essencialmente “ocidental”, ndo é um
fendmeno exclusivamente europeu. Como se sabe, a crenca cristd provém do Oriente
Médio, tendo se espalhado simultaneamente para a Europa e Africa. Embora provenha
de fora da Africa, é indubitavel que o cristianismo ganhou formas proprias nesse
continente (e.g. na Nubia cristd formada entre os séculos VII e VIII; cf. M’ BOKOLO,
2008, p. 105ss.). Se a ideia de que a conversdo ao cristianismo de um individuo nascido
em Roma o tornaria menos romano nos soaria risivel, porque a conversdo de Agostinho
poderia ser um argumento contra sua identidade africana® ou sua identificacéo como tal?

O caso de Fanon é um pouco diferente. Ele nasceu na diaspora negra na
Martinica. Portanto, ele ndo é um filésofo africano por sua origem geografica. Mesmo
sua negritude ndo foi imediatamente percebida por ele préprio. Segundo sua obra Pele
negra, mascaras brancas, ele descobriu sua negritude ao sair das Antilhas em funcéo de
suas experiéncias entre franceses e negro-africanos:

Quando ¢éramos estudantes, discutiamos durante horas
inteiras sobre os supostos costumes dos selvagens
senegaleses. Havia, em nossos discursos, uma
inconsciéncia pelo menos paradoxal. Mas é que o
antilhano ndo se considera negro; ele se considera
antilhano. O preto vive na Africa. Subjetivamente,
intelectualmente, o antilhano se comporta como um
branco. Ora, ele ¢ um preto. E s6 o perceberd quando

estiver na Europa; e quando por 14 alguém falar de preto,

* A época de Agostinho, a Africa ndo existia certamente tal como o atual conceito de Africa. E, sem
davida, uma forma de anacronismo tomar esse filosofo como o portador de uma identidade africana “em
si” ou autoproclamada. Isso ndo se configura, contudo, uma verdadeira objegdo ao argumento aqui
apresentado. E igualmente anacronico tomar Platdo por um filésofo “europeu” ou “ocidental”, uma vez
que o conceito atual de Europa ou Ocidente s6 surgiu muito mais tarde. N&o obstante, isso ndo nos
impede de fazé-lo. Trata-se, pois, de identifica-los retrospectivamente de uma ou de outra forma.
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ele sabera que estd se referindo tanto a ele quanto ao
senegalés. (FANON, 2008, p. 132)

Boa parte de sua curta vida foi dedicada a luta pela libertagdo da Argélia. Dado
que a Martinica ndo é oficialmente um pais autbnomo e gracas ao estatuto de
“departamento ultramarino insular” de sua terra natal, Fanon era, tecnicamente falando,
francés. Todavia, como é claro em seus textos, sua cidadania francesa ndo traduz seu
sentimento de pertencimento real, muito mais ligada a condi¢cdo negra nos paises
colonizados. Sua identificacdo com a Argélia e outras nagdes africanas foi tdo forte que
combateu vivamente por sua independéncia, engajando-se como poucos nas lutas de
independéncia no continente africano. E certo que Fanon nio pensa como um francés.
Fanon lutou pela Africa. Fanon viveu também na Africa. Fanon influenciou diversos
pensadores do continente africano e da diaspora negra. Poderiamos dizer, no entanto,
que ele pensa como um africano, que sua filosofia é uma filosofia africana?

Por fim, o caso de Kwame Anthony Appiah também é muito significativo. Ele é
um respeitado pensador que tem, felizmente, ganhado traducGes em lingua portuguesa e
se torna gradativamente mais conhecido entre nés. Embora seja identificado (e também
autoidentificado) como um filésofo ganés, sua identidade africana ndo é facilmente
dedutivel de seu nascimento e morada. Vejamos um excerto de sua biografia descrita
em seu site pessoal:

Contexto familiar: Kwame Anthony Akroma-Ampim Kusi
Appiah nasceu em Londres (onde seu pai ganés era estudante de
direito), mas mudou-se ainda crianga para Gana, onde cresceu.
[...] Quando crianga, ele também despendeu um bom tempo na
Inglaterra, vivendo com sua avd, Dame Isobel Cripps, vitiva do
estadista inglés Sir Stafford Cripps. [...]

Educacio: O professor Appiah foi educado na escola primaria
universitaria da Universidade de Ciéncia e Tecnologia Kwame
Nkrumah, em Kumasi; no Ullenwood Manor, em
Gloucestershire, e nas escolas Port Regis e Bryanston, em
Dorset; e, finalmente, no Clare College, Universidade de
Cambridge, na Inglaterra, onde ele obteve tanto o bacharelado
quanto o doutorado no departamento de filosofia.

Carreira: Sua dissertagdo em Cambridge explorou os

fundamentos da semantica probabilistica, combinando questdes
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na filosofia da linguagem e filosofia da mente; depois de
revisados, esses argumentos foram publicados pela Cambridge
University Press como Assertion and Conditionals. Além dessa
primeira monografia, surgiu um segundo livro, For Truth in
Semantics, o qual trabalhou com as defesas do antirrealismo de
Michael Dummett. Apds Cambridge, ele lecionou nas
universidades de Yale, Cornell, Duke e Harvard e palestrou em
muitas outras instituicdes nos Estados Unidos, Alemanha, Gana
¢ Africa do Sul, assim como na Ecole des Hautes Etudes en
Sciences Sociales em Paris; e de 2002 a 2013, ele foi membro
do corpo docente da Universidade de Princeton, onde atuava no
Departamento de Filosofia e no Centro Universitario de Valores
Humanos, assim como esteve associado ao Centro para Estudos
Afro-Americanos, aos programas em Estudos Africanos e
Estudos de Traducdo, e¢ aos departamentos de Literatura
Comparada e Politica. Em janeiro de 2014, ele assumiu a
nomeagao como professor de filosofia e direito na New York
University, onde ele ensina em Nova York, assim como Abu

Dabi e em outros centros globais da NYU. (www.appiah.net)

Um elemento da biografia de Appiah que certamente chama nossa atencao é seu
cosmopolitismo. Sem ddvida, ele tem uma forte ligacdo com a Africa, no entanto, suas
ligacbes com a Europa e os Estados Unidos parecem ser tdo fortes quanto. Embora
descenda por parte de pai de uma familia ganesa, sua formacao escolar e universitaria
teve lugar principalmente na Inglaterra, assim como sua atuacdo profissional esta ligada
a tradicionais universidades norte-americanas. Seus temas iniciais correspondem a
problemas tipicos da filosofia ocidental e, mais especificamente, da filosofia inglesa.

Em um de seus altimos livros, O cddigo de honra: como ocorrem as revolugdes
morais, encontramos novamente um filésofo preocupado com temaéticas amplas e
universalistas. Ao ler o texto, poderiamos facilmente pensar que ele foi escrito por um
filésofo inglés ou estado-unidense, talvez mesmo um fildsofo branco; exceto, é claro,
em funcdo do nome do autor e por algumas colocacfes eventuais que denunciam a
origem ganesa de Appiah (e.g. quando o autor, ainda no prefacio do livro, faz referéncia
a expressdo “seu rosto caiu” na lingua axanti-twi, p. 18). A tese do livro é global: a

honra desempenha um papel fundamental nas revolugdes morais da humanidade,


http://www.appiah.net/
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embora ndo seja o Unico fator em jogo. A julgar pelos exemplos que emprega no livro,
geograficamente falando, os lugares de fala de Appiah parecem ser majoritariamente a
Gré-Bretanha e eventualmente os Estados Unidos.

Né&o ¢, de nenhum modo, minha intencdo colocar em suspeicao a africanidade de
pensadores africanos como Kwame Appiah. Pelo contrario, em especial no caso desse
pensador, minha intencdo é ressaltar, isso sim, que ele é perpassado por um conjunto
complexo de pertencimentos e identidades que incluem e assimilam a vivéncia africana.
No exemplo de Appiah, isso fica particularmente claro pela leitura de varios de seus
outros textos, dentre os quais se pode destacar o famoso Na casa de meu pai: a Africa
na filosofia da cultura.

O filésofo ganés instaura nesse livro original de 1992 um debate sobre a filosofia
da cultura africana desde uma visdo multiperspectiva. Quero dizer, a0 mesmo tempo em
que retoma uma longa tradicdo ocidental dos discursos sobre a Africa, ele também
trabalha com vises da diaspora negra e reflexdes desde a propria Africa. Appiah néo s6
revela-se no livro como um conhecedor externo da historia, das filosofias e das culturas
africanas, como também se insere diretamente no texto, revelando, por assim dizer, algo
da construcdo de sua propria identidade africana. Também podemos enxergar a mesma
perspectividade e a mesma presenca africana em outras reflexdes de Appiah, como na
palestra que proferiu como uma TED Talk em 2014, com o titulo “Is religion good or
bad? (This is a trick question)”. Nao ha davida que, apesar de sua inser¢do no “mundo
ocidental” e da complexa composi¢do de suas identidades, a experiéncia africana ¢
inseparavel de Kwame Appiah.

Espero que reste claro que temos certas expectativas em mente quando
pensamos em um filésofo africano. Muitas vezes, essas expectativas dizem mais
respeito aos nossos esteredtipos concernentes a Africa do que precisamente as filosofias
efetivamente cultivadas pelos fildsofos africanos. Ndo é minha intencdo definir
ostensivamente o que pode ou néo ser classificado como pensamento africano. E preciso
entender antes que a etiqueta “filosofia africana” ndo ¢ meramente uma orientacdo
geogréfica. Ela € muito mais uma classificacdo geopolitica, intra e intercultural
complexa. Encontramos, sob o mesmo rotulo, algumas filosofias que correspondem
mais a certas expectativas e estereotipos ao lado de outras que fogem completamente a
eles.

Quais seriam entdo os estereodtipos que, em geral, sustentamos? Seria impossivel

criar uma lista completa e aplicavel a cada caso. Mesmo assim, arrisco-me a dizer que
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se espera, estereotipicamente, de uma filosofia africana que ela seja: geograficamente
localizada na Africa, preferencialmente subsaariana, negra, tropical, corporal, forte,
tradicional, familiar, religiosa/devotada, tribal, étnica, alegre, sorridente, sensual,
sexual, popular, primeva/primitiva, exdtica/excéntrica e eventualmente canibal; além
disso, espera-se dela que tenha como tema central a propria Africa; espera-se
sobretudo que o pensamento africano ndo seja: ocidental/cristdo ou assemelhado a ele,
tampouco que se assemelhe ao pensamento oriental/islamico. Em outras palavras,
segundo esse ponto de vista, o pensamento “autenticamente” africano ndo deveria ser
nem ocidental nem oriental, mas antes corresponder a uma visdo homogenizada e
idealizada de uma Africa fechada & possibilidade de receber ou ceder influéncias as
demais localidades do globo. Ora, mas acontece que esse ndo € definitivamente o caso,
como o mostram os exemplos acima citados.

O problema nédo reside individualmente nessas caracteristicas mencionadas
acima. Elas de fato sdo encontradas muitas vezes no pensamento africano. Marcien
Towa, por exemplo, advoga por uma filosofia africana ndo crista e nao islamica, além
de trabalhar com os ja citados exemplos dos tradicionais contos sapienciais
camaroneses. O sul-africano Magobe Ramose (2011) trabalha com o conceito
tradicional de “ubuntu”. Pode-se encontrar outro exemplo no trabalho do intelectual
nigeriano Wandé Abimbola (2011), que descreveu a nocdo étnica de personalidade
humana da cultura iorubd.

O problema consiste em considerar de forma tdo restrita e essencialista a
filosofia africana. Espera-se que todas aquelas caracteristicas, ou a0 menos a maior
parte delas, encontre-se em um pensamento “legitima” ou “autenticamente” africano,
sob pena de desconsiderar a “africanidade” de um pensamento, caso ele ndo possua
aquela “esséncia” esperada. Ha trés graves falhas nesse raciocinio: (1) ele procura
definir a “africanidade” por simples oposicdo ao que se considera “ocidental” (e
eventualmente “oriental”’), como se nada do que se encontrasse arraigado de modo mais
profundo no pensamento ocidental pudesse ser encontrado também naquilo que se
pretende classificar como “autenticamente africano”; (2) ele simplifica uma realidade
complexa, reduzindo esta realidade a um conjunto relativamente pequeno de
estereotipos e ignorando conflitos concretos que podem ser encontrados nessa realidade;
(3) ele define a partir de um ponto de vista externo que o deve ser a filosofia africana,
inclusive fornecendo a esse observador externo todo o poder de julgar o que é

“autenticamente africano” e o que nao €.
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A escritora nigeriana Chimamanda Ngozi Adichie trouxe a publico uma
excelente exemplificagdo desse tipo de raciocinio, talvez melhor do que qualquer outra
que eu poderia dar neste momento. Em sua fala no evento TEDGIlobal 2009, intitulada
“The danger of a single story”, ela relatou a surpresa que sentiu ao receber de um
professor presumidamente ocidental como comentario a um de seus romances, que 0
texto ndo era “autenticamente africano”, ja que as personagens do romance
assemelhavam-se a ele mesmo. Os personagens de Chimamanda Adichie ndo seriam
exoticos o suficiente para possuirem autenticidade africana. Ora, esse professor nédo
estava apenas pronto a dizer a uma escritora nigeriana 0 que pode ou ndo ser
considerado “africano”, mas, ainda mais além, ele julgou o romance por meio de
esteriotipos sobre a Africa e por oposi¢do simples ao “Ocidente”.

Alguém poderia certamente contrapor que varias das caracteristicas
mencionadas mais acima ndo sdo negativas, sendo positivas. Para esse alguém, seria
elogioso classificar o pensamento ‘“‘autenticamente africano” como “forte”, ou
“sensual”, ou ainda “alegre”. Contudo, é preciso ser cauteloso antes de acatar esse
“elogio”, pois ele guarda consigo uma armadilha. Ainda que se queira valorizar o
pensamento africano ou negro-africano por essas caracteristicas, em detrimento do
pensamento europeu, substancializar tal filosofia significa, na prética, abrir caminho aos
velhos preconceitos ligados ao continente africano.

O trabalho de muitos filésofos africanos e afrodiaspéricos alertam precisamente
para os perigos de uma imagem idealizada do negro, seja para rebaixa-lo, seja para
glorifica-lo. Perpetuar esteredtipos, mesmo que tomados como qualidades positivas, ndo
equivale na pratica a emancipacdo do negro e da filosofia negro-africana, mas
representa pelo contrario mais uma forma de escravizacao e colonizacdo. Frantz Fanon
(2008) ja nos alertava sobre os perigos da imagem idealizada do negro: na forma do
negro essencialmente violento das infantarias senegalesas; ou do negro puro, inocente e
infantil, sempre bem disposto e portador de um sorriso levemente abobado; ou do negro
sexualmente incansavel; em todo caso, do negro menos humano. Em sentido
semelhante, Marcien Towa combate a ideia de que o negro ¢ possuidor de um “carater
incuravelmente religioso” (2015, p. 51).

Apesar dos avangos consideraveis no que diz respeito aos Estudos Africanos e
Afrodiaspdricos, ainda precisamos combater a imagem da Africa negra e pré-colonial
como um territorio fechado, relativamente simples, homogéneo e, em certo sentido,

“atrasado”. Buscar na filosofia africana apenas os elementos que nada tem em comum



€T

SA MOREIRA, F., Ensaios Filosoficos, Volume XV — Julho/2017

com a filosofia ocidental aproxima-se de fazer dela uma mera curiosidade, uma mera
etnofilosofia, com a qual ou sem a qual poderiamos viver tranquilamente. A histéria do
Ocidente em relacdo ao continente e aos povos africanos construiu-se ha algum tempo
como uma historia do esquecimento e da desumanizacdo das negras e dos negros da
Africa e da afrodiaspora. Agora, no momento em que noés tentamos fazer um sincero
regaste, ndo podemos cometer o erro de também esquecer que o continente africano
sempre foi um continente aberto e rico em relagdes com os diversos “mundos” que o
cercam.

Se for nosso interesse, podemos acompanhar o raciocinio de Marcien Towa e
considerar, por exemplo, que a influéncia do pensamento mitico-religioso de origem
judaico-cristd ou islamica foi pernicioso ao pensar africano. Ainda assim, teriamos que
reconhecer que africanos foram fundamentais para a construcdo desses pensamentos,
assim como da construcdo do Ocidente e do Oriente. Ainda que tenha havido
exploracdo dos povos africanos por povos asiaticos e europeus, nada pode nos fazer
esquecer que as influéncias no contato de culturas nunca acontecem apenas em uma
direcao.

Nossos esteredtipos ndo ddo conta da realidade complexa da Africa e das
culturas afrorrelacionadas. Portanto, o estudo das filosofias africanas no Brasil ndo deve
se guiar somente pelas expectativas que Ihes sdo langadas, mas primordialmente pelo
encontro direto e concreto com elas em suas mais diversas formas. A identificacdo do
que significa uma “filosofia africana” ndo pode e n&o deve ser a priori, mas
necessariamente a posteriori. E preciso dar ouvidos a filosofia africana.

O que esperamos da filosofia africana? Quais podem ser nossas esperancas?

Tendo tudo isso em mente, € 0 momento de retomarmos nossa pergunta com um
novo sentido. O que esperamos da filosofia africana? Ou seja, quais podem ser nossas
esperancas com relacéo ao estudo da filosofia africana no Brasil?

Uma coisa é clara: nds, enquanto comunidade académica, necessitamos nos
acercar das filosofias africanas, pois elas apenas raramente sdo encontradas nas
bibliotecas, projetos pedag6gicos, manuais, grupos de estudos, livros didaticos,
seminarios, revistas de divulgagdo, periodicos académicos e outros resultados da
producdo académica brasileira. Tudo se passa como se ndo houvesse filosofias
africanas; ou como se nédo existisse qualquer vantagem em tomar consciéncia delas. Em
grande medida, tratamos da filosofia como se ela fosse um espaco quase exclusivo de

homens brancos europeus ou estado-unidenses. Portanto, fazemos de sua expressao
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académico-profissional um espaco pouquissimo diversificado em termos étnicos ou de
género, embora ela seja fortemente diversificada na realidade e nos espacos néo
académicos.

Ora, mas essa também €, de maneira geral, a situacdo da filosofia brasileira
frente a comunidade académica no Brasil. Existe uma clara invisibilidade e
desvalorizacdo da producdo filoséfica local, mesmo no caso dos pensadores homens e
brancos que por aqui ousam pensar filosoficamente. Apesar de esforcos mais ou menos
isolados de professores ou instituicbes que valorizam o estudo e cultivo da filosofia
brasileira®, no plano geral encontramos um cenario lamentavel: quando muito, a
filosofia brasileira é pensada como um projeto para o futuro, cuja realizacdo s seria
possivel desde o aprofundamento dos estudos e associacao as filosofias ocidentais.

Além disso, tudo se passa como se fosse absolutamente imprescindivel a
filosofia cultivada desde o Brasil mostrar suas credenciais de autenticidade para que se
fosse admitida como tal. Em outras palavras, na existéncia de discussdes acerca de uma
filosofia brasileira, ndo seria qualquer surpresa que aquele que defendesse a existéncia
de filésofos e filosofas no Brasil fosse questionado imediatamente sobre a
“autenticidade brasileira” de um pensador brasileiro ou pensadora brasileira. Isto ¢, uma
suposta “brasilidade” ideal e estrita aparece como falsa condi¢do Sine qua non da
filosofia brasileira.

Também aqui, a exemplo do caso da filosofia africana, procura-se uma esséncia
unica e exclusiva dos pensamentos brasileiros. Essa esséncia seria “Gnica”, pois so seria
admitida uma qualidade especifica desse pensamento como sua brasilidade, ou no
maximo um pequeno conjunto de qualidades (e.g. ‘“alegria”, ‘“malandragem”,
“emotividade”). Ela seria “exclusivista”, pois seria necessario que ela ndo fosse
partilhada quase que em nada com outros expressdes filosoficas “ndo brasileiras”.
Tampouco poderiam existir misturas entre a filosofia e outras areas da produgdo
humana.

Assim, se alguém propde, por exemplo, que a producao intelectual de Joaquim
Nabuco possui um forte carater filosofico e, portanto, que ele poderia ser classificado
como um filésofo brasileiro, ndo tardaria alguém a dizer que ele ¢ um “historiador” ou
um “politico” e, como tal, ndo é um filésofo. No mesmo sentido, é possivel que alguém
identificasse semelhangas entre os raciocinios de Nabuco e, digamos, os de Arthur

Schopenhauer. N&o se tardaria também a considerar que Nabuco traz meramente uma

® Felizmente algumas iniciativas tém recebido certa visibilidade. Um exemplo disso é o espaco de
discussdo aberto proporcionado pela “Coluna ANPOF”, da pagina virtual da Associagdo Nacional de Pos-
Graduacdo em Filosofia, onde desenrola-se ha algum tempo interessantes discussdes sobre o tema
filosofia brasileira e africana.
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“versdo tropical” das visdes de Schopenhauer. Curiosamente, enquanto comunidade
académica brasileira, estamos propensos a achar ou inventar origens exogenas para
nossos pensadores e, tendo tais origens em maos, usa-las para desmerecer seus
pensamentos.

Tal como no caso da filosofia africana, devemos ter em mente que esse tipo de
“busca pela esséncia” assemelha-se mais a uma “caga a unicornios”. Encontrariamos no
maximo alguns cavalos ou rinocerontes e continuariamos a nos questionar, onde
estariam escondidos os tdo buscados unicornios. A questdo é: ndo had razdo para
pressupor que sé pode haver uma filosofia brasileira desde que seja definida de antemao
uma esséncia muito especifica e determinada para ela a priori.

E preciso deixar falar a filosofia brasileira. E preciso também fazer falar a
filosofia brasileira. Deve-se compreender as filosofias brasileiras a partir de seu habitat
mais selvagens, quero dizer, no encontro concreto com suas realizacdes, entendendo
desde sempre que dificilmente se encontrara uma esséncia Unica e exclusiva, comum a
todos os pensadores e todas as pensadoras que se atrevem a tomar o mundo em que
vivem como um problema a ser enfrentado.

Em lugar de esséncias unitarias, um pesquisador que frequente os territorios do
pensamento brasileiro e africano encontrara muito frequentemente fenémenos tais como
os do multiplo pertencimento e das identidades inclusivas, cujo sentido nem sempre é
facilmente captado pela experiéncia exclusivamente europeia ocidental. E o caso, por
exemplo, do fendmeno religioso brasileiro. Em nossas terras, encontramos muitos fi€is
que admitem com boa consciéncia o0 pertencimento a multiplas religides
simultaneamente (e.g. candomblé e catolicismo).

Em um sentido semelhante, muitos individuos se encontram no Brasil diante de
um projeto que rejeita a construcdo de uma identidade Unica e simples. Pelo contréario, o
processo de construcdo de si, agregam em si proprios uma multiplicidade em tenséo de
auto-identificagdes.

A experiéncia do mestico € ilustrativa. Ele até pode tentar aderir exclusivamente
a um de seus grupos étnico-raciais de origem em detrimento do outro. No entanto,
frequentemente ndo podera fazé-lo sem certo estranhamento (seu ou alheio). Sua
experiéncia & uma experiéncia multiversal, pois pode se identificar — em diferentes
graus — com um e outro de seus universos constituintes, porem tem dificuldade de
identificar-se plenamente apenas com um ou outro deles. Como consequéncia, ou ele

recusa uma de suas possiveis identidades e procura alguma justificativa para conviver
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com o perpétuo estranhamento que se segue, ou adota uma identidade inclusiva, isto é,
uma identidade que lida e mantém certa tensdo interna entre suas diversas
identificagOes.

Pois bem, esse também é o caso de grande parte dos intelectuais brasileiros. O
intelectual brasileiro, sobretudo aquele que estd ligado a comunidade académica, € um
mestico cultural e epistémico. A situagao se assemelha muito com aquela encontrada na
Africa e ja mencionada por Kwame Appiah (cf. 1997, pp. 127-154, em especial p. 133).
Apesar de existir a possibilidade de advogar a favor de saberes enddgenos, os filosofos
universitarios brasileiros e africanos sdo, via de regra, formados nas tradi¢bes
intelectuais ocidentais.

Mesmo supondo a existéncia de um filésofo desligado das instituicdes
académicas e suas tradi¢Oes, ainda assim, ele estaria sujeito a uma de duas alternativas:
ou ele formou-se de maneira autodidata, usando os materiais de estudo e pesquisa
disponiveis, que sdo em sua esmagadora maioria eurocentrados; ou ele formou-se de
modo completamente autdnomo em relacdo a essa tradi¢cdo, usando outros referenciais
culturais e epistémicos. Encontrar alguém gque cumpra essa segunda condicdo dentro de
uma universidade e possuindo reconhecimento intelectual seria realmente surpreendente
e configuraria uma exce¢do muito inusitada.

Em ultima instancia, o resultado é que, via de regra, um filésofo brasileiro ou
africano inserido nos contextos académicos esta atualmente condenado a viver no
terreno movedico do multiplo pertencimento epistémico. A alternativa mais viavel e
comum € renegar os referenciais locais e restringir-se a um ponto de vista meramente
eurocéntrico, o que infelizmente é feito em enorme medida.

Estou convencido que nossa condi¢do nos coloca, brasileiros e africanos, diante
da urgéncia de sermos filosoficamente criticos. Por isso, necessitamos assumir as
condigdes “excéntricas” e “mesti¢as” de nossos referenciais de pensamento locais. Isso
significa: assumir e enfrentar as contradi¢cfes que surgem necessariamente dai, a
exemplo de intelectuais africanos ou afrodiaspdricos como Towa, Appiah, Ramose,
Fanon, Abdias do Nascimento, Clévis Moura realizaram e ainda realizam.

Nesse e em varios outros sentidos a experiéncia africana pode ser uma frutifera
via de trocas com o pensamento brasileiro. Muito temos a ganhar com assimilacGes das
experiéncias africanas. Como pano de fundo de tudo isso, vale lembrar que, ao
tomarmos em méos a filosofia africana, ndo estamos meramente falando de todo um

conjunto continental de teorias e experiéncias de pensamento, mas também fazemos
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com isso uma retomada de nossa propria intelectualidade negra, dado que a Africa
compde parte importante das identidades brasileiras. Consequentemente, ao pensar com
e a respeito da filosofia africana, pensamos também a filosofia brasileira. Temos
herancas culturais partilhadas e desfrutamos de problemas em comum. O Brasil e varios
paises africanos sdo frutos de experiéncias coloniais, possuem um passado ligado a
exploracdo do trabalho escravo, possuem historicos de desenvolvimento social e
tecnoldgico muito diferente do europeu, etc. As experiéncias nao sdo idénticas, é claro.
O ponto de vista africano, no entanto, nos traz um referencial diferente do eurocéntrico
e, em Varios momentos, mais proximos dos nossos. Isso significa que, ao falar das
fildsofas e fildsofos africanos, falamos também de nos.

N&o hé duvida. Ndo podemos esperar da filosofia africana solu¢Bes mégicas e
definitivas para as questdes que nos transpassam. Porém, com uma aproximacao
concreta da filosofia africana ganhamos uma fantastica ferramenta para o fortalecimento
dos corpos de pensamento da filosofia brasileira. Ndo deveriamos esperar menos. Nao

deveriamos esperar mais.
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A Filosofia em si mesma e em seu carater instrumental

Dra. Tatiana Boechat!

Resumo

Este texto apresenta o tema da filosofia e seu ensino, procurando pensa-lo atraves da
questdo sobre a linguagem. Inicialmente, procuramos trazer a vista 0 modo como nos
relacionamos com este conceito cotidianamente em sala de aula, tanto os professores
quanto os estudantes de filosofia. Nossa indagacédo se pde no caminho de retomada do
sentido do termo Filosofia, ressaltando 0 momento grego na sua origem e a necessidade
de uma atualizacdo conceitual de seu legado. Em seguida, procuramos pensar em um
modo de ensinar filosofia que se volte para a relagdo que ela guarda com o homem
através da ligacdo constitutiva que temos com a criacdo de conceitos. Para tanto, nos
serviremos do pensamento de Martin Heidegger, especificamente da prelecdo de 1929,
Introducdo a Filosofia. Assim, a proposta deste trabalho é assinalar a conexdo entre o
estado de disposicao a filosofia prépria do homem com o que hoje ela se tornou, isto é,
uma ferramenta utilizada para despertar no outro um caréater critico e questionador.

Palavras chave: Heidegger; filosofia; linguagem; ensino, conceitos.

Abstract

This text presents the theme of philosophy and its teaching, trying to think it through the
question about language. Initially, we try to bring to light how we relate to this concept
everyday in the classroom, both teachers and students of philosophy. Our inquiry is set
in the way of retaking the meaning of the term Philosophy, highlighting the Greek
moment in its origin and the need for a conceptual update of its legacy. Next, we try to
think of a way of teaching philosophy that turns to the relation that it holds with the man
through the constitutive connection that we have with the creation of concepts. To do

so, we will use the thinking of Martin Heidegger, specifically from the lecture of 1929,

1 Mestrado (Fapesp) e doutorado (Capes) em Filosofia pela Universidade Federal de S&o Carlos
(UFSCar-SP). Desde 2012 é professora assistente da Universidade Estadual de Feira de Santanda (UEFS-
BA) do curso e po6s-graduacdo (lato sensu) em Filosofia, atuando principalmente nos seguintes temas:
ontologia da linguagem, teorias da significacdo, hermenéutica filosofica e ontologia. Email:
tatiboechat@uefs.br
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Introduction to Philosophy. Thus, the purpose of this article is to point out the

= connection between the state of disposition and man's own philosophy with what it has

S become today, that is, a tool used to awaken in the other a critical and questioning

character.

Keywords: Heidegger; philosophy; language; teaching, concepts.

Uma interrogagdo que frequentemente nos acomete quando da nossa formagdo em
filosofia ¢é: “O que ¢ a Filosofia, afinal?”. Essa pergunta fica ainda hoje a nossa espreita. No
entanto, no modo como fazemos uso da filosofia atualmente aparece uma outra formulacao
da questdo. A interrogag¢dao nao se pretende perguntar mais pelo o que ela “é”, mas como
ensinar isto, a filosofia — “Como ensinar filosofia”? Nosso dia a dia pede que sejamos cada
vez mais efetivos no seu direcionamento. Mas a questdo que propomos é: Como ensinar
filosofia se ndo podemos definir este saber? E neste sentido, que o texto pde a filosofia como
tema a ser problematizado, principalmente no que tange ao seu ensino e aprendizagem.

Talvez ndo devamos procurar por uma definicdo do termo “filosofia”, visto que ndo
cabe mais esse tipo de questionamento quando nos deparamos com o0 pensamento de
Heidegger. Ao fazer a pergunta pelo “o que é?” obtemos varias possibilidades de resposta,
mas todas estas possibilidades sdo as que nos mantém, por isso mesmo, sem conhecé-la, ja
que toda pergunta visa uma resposta acabada e direta. Essa multivocidade de respostas é
encontrada na histéria da filosofia, como minuciosamente denunciou Heidegger. Mas quando
perguntamos “o que € - isso...?”, precisamos nos colocar numa posi¢do e tomar certa
distancia daquilo sobre qué perguntamos. E ao lancar um olhar para esse fendmeno do
perguntar pela filosofia que podemos lancar outro olhar para 0 modo de ensina-la nos dias de
hoje. A filosofia ndo é algo passivel de definicdo, antes, ela € um modo de ser, um
comportamento com o mundo. Assim sendo, antes € preciso que saibamos como a filosofia
ocorre, nos langando numa investigacdo que adentre este modo de ser e ndo mais
perguntando de fora, extemporaneo a ela. Apenas depois podemos legitimamente perguntar
por um modo de ensina-la sendo justos ao seu “porqué”. Assim, a pergunta pelo modo de dar-
se da filosofia é uma pergunta ontoldgica por natureza.

Geralmente, o que procuramos ao nos aproximar da filosofia é adentrar no ambito
filosofico através das aulas de filosofia que temos na universidade, atraves dos livros de
introdugdo a filosofia e seus classicos, ao ouvir palestras sobre filosofia dentre outras

maneiras. O que nos alerta para o fato de que entdo nos situamos desde ja fora dela. O que
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sabemos é que temos meramente uma ideia do que seja a filosofia, podemos dizer o qué
[= precisamos para sermos filosofos ou para entender de assuntos filosoficos. O que parece é
= que estamos ligados a este ambito apenas em aparéncia quando entendemos que ha um
conjunto de conhecimentos disponiveis, 0s quais nos orientam para saber o que é filosofia.
Temos a literatura filosofica, os manuais de histéria de filosofia, e através deles conseguimos
um meio de saber algo sobre o significado da filosofia e de nos informar sobre determinado
filésofo ou sistema filoséfico. Assim, a filosofia aparece de modo exposto, efetivo, ja que
podemos acessar algum conhecimento historiografico e nos “introduzir” aos mais variados
dominios proprios deste ambito, por exemplo, a légica, a teoria do conhecimento, a ética, a
estética. Essa forma de se introduzir na filosofia pressupde exatamente 0 movimento inverso,
afastando-nos cada vez mais do seu modo préprio de ser, me deixando fora dela. A
preocupacdo de Heidegger quando fala da Filosofia é lembrar-se da relagdo ontoldgica que
guardamos com o aparecimento de algo assim como mundo, entes, sentido e ser. No entanto,
em tempos onde impera a técnica, 0 modelo pré-estabelecido, o “padrdo”, cremos que é
exatamente assim que nos aproximamos da filosofia, com um modo determinado de
aproximacdo, uma receita pronta. Talvez antes de considerar o auxilio que a academia
fornece a esse encontro, ja que pela academia temos acesso a uma certa idéia de filosofia,
fosse preciso por em questdo o préprio modo do aparecer da filosofia no homem. Vale
pensar: sera que precisamos buscar a filosofia em algum lugar ou em algum sistema? A
filosofia em si mesma, por ela mesma, em seu surgimento? Sera preciso uma introducdo ao
que seja a filosofia?
I

Como pensar o ensino de filosofia ja que ensinamos isso - a filosofia; lidamos com ela
diariamente em nossas profissfes, além de procurarmos um modo adequado de transmiti-la
fazendo jus a sua exceléncia. Segundo Heidegger, paira sobre nds a ilusdo de que nos
conduzimos para a filosofia através do que fornece a academia.

Sem duavida, ha um carater instrumental da filosofia quando ela se deixa reger por
regras e diretrizes de ensino (LDB) ou quando a filosofia é direcionada a certa funcéo social e
pedagbgica (OCN’s). Para Silvio Gallo, em “Ensino de filosofia: avaliagdo e materiais
didaticos”, que ao falar na interdisciplinaridade da disciplina para ocupar o papel de
criticidade e instrumento de formac&o social, a filosofia em seu papel instrumental teria que
manter-se nesses afazeres em detrimento da filosofia nela mesma (GALLO, 2013, p.160). E
preciso lembrar que esse modo instrumental de ver a filosofia, em tempos atuais, é proprio do

modo como vivemos contemporaneamente. Acompanhar essa dinamica historico-temporal
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ndo implica deixar de lado a perspectiva de sua dinamica de acontecer, a temporalidade do
= termo. Se fugirmos desse questionamento, teremos sob pena lidar com algo desde o qual ndo
D) conhecemos, ndo sabemos sua essencial pertinéncia a nds, aqueles que perguntam pelo “o
que é?”. E preciso adentrar no carater instrumental da filosofia de modo a entender porque ele
também néo nos faz coloca diante de sua origem em si mesma. Para além de a tomarmos em
seu caréter utilitario, vale, ainda que de modo incipiente, procurar por sua base e nascimento.
Considerando esta perspectiva, é justamente ao investigar seu carater instrumental que
podemos procurar uma aproximacéo ao seu modo ser modo e melhor entendé-la enquanto
disciplina académica nos dias atuais, no como de seu ensino e no seu modo proprio de ser.
Desde ai, poderemos pensar 0 homem e seu comportar-se com 0 mais proprio do
questionamento filoséfico, o sentido do ser.

Em nossa época vale sim pensar em uma acdo direta da filosofia, no entanto, sem nos
deixar enganar pelo fato de que a academia é a mantenedora da possibilidade desse filosofar.
Talvez o cardter instrumental ndo seja alheio a filosofia ela mesma, mas seja algo que
pertence ao seu modo de acontecer. E claro que ela ndo traz em si o carater de ter de
desempenhar um papel especifico em guem mantém contato com ela, isso seria por demais
determinado, mas, ao que nos parece, é que ela tem sim o traco do despertar, do trazer a luz o
pensar humano, como queria Platdo. E s6 a partir dai, podemos pensar em um carater
instrumental derivado da filosofia ela mesma e ndo através de preceitos padronizados que
justificam sua utilidade social. No entanto, ndo pretendemos retirar a importancia que o
caréater sécio-instrumental da filosofia tem em nossa época, principalmente na implantacdo do
seu ensino secundarista e seu traco interdisciplinar e de formacéo da criticidade. Esse carater
exposto da criticidade da filosofia torna-se efetivamente possivel quando os jovens alunos
puderem adentrar no ambito da filosofia, que se sintam na e para a filosofia, ou melhor,
despertar o traco filosofante que os constituem em seu carater de humano, de humanidade.
Passemos a esse pertencimento da esséncia do homem a filosofia.

1

A medida que temos certa compreensdo sobre sua esséncia posso ensina-la, com
maior apropriacdo do termo “ensinar”. Numa investigagdo do conceito de “filosofia”,
devemos percorré-la olhando para tréas, para o legado grego, perguntando como devemos
percorrer esse legado aqui e agora ao fazer uso dele. Nesse meio caminho andado de uso do
termo, do classico ao contemporaneo, um caminho por deveras jovem, € desde onde tentamos
ensina-la. Esse caminho ambiguo da filosofia € o caminho no qual nos encontramos e no qual

nos movemos desajeitadamente. Dessa forma, € preciso ter em mente que o0 conceito de
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filosofia deve manter-se sempre como um caminho aberto de procura para nds. A ideia de
= filosofia que surge Ia com os gregos continua vigente apesar de ndo partilharmos da mesma
@ época, da mesma visao de mundo e de cultura, entre outras impressdes desse povo. As épocas
sdo diferentes, no entanto, se pode dizer que algo foi e continua se mantendo ainda agora ao
fazermos uso do termo filosofia. Assim, aonde comecar a procurar por este termo sendo
retomando o0 acesso a palavra, em sua génese, com 0s gregos?

Ao considerar o pensamento inaugural grego chamado philosophia a questdo que nos
chega é: como a filosofia ocorre em mim? Heidegger entende que somos seres filosofantes
por natureza. Carregamos constitutivamente o trago do entendimento de que “ha sentido”,
que ha um discurso em tudo o que vejo. A nés nos atravessam o0s assuntos ditos naturais, por
mais indiferente que alguém possa parecer a estes assuntos. Céu, terra, homem, morte, vida,
deuses... Afirma o filésofo em “O que ¢ isto — a filosofia?”: “Somente aprendemos a
conhecer e a saber quando experimentamos de que modo ela ¢” (HEIDEGGER, 1979, p.23).
é preciso experimentar essa afeccdo, esse modo de ser em minha humanidade, um modo que
me constitui enquanto sou isto que sou. Ao experimentar algo assim como “filosofia”, a
pergunta pelo “o que €¢” a filosofia passa a ser posterior e secundaria.

Ao buscar nos gregos uma aproximacao ao conceito de filosofia, nos deparamos com
outra palavra: thaumazein, traduzida por espanto, estranhamento. Filosofar surge como um
impulso, um estimulo que impera no homem, uma arkhé, um interesse que o dirige. Esta
disposicdo do espanto é o traco fundamental do ser do homem. Contudo, ndo no sentido de
ser causa do filosofar, assim como uma bola provoca 0 movimento de outra bola. O espanto
ndo produz filosofia como se houvesse um estimulo exterior a0 homem e que nesse momento
se iniciasse o filosofar. Ele é a correspondéncia ao ser do ente que desde sempre me pertence
como traco do meu modo préprio de ser. E qual é o modo de ser do espanto? E um modo no
gual encontramo-nos harmoniosamente dispostos com o ente, de tal forma que somos
convocados a toma-lo num modo de retrocesso frente a ele, pois o0 temos diante de nés como
um ente que €, assim como é e que ndo pode ser de outra maneira. Dito de modo mais
sucinto, o espanto surge do fato de que o ente é assim como é€, ele esta inteiro, harmonioso
em si e do modo como precisa ser. I1sso que me aparece tem o traco de ser exatamente isto
gue é, e ndo outra coisa. O apelo é para que vejamos algo desde seu modo de ser isso que € e
ndo por tomar alguma coisa desde um grupo de propriedades advindas, ou da propria coisa
como algo dado, ou de ideias pré-estabelecidas. Nessa disposicdo estamos despidos de
determinacOes sobre a coisa e a vemos tal qual se pGe, carregando o tragco da diferenca

propria ao seu ser, de ser isso e ndo aquilo, o trago de seu ser possivel. Poder “escutar” o ser
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de cada ente interrogado significa corresponder a totalidade dos entes. Quando, por exemplo,
= me pergunto pela linguagem, quando a tenho como tema do ensino em filosofia, preciso
B expor ao aluno o estranhamento deste tema em contraposi¢cdo ao consenso sobre o que se
pensa sobre “linguagem”. Pois quando descemos até o fundo da palavra, havera um porqué
para o tema da linguagem ou outro qualquer provocar estranhamento em nds, contra,
justamente, o pensamento habitual e arraigado sobre determinada questdo. Ha uma
necessidade de desconstruir o conceito. Devo atingi-la em seu ser, provocando assim o
espanto no outro. Pois a sua completude nos causa certo estranhamento ao questiona-la.
Contudo, é esse estranhamento frente ao ente que nos possibilita ser isso que somos, seres
filosofantes.

Nesse sentido, vemos que a filosofia em si mesma, ndo é isenta de outrem, o homem.
O homem é conditio sine qua non para que ela seja isto que é. O espanto nos diz que nenhum
fato se d& sem que um sentido sempre ja ndo tenha sido introduzido. Esse termo “sempre ja”
remete justamente ao carater de prévio e de antecipacdo do sentido instaurador de algo. O que
foi reconhecido ai com o espanto é o 16gos, 0 mundo ja irrompido. E ele que torna possivel o
que aparece assim como €. A lua como satélite, a lua da Criacdo, como a lua dos poetas, a lua
dos astrologos, a dos navegantes e dos rituais. Ser atravessado por uma destas perspectivas é

0 que expressa o proprio fenémeno da vida. Cito Fogel:
E tal modo de ser é o préprio homem e s6 do homem, o qual originariamente
é [...] tdo s6 a possibilidade de ser tocado, tomado ou afetado por uma
perspectiva, por um interesse, quer dizer, por uma possibilidade ou um
sentido (logos, mundo) possivel. E isso quer ainda dizer: 0 homem e s6 o
homem ¢é possibilidade de ser tomado (tocado, afetado) por possibilidade
(FOGEL, 2014. p.126)

Nesse sentido, uma forma de ensino de filosofia deve ser provocativa, percebendo e
desconstruindo os conceitos na historia da filosofia, conceitos que recolocam os contetidos
em seu modo de ser em si mesmos, pois perceber o modo de ser de algo tal qual €, j& me
propde o estranhamento, e este precisa ser preservado e estimulado no aluno. Esta é também
uma proposta provocativa para uma didatica de ensino na medida em que se tem a proposta
de despertar o aluno para o ser do ente, para algo que nao temos a vista e que precisamos nos
mesmos, professores, descobrir como atingir. Silvio Gallo propde “fazer das aulas de
filosofia laboratorios de experiéncias de pensamento”, chamados por ele de “oficinas de
conceitos” (GALLO, 2013, p.163) Tratar do conceito e do que nele ndo se vé, mas se
encontra ai. Esse é 0 modo mais propicio de estranhamento numa tentativa de despertar, de

sair do sono do espago publico que j& tem uma significacdo verbal consolidada sobre todo e
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qualquer tema e nos voltar para este estado disposto que nds mesmos somos e
= compreendemos. E preciso manifestar na linguagem, ou seja, através do conceito, esse apelo
GUn do ser do ente, isto €, manifestar este apelo em uma forma privilegiada de dizer, através do
conceito filoséfico. Segundo Heidegger, “sem uma suficiente reflexdo sobre a linguagem,
jamais sabemos verdadeiramente o que é a filosofia como [...] uma privilegiada maneira de
dizer” (HEIDEGGER, 1979, p.23).

O conceito, portanto, aparecerd a contrapelo da significacdo ordinaria. Ele serd
entendido em meio a compreensédo de seus contextos de ligacdo, isto €, do nosso aqui e agora,
sem deixar de fazermos uso de uma visdo panoramica e historiografica da filosofia a partir
dos movimentos de raciocinio expostos pelos pensadores sobre um determinado tema. Tudo
isso parece favoravel a superacdo da indeterminacdo inicial do termo e a leva-lo a cabo no
nosso filosofar cotidiano. Nesse sentido, o filosofar deixaria de ser um processo ditado por
regras e legislacdes padronizadas e se tornaria um ““agir levado a termo em meio a liberdade”,
um agir que nés mesmos precisamos despertar em nos (HEIDEGGER, 2009, p.5). Liberdade
aqui se relaciona mais com a possibilidade de acesso a filosofia como um modo de
comportar-se do homem. A questdo que colocamos agora é: Como “por o filosofar em
curso”? Visto que, o termo “introdugdo” ou “introduzir a” precisa adquirir outro carater, pois,
como foi exposto, a filosofia pertence ao modo mais préprio do homem de estar no mundo. A
necessidade dessa abordagem se justifica na medida em que ela ndo mais acontece em nos
como poderia e deveria, nos diz Heidegger. O que precisamos ¢ saber como “deixar” 0
filosofar acontecer em n6s. Ndo ha uma técnica ou truque qualquer, alerta-nos o filésofo. O
que precisamos é que a filosofia se torne livre em nos. Ela precisa tornar-se uma “necessidade
interna de nossa esséncia de modo a dar a essa esséncia sua dignidade mais peculiar”
(HEIDEGGER, 2009, p.5). E isso sera despertado por nos, em nossa liberdade.

Para isso, nos falta uma pré-compreenséo da filosofia que pede nossa ida até a histéria
da filosofia (lembrando que n&o podemos conformar a filosofia a uma recusa completa da
tradicdo histérica). No entanto, adquirir este conhecimento de como os filésofos filosofaram
ndo introduz o filosofar em nos, mostra-se apenas util. “Sua utilidade ndo se reverte para o
filosofar”. Se o pensar pertence ao ser-ai humano entdo buscaremos a pré-compreenséo do
filosofar na forma como ja esta tragada na propria esséncia do filosofar; na histdria deste ser-
ai humano é preciso perceber seu acontecer. E ai que o carater instrumental da filosofia em
nossa época precisa ser devidamente posto a investigacdo. Nao tanto como critica, mas como
um modo da filosofia acontecer em tempos atuais. Nesse sentido, teremos possibilidade de

ver como o filosofar foi levado a acontecer. Se pretendemos pér o filosofar em curso em
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nossa liberdade, isso significa que, o filosofar deve ser levado a acontecer a partir do meu ser-
[= ai aqui e agora — ndo num sentido universal, cada ser-ai existe como ele mesmo; “nesse
) instante e nas perspectivas que este instante, em que nos preparamos para tratar da filosofia,
se apresenta” (HEIDEGGER, 2009, §2).

N&o interessa-nos neste texto encaminharmo-nos para uma reconstrucdo dos
problemas da histéria do pensamento filos6fico, mas introduzir os leitores ao que “significa
aqui um convite a participag¢do na vida da filosofia” (CASANOVA, Introducdo a Filosofia, p.
xxi). Do mesmo modo que pretendemos direcionar o aluno para essa participacdo no ser de
tudo o que ¢é. Afinal, como afirma Heidegger: “Ser homem ja significa filosofar”
(HEIDEGGER, 2009, §2).

Dito isso, podemos concluir dizendo que ndo precisamos olhar para o caréater
instrumental da filosofia de modo negativo, nem enxergar a filosofia em si mesma como algo
inacessivel e distante de nos. Colocar em curso o filosofar, despertar a filosofia em nos ou
penetrar no ser-ai (Dasein) que n6s mesmos somos significa descobrir que o ser-ai na sua
mais profunda interioridade ndo é céntrico, mas excéntrico. O filosofar é o modo que nos
constitui e nos coloca frente a relagdo com os outros entes, gerando assim a compreensdo da
possibilidade de seus sentidos, a compreensao de ser propria do homem, da sua a¢do. Nao
vamos com isso, com este despertar, aprender filosofia nem ter mais uma disciplina no
curriculo, isto porque filosofia ndo é uma disciplina, um curso, nem € algo que exija técnica
ou habilidade, “filosofia ¢ filosofar € nada além disso” (HEIDEGGER, 2009, §4).

Referéncias Bibliogréaficas

HEIDEGGER, M. Introducdo a Filosofia. Sdo Paulo: Martins Fontes, 20009.

CASANOVA, M. Apresentacdo In: Introducdo a Filosofia. Sdo Paulo: Martins Fontes, 2009.
FOGEL, G. Que ¢ Filosofia? Filosofia como exercicio de finitude. Aparecida, SP: Ideias e
Letras, 2009.

FOGEL, G. Homem, realidade, interpretacdo In: O que nos faz pensar. Rio de Janeiro, n° 35,
p. 121 — 148, dezembro 2014.

GALLO, S. Ensino de filosofia: avaliacdo e materiais didaticos. In: Filosofia e formacao.
Cuiaba-MT, v.1, 2003, p. 159 — 170. Org. CARVALHO, M.; CORNELLI, G. Cuiaba-MT:
Central de Textos, 2013.



LTT

MIRANDA, H. C., Ensaios Filosoficos, Volume XV — Julho/2017

Foucault e o lugar do espectador em Velasquez e Manet

Dr. Heraldo de Cristo Miranda®

Resumo

Diante de tantas referéncias a pintura e as imagens em geral, objetiva-se analisar alguns
nexos a proposito do tema do lugar do espectador nas pinturas comentadas por
Foucault. Circuscreve-se aqui as analises que Foucault faz sobre Velasquez e Manet, em
especial quadros como Las Meninas e Un bar aux folie-bergere, respectivamente.

Palavras chaves: Foucault - Pintura - Manet - Velasquez - Espectador

Abstract

With so many references to painting and images in general, the objective is to analyze
some nexus to the purpose of the theme of the paintings place the viewer commented by
Foucault. Circumscribe here Foucault's analysis about Manet and Velasquez, especially
pictures like Las Meninas and Un Bar aux Folies-Bergere, respectively.

Keywords: Foucault - Painting - Manet - Velasquez - Spectator

O objetivo aqui é propor uma atencdo a algumas referéncias de Michel Foucault
a pintura. Desde seus primeiros textos, ela se mostra como um nexo importante em seu
exercicio reflexivo. Entre aquelas vérias referéncias, encontramos no primeiro capitulo
(Stultifera navis) da Historia da Loucura (1961), as analises sobre Jeroen Bosch.
Foucault mostra a partir de quadros como O Jardim das delicias (1504) e a Nau dos
loucos (1549), como no final da Idade Média a loucura e o louco tornam-se persongens
relevantes na literatura e fundamentalmente na pintura. Um novo momento na historia
da experiéncia da loucura. Além disso, Foucault demarca, ao menos nessa fase
arqueoldgica, uma autonomia do espaco do que é figurado (pintura) e do que é escrito.

Ele diz: “Entre o verbo e a imagem, entre o que ¢ figurado pela imagem e o0 que € dito
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pela plastica, a bela unidade comeca a se desatar. Uma Unica e mesma significacdo nao
= Ihe é imediatamente comum. Se € verdadeiro que a imagem tem ainda a vocagdo de
dizer, de transmitir alguma coisa de consubstansiavel a palavra, é preciso mesmo
reconhecer que ela, a imagem, ja ndo diz mais a mesma coisa”?. Fala ele, portanto, de
valores proprios da pintura. Ja em “Isto ndo ¢ um cachimbo” (1968), homenagem a
René Magritte; mais uma vez a relagéo entre o que se vé e o que € dito emerge. Segundo
Foucault, os quadros de Magritte subvertem a afirmacdo tipica na analise da
“representacao classica da pintura”: ao invés de “isto ¢ um cachimbo”, isto ndo ¢ um
cachimbo. Pintar é o ndo afirmar. Em Magritte, encontramos-nos com o que Foucault
vai chamar de “aventura da dispersdo”, um desmoronar as unidades. “Magritte, ele,
procede por dissassocia¢ao: romper seus lacos, estabelecer sua desigualdade, fazer jogar
0 um sem 0 outro, manter aquilo que se revela da pintura, e excluir aquilo que esta o
mais proximo do discurso®. Essa disassociacéo levantada por Foucault pode muito bem
ser vista nos quadros de Magritte intitulados O filho do homem (1964) e Isto ndo é um
cachimbo (1928).

Existem também em seu pensamento alguns outros textos circunstanciais sobre
imagem em geral, desde os escritos da década de 60. Em As Palavras e as imagens
(1967), prefacio de dois livros do historiador da arte e ensaista alemdo Erwin Panofsky,
judeu radicado no EUA, Foucault propde a analise da relacdo entre o discurso e o

visivel.

Panofsky privilegiaria o discurso ndo para reivindicar a autonomia do
universo plastico, mas para descrever a complexidade de suas
relagBes: entrecruzamento, isomorfismo, transformacéo, traducéo,
enfim, todo esse adorno (feston) da relagdo entre o visivel e o dizivel

que caracteriza uma cultura em um momento de sua histéria.*

Em A forca de fugir (1973), comentario sobre a exposicdo do pintor francés de
tendéncia naturalista expressionista Paul Rebeyrolle ,Foucault, mostra que nele pintar a
forma e deixar irromper a forga se encontram. Ele encontrou o meio de fazer passar de
um sO gesto a forca de pintar a vibracdo da pintura. Alem disso, Foucault retoma

novamente a articulagdo entre a pintura e discurso: “A pintura tem ao menos isto de

2 FOUCAULT, 2008[1961], p. 33
¥ FOUCAULT, 2001[1977], p. 657
* FOUCAULT, 2001[1967], p.649
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comum com o discurso: quando ela se faz passar por uma forcga criada da historia, ela é
politica™.

No texto “Sobre Desenhos Bizantinos” (1974), apresentacdo de 30 desenhos
bizantinos expostos em 1974 na galeria Karl Finkler de Paris, Foucault expde como
entre os bizantinos o desenho se opde ao proprio desenho, no sentido de obstinar-se
contra os elementos nos quais a0 mesmo tempo encontram sua fundag¢do. “A linha,
tradicionalmente, € a unidade, a continuidade dos tragos, a lei que os domina. Ela reduz
sua multiplicidade, submete sua violéncia. Ela Ihe fixa um lugar, prescreve-lhe uma
ordem. Ela os impede de vaguear. Mesmo ela se escondendo, reina sempre no horizonte
do traco, que se dobra 4 suas exigéncias mudas™®, ou seja, nos desenhhos bizantinos
impera o principio da adicéo indefinida.

Em A Pintura Fotogénica (1975), sobre a exposi¢cdo do artista plastico francés
Gerard Fromanger, Foucault nos diz como as imagens podem fazer pensar as coisas.
“Os quadros de Fromanger ndo captam imagens; eles ndo as fixam, eles as fazem
passar. Eles as acompanham, atraem-nas, abrem-lhes passagens, desviam-lhes as vias
(caminhos), permitem-lhes queimar etapas e langam-nas & tout vent, a todo o vapor”.’

Em O pensamento, a emocdo (1982) sobre as fotografias de Duane Michals,
Foucault fala da maneira como as fotografias daquele o envolvem como uma verdadeira
experiéncia que suscita prazeres, inquietudes, maneiras de ver as coisas, sensacoes, etc.
Foucault diz que admira trabalhos, como os de Duane Michels, que ndo avangam como
“obras”, mas que se abrem como experiéncias. “Tomar o real, prender sobre o vivo,
captar o movimento, permitir-se ver, para Duane Michels, é a armadilha da fotografia:
falso dever, um dese;j 0”8

Mas o que analisar diante de tantas referéncias a pintura e as imagens em geral.
Agora, dedico-me a alguns nexos a proposito do tema do lugar do espectador nas
pinturas analisadas por Foucault. N&o nas pinturas em geral. Circuscrevo aqui as
analises que Foucault faz sobre Velasquez e Manet, em especial os quadros como Las

Meninas daquele e Un bar aux folie-bergére, respectivamente.

> FOUCAULT, 2001[1973], p.1269
® FOUCAULT, 2001[1974], p.1387
"FOUCAULT, 2001[1975], p.1581
8 FOUCAULT, 2001[1982], p.1234
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O Espectador em As meninas de Velasquez:

O conselho que o velho Pachero tinha dado parece, a seu aluno,
quando trabalhava em um atelier em Sevilha: a imagem deve sair da

moldura®

No inicio de As Palavras e as Coisas (1966), Foucault tenta mostrar, a partir do
quadro Las Meninas (1656), como a representacao se daria na idade classica.Em todo o
entorno da cena sao depositados 0s signos e as formas sucessivas da representacdao, mas
a dupla relacdo da representacdo a seu modelo e a seu soberano, a seu autor como
aquele a quem se fez uma oferenda, esta relacdo é necessariamente interrompida®®.

Como a episteme classica, essa maneira determinada de organizar o saber em
uma época, poderia ser representada a partir daquele quadro. Via de regra, a grande
caracteristica € uma representacdo onde o representado esta ausente. Tudo gira em torno
de rei Felipe IV, mas ele esta presente apenas por meio do reflexo que surge no espelho
na profundidade do quadro. O ponto mais importante do quadro € colocado em uma
“invisibilidade essencial”. As faces mais palidas que surgem no quadro sdo justamente
daqueles em torno dos quais toda a representacdo gira. Como no quadro, onde o
representado estd longe de sua representacdo (sendo a representacdo pura
representacdo), uma ciéncia do homem se faz na idade classica sem o proprio homem,

Ou mesmo sem suas empiricidades.
Talvez haja, no quadro de Velasquez, como a representacdo da
representacdo classica (...). Nesta dispersdo que ela recolhe e ostenta
tudo junto, um vazio essencial é imperiosamente indicado por todas as

partes: o desaparecimento necessario daquilo que a funda™.

¥ FOUCAULT, 2010[1966], p.24
Y FOUCAULT, 2010[1966], p.31
1 FOUCAULT, 2010[1966], p.31
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Figura 1: Las Meninas, Diogo Velasquez (1656). Oleo sobre
tela. 310 x 276 cm. Museu do Prado, Madrid.

Além disso, Foucault traz a cena todo um jogo de reciprocidade, no qual
olhamos um quadro de onde um pintor nos contempla. NOs, espectadores, somos

“cassados” pelo olhar daquele que constroi a cena.

A fixidez opaca que ela faz reinar, de um lado, torna para sempre
instavel o jogo de metamoforses que se estabelece no centro entre o
espectador e 0 modelo. Porque apenas vemos este verso, ndo sabemos

quem nés somos, nem o que fazemos. Vistos ou observadores?*2.

Essa reciprocidade se faz também em torno do elemento do espelho. Ele, que
reflete a imagem do casal real ao fundo do quadro, vé tudo, como um espetaculo que
observa a si mesmo, portanto, como um modelo que olha para seus proprios olhos. O
rosto que reflete o espelho é igualmente aquele que o contempla. E a reciprocidade entre
aquele que olha e aquele que é olhado. Assim, Foucault retorna a dialética entre o
visivel e o dizivel, ja referendada em A Histdria da Loucura. Ver e dizer sdo categorias

caras a maneira de exposicdo de pensamento de Foucault™. “Mas a relacdo da

2 FOUCAULT, 2010[1966], p.21

3 Lembremos rapidamente, como exemplo, a ideia de “cena” desenvolvida, em um de seus cursos no
Collége de France, na década de 70. Dira Foucault: “E uma cena que tem importéncia porque pde em
cena exatamente o que podia ser, desde essa época, a pratica psiquiatrica enquanto manipulacao regrada e
concertada das relagdes de poder”. In: 2003[1973-1974]) Le Pouvoir Psychiatrique-Cours au Collége de
France.1973-1974. Paris: Hautes Etudes/Gallimard-Seuil, p.25.
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linguagem com a pintura € uma relacdo infinita. Ndo que a palavra seja imperfeita
diante do visivel, em um deficit que ela se esforcaria em vdo a recuperar. Elas séo
irredutiveis uma a outra”.** N&o se quer dizer que haja, em Foucault, uma teoria do
visivel, ou mesmo uma bem ordenada estética do olhar, mas antes uma experiéncia, ora
que se faz as margens dos textos ora como preambulo de alguns pequenos argumentos
pontuais, como naquela ideia de representacdo na chamada idade classica, a partir de
Las Meninas.

Diante do quadro, trés figuras podem ser destacadas: o pintor, 0 modelo e o
espectador. Embora, em Las Meninas, o espectador e o modelo sejam, de um
determinado ponto de vista, também os mesmos (aquele que € visto € a0 mesmo tempo
aquele que vé), nesta representacdo classica da pintura, é atribuido ao espectador um

“lugar ideal e fixo” de onde ele pode facilmente ver o espetaculo representado.

O Espectador em Manet
Esta invencdo do quadro-objeto, esta reinsersdo da materialidade da
tela no que é representado, € isso, eu acredito, que esta no coracdo da
grande modificacdo trazida por Manet a pintura e é, nesse sentido, que
se pode dizer mesmo que Manet abalou (bouleverser), para além de
tudo que poderia preparar 0 impressionismo, tudo o0 que era

fundamental na pintura ocidental, desde o quatrocento®.

Em A Pintura de Manet, conferéncia realizada na Tunisia em 1971, Foucault
analisa 13 quadros de Manet'®. Aos meus propésitos, interessa-me o quadro un bar aux
folie-bergere(1881-1882). Foucault aqui, ndo se debruca mais especificamente sobre o
tema do espaco ou da luz — como fizera em relagdo aos quadros anteriores — mas agora
fala ele sobre o lugar do espectador. Dentre as “estranhezas” do quadro assinaladas por

Foucault, a principal é:

“FOUCAULT, 2010[1966], p.25

> FOUCAULT, 2004[1971], p.24

16 Quanto ao « espaco da tela », Foucault analisa os seguintes quadros: La musique aux Tuileries(1862),
Le Bal masqué a I’Opéra (1873-1874), L’Exécution du Maximilien (1868), Le Port de Bordeaux(1871),
Argenteuil (1874), Dans la serre (1879), La Serveuse de bocks(1879), Le Chemin de Fer( 1872-1873).
Quanto a «iluminacéo e a luz », ele analisa Le Fifre(1866), Le déjeuner sur I’herbe( 1863), Olympia
(1863), Le balcon( 1868-1869). E quanto ao “lugar do espectador”, Un bar aux folies-bergere (1881-
1882).
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A dupla negacédo da profundidade, pois ndo somente ndo se vé o que
ha atrdés da mulher, porque ela estd imediatamente na frente do
espelho, mas se vé atras da mulher apenas o que ha em frente. E o

primeiro ponto que é preciso observar a propésito do quadro®’.

R e Shans : ' NS, TN -

Figura 2: Um bar aux folies-bergére, Edouard Manet(1881
1882).0leo sobre tela. 96 x 130 cm.Courtauld Institute Galleries,

Londres.

Aqui Foucault vé em Manet, aquele que concebeu o quadro ndo mais como um
espaco normativo no qual a representacdo fixaria o lugar do espectador a um ponto
Unico de onde se olharia, mas um lugar no qual esse mesmo espectador pode se
deslocar, realizando seu deplacement: “O pintor ocupa entdo — e 0 espectador estd
convidado, depois dele, a ocupar — sucessivamente ou, de preferéncia, simultaneamente
dois lugares incompativeis. Um aqui e outro 1a”'%. Temos trés sistemas de
incompatibilidade: o pintor deve estar aqui e 1a; deve-se ter 14 alguém e ao mesmo
tempo ninguém; e ha um olhar descendente e ascendente. E um exemplo daquela
sensacdo de “mal-estar” que, segundo Foucault, Manet traz a pintura moderna, de uma
verdadeira “pertubacao” dos pilares da chamada pintura cléssica.

Para Foucault, a obra de Manet recoloca a liberdade do espectador, fazendo esse
deixar aquele lugar “ideal, fixo e acima de tudo frontal”. No quadro, ha uma espécie de

distor¢do entre o que é representado no espelho e o que deveria ser refletido. O

espectador ocupa mais de um lugar no quadro. Olhando para o cliente que esta em

" FOUCAULT, 2004[1971], p.44
¥ FOUCAULT, 2004[1971], p.45



MIRANDA, H. C., Ensaios Filosoficos, Volume XV — Julho/2017

frente a mulher em destaque, aquele personagem, o cliente, deveria, logicamente,
[RJ) projetar sua sombra sobre ela, a mulher. A auséncia dessa sombra faz pensar que o
cliente ndo observa a mulher frente a frente. Manet, segundo Foucault, forca o
espectador a ter vontade de olhar por tras da tela, convidando-o a passar por tras dela.
Os deslocamentes do espectador tornam possiveis a aparicdo daquilo que se chama
“materialidade” do quadro, seu suporte, ou seja, vé-lo como um objeto ndo apenas fruto
de uma representacdo, mas como coisa. Para Foucault, 0 movimento do espectador, essa
profunda, como diziamos, subversdo da representacdo classica, seria aquilo que

acionaria - le déclencheur - a pintura moderna.

Algumas Consideragdes:

Na década de 1960, em uma das ultimas fases, Picasso comeca a pintar obras de
artes de outros artistas famosos. Por exemplo, Almoco sobre a Relva (1863) de Manet,
entre agosto e dezembro de 1957. Picasso produz também uma série com 58 pinturas a
6leo intituladas Las Meninas, sempre alusivo a Las Meninas de Velasquez. Foucault
comeca a escrever em julho de 1970, “As Meninas de Picasso”*°.0 tema do espectador,
na andalise de Foucault de Las Meninas de Picasso surge fundamentalmente na primeira
interpretagdo de Picasso, a primeira versdo - a meu ver, na maneira como o pintor
desaparece da cena, ndo por uma auséncia desse, mas justamente pelo reforco de seus
tracos. “E ele que faz a tela. Mesmo invisivel, mesmo repousado fora dela, mesmo
passado para o outro lado da borda, ele ndo pode se desatar dela (...) O pintor
desapareceu completamente; e aqui onde ele tinha a marca luminosa de sua presenca
descalca, ele ndo tem sendo 0 monumento de sua obra [ quase um féretro construido] .
Seu desaparecimento se da paradoxalmente pela sua ampliacdo, hd& um jogo entre
auséncia e aparicdo, ou seja, a invisibilidade do rei, que surge sendo pelo reflexo no
fundo do quadro em Veladsquez, é transportada para o pintor. Isto demarca como
Foucault trabalha extemporaneamente a experiéncia da pintura, transitando entre vérias
tradicdes picturais, da tradicdo classica da pintura a sua versdo moderna. Diante disto,
algumas outras consideragdes poderiam ser alinhavadas:

1. Penso que, em Foucault, a pintura e, de maneira mais geral, as imagens, sao

um preambulo recorrente no percurso das grandes obras. Em As Palavras e as Coisas e

¥\er ARTIERES,P.; BERT, J.F.;GROS, F. et al.(2011) Les Cahiers de L’Herne Michel Foucault. Paris :
Editions L’Herne.
FOUCAULT, 2011[1970], p.16.
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Velasquez, Historia da Loucura e as representacdoes da loucura pela via da pintura de

[N Bosch, Vigiar e Punir e o suplicio de Damien, a imagem ou a cena da cura do Rei Jorge

GUn I11, em O Poder Psiquiatrico, etc. Foucault teria um pensamento pictorial, ou seja, uma
experiéncia com a pintura que ndo se traveste de uma teoria foucauldiana dela “o
pensamento pictorial entdo, é um recurso do pensamento critico que vai para além das
disputas estéticas e poéticas™?".

2. No rumo disto, suas analises tendem a um caminho que tocam muito mais um
valor epistemoldgico e menos um exercicio estilisticamente estético, ou seja, uma
estética da pintura seria apenas possivel do ponto de vista da elimina¢do de uma “visada
estilistica”. Algumas normas estilisticas sdo, como fim, subvertidas.

3. Ocorrem algumas criticas a Foucault em relagdo uma suposta pretensédo de se
fazer “critico de arte”. Foucault ndo é um critico de arte, nem se coloca esse papel. Ele
diz, em entrevista de 1975: “A pintura ¢ uma das raras coisas que me da prazer (...).
Acredito ndo ter nenhuma relagdo tética ou estratégica com a pintura. O que me agrada
justamente nela, é que é verdadeiramente inevitavel”?,

4. Esse percurso, sobre o lugar do espectador, de Velasquez a Manet, permite a
Foucault ratificar como em Manet temos uma cisdo com uma tradicdo (de Diderot, por
exemplo), que reforcava a auséncia do espectador. Assim, Manet questiona aquela
tradicdo antiteatral tipica da pintura francesa a partir dos anos 1750, na qual a presenca
do espectador passa a ser colocada como uma ameaca para a mimesis. Essa tradicdo tem
por objetivo excluir o espectador, de afasta-lo da superficie pintada. Manet questiona
essa chamada fic¢do diderotiana da auséncia do espectador. “Manet mina pelo interior o
conjunto da tradicdo de Diderot, reconhecendo a impossibilidade de negar a presenca do
espectador frente a obra”?,

5. Se em Manet o quadro-objeto representa esse mergulho em uma
materialidade da tela, em Las Meninas de Velasquez, aquela materialidade, por conta do
reino da repesentagdo como pura representagdo, ¢ afastada do quadro. “A representagdo
que se da na pintura afasta o material do quadro, e faz com que seja 0 mesmo espaco
que envolve quadro, modelo, pintor e espectador”®. Em Velasquez ,0 quadro é menos

coisa que representacdo, poderia ser chamado de quadro-representacao.

2l CATUCCI, 2001, p.141

2 FOUCAULT, 2001[1975], p.707
% MARIE, 2004, p.89

“TRIKI, 1997, p.114
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Umbigo do mundo — subjetividade, arte e tempo®

Dra. Elizia Cristina Ferreira?

Resumo

O trabalho a ser apresentado constitui um ensaio filosofico e poético sobre as rodas de
samba e capoeira, baseado nas pesquisas antropoldgicas, da etnomusicologia e de outras
areas da humanidades, em documentarios, musicas, na pratica da capoeira angola e na
vivéncia nas rodas de samba do reconcavo baiano. Intenta apreender a gestualidade da
motriz bantu na cultura afro-brasileira nesses dois espagos. A cultura das pessoas esta
no Seu passo, No jeito que as demais as vém, disse uma importante artista sul-africana
contemporanea (Mmapula Mmakgoba Helen Sebidi). Aqui se ensaia entdo, apreender
com um pouco de poesia e filosofia, isso que esta nos gestos das/dos sambadeiras/ores,
das/os angoleiras/os, analisando como nessas préaticas fez eco o pensamento bantu,
cantando antigas cancdes de novas maneiras, dancando dancas ancestrais na
contemporaneidade. Introduzo aqui apenas apontamentos que acenam para a
possiblidade de se discutir importantes conceitos filoséficos, subjetividade, arte e
tempo, nomeadamente, a partir de uma cartografia sentimental e corpogréafica que se
propde a jogar com os discursos de alguns filésofos classicos para ver no que esse jogo
pode dar.

Palavras-chave: corpo, arte, tempo, samba de roda; capoeira angola.

Abstract

The work to be presented is a philosophical and poetic essay on the samba and capoeira
wheels, based on anthropological research, ethnomusicology and other areas of the
humanities, in documentaries, music, in the practice of capoeira angola and in the
experience in the samba wheels of Bahia's RecOncavo. It tries to apprehend the
gesturality of the motive bantu in Afro-Brazilian culture in these two spaces. A person's
culture is in its step, in the way that the others look at her/his, said a major
contemporary South African artist (Mmapula Mmakgoba Helen Sebidi). Here we try to

apprehend with a little poetry and philosophy, what is in the gestures of the sambadeiras

! Versdo de artigo enviado para apresentagdo no V111 Encontro Nacional da Associacao Brasileira de
Etnomusicologia (ENABET) que ocorrera em maio de 2017.

2 possui graduagéo em Filosofia pela Universidade Estadual do Oeste do Parané (2004), mestrado em
Filosofia pela Universidade Federal de Santa Catarina (2008) e doutorado em Filosofia pela Universidade
Federal de Santa Catarina (2012). Atualmente ¢é professora adjunta da UNILAB - Universidade da
Integracdo Internacional da Lusofonia Afro-Brasileira - campus dos Malés - S&o Francisco do Conde -
BA. Atua nas &reas de Estética e Historia da arte.
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and sambadores, of the angoleiras and angoleiros, analyzing how in these practices the
Bantu thought echoed, singing old songs of new ways, dancing ancestral dances in the
contemporaneity. | introduce here only notes that emphasize the possibility of
discussing important philosophical concepts, subjectivity, art and time, namely, from a
sentimental and corpographic cartography that proposes to play with the discourses of
some classic philosophers to see what may happen.

Key Words: body, art, time, samba de roda, capoeira angola

E complexo localizar esses escritos que ora apresento, eles ainda ndo se
adequam. Posso dizer que se trata de um ensaio filosofico para um pensamento afro-
indigena brasileiro. Uma tentativa de abordar as possibilidades de pensar subjetividade,
temporalidade e arte num possivel pensamento gingado em solo brasileiro.

As reflexdes aqui propostas partem de algumas inspiracdes e inquietacdes. Para
além da prépria vivéncia com o samba e a capoeira, as manifestagdes populares afro-
baianas, uma inspiracdo (ainda pouco explorada, € verdade) é a pergunta spinozana: o
que pode um corpo? Que respondo, nesse momento, e sob um aspecto, com auxilio de
algumas reflexdes de Merleau-Ponty, especialmente com suas noc¢des de corpo e
corporeidade presentes na obra “Fenomenologia da Percepgdo”, com a nogdo de
expressdo de seu artigo “A davida de Cézanne”, e com a nocdo de carne de seus
escritos tardios. Esses elementos devem nos ajudar a pensar a pergunta aqui feita. Disse
que ¢é “sob um aspecto” que me valho das teses merleau-pontyanas porque também
gostaria de enfatizar o quanto dessas vivéncias constituem minha reflexdo e o quanto
tenho recorrido a textos de outras areas, sobretudo da antropologia, para a partir buscar
inspiracdo (mobilizacdo) para teses filoséficas acerca dos temas que me interessam
(corpo e arte, nomeadamente). O contato com as culturas de motriz africana, na teoria e
na pratica, tem reverberado em muito na minha leitura desses conceitos.

Tais reflexdes vém sendo elaboradas num programa de pesquisa e extenséo que
venho desenvolvendo e que atualmente tenho chamado de AnDangas. Ele se iniciou
com um estudo da nogdo de ancestralidade, muito em voga das discussdes das mais
diversas areas na Bahia e nos estudos africanos em geral, e com uma cartografia das
dancas populares que nos permeiam. Agora segue seu curso com foco na Danca. Trata-

se, portanto, de uma investigacdo que na filosofia enquadramos como estética. Isso
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porque nos perguntamos pela danca enquanto uma manifestacéo artistica®. O método
utilizado até o momento tem sido o da cartografia sentimental, apreendido nas leituras
da obra de Suely Rolnik. A cartografia, diferentemente de outras metodologias das
ciéncias humanas e mesmo da filosofia, ndo faz um trabalho de entrevistas de sujeitos
sociais em suas comunidades (por exemplo), mas trabalha com os afetos mobilizados e
moventes do corpo em experiéncia e o da “corpografia”, uma experiéncia metodoldgica
empreendida por Ida Mara Freire (filosofa e dangarina) ao pesquisar o Toyi-Toyi na
Africa do Sul. Ela procurou estabelecer um diario de seus vividos corpéreos nas mais
variadas experiéncias que la teve. Segundo ela, na corpografia: “busca-se uma escrita
movente, que se articula em um deslocamento do gesto que escreve para 0 gesto que
danca, do mesmo modo que a danca se move para uma escrita que denote as marcas de
passos, lapsos e lampejos de uma memoria corporal.” (FREIRE, 2015) Certamente, o
exercicio corpografico aqui empreendido tem sido diferenciado, territorializado de
acordo com as condi¢fes das envolvidas na pesquisa. As dancas cartografadas sédo
mormente aquelas da cultura popular brasileira, que evocam o sentido de comunidade,
pois que surgem no seio de comunidades pesqueiras, marisqueiras, trabalhadoras em
geral, quilombolas, indigenas, portanto evocam nogdes éticas e estéticas importantes
para os processos ‘civilizatorios’ destes grupos. Danca-las é apreender sensivelmente

tais nogBes. E preciso, ndo obrigatorio, mas preciso e precioso dangar!

Umbigo do mundo

Essa pesquisa busca entrar em algumas rodas influenciadas pela “motriz” bantu
admitida com uma das influéncias (entre as indigenas, as europeias e de outras etnias
africanas) que compdem nossa corporeidade (bem como dos demais paises das
Américas). O termo motriz € utilizado pelo pesquisador Zeca Ligiero para substituir
matriz, pois, segundo ele, ndo pretende apontar para a existéncia “apenas de uma
‘matriz africana’, mas sobretudo de ‘motrizes’ desenvolvidas por africanos e seus
descendentes na diaspora, presentes nas celebracdes festivas e ritualisticas no continente
americano independentemente dos limites territoriais e ou linglisticos dos seus

habitantes. Aconte¢a no Haiti, em Cuba ou no Brasil, muda-se a lingua de muitos dos

¥ Ademais, 0 que mobiliza esse projeto é: primeiramente que as relagdes entre danca e filosofia sio
estabelecidas em geral, por demanda de pessoas que partem da danca e procuram na filosofia uma ponte
de intersec¢do (ou mesmo quando o caso ndo € bem esse, o texto aparece como uma tentativa de “explicar
filosoficamente” a danga); depois que nestes escritos também parece haver a auséncia da cultura dita
popular, as manifestagdes dangantes que compde 0s povos e que ndo visam os palcos dos grandes teatros,
mas brotam do cotidiano.
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cantos ou apenas o sotaque quando preserva-se a lingua, mas o sentido e o simbolismo
LY do ritual € os “comportamentos invocados” a serem restaurados se assemelham, néo por
S influéncias muatuas, mas sobretudo nas formas e estilos de se criar e recriar a
performance trazida da Africa num tempo remoto.”

Esse trabalho intersecciona danca, filosofia, antropologia e demais areas das
humanidades. Por corporeidade compreendo um conceito filosofico que abrange nosso
ethos, presente em nossas tradi¢des, nossa gestualidade, nossas dangas, lingua etc.
Privilegio o corpo nessas reflexfes, por entender que muitos dos NOSSOS pProcessos
constitutivos passam por uma linguagem que ndo é necessariamente expressa em
palavras (oral ou escrita), mas passa por um lugar pré-reflexivo, anterior a elaboragéo
conceitual.

Duas sdo as rodas que a serem abordadas: as de samba e as de capoeira angola.
Em especial as que acontecem em Salvador’ e na regido do Recdncavo baiano.
Privilegio o aspecto da danca/performance em ambas, embora ele seja indissoltvel da
musicalidade. Como poética movente dessas reflexdes escolho a musica “Ya ya

massemba” do poeta e compositor santamarense Roberto Mendes:
Que noite mais funda calunga
No porédo de um navio negreiro
Que viagem mais longa candonga
Ouvindo o batuque das ondas
Compasso de um coracdo de passaro
No fundo do cativeiro
E 0 semba do mundo calunga
Batendo samba em meu peito
Kawo Kabiecile Kawo
Oké ard oke
[]
E semba &
Samba &
0 Batuque das ondas
Nas noites mais longas
Me ensinou a cantar
E semba &

Samba a

* Texto apresentado no V congresso da ABRACE — Associagdo Brasileira de pesquisa e pds-graduacéo
em Artes Cénicas.

> Falo a partir das rodas do Grupo Nzinga de Capoeira Angola, do qual h4 pouco mais de dois anos faco
parte.



LET

FERREIRA, E., Ensaios Filosoficos, Volume XV — Julho/2017

Dor é o lugar mais fundo
E 0 umbigo do mundo

E o fundo do mar

[-]

umbigo da cor

abrigo da dor

a primeira umbigada massemba yaya

massemba é o samba que da

(]

O mesmo Roberto Mendes nos ensina que a palavra Semba em quibundo
significa “um giro em torno do umbigo, o seu plural massemba, teria sido traduzido na
palavra brasileira umbigada, por isso 0 samba é um comportamento musical ciclico® e o
samba chula, para ele, € um comportamento traduzido em cancdo. Outras fontes
também d&o conta de que para 0s povos bantu o umbigo é um “canal que tem uma
ligacdo fisica e espiritual de alimentagdo com o cosmos, ¢ um centro de energia” por ser
considerado “a primeira boca”, nosso primeiro canal de alimentagdo no ventre materno
e 0 Ultimo a ser cortado. Além disso quando um homem e uma mulher tocam os
umbigos (umbigada) esse seria o principio gerador da vida’. Junior nos fala isso a
respeito do Batuque de Umbigada, uma expressédo de motriz bantu do interior de S&o
Paulo, Roberto Mendes por sua vez, pensa no comportamento dos sambadores e
sambadeiras do Recdncavo Baiano, dos seus sambas de roda, sambas chula, samba
corrido. O umbigo pode ser considerado o centro de um sujeito e o filésofo congolés
Fu-Kiau, pensador contemporéneo formado tanto nas tradi¢bes do Kongo quanto no
sistema ocidental, numa palestra que deu em Salvador, ao falar da capoeira, fala do
movimento para centro, como um movimento importante dentro do pensamento bantu.
Segundo ele, para os Bantu viver € um processo emocional, de movimento. Viver é
movimentar e movimentar é aprender. Além das quatro dire¢cdes basicas (frente, tras,
direita e esquerda) e dos movimentos para cima e para baixo e temos ainda para uma
sétima direcdo possivel: o centro. O candidato a capoeira deve aprender a dancar, a se
movimentar como quem esta dentro de um ovo e o capoeirista, se movimentando, tenta
quebrar essa casa de ovo. Bate pra cima, par frente, pra direita, pra baixo, mas a coisa

mais importante é bater pra dentro (por dentro), por isso quando jogando, o capoeirista

® Essa explicagio ¢ dada pelo poeta no documentério “Umbigada”.
" Estas palavras s&o ditas por Antdnio Junior, batuqueiro e mestre em Educago, no documentario
“Batuque de Umbigada”..
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ndo pode perder o centro, assim como na vida, ndo podemos perder o centro.?

N&o devemos, entretanto, confundir essa importancia dada ao umbigo e ao
movimento auto-centrado com uma perspectiva egoica e individualista que estamos
acostumados. Para essas comunidades diasporicas, parece que 0 movimento do meu
umbigo vem do “semba do mundo calunga9 batendo samba em meu peito”. O conceito
de Kalunga é extremamente complexo na cosmovisdo Bantu, uma definigdo apresentada
por Fu-Kiau ¢ de que se trata do “simbolo de forca, vitalidade, processo e principio de
toda mudanca na terra.”'® Segundo ele, “a vida humana, para os bantu, acompanha o
esquema maior da vida que surge, se desenvolve e morre em quatro etapas [..]Para os
bantu a morte néo é fim, porque a morte é um processo como qualquer outro processo e,
porque € processo, eles veem como mdsica. NOs nascemos sob a musica e morremos
sob musica, porque dentro de nds temos uma percussdo que é o coracdo. Entdo os
instrumentos que fazemos fora de n6s séo iguais, e é por isso que é importante para
qualquer pessoa envolvida com capoeira. Para entender o conceito da musica dentro da
capoeira, esse candidato tem que entender que a musica é o seu coragdo bioldgico.”™

A experiéncia das duas rodas aqui eleitas permite sentir como nelas, 0 umbigo
dos seus participantes (sambadeiras, sambadores e capoeiristas) € o0 umbigo do mundo.
N&o quero com isso dizer que elas seriam uma continuidade inequivoca, inalterada das
performances culturais praticadas outrora em Africa pelos povos bantu, sendo que esse
“pensamento umbilical” em contato com nosso solo latino-americano, nessa
particularidade do recdncavo baiano, mobilizou uma forma de ser no mundo que esta
arraigada em nossa corporeidade, dando sentido a muitos processos cognitivos,

criativos, civilizatorios, de resisténcia que sustentam a vida de comunidades e

8 Palestra ministrada em Salvador em 1997, disponivel em:

http://www.campodemandinga.com.br/2011/08/palestra-do-dr-fu-kiau-salvador-1997.html
® A compreensdo dos conceitos bantu passa pela compreensdo de cosmogramas. Segundo Farris, a
Kalunga pode ser encontrada no cosmograma Bakongo assim representado:

PR
N

Trata-se do Twndwa Nza Kongo, simbolo que alude a passagem do mundo dos mortos para 0 mundo dos
vivos, a criagdo do mundo também. “Um garfo na estrada (ou mesmo um ramo bifurcado) pode aludir a
esse simbolo crucialmente importante da passagem e da comunicagdo entre os mundos. A ‘virada na
trilha’, isto é, encruzilhada, permanece um conceito indelével do mundo atlantico Kongo como ponto de
cruzamento ou de intengdo entre os ancestrais e os vivos. [...] A linha horizontal separa a montanha do
mundo vivo de sua contraparte espelhada no reino dos mortos. A montanha dos vivos € descrita como
‘terra’ (ntoto). A montanha dos mortos é chamada ‘argila branca’ (mpemba). A metade inferior do
cosmograma Kongo era também chamado de Kalunga e se referia literalmente a0 mundo dos mortos
como completo (lunga), dentro de si mesmo, e a completude que acontece com uma pessoa que
compreende as maneiras e os poderes de ambos os mundos.” (Farris, [s.d], p. 113)

19 Alinda na mesma palestra Salvador, 1997.

1 1dem.
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reorganizam os mundos de quem a essas praticas aderem de algum jeito. Quando falo
em nossa corporeidade, penso, para além dos nativos dessas comunidades, também
naqueles que nelas ‘renascem’, sobretudo no caso da capoeira angola que constitui, a
partir de um determinado periodo de sua historia, “escolas”, “academias” e que se
espalhou pelo mundo tendo hoje praticantes de inimeras nacionalidades, classes, raca,

etc

“0O bom samba ¢ uma forma de ora¢do” — devocao e arte

Essa frase eternizada na poesia de Vinicius aponta para o aparecimento do
samba na Bahia. O samba do Recbncavo baiano aparece num vinculo estreito com as
rezas sincréticas (proprias da religiosidade afro-baiana) para os santos catolicos e para
as entidades africanas (orixas e nkisis). No minucioso estudo feito por Katharina Déring
em seu livro “Cantador de chula — O samba antigo do Reconcavo”, a antropdloga e
etnomusicologa entrevista praticamente todos os mestres e mestras do samba chula mais
velhos e ainda vivos, de diversos municipios dessa regido. Todos eles ddo conta de que
aprenderam a sambar (0 que significa tocar, cantar e dancar) nas trezenas de Santo
Antbnio, nas rezas para Sdo Cosme e Damido, nos sambas de caboclo dos terreiros de
candomblé. Dona Joselita, no documentario sobre “As mulheres do samba de roda”, nos

conta um pouco sobre sua vida no samba:
Terminou a reza, o samba entrava, ai a gente sambava até de manha!
Oia, 0 samba de roda surgiu foi na escravidio, para mim foi na Bahia,
é baiano. Na senzala, no interior, principalmente interior. S&o Cosme,
S&o Crispim, Santo Antdnio, S&o Jodo, S&o Pedro. [...] Oi, a relacio
do samba de roda e o candomblé é o samba de caboclo, o samba de
caboclo pertence ao samba também. [...] Que nada eu tou com 77 anos
guando nasci ja havia o samba! O samba nasceu foi na Bahia e no
Reconco (s.i.c.) da Bahia, agora qual recénco, é que ninguém sabe!
Vocé vai vé olha em Cachoeira tem um ritmo de samba, em S&o
Francisco do Conde tem outro ritmo de samba, em Santo Amaro tem

outro ritmo de samba. [...] em cada um lugar tem um ritmo de samba.

Esse vinculo intimo permite discutir o estatuto artistico dessas manifestacdes
ditas populares e abre, portanto, uma interessante discussao estética. De um lado temos
as concepcoes classicas e roméanticas de arte pela arte na qual se enquadra a danca de
palco, a danga enquanto “belas-artes”, que se afirma “numa instancia cultural autbnoma

que pressupde na composicdo do espetdculo, o lugar da autoria, da inovacdo e da



=
)
S

FERREIRA, E., Ensaios Filosoficos, Volume XV — Julho/2017

originalidade” (MONTEIRO, 2011, p. 13) Existe, uma tensao entre arte popular e arte
erudita na cena brasileira bastante relevante, ainda segundo Monteiro:

Regularmente  milhares de brincantes dangam e numerosos
espectadores os assistem ao vivo ou pela televisdo, enguanto
permanece reduzida e seleta a plateia dos espetaculos de danga nos
palcos. Do ponto de vista da cultura elitizada, a danga popular na
maior parte das vezes é vista como mero entretenimento, atividade de
amadores, podendo envolver profissionais a organiza-la, mas de
qualquer forma exterior™ & arte. Reservam-lhe um espaco similar ao
da danca de saldo, alijada do que seria verdadeiramente artistico e
importante. (MONTEIRO, 2011, p. 13)

Ocorre que, como relatam os depoimentos das/os sambadeiras/ores, essas
préaticas ndo se separam da vida, do trabalho e da devocdo. Os maltiplos aspectos do
cotidiano séo integrados nas suas performances. Existe a possiblidade de integrar os
temas chamados folcléricos na arte de palco (0 mesmo vale para as artes em geral), mas
isso ainda pressupfe uma nogdo de representacdo e de transposi¢cdo, um tema
interessante de ser abordado também, mas que ndo pde a radical pergunta: ainda é arte
se espontanea? Sem pretensdes artisticas (nesses moldes classicos/romanticos)?

Defendo que sim™. Em nosso solo amerindio, as motrizes africanas, a
escraviddo, a exploracdo dos povos e a sua resisténcia tém criado maneiras de atuar
nesse mundo, em performances ditas populares nas quais os movimentos cotidianos sao
re-significados e reelaborados. Valoriza-las implica na descolonizacdo do pensamento e
das praticas sociais em que se vé emergir outras possibilidades de mundo, nas quais
atuam como atores e artistas corpos ainda hoje invisibilizados, marginalizados e

explorados. A despeito disso, seguem performatizando experiéncias verdadeiramente

12 Grifo meu.

3 pode-se detectar na arte contemporanea em geral um movimento de quebra dessas cisdes classicas entra
arte e vida, arte e religido (e formas artisticas também, com a performance). Exemplo disso € o trabalho
da artista sérvia Marina Abramovic, em sua Ultima obra “Space in Between”, filme documentario langado
no Brasil como “Espago além”, ela “viaja pelo Brasil, em busca de cura pessoal e inspiracdo artistica,
experimentando sagrados rituais e revelando o seu processo criativo. a rota é compreendida de encontros
pontuais com curandeiros e sabios do campo brasileiro, explorando os limites entre a arte e a
espiritualidade. o filme realiza sessdes de cura com 0 médiun Jodo de Deus em Abadiania, curandeiros de
ervas na Chapada dos Veadeiros, rituais espirituais no Vale do Amanhecer em Brasilia, a for¢ca do
sincretismo religioso na Bahia, ayahuasca na Chapada Diamantina, processos xaméanicos em Curitiba e
energia de cristais em Minas Gerais. Esta viagem externa desencadeia em Marina uma viagem profunda
introspectiva através de memorias, dor e experiéncias passadas.” (descri¢do do site da obra disponivel em
http://www.thespaceinbetweenfilm.com/#About — tradugdo minha). A suspeita que ainda quero percorrer
da perspectiva estética é de minha pesquisa é, o quanto é uma espécie de “falso” problema esse da
contemporaneidade, na medida em que essa cisdo parece ela mesma bastante artificial, quando nos
voltamos para performances, para formas artisticas ndo ocidentais.
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expressivas, isto €, experiéncias de liberdade e libertadoras nessa encruzilhada de
tradigdes mimetizadas e projeto de resisténcia e de re-existéncia.

Roberto Mendes diz que “o samba chula ¢ um comportamento traduzido em
cancao”. Ainda que a reza seja para algum santo catolico, o que aponta para a influéncia
da religiosidade trazida pelo colonizador na constituicdo do comportamento do
Recdncavo, é também importante ressaltar que dancar para louvar ndo é comum nos
ritos da Igreja Catdlica. Samba e capoeira sdo duas manifestacdes que podemos chamar
de irmas, em muito se assemelham e suas primeiras apari¢cdes se confundem. Muitas
musicas cantadas nos sambas se repetem nas rodas de capoeira, muitas rodas de
capoeira terminam em roda de samba. Hoje ja se admite que a motriz dessa
manifestacdo brasileira é bantu. Também na capoeira, a despeito do processo de racismo
que ela sofreu e pelo qual se tentou apagar os vinculos com o sagrado afro-religioso, ha
a presenca de gestualidades que a vinculam ao sacro. Quando dois jogadores entram na
roda, eles se benzem, por vezes com o sinal da cruz cristdo, por vezes com gestos das
religiGes afro. Isso depende da espiritualidade e do compromisso religioso do jogador,
mas muitas vezes, mesmo sem aderir a qualquer religido, o jogador toma bencédo ao pé
do berimbau, repetindo uma préatica dos capoeiristas mais velhos e experientes. Além

disso, muitas musicas e ritmos narram seu vinculo com os terreiros.

“... tudo o que a boca come” — arte e corporeidade

Além dessa dimensdo sagrada/religiosa, outro aspecto importante (que retoma a
questdo da subjetividade) séo as poténcias corporais dessas performances que remontam
e atualizam uma ancestralidade (como pretendo explorar na Gltima parte desse artigo).
Quero, por ora, chamar atencdo para o fato de que as motrizes dessas tradicGes se
expressam performaticamente, nos giros em torno do umbigo e no “pé no chdo”. Dois
comportamentos, duas maneiras de se expressar do que chamo aqui de nossa
corporeidade bantu. O etnomusicolégo Gerhard Kubik, conhecedor das culturas bantu,
diante da experiéncia da marujada, uma manifestacdo de Saubara da qual Dona Zelita

também era uma importante lideranca diz que:
O Brasil esta repleto de exemplos de configuragdo cultural. Assim a
porcdo de elementos da Africa Ocidental e da Africa das culturas
bantus ¢é diferente de acordo com a regido e mesmo com a
manifestacdo em si. Mesmo assim, quando cheguei aqui, ha mais de
trinta anos, espantei-me diversas vezes com 0 Qudo pouco Sse

considerava da importancia das culturas bantus para os folguedos
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como congada de S8o Paulo e de Minas Gerais, ou a marujada na
Bahia. Em especial em relacdo a esta Ultima, os autores subestimavam
a porcdo Africana justamente por acreditarem que essa manifestacao
representasse unicamente um auto portugués (em torno do
marinheiro). Justo a corporalidade dessas manifestagdes ja indica de
onde provém suas bases conceituais. (Kubik in Doring, 2016, p. 214-
215)*

Uma caracteristica que se deve notar nos sambas™ do Reconcavo é o “pé no

29

chao”. Dona Nicinha, sambadeira de Santo Amaro da Purificagdo, ao ser perguntada
sobre a diferenca entre 0 samba da Bahia e do Rio de Janeiro diz que no Rio as
mulheres sambam na ponta do pé, enquanto que na Bahia, samba-se com o pé no chéo,
miudinho, ela assim como Jodo do Boi (outro importante mestre do samba chula)
afirmam que na verdade ndo sambam, mas que amassam o0 barro. Taata Muta Aime,
sacerdote da “Casa dos Olhos de tempo que fala da Nag¢do Angolao Paquetdo”,
candomblé de Angola (como sdo conhecidos os terreiros de tradicdo bantu) e também
dangarino e professor de danga dos NKisis, costuma chamar seus cursos de “Danga de pé
no chiao”, numa aula ministrada recentemente, ele afirmou que a diferenca entre as
dangas Angola e Ketu é justamente o pé no chdo, no ritmo Ketu se faz a chamada “meia
ponta” no Angola ndo.

Em seu estudo Katharina Déring mostra como a motriz bantu resistiu nos gestos
corporais dos sambadores e sambadeiras, mesmo quando se pensa no aspecto musical,
ainda que os cantos sejam em lingua portuguesa, as expressdes vocais, os timbres de
voz, juntamente com o0s instrumentos compdem uma ‘“‘estética da oralidade”
extremamente complexa em que muitos ensinamentos ancestrais seriam passados por
uma linguagem que prescinde da lingua, mas passa pelo corpo.

Quando dou énfase ao “pé no chdo” presente em dois diferentes espagos de
performances bantu (o samba e a danca dos NKisis) quero sugerir que de fato ha nessa
relacdo do pé com o solo uma expressividade bantu em nossos gestos. Em suas aulas,
Taata Muta “ensina” isso, 0 que muitas vezes desconstroi a visdo mais difundida de que
0 sambar se faz na meia ponta, mesmos as pessoas mais experientes em danca afro,
como na maioria das vezes conhecem a danca dos Orixas (da tradicdo Ketu) e o samba

carioca, precisam re-aprender a colocar toda sola do pé no chéo, se reconectar com essa

4 Grifo meu.
1> No plural, pois como disse do Zelita, sd0 varios, a depender do lugar. Além disso, temos as variacoes
do samba chula, samba corrido, samba duro, etc... Especifica¢cdes que ndo cabem aqui nesse trabalho.
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relagdo. No samba do reconcavo “ndo se ensina” isso, nao de modo coreografado, por
Uy varios motivos, um deles é que ainda que esta modalidade de samba seja difundida,
~J tenha se tornado patrimonio imaterial da humanidade, atraia turistas e figure nos palcos
de festas, etc, a verdade é que ele continua sendo uma préatica mantida e aprendida no
seio das comunidades onde apareceu primeiramente, outro, talvez mais importante, é
que para o samba de roda ¢ dificil dizer que ha uma coreografia para ensinar, como diz
Doring, “ndo se executa uma série de passos dentro de uma sequéncia determinada, [...]
s6 se aprende o samba entrando na roda e sambando” (DORING, 2015, p. 120).

Entre as mestras e mestres do samba parece ser um consenso a origem africana
dessa arte, a capoeira também ja com Mestre Pastinha passa a ser compreendida como
uma arte oriunda desse continente. Para este mestre a historia da capoeira se inicia com
a vinda dos escravizados para o Brasil e ele passa a designa-la como de “Angola” por
que segundo ele “os escravos angolanos foram os que mais se destacaram em sua
pratica” (Pastinha, 1988, p. 20) e também para manter as especificidades dos
movimentos da capoeira, dos principios e do fundamento, ndo aceitando que outros
golpes de outras lutas fossem adotados em sua escola'®.

Os escritos de Mestre Pastinha, bem como o relato de seus alunos e
descendentes de sua linhagem déo conta de que além de ter atuado como marinheiro,
afaiate, ter estudado musica e esgrima, Vicente Ferreira também era um filésofo. Ainda
é preciso fazer o trabalho filosofico de estudar seus textos tanto para apreender seus
conceitos®’ quanto para apreender a relagdo entre sua filosofia e a pratica corporal da
capoeira. Amigos, ele nos diz “o corpo ¢ um grande sistema da razdo. Por detras de
nossos pensamentos acha-se um Ser poderoso, um sabio desconhecido” (Pastinha in:
Araujo, 2015, p. 269). Assim, é possivel pensar que muitos de seus conceitos e preceitos
sdo oriundos justamente de sua “vida pela/na capoeira”. Quando perguntado por uma
defini¢do de capoeira, Mestre Pastinha respondeu que “capoeira ¢ tudo o que a boca
come”. Essa frase ¢ deveras enigmatica e muitos a retomam em sentidos variados. Ela

18 & de seus

se tornou quase que um lema entre os capoeiristas da “linhagem pastiniana
admiradores. Poderiamos sondar como proposta de uma reflexao possivel, o quanto isso

estd vinculado com o umbigo e com o centro. Se umbigo é nossa primeira boca, nosso

16 Esse engajamento tem a ver com diferenciar sua pratica do que estava sendo chamado de capoeira
regional.

7 Para as/os fil6sofas/os que trabalham com ontologia do corpo, com estética e com ética, h4 muita coisa
para escrutinar na obra do mestre.

18 Capoeristas de grupos cujas/os mestras/es descenderam da escola de mestre Pastinha.
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primeiro canal de alimentacdo e, além disso, podemos pensa-lo como o centro do
sujeito, isso dialoga com o principio de Fu-Kiau de que o capoeirista deve procurar o
movimento para o centro. Entdo, talvez o ensinamento desse importante mestre possa
nos remeter a relacéo entre a roda de capoeira e a grande roda ou a roda da vida. Aliés,
ele admitia que a “capoeira exige um certo misticismo”, que seu treinamento estava para
além do fisico, ele era também espiritual, dizia que ele deve saber dominar-se, antes de
dominar o adversario, que deveria ser “calmo, tranquilo e calculista” e exercitar-se
mentalmente (Pastinha, 1988, p. 25).

Fu-Kiau fala da expansdo do mundo, com a globalizacdo e da expansdo dos
saberes africanos com o processo colonial e de escraviddo. Hoje, ele nos lembra,
podemos habitar e aprender sobre muitos povos, outras linguas outras culturas, mas
precisamos achar nosso centro, nossa casa, para mantermos nossa seguranca, ainda que
viajemos a lua. Segundo ele, as raizes do povo Africano, hoje em dia, nédo
necessariamente estio em Africa, como um caleidoscopio, seus conhecimentos se
espalharam pelo mundo, ele reconhece muitas can¢des aqui no Brasil, que ja ndo se
cantam mais por 1a. “[...] precisamos descobrir o centro de nés. E nds podemos ir a
qualquer lugar se nos protegemos o nosso centro.” Segundo ele, “n0s ndo podemos ter
medo se acaso a capoeira esta se expandindo, tdo longe, enquanto estiver ligado ao
centro.” Mestre Pastinha também ndo se preocupava com isso, dizia ao contrario que
acreditava “ndo estar longe 0 dia em que as academias de Capoeira Angola serdo
procuradas por uma imensiddo de pessoas ndo exclusivamente como defesa pessoal,
mas ainda como um magnifico meio de manter um perfeito estado fisico e prolongar a
juventude” (Pastinha, 1988, p. 23).

Na capoeira, esse processo de expansdo é mais intenso, por assim dizer, do que
no samba. Isso pelo fato de que se o samba também percorreu 0 mundo, a pratica
performéatica (que envolve o dancar e o batucar) realizada nas comunidades do
Recdncavo ficou mais restrita a estas comunidades (tanto é assim que o estilo de samba
mais conhecido e praticado no mundo é o carioca, meia ponta). Ja a capoeira, como bem
previu mestre Pastinha ganhou o mundo levando ndo apenas sua musicalidade, mas

também toda sua estrutura logistica hierarquica, de organizacao, etc.



CY)
W

FERREIRA, E., Ensaios Filosoficos, Volume XV — Julho/2017

“Coisa bonita a pisada do caboclo™®”

— temporalidade carnal

Temporalidade é fio que tece minhas reflexdes até aqui, as une apontando para
as possibilidades filoséficas dessas incursdes cartogréaficas sentimentais. Em seus
ultimos escritos, Merleau-Ponty substitui o conceito de corpo ou corporeidade pelo
conceito de carne, na obra “O visivel e o invisivel” ele fala de uma injung¢do (me parece
possivel pensar assim) entre a carne do mundo, a carne do corpo que se d& no tempo.
Esse me parece ser também o ensinamento do “Umbigo do mundo”, do pé no chdo e do
movimento para o centro. Fu-Kiau diz que a cosmologia congolesa o ensinou que: “cu
estou sendo-e-voltando-a-ser em volta de um centro de forcas vitais” que “sou porque
eu fui e ‘re-fui’ antes, e que eu serei e ‘re-serei’ novamente” (FU-KIAU, 1980)%°

Na sequéncia dessa musica de capoeira que abre essa Ultima sessdo se diz:
“coisa bonita a pisada do caboclo, ele pisa na terra de um lado pro outro, ele pisa na
terra no rastro do outro”. Esse pisar no solo com os pés no chao permite o equilibrio do
umbigo que pde o sujeito no movimento centripeto, mas que sempre parte do chdo, do
mundo. Os processos de constituicdo subjetivas, de conhecimento, de construcdo de
mundo que acontecem nestas rodas sdo mobilizados pelo chdo e pelo espaco tocados
pela sola dos pés (e por isso se atualizam na didspora), pés que ontem nele deixaram
rastros, rastros que sdo a marca do encontro de corpos constituidos as vezes noutros
territdrios e portadores de outras motrizes culturais, de uma historia e de desejos.

O solo ¢ uma importante “motriz” cultural também, ndo podemos considerar
apenas a matriz ou a origem africana de uma determinada pratica por exemplo.
Corremos o risco de cair em essencialismos. Tampouco, podemos pensar 0 solo como
um objeto fisico, com algo tangivel. Samba chula®! e capoeira percorreram 0 mundo, de
maneiras variadas é bem verdade. Com a volta do mundo que a capoeira da, perpetua-se
principios do pensamento bantu que podem ser lidos no corpo dos praticantes, perpetua-
se também a lingua portuguesa, do colonizador (mas “abrasileirada” com motrizes afro-

indigenas).

19 Caboclas e caboclos sdo entidades cultuadas nos candomblés da Nacéo de Angola, de motriz Bantu. Os
povos bantu, na didspora, representam em seus cultos a vontade de se aliar aos povos originarios da terra
em que foram langados.

20 prefacio do livro manuscrito disponivel na Biblioteca do Centro de Estudos Afro-Orientais da Ufba.
Tradugdo minha para a versdo em inglés do dito, escrito também em lingua bantu: “Here is what the
kongolese-cosmology taught me: 1 am a going-and-coming-back-being around the center of a vital forces.
I am because | was and re-was before, and that | will be and re-be again.” (Diédi nza-kéngo kandongila:
Mono | kadi kia dingo-dingo (kwénda-utukisa) kinzungidila ye didi dia ngolo zanzingila. Ngiena, kadi
yateka kala ye kalulula ye ngina vutuka kala ye kalulula.)

2! por samba chula aqui me refiro ao samba do recéncavo.
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Quando numa roda de capoeira Angola, os jogadores, antes do jogo,
agacham-se em reveréncia, e no cantar de uma ladainha, invocam todo
um passado de luta e sofrimento, quando se busca nesse momento de
celebracdo, toda a meméria e a tradicdo espiritual de um povo que
segue resistindo a séculos de dominagdo; quando esse dialogo corporal
se inicia expressando uma estética que remete a toda uma
ancestralidade que incorpora referéncias rituais de um passado que
continua vivo, tatuado no corpo de cada capoeira, talvez possamos
compreender um pouco melhor a nocdo de circularidade do tempo;
talvez possamos sentir essa forca instauradora de um passado que
vigora a cada vez que os acordes de um Berimbau ecoam como
navalha cortando o ar. Berimbau que era utilizado nos primérdios da
Africa, como instrumento para conversar com os mortos. Mortos que
sdo chamados para restituir a dignidade daqueles que insistem em se
fazerem seus herdeiros. (ABIB. 2005. P.109)

Ademais, a experiéncia do jogo da capoeira é uma experiéncia temporal viva por
exceléncia. Capoeira € tempo e tempo com 0 outro, isso porque o jogo € um dialogo de
corpos. E uma lingua a0 mesmo tempo natural — inerente ao nosso corpo — e dificil de
aprender posto que nosso corpo nao fala s6. Digo que ela é natural ou inerente, pois seu
movimento basico ¢ a ginga. A ginga ¢ um movimento “irrefletido” pré-reflexivo, que
faz parte do nosso caminhar. Ao caminhar gingamos, trocamos de apoio, liberamos um
lado do corpo para que ele saia do lugar. Sem gingar ndo nos movimentamos, nao
dancamos, nao ha sexo, ndo ha reproducao da vida. Por isso a capoeira nos € inerente, é
tudo o que a boca come! Entretanto, meu umbigo é do mundo, e quando me proponho a
dialogar/vadiar/jogar a temporalidade centripeta encontra a forga centrifuga e sintonizar
isso é o grande segredo. Descubro entdo que minha subjetividade/corpo/carne esta entéo
tecida com a do outro e com a do mundo, do chéo que piso.

Quase ndo ocorre um treino em que a/o mestra/e ndo peca aos iniciantes para
atentarem ao tempo da relagdo com o ‘camard’ com quem se joga. Para que o golpe seja
eficaz (0 que ndo quer dizer acertar, machucar, mas sim, mostrar que poderia fazé-lo%),
é preciso saber/sentir o momento certo de fazé-lo, isso depende da velocidade com que
0s dois se comunicam que por sua vez, deve depender do ritmo marcado pela bateria,

sobretudo pelo berimbau. Todos esses fatores determinam o movimento do corpo para

22 Aligs, h4 uma dindmica do “fingimento” na malicia da capoeira que rende muitas reflexdes nos temas
de arte e subjetividade como ainda desejo explorar futuramente.
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que o jogo aconteca de modo pleno, se um ndo esta em sintonia com o outro e com a
roda, a conversa ndo acontece (alguem fala s e isso, na estética da capoeira angola, é
considerado feio).

Seguindo nessa cartografia sensivel do jogo da capoeira seria possivel discorrer
ainda muito mais sobre a nocdo de temporalidade. De fato, talvez seja possivel olhar
para essas experiéncias performaticas como “literatura” de consulta sobre esses
importantes temas que assombram a filosofia cléssica. Essa breve aproximacdo com
questdes spinozanas e merleau-pontyanas é uma proposta de uma vadiacdo, de um jogo
possivel entre estes e outros pensadores e a ginga e 0 semba.

Certamente, o campo ainda ¢é aberto e desafiador. A proposta da pesquisa em
curso ¢ “seguir o rastro do caboclo” para ver como essa pisada deu no samba e capoeira
€ COMO por seu meio se comunicam — muitas vezes prescindindo de palavras — valores e
filosofias possiveis de serem aglutinadas como afro-brasileiras, afro-americanas, afro-

indigenas.
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Notas sobre o budismo: histdria, religido e filosofia de vida

Dr. Pablo Enrique Abraham Zunino*

Resumo

O objetivo deste texto e fazer uma apresentacdo do budismo, destacando alguns
aspectos historicos e filosoficos a fim de compreender de que maneira esta religido,
muitas vezes referida como filosofia de vida ou prética da fé, esta relacionada com a
nossa vida no mundo contemporaneo, na medida em que seus ensinamentos e praticas
podem ser incorporados pelo individuo ao seu dia a dia na busca pela iluminacao.
Devemos destacar que ndo ha propriamente um budismo (em singular), mas diversos
budismos (no plural), isto é, diversas correntes que surgem no decorrer do seu
desenvolvimento histérico como expressdo do seu dinamismo, que se expande
inicialmente nos diferentes paises da Asia, chegando recentemente aos paises
ocidentais. Portanto, essas diversas correntes e escolas budistas se apresentam em
condicBes particulares em mdaltiplos contextos culturais, 0 que permite conjugar 0s
tragos comuns de sua doutrina com a versatilidade de sua aplicacéo pratica.

Palavras-chave: budismo, filosofia, religido

Abstract

The purpose of this text is to give a presentation of Buddhism, highlighting some
historical and philosophical aspects in order to understand how this religion, often
referred to as the philosophy of life or practice of faith, is related to our life in the
contemporary world, in the Insofar as his teachings and practices can be incorporated by
the individual into his day to day pursuit of enlightenment. We must emphasize that
there is not really a Buddhism (in the singular), but several Buddhisms (in the plural),
that is to say, several currents that appear in the course of its historical development as
expression of its dynamism, that expands initially in the different countries of Asia,
Arriving recently to the western countries. Therefore, these various Buddhist schools
and currents present themselves in particular conditions in multiple cultural contexts,
which allows them to combine the common traits of their doctrine with the versatility of
their practical application.

Key-words: Buddhism, philosophy, religion
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Introducéo

Siddharta Gautama (560 — 480 a.C.) foi o primeiro a tornar-se Buda — o
iluminado; viveu e propagou seu ensino na atual fronteira do Estado indiano de Bihar e
o Nepal.? O budismo espalhou-se pela Asia, assumindo tracos préprios da cultura das
regides anfitrids. Hoje o budismo esta presente em quase todos os paises do mundo.
Para compreender o budismo na atualidade devemos, primeiramente, diferenciar duas
camadas que estdo na origem do budismo: clérigos e adeptos. Nos paises asiaticos
tradicionais, onde a vida monastica era privilegiada, monges e monjas viviam em
funcdo da organizacdo religiosa, de acordo com uma ética e rotina orientadas na
realizacdo do nirvana (iluminacdo). Hoje, budistas leigos e leigas praticam uma
religiosidade com uma série de concessdes em relacdo aos clérigos. A existéncia civil
ndo inviabiliza, mas de certa forma dificulta, o caminho da iluminacgdo. Trata-se de uma
pratica religiosa que visa ao acimulo de um carma positivo, necessario para atingir a
iluminagdo na vida presente.®> Em segundo lugar, devemos caracterizar as principais
correntes budistas a partir de uma distingdo geral, conhecida como os “dois veiculos”:
hinayana (pequeno veiculo) e mahayana (Grande Veiculo), cada uma por sua vez
subdividida em diversas escolas. Por fim, o aspecto cronolégico marca uma distingédo
entre o budismo tradicional e suas tendéncias recentes, representadas por seguidores
ocidentais que ndo nasceram budistas, mas optaram por essa religido em algum
momento de suas vidas.

I — A “filosofia” budista de modo geral:

Apesar das divergéncias e das caracteristicas particulares de cada linha budista, é
possivel destacarmos alguns elementos que definem a identidade de uma comunidade
ou de um individuo como budista. Afinal, o que fazem os budistas? Em que eles
acreditam?

Em primeiro lugar, ha uma identificagdo do Buda com o mestre iluminado.
Nesse sentido, por exemplo, a recitagdo do Nam-Myoho-Rengue-Kyo, que podemos

raduzir como “Eu me devoto a lei mistica de causa e efeito” tem o significado de tomar
trad “E devoto a1 tica d feito” t ficado de t

2 Também conhecido como Sakyamuni. Para uma abordagem inicial, sugiro o romance Sidarta, de
Herman Hesse e o livro Qué es el budismo, de Borges. Para uma introducdo mais completa ao budismo
histérico, indico a Introdu¢do a filosofia budista de Ana Paula Martins Gouveia. Neste trabalho,
utilizamos como base o livro O budismo e as outras, de Frank Usarski, fazendo algumas adaptacdes livres
e complementares com indicacdo das referéncias correspondentes citadas pelo autor. As referéncias
completas constam na bibliografia.

* O carma passado determina parcialmente as circunstancias da nossa vida presente, que se alimenta das
novas acBes que realizamos, tornando possivel a mudanca no futuro. Haveria, entdo, uma espécie de
influéncia do carma acumulado em nossa vida, que pode ser intuido a partir da existéncia presente: “Se
deseja conhecer as causas do passado, veja o resultado no presente e se deseja conhecer o resultado no
futuro, veja as causas do presente” (Sutra Shinji Kan. Revista Kaisen (dez.). Sdo Paulo: Hokkeko, 2000,
p.11).
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refigio nos ensinamentos do Buda (dharma) — neste caso, o Sutra de Lotus. Desse
modo, o adepto manifesta seu compromisso com a memoria do fundador e a aplicacdo
dos seus ensinamentos em um contexto sociolégico distinto.

Isso supde um conceito de tempo ciclico no qual se inscreve a lei do carma,
principio cosmico que corresponde a formula acdo = reacdo (lei de causa e efeito) que
determina as formas e qualidades no chamado samséara, simbolizado como roda da vida.
Nada nessa roda possui natureza propria no sentido de uma esséncia duradoura. Esta
negacao da substancialidade se apoia na doutrina da “génese condicionada” segundo a
qual todo fenbmeno empirico é apenas uma manifestacdo instantanea gerada por
agrupamentos de fatores existenciais (qualidades abstratas) que surgem e logo
desaparecem (como as notas em uma melodia).

Essa concepcdo da totalidade da existéncia em termos de transitoriedade e
impermanéncia também se aplica a constituicdo do ser humano. Os individuos sdo
formados por fatores existenciais temporarios, inexistindo qualquer substancia que nao
a do sujeito do processo continuo do devir. Além da base fisioldgica da nossa existéncia
— a mateéria, possuimos faculdades ou processos sensoriais conscientes que nos mantém
em contato com o mundo exterior e, por fim, o subconsciente, onde se acumulam as
experiéncias passadas ou da vida atual, que direcionam nossas agdes atuais.

A teoria budista do anatta (a = negacao; atta = dtman) destaca a impermanéncia
do sujeito devido a falta de uma instancia no sentido de uma “alma” na terminologia
cristd, ou seja, uma entidade que ndo é atingida pelos processos transitérios e, portanto,
persiste como esséncia imutavel individual. O conceito de nexo condicional, nesta
doutrina, tem por objetivo conciliar as ideias da ndo-substancialidade existencial com a
de continuidade individual.

Para superar esse problema filosofico, o principio da génese condicionada (causa
e efeito) estabelece que uma determinada condi¢do gera um efeito que, por sua vez, se
torna uma condigdo para 0 surgimento de um novo efeito. Desse modo, os impulsos
liberados na vida — inclusive no momento da morte — ganham forma na vida seguinte.
Haveria, portanto, uma diferenca consideravel entre vida e existéncia: uma coisa é
referir-se a “minha vida”; outra a existéncia da qual fago parte. O importante € notar que
estas duas vidas (a sequéncia toda, na verdade) ndo sdo substancialmente, mas

condicionalmente inter-relacionadas: “A pessoa que morre € a pessoa que renasce nao
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sdo essencialmente idénticas, mas manifestagdes do mesmo processo cronolégico em
momentos diferentes”.*

N&o podemos deixar de assinalar as ‘“quatro nobres verdades”, uma das
doutrinas mais famosas do budismo, que provavelmente tenha servido a Bergson para
caracterizar esta religido como um misticismo de contemplacdo, uma vez que elas
afirmam: (1) a vida € marcada pelo sofrimento; (2) o sofrimento tem suas raizes em
conceitos falsos e atitudes erradas; (3) o sofrimento pode ser vencido sob a condicdo de
que suas raizes sejam superadas: avareza, 6dio e ignorancia — arrogancia, ira, inveja; (4)
0 método de superar a situacdo existencialmente precaria consta no caminho octuplo
ensinado pelo Buda para alcangar o nirvana (iluminacao).

O sofrimento aparece, entdo, como uma experiéncia subjacente que nasce da
construcdo de um autoconceito baseado na imagem de atta (alma, espirito, sujeito). O
conceito de self (eu mesmo) nasce de um engano, cultivado pelo habito de mergulhar no
fluxo permanente de atividades corporais, mentais e emocionais. Ao perceber-se como o
portador autdbnomo de todas essas experiéncias, o individuo cria a ilusdo do self, que se
intensifica diante da frustracdo do ser humano em sua busca incessante por algo
permanente e seguro. Ao agir de maneira egocéntrica com o desejo de alcancar o que
parece promissor e evitar o que é desagradavel, o individuo torna-se vitima da lei do
carma. Considera-se erroneamente uma entidade ontoldgica independente e estabelece
categorias de separacdo no mundo dos fendmenos (sujeito — objeto) e com outros
individuos aos quais atribui um self préprio (amigos — inimigos). Enquanto se deixa
dominar pela busca de sensacfes temporarias; permanece vitima do apego (Upédana),
também traduzido por “avidez” ou “sede”, palavras associadas negativamente a uma
“insatisfacdo constante”.

O caminho 6ctuplo ao qual me referi ao enunciar as quatro nobres verdades
indica a trilha espiritual budista praticada para se liberar do sofrimento e do carma
negativo. Esses oito elementos s&o organizados em trés blocos: sabedoria, moralidade e
“cultura mental”. No contexto deste trabalho, nos interessa especificamente o tema da
moralidade, ja que pode revelar-nos uma “filosofia de vida” entendida como uma ética
budista. Com efeito, a ética budista enfatiza a importancia da intencdo com a qual uma
acao é levada a efeito. Motivagdes alimentadas por apego, 0dio e ignorancia sé@o
carmicamente negativas, sobretudo quando passam do plano da idéia ao plano da

palavra e deste ao plano da acdo efetivamente realizada. Em oposicdo, intencGes

* USARSKI, F. O budismo e as outras, p. 29. O exemplo da fileira de pecas de dominé, que atravessam
uma caixa aberta em suas laterais, ilustra esse processo vital, em que uma parte (visivel) corresponde a
vida, e a outra (que se passa dentro da caixa) representaria a morte.
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caracterizadas como nao-apego, benevoléncia e entendimento s8o comportamentos
JB construtivos, ndo apenas porque beneficiam outrem, mas também porque seus efeitos
X futuros serédo positivos para o autor.

Com base na lei de causa e efeito, o budismo alerta para certos tipos de acoes
que devem ser evitadas como o preceito de ndo ferir nenhum ser vivo, ao passo que
enfatiza a importancia do cultivo de disposi¢des e habitos corretos para que a conduta
moral se torne uma manifestacdo natural e espontanea de valores internalizados, capaz

de dominar disposicdes negativas.

Il — As correntes budistas tradicionais: Theravada e Mahayana

O Buda Sakyamuni (outro nome de Siddharta Gautama) dizia que, no futuro, os
seguidores seriam guiados apenas pelos ensinamentos divulgados pelo mestre errante. O
tempo, no budismo, € dividido em trés eras:

1) Era da formalidade do dharma (ensino): corresponde a fase de florescimento e
fundacio de mosteiros na india.” Perfodo caracterizado pela memorizagdo dos
ensinamentos de Sakyamuni e da diferenciacdo da doutrina segundo as
preferéncias dos diversos grupos de tradicao oral.

Destaque para as duas correntes principais: Hinayana (pequeno veiculo ou
também veiculo inferior) e Mahayana (grande veiculo, veiculo superior). Os primeiros,
mais do que uma escola budista, eram grupos que manifestaram o esforco de
preservacdo mnemotécnica da mensagem supostamente auténtica do Buda histérico. O
exercicio budista de recitacao didria dos sutras ou “mantras” guarda uma relacdo com
essa pratica primitiva do Hinayana.

2) Era da vigéncia do dharma: Alguns anos depois da morte do Buda (mil anos),
0s autonomeados theravadins (“seguidores da doutrina dos mais velhos™)
separaram-se da grande maioria, cuja superioridade deu lugar ao nome
mah&sanghikas (“integrantes da grande comunidade”). Das 18 escolas da fase
inicial, a Unica que sobreviveu é a Therevada, hoje sinbnimo de Hinayana, e que

pode ser considerada uma forma original do budismo ou, ao menos, reconhecida

® Caberia aqui fazer um contraponto com o argumento de Bergson para o “misticismo completo”, de agéo,
por oposicao ao misticismo de contemplagdo ou éxtase. Esse tema € desenvolvido pelo autor em sua obra
As duas fontes da moral e da religido (1932), que traga o itinerario do misticismo desde sua versao grega,
mais intelectual, passando pelo pensamento hindu e as préaticas de ioga, para culminar na exaltacdo dos
grandes miticos cristdos. Contra essa distingdo, que entende o budismo como um misticismo de
contemplagdo, apresentamos no decorrer deste trabalho diversas caracteristicas que fazem do budismo um
misticismo de acdo, sobretudo, se pensarmos na a¢do dos bodhisattvas que consiste em transmitir o
budismo para outras pessoas, de modo que estas possam também atingir a iluminacéo.
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3) pelos esforcos preservadores desse grupo que contribuiu para o conhecimento
cientifico do Buda historico.

A escola Therevada privilegia questdes psicofisiologicas em detrimento de
especulacbes metafisicas, dada a importancia de se atingir o nirvana (iluminacdo) na
vida presente. Mais do que uma “filosofia”, portanto, o budismo consiste na transmissao
e 0 ensino de um conjunto de préaticas em prol da superacdo imediata das condi¢des do
samsdra (roda da fortuna) e da libertacdo do sofrimento nesta vida.

Esse carater pragmatico do budismo pode ser ilustrado mediante a “parabola da
seta envenenada” segundo a qual um monge que gostava de filosofia vai perguntar ao
Buda porque ele ndo discute as questfes mais ventiladas pelos pensadores da sua época:
a) O mundo é finito ou infinto? b) Corpo e espirito sdo uma coisa sé ou duas coisas
separadas? ¢) O homem tem uma vida de além-timulo? O Buda respondeu contando-lhe
a histdria de um homem ferido por uma seta envenenada. Ao chamarem o médico, o
homem avisou que s6 deixaria que o curassem depois que lhe explicarem quem atirou a
seta, com que arco, qual a forma, etc. O que teria acontecido com ele? Teria morrido
antes de esclarecer as ddvidas. Perguntas e respostas acerca da infinitude do universo,
da natureza e da alma nédo nos libertam do sofrimento, ao contrario, muitas vezes nos
trazem mais angustias (filosoficas).

O foco na iluminacdo explica também a valorizagdo da vida monéstica, que
opera uma distingcdo entre clérigos e adeptos: monges e monjas, de um lado; leigos e
leigas, de outro. Atingir o nirvana exige uma préatica assidua (gongyo diario) e uma
disciplina que € propiciada em ambientes com um minimo de interferéncia e distragéo.
Dai as instituicdes (templos budistas, mosteiros) afastadas das atividades mundanas em
prol da extingcdo das causas do sofrimento e da realizacdo gradual da iluminacdo ainda
nesta vida.

4) Era do fim do dharma: O budismo Mahayana surge a partir do século I a.C.
como um segmento bastante diversificado, ndo apenas diferente, mas também
superior (grande veiculo) em comparacdo com as escolas antigas (pequeno
veiculo). A imagem desta “novidade” budista representa um segundo giro da
roda do dharma: novos impulsos para 0s ensinamentos que o Buda historico
acionou logo apds a sua iluminagéo.

Como conseqiiéncia deste giro descentralizador, houve uma acelerada
produtividade literdria e a traducdo de fontes antigas (sanscrito) para o chinés e,

posteriormente, para o japonés, culminando na compilacdo de um conjunto de escrituras
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genuinamente budistas. Ha& dois tipos de sutras no corpus budista: um primeiro grupo
(escritos do século 1 a.C. até o século VI d.C.) trata de especulagdes metafisicas; o outro
¢ composto de sutras devocionais, que apresentam uma ética altruista baseada na
doutrina dos chamados bodhisattvas. Agora o budismo ndo é apenas uma pratica ou
filosofia de vida, e sim uma doutrina inovadora que propde uma ontologia monista, isto
é, uma filosofia do ser entendido como vazio ou vacuidade.®

O fato de que nada no mundo fenomenoldgico tem substancia e duracdo € visto
como fonte do sofrimento, mas ao pensar na vacuidade como realidade ultima
atemporal e onipresente, acaba-se com o sofrimento. O insight libertador reside no
reconhecimento da vacuidade como natureza auténtica. Como o Sol, que sempre brilha,
mesmo quando as nuvens o cobrem. O sentido da iluminagdo se inverte, pois o ser
humano ja é essencialmente iluminado. O sofrimento ndo € real, mas ilusorio. A préatica
do Mahayana ndo consiste em um desenvolvimento progressivo do nirvana, mas na
superacédo da ignorancia que distorce o verdadeiro potencial do ser humano.

Como vimos, alguns aspectos da ética budista podem ser compreendidos através
da figura do bodhisattva, caracterizado como “ser (sattva) que se aproxima da
iluminacdo (bodhi)”. Ndo se trata apenas do status do Buda anterior a iluminagdo — um
candidato auspicioso, mas de um estado de espirito com fortes conotagdes éticas no
sentido da salvacdo. Mais do que uma caréncia, o termo bodhisattva indica uma
potencia de realizacdo extraordinaria (como diz Bergson para caracterizar 0s misticos),
atributo de um “ser suficientemente avangado para entrar imediatamente no nirvana,
mas que desiste deste Ultimo passo em seu caminho espiritual para dedicar-se a

libertac&o de todos os seres”.’

111 — O budismo ocidental

O budismo ocidental abrange as correntes surgidas no final do século XIX na
Europa e Estados Unidos e, posteriormente, em Austrdlia e América Latina; se
caracteriza pelo engajamento politico-social e é representado por pessoas que ndo
nasceram budistas, mas seguem o budismo devido a uma opcao deliberada (religido de
conversdo). Apesar do seu pluralismo interno, podemos distinguir certas tendéncias
inter-relacionadas na verséo ocidental.

Em primeiro lugar, o seu desenvolvimento ocorreu em tempo muito curto
(periodo de globalizagdo acelerada), quando comparado aos longos séculos das Trés

Eras do budismo classico (Formalidade, Vigéncia e Fim do Dharma). Além disso,

® Cf. Usarski, pp. 40-42.
" Usarski, p.46
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podemos destacar a coexisténcia inédita de varias linhas e escolas de diferentes origens:
“o0 encontro das tradi¢des budistas de todas as regides da Asia tem sido o Ocidente”.?
H& também uma tendéncia do publico ocidental a afastar o préprio pensamento das
circunstancias sob as quais o budismo se desenvolveu e da influéncia especifica dos
diferentes contextos culturais. Isso talvez seja uma heranca dos tempos em que
Schopenhauer e Ralph Waldo Emerson popularizaram o budismo.® Nesse sentido, o
tratamento dessa religido aparece como um sistema intelectualmente consistente, cujos
métodos, insights e verdades atemporais sdo universalmente validos — portanto,
“naturalmente” aplicaveis a qualquer momento histérico e ambiente social.™

Em segundo lugar, devemos lembrar que ser budista por opcdo individual néo
implica identificar-se imediatamente com uma das linhas budistas existentes, haja vista
a variedade de graus e formas de aproximacdo desta religido. Ha trés modos que
caracterizam o “continuo de adesao”. Em um “extremo” estariam 0S cOnversos:
praticam o budismo como Unica opcéo religiosa de acordo com os principios de uma
determinada escola; assumem o compromisso com o mestre legitimado para ensinar o
budismo em nome de uma tradicdo ou linhagem. No lado oposto, estdo aqueles
individuos que tém afinidade com o budismo, seja por motivos filosoficos ou pelo
reconhecimento do beneficio cotidiano da realizacdo da pratica, sem que esse interesse
ou exercicio se articule como uma orientacdo preferencial nesta religido. Trata-se de
uma religiosidade inclusiva para a qual o budismo desempenha um papel construtivo: “é
bem possivel ser budista e, a0 mesmo tempo, cristdo, mugulmano ou judeu”. Entre
esses dois extremos, estdo aqueles que se dedicam ao budismo de maneira
“transveicular”, lembrando que todas as doutrinas e praticas tém sua raiz nos
ensinamentos do Buda histdrico. Esse “espirito ecuménico” de um budismo em geral
justifica, por exemplo, a frequentacéo de varios templos.

Por dltimo, notemos que o budismo ocidental acolhe principios como
democracia, igualdade e justica. A influéncia de movimentos alternativos, como o
feminista, se revela quando percebemos “um grande ndimero de homens e mulheres
praticando lado a lado, em uma atmosfera igualitaria”.** E os principios modernos

ocidentais também repercutem no chamado “budismo engajado”, que atrai adeptos

8 Coleman apud Usarski, p.57 nota 25.

% O desenvolvimento futuro desta pesquisa prevé uma analise do didlogo “Sobre a religido”, de
Schopenhauer, publicado no livro Sobre a ética (Trad. Flamarion C. Ramos. Sdo Paulo: Hedra, 2012).

1% Swanson apud Usarski, p.57, nota 26.

! Coleman apud Usarski, p.59 nota 27.

'2 Coleman, nota 33.
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dispostos a contribuir ativamente para a solucdo de problemas em areas como ecologia,

paz, justica social e direitos humanos.™

Concluséo

Apos esse longo percurso historico-filosofico do budismo, podemos distinguir
um periodo cléssico, no qual a vida monastica era privilegiada; e um periodo ocidental,
no qual o mais importante é viver o budismo no cotidiano, em um contexto que ainda
permite uma evolucdo espiritual com base nas consequéncias éticas da existéncia
budista “civil”. Assim, um principio budista classico como o da nao-violéncia pode ser
reinterpretado sob as condic¢des da sociedade atual. Com efeito, violéncia é mais do que
o0 abuso de forca fisica destrutiva contra um ser vivo individual, j& que pode se articular
no sentido de violéncia estrutural ou cultural, por exemplo, contra mulheres, grupos
étnicos  (comunidades indigenas), negros (racismo), refugiados, imigrantes,

homossexuais, etc.
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Entrevista

Wanderson Flor do Nascimento é professor Adjunto do Departamento de Filosofia da
UnB, do Programa de Pos-graduacdo em Bioética (FS-UnB), do Programa de Pds-
Graduacado em Metafisica (IH/UnB) e Co-lider do Grupo de Estudos e Pesquisas em
Educacéo, Raga, Género e Sexualidades Audre Lorde — GEPERGES. Pesquisa questdes
de subjetividade/subjetivacdo com o aporte das teorias de género, dos feminismos, da
psicanalise e do instrumental analitico produzido por Michel Foucault. Investiga
relacGes raciais, salde da populacdo negra, religiosidades e diversidades de género e de
orientacdo sexual, direitos humanos, estudos sobre a colonialidade e suas repercussoes

na educacdo (sobretudo, no que diz respeito a formacao docente) e na Bioética.

Ensaios Filoséficos — Wanderson, em primeiro lugar gostariamos de agradecer por ter
aceitado ao nosso convite. E sabido o seu longo caminho percorrido pela filosofia, pelo
ensino de filosofia, pela filosofia da educacdo, sobre os debates acerca do ensino de
filosofia africana e indigena. Diante disso, sabemos a importancia que vocé tem na
filosofia no Brasil e que pode contribuir bastante para os estudantes e professores, ndo
sO de filosofia, como de outras areas do saber. De inicio, para que nossos leitores
tenham acesso, queriamos que vocé compartilhasse conosco a sua trajetoria académica
na e pela filosofia, a sua relacdo com o Projeto Filosofia na Escola (PFE) e a forma
como vocé lidou com o seu legado filoséfico de vieis europeu depois que resolveu

encarar a responsabilidade de ndo abrir mdo de um pensamento africano e indigena.

Wanderson Flor - Eu me aproximei da filosofia ainda no Ensino Médio, por um
fascinio que exercia, e exerce, sobre mim as relagcdes entre o pensamento e a politica e o
pensamento e as artes. Inicialmente a literatura e a politica me encaminharam para a
filosofia. As duas me apareciam como duas possibilidades de criar mundos, mundos
pensados, mundos imaginados, mundos desejados. Envolto por estes sentimentos de
afeto pela politica e pela literatura, em meados de 1996 eu ingressara na licenciatura em
Filosofia na Universidade de Brasilia (UnB). Em um primeiro momento, eu escolhera a
licenciatura apenas para garantir um trabalho quando me formasse, entretanto, em meus
primeiros contatos com a educacao eu via que as relacfes entre a educacéo, a docéncia e

a filosofia ndo eram apenas profissionais. Em funcdo destas percepg¢des, nunca mais
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consegui me separar do Ensino da Filosofia. Ja no primeiro semestre, eu percebia que a
filosofia estava ligada com uma percepcdo de nossas condic¢des histéricas no mundo, e
isso me levou a fazer uma disciplina de “Introdu¢do aos Estudos da Historia” no
departamento de Historia da UnB, com a professora Tania Navarro Swain. Ela fizera
um percurso fascinante pelas maneiras de estudar e compreender a histéria, como um
processo atravessado pela politica. Nessa mesma disciplina, eu lia, pela primeira vez,
aquele que se tornaria uma das mais importantes ferramentas tedrica de minha vida
académica: Michel Foucault. Neste contexto, se erigiu minha trajetoria na universidade:
nas relacdes entre a histdria como percurso politico-cultural, nas relagdes entre filosofia,
politica e artes, influenciadas pela perspectiva multidisciplinar trabalhada por Foucault.
No decorrer da minha formacéo, senti a necessidade de conhecer melhor alguns tépicos
que circundavam a minha historia, de modo que entre 1997 e 1998 eu iniciara estudos
sobre as africanidades no Brasil, por meio de minha vinculacdo ao Nucleo de Estudos
Afro-Brasileiros da UnB, entdo coordenado pela professora Gléria Moura, fato que
abriu para mim a perspectiva de trabalho intelectual com as chamadas “diversidades”,
tanto étnico-racial, de género e sexualidade, quanto religiosa. Este foi um outro fato
marcante em minha trajetoria. Hoje ainda ndo me desligo das reflexdes que a filosofia
faz sobre as diversidades e daquilo que as diversidades tém ensinado a filosofia. Em
1999 se inicia minha relagdo mais efetiva com o ensino de filosofia. Até entdo eu apenas
fizera as disciplinas do eixo pedagdgico da licenciatura. E apesar de me interessar pelas
discussbes colocadas pela psicologia escolar do desenvolvimento (onde pela primeira
vez li algo relacionado a psicanlise, que se tornaria importante ferramenta tedrica para
minhas reflexdes), da psicologia da educacdo e da historia da educacdo brasileira, eu
ainda ndo havia estabelecido nenhuma conexd muito exata entre a docéncia e a
filosofia. Nesse ano, eu ingresso no Projeto Filosofia na Escola da UnB (PFE), que
nessa época era coordenado pela professora Ana Mirian Wuensch (do Departamento de
Filosofia), pela professora Lucia Helena Pulino (do Instituto de Psicologia) e pelo
professor Walter Omar Kohan (na época, da Faculdade de Educacédo). As atividades do
PFE — que se iniciaram entre 1997 e 1998 — consistiam em realizar formagéo continuada
para docentes e discentes de diversos cursos da universidade e de docentes da secretaria
de educacdo do Distrito Federal para o trabalho com a filosofia com criangas e
adolescentes em escolas publicas. Cursos de formacdo, oficinas, grupos de estudos,
congressos, publicacdes eram constantes na rotina do projeto. Até meu ingresso no PFE

eu estava fascinado pela filosofia do séc. XIX e tinha muitas ddvidas do que fazer com
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todo aquele conhecimento nas escolas. Eu cheguei a pensar que tudo o que a filosofia
(Un) poderia fazer na educagdo basica era aumentar o conhecimento cultural de estudantes (e
B de uma maneira meramente incipiente). I1sso era uma maneira sublimada de lidar com a
minha descrenca com a possibilidade de lidar com a filosofia fora das fronteiras
académicas (0 que de algum modo negava, inclusive, meu proprio encontro com a
filosofia, que acontecera fora da universidade). Mas as diversas atividades do PFE me
fizeram mudar de perspectiva. A escola se tornaria, para mim, um espaco de reflexdes
filoséficas. A ontologia, a teoria do conhecimento, a filosofia politica, a ética, a estética,
a logica e outras areas da filosofia ganhavam, para minha experiéncia novos contornos,
novas interlocugdes: criancas, adolescentes e docentes da educagdo basica. O trabalho
da construcdo de um espago de reflexdes filosoficas na sala de aula modificou ndo
apenas a minha relagdo com o ensino de filosofia, mas também a minha relacdo com a
prépria filosofia. Desde entdo, venho pensando que o trabalho com o ensino de filosofia
é, sobretudo, um trabalho metafiloséfico; a filosofia para mim passaria a ser entendida
como um exercicio, uma pratica, uma experiéncia critica do pensamento. A minha
proximidade com a literatura, com a politica e 0 nascente interesse pelo cinema e pelo
ensino de filosofia, fez nascer um outro interesse que € persistente em minhas reflexdes:
as questdes de subjetividade/subjetivagdo. Perguntas como “Quem pode filosofar?”,
“Quem ¢ o sujeito da agdo politica?” fizeram com que eu me interessasse pela questiao
mais geral que orienta a maneira como tenho trabalhado com a questdo da
subjetividade: “Como nos tornamos aquilo que somos?”. O meu interesse pelo séc.
XIX, sobretudo nas perspectivas dadas pelo pensamento hegeliano, marxiano e
marxista, nietzscheano, me auxiliava nas reflexdes sobre a subjetividade no contexto do
ensino da filosofia e da filosofia politica. Estes mesmos referenciais tedricos me fizeram
encontrar o pensamento do séc. XX (especialmente Foucault, Deleuze e Guattari de um
lado e Hannah Arendt e Lévinas de outro) para seguir as discussdes politicas sobre a
constituicdo do sujeito. Estas reflexdes encontravam um lugar muito interessante no
trabalho com o ensino de filosofia, ja que na escola o problema do sujeito € recolocado
a cada momento tanto de uma perspectiva epistemoldgica, quanto ético-politica. A
escola — em funcgéo das perspectivas das reflexdes sobre a subjetividade — se abria para
mim como um espago politico, e a filosofia assumia uma tarefa politica na tarefa de
constituicdo de sujeitos (e na critica desta tarefa). Minha produgédo académica é marcada
por uma posic¢ao de pensar a politica e politizar o pensamento desde a perspectiva da

educacdo; entendendo a educagdo como tarefa politica/epistemoldgica/moral e a tarefa
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docente como fundamental na proposicdo critica do ensino da filosofia. Dada essa
Un) imersao no PFE, a demanda de um aperfeicoamento da formagao docente se tornou cada
GUn vez mais intensa para mim. Ainda no Ultimo semestre da licenciatura, iniciei uma
especializacdo na prépria UnB sobre o Ensino de Filosofia, nos niveis fundamental e
Médio, curso que marcou minha historia de reflexdes e préaticas do ensino de filosofia.
N&o apenas por este curso ter como docentes grandes nomes do ensino de filosofia, da
filosofia da educacdo e de outras teorias educacionais no Brasil e no exterior (como Ana
Miriam Wuensch, Alejandro Cerletti, Guillermo Obiols, Silvio Gallo, Anténio Joaquim
Severino, Pablo Gentili, Walter Kohan, Jorge Larrosa, David Kennedy, Tomaz Tadeu
da Silva, entre outros), mas também por permitir uma reflexdo sobre minha propria
pratica como docente em constante formagdo. Terminada a especializacdo, eu me
inscrevo imediatamente no mestrado, onde trabalharei com questfes ligadas com ética e
filosofia politica, sem perder, contudo, a perspectiva da educacdo (que, como apontei
anteriormente, é para mim uma tarefa politica e deve ser filosoficamente pensada como
tal). O Foucault, que me servira como ferramenta tedrica, vai ser a pe¢a chave da minha
investigacdo que procurara entender sobre a possibilidade de uma ética sem universais
sem danos a alteridade. Uma ética particularista ndo violenta. O problema da autonomia
¢ a ponte entre o que trabalhei na pesquisa da especializa¢do sobre ensino de filosofia e
0 que trabalhei no mestrado. Talvez seja possivel afirmar que foram minhas reflex6es na
especializacdo — sobre o lugar da autonomia na educacéo e no ensino de filosofia, desde
uma perspectiva pds-estruturalista, conduzida por Foucault — que me conduziram para a
pesquisa do mestrado, onde procurei tratar com mais aprofundamento sobre o lugar da
autonomia, como fendmeno ético e politico. Aqui as questdes de diversidades aparecem
como solo privilegiado para minhas reflexdes. No doutorado, volto as questfes que me
interessavam mais profundamente no campo dos estudos sobre as relacdes raciais e das
presencas africanas no Brasil, trabalhando com as perspectivas decoloniais e
sistematizando um trabalho que eu vinha realizando desde de 2003, que consistia em
pensar de que maneira a filosofia deveria se inserir no contexto da implementacdo do
artigo 26-A da LDB, que determinou a insercéo do estudo de historia e cultura africana
e afro-brasileira nos curriculos dos ensinos fundamental e médio, desde a intui¢cdo que
vinha desde meu primeiro semestre na graduacdo em filosofia que apontava que saber
sobre histdria, sobre a nossa historia, € muito mais do que meramente ampliar nossa

erudicdo: é ter mais elementos para saber quem somos nos.
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Ensaios Filosoficos - Vocé ocupa uma das duas Unicas cadeiras de filosofia africana
num departamento de filosofia nas universidades brasileiras — a Universidade Federal
do Recbncavo da Bahia e a Universidade de Brasilia; poderia nos explicar a importancia
de ocupar essa cadeira, de como surgiu essa cadeira e como vocé compreende a
resisténcia dos departamentos de filosofia para tratar questes ndo europeias ou
estadunidense.

Wanderson Flor - Pelo menos desde 2011 eu vinha tentando implementar formalmente
no curriculo de filosofia da UnB uma disciplina dedicada as filosofias africanas.
Entretanto, isso s6 foi possivel apds negociacdes que resultaram em sua criacdo em
2014. Antes disso, trabalhava com cursos de introducdo as filosofias africanas em
seminarios especiais ou topicos de alguma disciplina. E o argumento foi aceito para a
criacdo da disciplina, porque um a resolucdo 1/2004 do Conselho Nacional de Educacgéo
determinou que a presenca de contetdos relativos a historia e cultura africana e afro-
brasileira fosse item de avaliacdo dos cursos de formacdo docente. Ndo foi exatamente
por concordarem com a presenca de um conteudo formativo que abordasse outras
formas de produzir filosofia e outras teorias filosoficas que ndo as europeias ou
estadunidenses. O argumento persuasivo foi o legal e uma das licenciaturas, recém
aberta no periodo noturno em funcdo do programa REUNI, passaria pela avaliacdo do
Ministério da Educacdo. Foi essa conjuntura que possibilitou a criagdo dessa disciplina.
E ndo a receptividade de formas africanas de fazer filosofico. Nesse processo de
negociacdo, cheguei a ouvir que eu queria transformar o departamento de filosofia em
uma ONG e que seria melhor para nossos estudantes assistirem aulas no departamento
de antropologia (reproduzindo um imaginario de que neste departamento é o lugar de
estudos sobre o exotico). Embora isso ndo reproduza a posicao da totalidade docentes de
meu departamento, uma postura de desconfianca “tematica” ou “metodologica” foi
presente nesse debate, de modo majoritario. Para mim, ocupar essa cadeira € me colocar
em um servico de enfrentamento ao racismo epistémico que se hospeda muito
confortavelmente nos meios académicos. E uma dificuldade nessa tarefa € que a
universidade se afirmar, normalmente, como um espaco aberto, plural, algo que
verificamos muito mais no discurso que na pratica. Ao observarmos o curriculo basico
de filosofia das universidades publicas, veremos que disciplinas que tratam de um

pensamento ndo europeu ou estadunidense aparece apenas em poucas delas de modo
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optativo, de modo que a maioria absoluta dos estudantes conclui sua graduacdo sem
Un) conhecer nada além desse curriculo que podemos chamar de eurocéntrico. Penso essa
~J abordagem curricular como uma expressédo de um racismo epistémico camuflado, pois
nunca se usa o argumento explicito de que as pessoas africanas, latino-americanas ou
asidticas sejam incapazes de produzir filosofias, entretanto, suas producdes sdo
invisibilizadas reproduzindo um imaginario racista que foi cunhado com a participacao
da prépria historia da filosofia, tendo alguns expoentes importantes do canone filosofico
como participes dessa construcdo de uma imagem inferiorizada da humanidade e do
intelecto das pessoas africanas e indigenas. So ja conhecidas as afirmacfes de autores
como Hume, Kant e Hegel sobre a limitacdo intelectual das pessoas africanas e
indigenas. E a presenca desse imaginario racista ndo foi corrigida, de modo pratico, nos
curriculos atuais. Quase ninguém mais ousa sustentar publicamente, em meios
filoséficos, posturas tedricas racistas, mas a pratica de invisibilizar a producdo néo
eurocéntrica persiste fortemente. Ha4 quem defenda a presenca de conteudos marcados
geograficamente na histéria da filosofia e isso ndo apresenta problemas (o Idealismo
Alemdo, A Filosofia Politica Grega, a Filosofia Francesa Contemporanea, por
exemplo). Essas abordagens sao, inclusive, esperadas. Mas um pensamento africano,
latino-americano ou brasileiro levanta suspeitas de uma espécie de nacionalismo ou
ufanismo filosofico, que é rechacado apenas nesses Gltimos exemplos. E como se a
Alemanha, a Franca e a antiga Grécia expressassem o universal, enquanto o continente
Africano, a América Latina ou o Brasil expressassem apenas um particular
desinteressante para a filosofia. Eurocentrismo em seu estado mais puro... E como o
canone foi naturalizado, normalmente ndo se problematiza essa postura eurocéntrica,
pois ela é constitutiva da abordagem eurocéntrica nos departamentos de filosofia em
nosso pais. Curiosamente, esses mesmos departamentos brasileiros que tem uma
reveréncia tdo grande pelo que acontece na filosofia europeia e estadunidense, ignora
que ha varios centros de pesquisa dedicados ao pensamento africano na Europa e nos
Estados Unidos. Ou seja, nossa admiracdo é profundamente seletiva, o que expressa,
mais uma vez, o racismo epistémico. Por outro lado, h4& uma postura que parece
expressar uma espécie sentimento de que o estudo de filosofias africanas e latino-
americanas fossem uma ameaca para o estudo dos “relevantes” conteudos filosoficos
europeus e estadunidenses, como se estudar uns, implicaria em recusar os outros. Como
minha prépria formacdo demonstra, estou interessado em uma formagdo realmente

plural, onde as reflexdes construidas na Europa, nos Estados Unidos, no Oriente, na
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Ameérica Latina e no continente africano sejam conhecidos de modo aberto e critico.
Un) Sem necessarias predilecdes. O que me incomoda — e fragiliza uma formagdo mais
ampla — é exatamente 0 apagamento de algumas tradi¢Ges de pensamento.

Ensaios Filoso6ficos - Como vocé vem trabalhando as questbes de filosofia africana e
latino-americana em sala e em suas pesquisas? Acredita que seu trabalho é uma forma
de resisténcia a uma europhilia predominante até os dias de hoje nos departamentos de
filosofia, uma vez que o tema da descolonizacdo e do anticolonialismo estdo

predominante em outras areas do saber?

Wanderson Flor - Minha estratégia de trabalho com as outras filosofias que nao as
eurocentradas é inserir as reflexdes africanas, indigenas e latino-americanas para pensar
as questdes que me interessam, aliadas as reflexdes produzidas por autoras e autores
europeias ou estadunidense. Minha proposta é de pluralizar as vozes no debate
filosofico na pesquisa e no ensino. Embora no curso de Filosofia Africana eu trate
exclusivamente de textos de autores e autoras nascidas no continente africano e que
elaborem sua reflexdo filosofica desde a realidade cultural deste continente, penso ser
importante ndo utilizar apenas essa estratégia de uma disciplina isolada, mas inserir as
autoras e autores ndo europeus e ndo eurocentradas em todas as reflexdes das outras
disciplinas. Se trabalho em um curso de Filosofia Politica, por exemplo, articularei as
discussbes de Achille Mbembe sobre necropolitica as discussdes foucaultianas sobre
biopolitica, as teorias do consenso de Kwasi Wiredu as abordagens de Habermas sobre
o discurso e suas condices éticas e politicas, as criticas de Oyérdnké Oyéwumi a
universalidade da categoria de género a critica butleriana a essencializacdo social do
binbmio sexo/género, as reflexdes de Ramose sobre Ubuntu e os direitos humanos a
perspectiva diatopica multicultural de Boaventura de Sousa Santos em torno dos direitos
humanos, a perspectiva de humanidade expandida de Davi Kopenawa a ontologia dos
agentes de Tim Ingold. Ou seja, ndo se trata de escolher se trabalhamos com o canone
eurocentrado ou com as perspectivas outras em torno das questdes que todos 0s povos
vém tratando, mas em ampliar o debate, de modo horizontal, ndo exotizante ou
exotizado, atento aos riscos de seducdo eurocéntrica das teorias vindas da academia
europeia. E importante criar um habito de em nossas aulas e nossas pesquisas

procurarmos inserir referenciais diversos, plurais, reconhecendo a multiplicidade de
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acumulos de reflexdes advindos de diversos lugares do planeta, colocando todas essas
perspectivas em um diéalogo critico. Ou seja, promover um enfrentamento dos processos
de apagamento e silenciamento tedrico das populagdes que foram historicamente
subalternizadas nos processos coloniais que, em sua dimensdo relacionada ao
conhecimento, findaram e findam em um em epistemicidio. Eu ndo estou seguro que
nos outros campos do saber as perspectivas que enfatizem os temas da descolonizagdo
ou decoloniais sejam predominantes. Normalmente esses temas séo tratados por figuras
isoladas em alguns departamentos das universidades brasileiras e suas pesquisas sao,
muitas vezes, entendidas e lidas como parte de uma espécie de ativismo académico e
ndo como produgdo “séria” de conhecimento. Infelizmente, 0 eurocentrismo é uma
caracteristica bem distribuida na academia brasileira, embora tenha na filosofia um grau
elevadissimo de presenca. A critica a oposicdo entre teorizacdo e ativismo tem
promovido um pouco de arejamento na producao tedrica académica. Mas isso esta longe
de ser ainda uma postura predominante ou mesmo pacificamente respeitada. Esse
suposto acolhimento caminha ainda na logica da concessdo, do exotico, do que se deve

“tolerar”.

Ensaios Filoséficos - Uma certa abertura vem se dando para os temas marginalizados
pela filosofia e pela ética europeia capitalista. Certamente devido a uma forca dos
movimentos sociais minoritarios e de praticas de politicas publicas, mas também por
uma certa forca da ancestralidade, dos devires e do eterno retorno — ndo apenas
nietzschiano, mas também como compreende o povo krenak. Diante disso, podemos
perceber que o ubuntu, como também o teko pord, dos povos falantes da lingua guarani,
surgem como uma outra opcdo ou alternativa ética. Como vocé compreende a filosofia

ubuntu como um outro possivel para viver em sociedade?

Wanderson Flor - As recentes crises politicas, a crise ambiental, as crises econdémicas
tém apontado para um esgotamento do projeto moderno de sociabilidade. E antes de
entrar em um estado profundo de niilismo, penso que o ocidente esta procurando, nos
povos com 0s quais ele se recusou a dialogar no passado, ver se ha ainda algo que possa
ser feito. E, de fato, os movimentos sociais tem uma participacdo importante em mostrar
que essas “outras sociedades” experimentam modos de convivéncia que, apesar de suas

tensdes internas, parecem ndo nos encaminhar para uma impossibilidade da vida sobre o
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mundo comum. Eu ndo estou seguro de que ubuntu possa aparecer como uma
alternativa para o mundo ocidental moderno que se estruturou por uma necessidade do
funcionamento de desigualdades para afirmar a diversidade e a diferenca e que pensa a
igualdade alicercada na recusa do singular. Penso que a filosofia ubuntu tem um sentido
para 0s povos africanos que a sustentam e outra para quem experimenta a vida em
moldes sociais ocidentais, mesmo 0s povos da didspora Africana. Para 0s povos de
linguas bantas, que elaboram a ideia de ubuntu, ha uma vinculacéo interna entre essa
nocdo e a propria percepcao da realidade. Para tais povos, 0 mundo € atravessado por
uma forca vital dinamica que interconecta tudo o que existe de maneira inexoravel. E
estes povos, ao verem o mundo de uma maneira ultra complexa, expressam Varias
maneiras de manifestacdo da humanidade. E uma delas é ubuntu. Nesse contexto,
ubuntu é a dimensdo dos humanos que expressa o0 carater interdependente,
interconectado, relacional da humanidade, partindo de uma imagem de realidade na qual
a dinamica da existéncia determina que cada elemento que esteja no mundo seja
conectado e se relacione de tal modo que aquilo que prejudica um, prejudica todo o
conjunto de existentes. Essa imagem ontolégica de mundo e de humanos tem projecdes
éticas, politicas, ecoldgicas e em todas as instancias da vida que envolvam as relagdes.
De certo modo, a apari¢do mais recente desse conceito na Africa do Sul mostra que sua
articulacdo se mostra como uma reacdo a ocidentalizacéo das relacdes entre os povos de
lingua banta e que observam seus valores societarios serem desmantelados por meio de
uma individualidade que fragiliza 0 mundo interconectado, fazendo ver as pessoas como
atomos sociais independentes e potencialmente livres, que podem se engajar em
projetos individuais sem lesar a totalidade do mundo experienciado. Para nés, 0s povos
da didspora, que vivemos uma experiéncia de entremundos (que é, de certo modo
negada em sua dimensdo valorativa em termos de valores civilizatérios ocidentais), me
parece que a perspectiva ubuntu é mais um ideal que serve para um enfrentamento
critico do mundo moderno. Com excecBes dos povos tradicionais, aqui no Brasil, temos
uma relagdo com a natureza e com a sociedade que € completamente diferente daquela
vivenciada pelos povos africanos de linguas bantas. Nossas ideias de mundo, de familia,
de relac@es, de individuo sdo assentadas sobre outros referenciais. E ubuntu, aqui, serve
como uma ferramenta critica para pensarmos as consequéncias e os limites dessa
maneira como criamos valores e sociabilidades, como enxergamos as pessoas, a
natureza, as relagbes. Tenho insistido na necessidade de ubuntizar nosso pensamento,

nossas praticas, nossas relacfes, nossos saberes, nossos valores. Mas isso ndo significa
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que passaremos a habitar esses mundos africanos originates da ideia de ubuntu, mas que
podemos em um didlogo com essa perspectiva, buscar alternativas outras, nossas, para
0s problemas que o individualismo moderno tem trazido para nossa experiéncia, para 0s
danos que a ideia de natureza como recurso, sustentada no bojo do capitalismo, estdo a
causar. Para mim, podemos usar ubuntu como um caminho para repensarmos nossas
imagens de mundo, de humanos, de natureza, de modo a enfrentar a profunda crise que
vivemos e que vitima a populacdo negra de modo bastante particular, inserindo-a

naquilo que Mbembe chama de necropolitica.

Ensaios Filosoficos — No volume 13 de nossa revista, vocé publicou um artigo
intitulado Sobre os candomblés como modo de vida; vocé estd propondo que se
reconheca a pratica do candomblé como uma possibilidade ética? Como o candomblé,
na verdade candomblés (vocé faz questdo de colocar no plural), pode se diferenciar da
ética e da moral predominante em nossas sociedades capitalistas?

Wanderson Flor - Ao pensar os candomblés como modos de vida, estou exatamente
afirmando que ele é composto de sentidos, valores, préticas, crengas que orientam a
maneira como as pessoas que nele adentram experimentam 0 mundo, a Si mesmas e as
relacGes com as outras pessoas. Nesse sentido, as herancas africanas que sao parte dos
candomblés trazem para nos elementos éticos e morais que passam por uma
reconstrucdo da nocdo de vida mesma, de outras imagens de comunidade, da relacéo
com a ancestralidade e com a natureza que constroem valores capazes de, partindo de
uma percepcdo de uma vida dinamica e cheia de tensdes, buscar uma convivéncia que
procure orientar os conflitos para a constru¢do de uma comunidade mais harménica e
que potencialize a existéncia. Nao s&o valores pautados em igualdade ou liberdade, mas
ndo se orientam para praticas injustas, violentas, destrutivas nem das pessoas da
comunidade e nem da natureza. Ndo se orienta por normas competitivas, mas
colaborativas, uma vez que se orientam por sentidos de uma comunidade dividida por
funcdes e por uma hierarquia movel, de maneira que cada elemento da comunidade
precisa estar bem para que a comunidade funcione de modo adequado. Por pressupor
que as pessoas sao diferentes, por terem historias e ancestralidades diversas, ndo tendo
as mesmas potencialidades e fungdes, os candomblés propordo um trato acolhedor

dessas diferencgas, pois cada uma delas tem um lugar importante para o funcionamento
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da propria comunidade, sem a qual a vida mesma ndo tem sentido. Ndao hd uma
competicdo instaurada como valor (elemento tipico da moral capitalista) e muito menos
meritocratica, pois ndo estdo dadas as mesmas possibilidades de percurso a todas as
pessoas, embora todas estejam em movimentos transformadores que almejam que cada
pessoa seja melhor naquilo que sdo suas potencialidades fortalecendo a comunidade e as
proprias pessoas que se transformam. Ao pensar que a propriedade nunca é privada
(nem mesmo do corpo, pois ele é, a0 mesmo tempo da pessoa e da divindade que a
acompanha e, em certa medida, tutorado pela comunidade), que a natureza € viva e,
portanto, sujeito de direitos, os candomblés nos afastam de uma certa perspectiva da
ética capitalista que se assenta em um sentido privado dos bens e da no¢do da natureza
como recurso disponivel para nos e para as geragGes futuras, orientando valores como
uso que sao muito distintos. Portanto, penso sim, que os candomblés sejam uma
possibilidade ética, mas ndo universalizavel. Quando muito, comunitarizante, mas nao
pode e nem deve ser expansivel a todas as pessoas, pois romperia com um principio
basico que é a ancestralidade que ndo prevé que todas as pessoas vivam orientadas pelos
mesmos valores, da mesma forma. E exatamente esse carater prepara as pessoas que
vivenciam os candomblés como “habitantes de entremundos”, partilhando também a

experiéncia do ocidente fora dos terreiros.

Ensaios Filoséficos — Seria entdo o candomblé uma pratica anticolonial? Como

podemos trazer a ética do candomblé como ferramenta descolonial?

Wanderson Flor - Os candomblés nascem como praticas anti-coloniais. Sdo resultado
de um imenso esforco historico de pessoas africanas e suas descendentes para ndo
perderem seus mundos originarios por inteiro. O processo colonizador escravagista
moderno arrancou as pessoas africanas de seus territorios, obrigando-as a abandonar
suas comunidades, suas linguas, seus nomes, suas historias. Uma das maneiras de evitar
que suas identidades se perdessem foi a criagcdo deste modo de vida que articulassem as
percepcdes de mundo origindrias do continente africano e aquelas que estavam
disponiveis aqui em solo nacional (indigenas e ocidentais). No artigo que publiquei aqui
na Ensaios Filosoficos afirmei que talvez a dimensdo eminentemente religiosa dos
candomblés é especificamente politica, se entendemos a religido como experiéncia de

religacdo. Entretanto, os candomblés ndo religam os seres humanos ao sagrado ou ao
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divino, mas a essa historia partida, fraturada, aos sentidos que foram violados pelo
empreendimento colonial/racista/escravocrata/moderno. Assim, os candomblés ndo
podem ndo ser anticoloniais, antirracistas, descoloniais sem perder seu contexto
historico. E é nesse cendario que a ética que advem desse modo de vida aparece como
ferramenta descolonial. Mas é necessario explicar em que sentido: Uma das coisas que a
colonialidade faz é colonizar nosso imaginario, nossa relagdo com o mundo, com o
trabalho, com a natureza, com as outras pessoas e conosco mesmos, estabelecendo
hierarquias opressivas, assimetrias violentas, despotencializadoras de quem ocupa
posicOes subalternas de poder. Os candomblés, em contraposicdo, nos apresenta uma
hierarquia funcional organizativa que estd longe de, em seu sentido originario, ser
opressiva ou violenta; tal hierarquia se movimenta em torno da ancestralidade, do fato
de que alguém ja esta a mais tempo no caminho e tem algo a ensinar. Uma hierarquia
fundada no fato de quem esta no topo da hierarquia tem o dever de cuidar, de acolher e
ndo de oprimir. Uma comunidade que se organiza em torno de uma hierarquia ndo
opressiva e potencializadora ja tem uma importante dimensdo anti-colonial, ao nos

apresentar outras relagdes com o poder que séo produtivas, fortalecedoras.

Ensaios Filoséficos - Para adentrarmos em uma questdo mais profunda acerca dos
candomblés, como podemos pensar, em termos de metafisica, os candomblés,
considerando ou ndo, elementos como dualismo, transcendéncia, e, até, uma ecologia

dos saberes?

Wanderson Flor - Como os candomblés hospedam em si um encontro entre percepcdes
diversas de mundo, africanas, indigenas e, em parte, ocidentais, trazem para a reflexdo
um quadro bastante proficuo para pensarmos através das categorias classicas da
metafisica e, mais especificamente, da ontologia e que podem dialogar de maneira
bastante proficua com o campo aberto pelo chamado giro especulativo em metafisica.
As tradigdes classicas em metafisica criaram um campo de discussdo que opera em
torno de oposicBes binarias que tém vérias orientacbes, mas que comumente se
apresentam de modo hierarquizado: ser e nada, uno e multiplo, esséncia e aparéncia etc.
E mesmo as posturas modernas anti-metafisicas, sobretudo as dialéticas, findam por
operar através de oposicdes historicamente afirmadas, de modo que podemos pensar que

a tradicdo metafisica ocidental hegemdnica é essencialmente binaria,
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independentemente dos contetidos que sdao “binarizados” e, assim, hierarquizados
ontologica e epistemologicamente. As tradi¢des africanas que habitam os candomblés
operam com ldgicas e ontologias em que o0s binarismos ou sdo inexistentes ou
completamente secundarizados. Isso tem implicagdes muito importantes para as
maneiras como 0s candomblés pensam a realidade, o conhecimento, as relacdes.
Enquanto as perguntas metafisicas por exceléncia na tradi¢cdo ocidental cléssica
hegemdnica sdo “0 que € algo e quais seus fundamentos?”, para os candomblés, a
questdo essencial é “como nos tornamos aquilo que somos e o de que forma nossas
herangas ancestrais nos chegam?”, enfatizando um aspecto funcional da experiéncia e
ndo um carater essencial da existéncia. Pensando em uma ontologia pessoal, Amadou
Hampaté Ba nos lembrard, apenas a titulo de exemplo do que afirmamos acima, que em
vez de perguntar o que é uma pessoa?, as tradicdes africanas perguntardo quantas e
quais sdo as pessoas que nos formam? Essa guinada na pergunta aponta para um
pensamento que busca compreender 0s processos e 0 que estes formam e ndo o que as
coisas sdo. Isso se deve ao fato de que para essas percepgOes tradicionais africanas de
mundo, 0 que ha é um atravessamento constante de uma energia fundamental que é
dindmica, articulada, que promove uma incessante movimentacdo nos existentes, de
modo que a existéncia mesma é resultado desse movimento. Para utilizar uma expressao
iorubd, tudo o que hé, existe em funcdo da atuacdo viva do axé, essa energia dindmica
fundamental que estd presente em tudo e que pode ser potencializada ou
despotencializada em funcdo de determinadas intervencdes. Nesse sentido, a propria
nocdo do aprender se desloca da posse de um determinado conhecimento para a
possibilidade de operar com o que se mostra a disposicdo para agir diante de uma
situacdo problema. Para utilizar uma metéfora cartografica, aquela pessoa que sabe €
aquela que sabe viajar de posse de um mapa, e ndo aquela que tem ciéncia de todos os
pontos do mapa, de suas escalas, de seus niveis de representacdo. A questdo de uma
ecologia dos saberes € bem interessante para pensar os modos como os candomblés
lidam com os conhecimentos e com as proprias percep¢des da realidade. Exatamente
por saber que a realidade é dindmica, sabe-se que todo saber é precario, provisoério e
parcial. E sempre necessario a presenca de outras percepcdes, daqueles que vieram
antes, daquelas que aqui estdo e daqueles que ainda virdo. Para seguir utilizando a
metafora anterior, viajar implica em viajar sempre junto, pois as diversas perspectivas
constituem uma imagem mais segura para a viagem. Por isso, as abordagens sobre os

modos de conhecer instaladas nos candomblés ndo desprezam nunca outros saberes, nao
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precisam escolher entre acolher um e excluir outro, mas em fazer acionar todos o0s
saberes que sejam Uteis para constituir resolucbes das situacbes que demandem o0s
saberes. Esta ecologia dos saberes funcionaria como uma logica do acolhimento de
diversos olhares, sem precisar operar com critérios de demarcacao fixos e rigidos do que
deve e do que nédo deve ser considerado. Uma vez que, normalmente, ainda pensamos 0s
candomblés apenas em termos de uma prética religiosa nos termos ocidentais, deixamos
de aprender sobre esses modos interessantissimos de producdo e circulagdo de
conhecimentos. E, quem sabe, se nos desarmarmos do racismo, possamos acessar com
mais aproveitamento esse vasto e rico campo de ideias que estdo presentes nos

candomblés.
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A colonialidade do saber — Eurocentrismo e ciéncias sociais. Perspectivas latino-

americanas. Organizado por Edgardo Lander.

Apresentacdo

Trata-se de uma coletanea de textos, fruto do Congresso Mundial de Sociologia
realizado em Montreal em 1998, que evidencia o eurocentrismo e ciéncias sociais como
uma questdo epistémica. Edgardo Lander diretor do projeto contribui inUmeras vezes
com sugestdes aos demais autores no intuito de enriquecer o resultado deste simpdsio. E
uma analise das distintas formacdes sociais e por sua vez destaca legado do regime
neoliberal que vai para além das questdes econémicas.

Esta obra critica a episteme eurocéntrica que subalternaliza outras formas de
conhecimento, reduzindo a compreensdo do mundo em parametros dicotdbmicos e
entendendo a modernidade como marco de racionalizacdo que possibilita um
julgamento de inferioridade aos que ndo fazem parte deste centro. Interessante se faz
ressaltar que & America ndo foi dado o direito de escolher seu proprio nome, sendo
batizada pelos seus colonizadores, outro ponto de destaque do eurocentrismo nada
velado é o modo de lidar com as revolugGes, enquanto a Francesa e a Americana sdo
festejadas a do Haiti ndo é sequer lembrada como marco de liberdade.

Outra demanda que A colonialidade do Saber apresenta é o debate acerca do
papel dos intelectuais na construcdo do conhecimento, denunciando o colonialidade do
pensamento em diversas narrativas até entdo historicamente normatizada, apresentando
diferentes abordagens dos temas outrora concentrados na visdao hegeménica da Europa

sobre o0 mundo.

LANDER, Edgardo. Ciéncias Sociais: saberes coloniais e eurocéntrico.

O primeiro texto Ciéncias Sociais: saberes coloniais e eurocéntrico escrito pelo
organizador da obra, Edgardo Lander também professor da Universidad Central de
Venezuela apresenta a naturalizacdo e normatizacdo da sociedade liberal e como as
ciéncias sociais tem o papel significativo neste processo. Este modelo é concebido como
mais avancado com seus pressupostos civilizatorios, sendo amplamente propagado
como padréo universal hegeménico.

Os saberes modernos sdo fundamentados nas denominadas duas dimensdes, a
primeira diz respeito as separac6es do Ocidente e a segunda trata da relacdo entre saber

e poder na base do mundo moderno. No que tange as separagdes tem se a origem a
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religiosa, que vai de desdobrar na ruptura ontoldgica entre corpo e mente. Esta ruptura
culmina em uma objetivacédo e universalizacdo tipicamente moderna, contribuindo para
uma divisdo entre populacdo e os especialistas, que marca uma crescente cientifizacdo
dos saberes. Esta ruptura apresenta ainda, um mecanismo de afastamento da
espiritualidade em nome da razéo, uma desispiritualidade.

Estes processos de cisdo encontram sua influéncia na conquista do continente
americano, dando inicio a organizacdo colonial do mundo. Vale ressaltar que este
colonialismo ndo se circunscreve somente geograficamente, mas também em todo
ambito cultural. Desse modo, observa-se uma crescente delimitacdo hierarquica e,
consequentemente, universalizadora. Tal hierarquia destaca o “eu e os outros” a
necessidade de se identificar para excluir o que nao faz parte do “nés” .

O modelo de organizacdo liberal teve sua consolidagdo em um processo
traumatico da mudanca das relacdes de trabalho, a qual resulta uma transformacéo de
camponés em operario. Isso nada mais que é um desdobramento da garantia do direito,
agora ndo mais resguardar um valor coletivo, mas sim um individual se pde, em nome
de direitos universais nega-se o direito a maioria.

A cosmovisdo que predomina na modernidade é composta de quatro dimensdes
que constroem o imaginario do intelectual das ciéncias sociais; dimensdes essa que sao:
1) visdo universal da historia associada a ideia de progresso; 2) ideia de uma natureza
humana da sociedade liberal capitalista; 3) ontologia de uma divisdo prépria desta
sociedade; 4) superioridade da ciéncia frente a outras formas de conhecimento. Essas
dimensdes fortalecem o imaginario de superioridade e universalidade do eurocentrismo
baseado em sua experiéncia especifica, naturalizando o “normal” a partir do dispositivo
de conhecimento colonial.

Desta forma, as ciéncias sociais contribuiram efetivamente para estabelecimento
do padrédo civilizador. A critica ao eurocentrismo colonial do conhecimento surge como
alternativa a ideia de modernidade como parametro universal de civilizacdo. Varios
autores tem se dedicado a pluralidade epistémica, abordando outros referenciais além da
visdo hegemonica branca, tida até entdo como universal.

As novas premissas compreendem questdes relativas a toda organizagédo
colonial, dos sistemas econdémicos ao territorio politico. Neste sentido, pode se perceber
que as relagBes dentro de uma sociedade liberal pautada pelo colonialismo ndo se

restringe ao ambito puramente econdmico, mas se expande por todas as formas
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relacionais, implicando assim a necessidade de uma perspectiva capaz de abarcar o

conjunto demonstrado nesse processo.

DUSSEL, Enrique. Europa, modernidade e eurocentrismo.

No texto Europa, modernidade e eurocentrismo de Enrique Dussel, professor da
Universidad Auténoma Metropolitana Iztapalapa, propde um deslizamento semantico
do conceito de Europa, isto é, uma mudanca de significado. Sinaliza ele a necessidade
de ndo confundir a Grécia com a futura Europa, uma vez que ha uma diferenca entre a
Europa vinda do Oriente e a Europa definitiva, moderna. Importante se faz ressaltar que
a Grécia-Roma-Europa é entendida como uma manipula¢do conceitual racista e nada
tem a ver com o ideério romantico aleméo.

Para a destruicdo do conceito de Europa, Dussel separa trés grandes eixos: o
primeiro é a mitolégica Europa semita, o segundo ocidental que se opBe ao oriental,
entendido como império helenista, falante do grego, situado entre a Grécia e a Asia e
por ultimo, mas menos importante, o terceiro que entende o grego classico constituido
de cristianismo e islamismo, sendo estes os verdadeiros herdeiros do helenismo.

Em Sequencia histérica do mundo grego a Europa moderna o autor separa dois
grandes argumentos para fundamentar esse deslocamento desse conceito de Europa, que
permite o entendimento de uma Europa com muitas influencias ndo ocidentais, logo
pluriversal. Explica que a influencia grega ndo é direta, que Aristoteles é um filésofo
estudado muito mais pelos arabes que pelos cristdos e que a Europa latina busca
constantemente impor-se no mediterraneo oriental e é considerada uma cultura
periférica. A grande denuncia seria que o helenismo ndo é Europa e que a
universalidade tdo defendida ndo seria tdo extensa como a mugulmana no século XV. O
ultimo argumento desta sequéncia promove uma fusdo em entender que o Ocidente
latino se une ao grego Oriental.

No esquema 2 da sequéncia, Dussel apresenta uma proposta unilinear chamada
de tradicional. A invencdo ideoldgica manipula de forma exclusiva a cultura grega
como européia e Ocidental. Essa visao € duplamente falsa por dois motivos: ndo ha uma
historia mundial e o lugar geopolitico impede de ser o centro, “temos assim a Europa
latina do século XV, sitiada pelo mundo mugulmano, periférica e secundaria no extremo
ocidental do continente euro-afro-asiatico.”

Em Dois Conceitos de Modernidade o autor apresenta o cerne da discusséo que

é a oposicdo de uma interpretagdo de uma Europa moderna hegemonica. Para ele trata-
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se de uma identidade latino-americana. O primeiro conceito de Modernidade ¢é
eurocéntrico que so considera acontecimentos historicos esséncias, como a Revolugao
Francesa. O segundo conceito é da Espanha como a primeira nagdo moderna, a Europa
latina na historia mundial.

Em A Racionalidade e Irracionalidade: o mito da Modernidade a discusséo
posta é a da contraposicdo entre universalidade abstrata e mundialidade concreta, que
apresenta o eurocentrismo como confuséo destas. O autor mostra 0 ego conquiru
anterior ao ego cogito. Isto significa a interposicdo luso-hispanica sobre o indio
americano, uma vez que considera a superioridade concentrada em acumulacdo de
riqueza material.

Dussel chama de mito civilizatério ou inocéncia de violéncia moderna a praxis
irracional de violéncia justificada pela modernidade, separa assim a descricdo em 7
passos. 1) autodescricdo de civilizacdo desenvolvida e superior; 2) obrigacdo ao
desenvolvimento; 3) o modelo de Europa é uma falacia desenvolvimentista: 4) po
exercicio da violéncia é justificado a oposicdo do barbaro; 5) a dominacdo produz
vitimas, a violéncia é inevitavel e faz parte do sacrificio do herdi civilizador; 6) o
barbaro tem culpa por se opor ao processo civilizador, dai esse processo ser
emancipador; 7) o carter civilizatério € entendido como um momento de inevitaveis
sofrimentos.

Como saida o autor sugere a negacdo do mito da Modernidade. De uma forma
encadeada é necessario negar a vitima inocente, negar a inocéncia da Modernidade, o
entendimento de sua face essencial que é o mundo periférico colonial, culturas
populares alienadas como vitimas de um ato irracional. H& entdo injustica na praxis
sacrificial da Europa superando a razdo emancipadora, sendo necessario descobrir a
dignidade do outro, afirmacéo de sua alteridade.

Esse projeto é chamado de transmodernidade, projeto mundial de libertacdo
politico, religioso, econémico, ecoldgico, erdtico, pedagdgico, em que a alteridade é
essencial a Modernidade. Seria a correalizacdo do impossivel para a modernidade, isto
é, correalizagdo de solidariedade. O mundo periférico se transforma ndo por pura
negacdo, mas por incorporagdo da alteridade. Dussel ndo nega o nascimento da
Modernidade em 1492, mas propde uma supera¢do ndo por subsun¢do emancipadora

racional, mas pela via da transmodernidade.
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MIGNOLO, Walter D. Europa, modernidade e eurocentrismo.

Nas primeiras linhas de A colonialidade de cabo a rabo: o hemisfério ocidental
no horizonte conceitual da modernidade, Walter Mignolo expGe desde logo sua tese que
sera desenvolvida ao longo do texto: a emergéncia da ideia de “hemisfério ocidental”
deu lugar a uma mudanca radical no imaginario e nas estruturas de poder do mundo
moderno/colonial. Para dar conta de sua proposta, Mignolo articula diversos conceitos
elaborados por outros autores tais como, Edouard Glissant (escritor martinicano),
Immanuel Wallerstein (sociélogo americano) e Anibal Quijano (sociélogo peruano).

Ao menos trés conceitos podem se considerados como ‘“chaves interpretativas”
para a leitura do texto de Mignolo. Inicialmente, nosso autor toma para si 0 conceito de
imaginéario visto na obra de Glissant e lhe confere uma roupagem geopolitica. Para
Glissent esse imaginario atua como uma construcdo simbolica que é realidade por uma
comunidade para definir a si mesma, formando uma espécie de identidade. Mignolo
reescreve esse conceito num registro geopolitico, explicando que a imagem que nos
temos hoje da civilizagdo ocidental é fruto da formacdo de um imaginario que
determinou o Mediterrdneo como regido central do mundo antigo e, partir do século
XVI, com a derrota dos mouros, a expulsdo dos judeus e a expansao da rota comercial
do Atlantico, os mouros, os judeus, os amerindios e os escravos africanos formaram a
exterioridade do que ficou conhecido como ocidente cristéo.

Outro conceito que sera empregado por Mignolo é o de sistema-mundo, pensado
a partir da perspectiva do soci6logo Immanuel Wallerstein. O sistema-mundo € uma
construcdo tedrica interdisciplinar que intenciona explicar o funcionamento das relagdes
sociais, politicas e econdmicas ao longo da histéria. Mignolo assinala que esse conceito
é importante na medida em que ele p6e em revelo a emergéncia do circuito comercial
do Atlantico no século XVI, o que o autor considera fundamental na histéria do
capitalismo e da modernidade/colonialidade. Nesse sentido, 0 autor considera relevante
ndo a propria ideia de sistema-mundo, mas sim o impacto o comércio Atlantico
representou para o sistema-mundo.

Os termos colonialidade do poder e diferenca colonial se referem a um tipo de
estratégia articulada pela “modernidade” que foi fundamental para formagdo da Europa
e tornou-se indissociavel do capitalismo a partir do século XV1. Mignolo chama atengéo
para o fato de que o surgimento (e a consolidacdo) do circuito comercial do Atlantico
ajudou o processo de constituicdo do imaginario da modernidade. Esse imaginario, por

sua vez, deixa obscurecida a outra face da modernidade, ou seja, a colonialidade do
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poder. Como diz Mignolo, a colonialidade do poder e a diferenca colonial séo os lados
silenciados pela imagem reflexiva que a modernidade construiu para si.

Nesse sentido, a nogdo de sistema-mundo de Wallerstein aborda a questdo da
modernidade e do colonialismo, porém, ndo leva em consideracdo a colonialidade do
poder. Para Mignolo, a visibilidade da diferenca colonial, no mundo moderno, sé
comeca a ser notada com os movimentos de descolonizacdo desde os fins do século
XVIII até a segunda metade do século XX.

De acordo com Mignolo, o imaginario do mundo moderno/colonial surgiu da
complexa articulacdo de forcas que reiteradamente suprimiu as memorias e histérias de
outros povos. Como aponta nosso autor, em principios do século XX, o sociologo e
intelectual negro W. E. B. Du Bois introduziu o conceito de “dupla consciéncia” que
captura o dilema de subjetividades formadas na diferenca colonial. Nesse sentido,
podemos falar em dupla consciéncia colonial porque a consciéncia vivida na diferenca
colonial é subalterna.

Segundo Mignolo, o principio da dupla consciéncia é a caracteristica do
imaginario do mundo moderno-colonial nas margens dos impérios (has Américas, no
Sudeste da Asia, no Norte da Africa e ao Sul do Saara). A dupla consciéncia seria para
Mignolo a consequiéncia da colonialidade do poder e a manifestacdo de subjetividades
forjadas na diferenca colonial.

A idéia de “hemisfério ocidental” (que ¢ mencionada cartograficamente pela
primeira vez apenas no final do século XVIII) estabelece j4 uma posicdo ambigua. A
América ¢ a diferenga, mas a0 mesmo tempo é a mesmidade. E outro hemisfério, mas é
ocidental. E diferente da Europa (que por certo ndo é o Oriente), mas esta ligada a ela. E
diferente, no entanto, da Africa e da Asia, continentes e culturas que nio formam parte
da definicdo de hemisfério ocidental.

Para ilustrar essa dupla consciéncia, Mignolo realiza um quadro comparativo
diferentes processos de colonizagdo. Assim, Mignolo diz que a consciéncia criolla
negra, contraria a consciéncia criolla branca (anglo-saxa ou ibérica), ndo era a
consciéncia herdeira dos colonizadores e emigrados, e sim a herdeira da escravidao.
Assim, o “hemisfério ocidental” e a “nossa América” sdo figuras fundamentais do
imaginario criollo (anglo-sax&o ou iberico), mas ndo do imaginario amerindio (no Norte
e no Sul), ou do imaginario afro-americano (tanto na América Latina quanto no Caribe e

na América do Norte).
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CORONIL, Fernando. Natureza do pds-colonialismo: do eurocentrismo ao
globocentrismo.

Em seu artigo, Natureza do pos-colonialismo: do eurocentrismo ao
globocentrismo, Fernando Coronil nos traz o conceito de globocentrismo, ao desvelar
certas praticas contemporaneas que acabam por escamotear algumas realidades que sdo
vigentes nas sociedades ditas democréaticas e que na verdade nos sdo muito antigas, a
saber, o velho e sempre novo: colonialismo.

Coronil inicia seu texto lembrando o quanto ainda é timido os estudos poés-
coloniais no que diz respeito a América-Latina. O autor lembra que os estudos sobre
essa tematica se iniciou e é muito forte em relagéo a Asia e a Africa.

A partir disso, o autor vai colocar em xeque 0 que talvez seja um dos motivos
que encobrem um estudo mais critico em relacdo a um estudo mais revolucionario
acerca de uma descolonizacdo segundo os estudos pés-coloniais. Fernando Coronil ira
denunciar a boa nova da globalizagdo neoliberal como uma forma de velar uma antiga
violéncia que permanece até os dias de hoje: a colonizagao.

Partindo do relatorio da Conferéncia das Nagdes Unidas sobre Comeércio e
Desenvolvimento (UNCTAD) de 1997 e do artigo intitulado La IV Guerra Mundial ha
comenzado (1997) escrito pelo Subcomandante Marcos, lider do movimento zapatista
indigenista (EZLN, Exército Zapatista de Libertacdo Nacional), publicado no Le Monde
diplomatique. Fernando Coronil nos mostra a grande magica da globalizacdo que
constitui em ocultar o seu lado sombrio, pois a partir do relatério da UNCTAD, as
desigualdades ndo param de crescer. Em relacdo ao texto do subcomandante Marcos, 0
autor busca fundamentos e argumentos para explicar o quanto a globalizacdo € uma
nova forma de conquista de territorios, isto é, a velha pratica de colonialidade.

O autor visa desmistificar a globalizacdo como Unica e Gltima condicdo possivel
de realizar um projeto de unificacdo de todas as sociedades do globo, ou como diz o
autor, para a realizacdo individual e a esperanca da unido dos povos. E isso se dard,
segundo ele, a partir de uma globalizacdo das instituicdes financeiras e de grandes
corporagfes. Dai, entdo, se escamoteia as diferencas regionais, locais, culturais,
temporais e sociais. Consequentemente, ndo precisariamos pensar mais em termos de
diferengas, diferencas étnicas, raciais, de géneros, de religido, de cultura e de classe.

Fernando Coronil ird apresentar, entdo, o conceito de globocentrismo, uma
pratica totalitaria e violenta da globalizac&o de querer agrupar todos como semelhantes,

porém, acabar por unificar dividindo, além de, produzir uma nova forma de controle e
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dominacdo. Para o autor, o fase em que se encontra a globalizagéo possibilita uma nova
configuracdo do mundo capitalista que organiza a paisagem geopolitica e cultural da
modernidade.

Apresentando a face oculta da globalizacdo, o autor demonstrara que o
globocentrismo acaba por esconder as divisdes e as diferencas tanto no plano concreto,
ou seja, em termos de divisOes espaciais, como no que diz respeito as relagdes humanas.
Portanto, se a velha forma de colonizacdo produzia uma violéncia aos paises
colonizados, reprimindo e obliterando o outro em si, segundo Coronil, essa pratica
violenta se repete hoje com o nome de globalizacéo.

Para compreendermos como isso € possivel, 0 autor ja apresenta o0 esgotamento
do conceito de eurocentrismo, visto que o globocentrismo procura apagar os limites
entre Ocidente e Oriente, entre Norte e Sul. Diante disso, escamoteia-se o lugar do
opressor, do dominante, a saber, o Ocidente e todos os elementos e praticas que o
compdem, que, para o autor, se delimita em: divisdo do mundo em unidades em que
algumas sdo marginalizadas; deslocam e apagam a historia e a cultura de tudo aquilo
que ndo é Europeu; transforma as diferencas em hierarquias; naturalizam essa
diferencas hierarquizadas; reproduzem uma logica de poder para contar e possuir o
diferente.

Para o autor, essa formas de praticas e de observacdes em relacdo ao outro
colonizado, escondem a verdadeira diferenca entre a Europa e suas colénias ou a
globalizacdo europeia e suas pos-coloniais. Deste modo, segundo ele, essas praticas
ofuscam um certo olhar sobre a violéncia promovida pelo colonialismo e o
imperialismo, que traziam em suas agOes e invasdes os discursos de civilizagdo e
modernidade.

O autor apresenta também, uma outra relacdo entre o capitalismo e natureza,
para Coronil todos os criticos do capitalismo, esqueceram de incluir na relacdo entre
capital e natureza, o elemento terra. Ao focarmos o desenvolvimento do capitalismo a
partir da colonizacdo territorial de outras regides, o autor nos explica que assim
ampliamos o papel do capitalismo no que diz respeito a exploragcdo da natureza e a
producdo de riqueza e evidencia a préatica global desde os primordios do capitalismo.
Em outras palavras, o autor nos explica que a o projeto de colonizacdo estava
completamente intrinseco ao ideal capitalista, e que nas suas acdes em outros territorios
ja demonstravam as primeiras etapas do que hoje denominamos globaliza¢éo. Para o

autor, o capitalismo estd muito além do controle e da manipulacdo dos empresarios,
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economistas e teodricos do desenvolvimento e a exploracdo de méo de obra do
&) trabalhador. Segundo o autor, mas na exploragdo dos recursos naturais dos paises
= colonizados.

Portanto, podemos compreender a partir do texto de Fernando Coronil que a
globalizacdo, ou melhor seria dizer, o globocentrismo é a nova forma de violéncia
colonial, pois se desenvolve a partir da exploragéo de pessoas, de terras e de recursos
naturais de paises e sociedades ndo europeias, nem norte americanas, mas que Sao
apaziguadas com os discursos de paz mundial, paz global, unido dos povos.

Talvez pensar em termos de uma quarta guerra mundial como propde o
subcomandante Marcos é pensar uma forma de resisténcia contra as forcas imperialistas,
contra a constante marginalizacdo e o aumento da pobreza que se d4 maquiado com as
falas de desenvolvimento ou de progresso, de inclusdo ou de agregacdo. Todos esses
discursos, portanto, escondem na verdade a concentracdo de poder e a distribuicdo da
miséria.

Portanto, para concluir, Fernando Coronil compreende que essa abordagem deve
ser considerada nos estudos pds-coloniais para ndo cair no grande feitico promovido
pelo capitalismo, que se resumem em oferecer como solucdo as mesmas praticas que
outrora colonizaram os paises e culturas fora da Europa. Coronil relembra que em nome
do cristianismo se apagou e destruiu outras religides, através da logica da exploracdo da
natureza se rebaixou modos de existéncias de povos que viviam de uma relacdo
harmoniosa com a natureza e, em termos de ética, destruiu-se relacdes humanas que
eram baseadas na reciprocidade e na solidariedade, dando lugar, entdo, a competigédo

individual e a exploragdo do homem pelo homem.

ESCOBAR, Arturo. O lugar da natureza e a natureza do lugar: globalizacdo ou
pds-desenvolvimento?

O artigo de Arturo Escobar intitulado O lugar da natureza e a natureza do
lugar: globalizacédo ou pds-desenvolvimento?, ja comeca com a dendncia do abandono
do lugar como questdo filosofica por parte dos filésofos na histéria do Ocidente. Além
disso, o autor aponta a globalizagdo como outra estratégia para maquiar a questdo do
lugar. Ora, Escobar ira nos apresentar, portanto, que se negar a discutir ou pensar 0
lugar, o espaco, o territorio e o pertencimento, implica em diversas questdes, que vao
desde a problematica acerca da cultura até a relagdo ecologica do homem com a

natureza.
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Neste artigo, o autor vai apontar a importancia e a relevancia concreta da
discussdo a respeito do espaco que estd para além do saber e conhecer. Escobar ira
demonstrar o quanto a questdo do enraizamento, da fixagdo num lugar é fundamental
para aqueles que sao se patria, sem terra, sem lugar. O autor reconhece a importancia da
experiéncia do individuo com o seu lugar, com sua cultura, com suas raizes. E, diante
disso, a necessidade de se falar desse assunto.

Recorrendo a antropologia, a geografia, as comunicacgdes e aos estudosculturais
0 autor apresenta que novos conceitos sdo fundamentais para Se pensar as novas
relacbes em tempos de globalizacdo. Porém, para além do nomadismo e da
desterritorializacdo, que aparentemente estariam de acordo com a logica da
globalizacdo, que apresenta uma falsa apreensdo do lugar enquanto um lugar universal,
de uma histéria universal, como um lugar onde se abrange todos num sO espaco,
Escobar salienta que é importante deslocar a questdo para a importancia do lugar que
garanta a diferenca nela mesma, ou seja, focar no lugar préprio de cada cultura como
experiéncia Unica do lugar, nas suas particularidades, produzindo sua economia e sua
relacdo com a natureza.

Convocado as criticas elaboradas pelo discurso de pds-desenvolvimento e
ecologia politica, Arturo Escobar compreende nesses debates a ideia de valorizar o lugar
como resisténcia ao capitalismo e a globalizagdo econémica. O autor acredita que
pensarmos a economia, a sustentabilidade a partir de culturas locais, culturas que foram
marginalizadas e subalternizadas, podem trazer novas perspectivas que atuem por uma
lado como reafirmacgdo do lugar e da cultura local, e como afirmacdo de identidade,
porém, ressalta o autor, uma identidade ndo em termos de esséncia, mas de construcédo e
criacéo.

O autor ainda associa a ideia de que a obliteracdo do lugar como questdo
filosofica, tem seus fundamentos no processo de colonizagdo, pois ao invadir, tomar e
explorar 0 espaco de outrem, era preciso também violentar tudo o que daquele lugar
pertencia em termos epistemoldgicos, além de garantir uma reafirmacdo da ciéncia do
homem europeu como Unica e superior.

Arturo Escobar destaca os avangos em algumas &reas de conhecimento, tais
como a cognitiva, a etnobiologia e a antropologia, entre outras, que procurando pensar o
lugar a partir dele mesmo, constroi outros modos de operacdo epistemoldgico que

resistindo a dicotomia cléssica cultura/natureza, entende um tipo de relacdo do humano
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com o ndao-humano, enquanto um lugar de criacdo e preservacao daquilo que € natural e
saudavel para a natureza e 0 homem.

O autor apresenta também um grande aprofundamento acerca das implicacdes de
uma abordagem sobre uma cultura local quando se parte da dicotomia natureza e
cultura, pois tendo esse bindbmio como referencial tedrico, acaba-se por violentar o que
0 outro entende como o0 que é natural e o que é uma construcdo social. Em outras
palavras, é possivel que em dada comunidade indigena, a relagdo com o divino, com a
natureza, com 0s objetos, com o inanimado, ndo fazem parte de categorias que
classificam em termos hierarquicos, o que, consequentemente, invoca valores.

Para finalizar, Arturo Escobar relaciona a ideia de lugar préprio, de cultura local,
enquanto um espago que produz seus proprios mecanismos de sobrevivéncia e de
ciéncia, de relacdo com a natureza, como um lugar de resisténcia politica. O autor traz a
tona movimentos sociais locais que operam segundo uma outra logica, que ndo é
globocéntrica.

O autor pretende demonstrar que outras relacdes sdo possiveis ao imperialismo
global e capital. E, segundo ele, isso é possivel a partir de alternativas locais, partindo
suas experiéncias, do seu saber fazer etc. Diante disso, Arturo Escobar defende a ideia
de que a defesa do lugar, pode partir desde movimentos sociais, de ativistas locais, de
artistas até arqueologos histéricos, antrop6logos ecoldgicos, psiclogosambientalistas e

ecélogos.

SANTIAGO, Castro-Gomes. Ciéncias sociais, violéncia epistémica e o problema da
“invencao do outro.

Santiago Castro-Gémez nos presenteia com um trabalho intitulado Ciéncias
sociais, violéncia epistémica e 0 problema da “invengdo do outro”, neste artigo, o autor
opera epistemologicamente por colocar como grande problematica o projeto de
modernidade europeu e o0 que ele denominara por fim da modernidade.

O autor inicia por definir o que seria o projeto de modernidade, produzido e
oriundo do topos europeu. Castro-Gomez compreende a modernidade como 0 momento
de tentativa de elevar o0 homem ao maximo da grandeza, para que ele posso controlar a
natureza e os outros “homens”. Neste periodo, o homem moderno supera deus e coloca
a razdo como condicdo de possibilidade para a produgdo do saber e do conhecer,

consequentemente, para controlar e explorar. Essa condicdo, portanto, serd fundamental
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ndo apenas para ter o controle da natureza e a organizacdo social, mas para garantir e
justificar todo o processo de colonizagdo. Além disso, é neste momento que 0 homem
europeu moderno, afirmara sua identidade, periodo no qual a producdo de alteridade,
dird o autor, serd mais efetiva.Porém, adverte o autor, para essa producdo de saberes e
de identidades, garantidos epistemologicamente pela razdo, ndo seria possivel sem a
garantia e a presenca do Estado. O Estado ser4 aquele que possibilitando uma
organizacao social, apresentara todas as condigdes para a execugdo desse projeto de
modernidade.

Nesse sentido, vai defender Santiago Castro-Gomez, as ciéncias naturais e,
principalmente, as ciéncias sociais, sdo cruciais para que esse projeto de modernidade
fosse efetivado. Para o autor, sem as ciéncias sociais, dificilmente os Estados modernos
poderiam conseguir ter o controle dos homens e da natureza.

Sendo assim, compreender a modernidade como uma méaquina de invencao de
alteridades, € levar em conta todos os dispositivos técnico-cientificos, pautadas na
centralizacdo da razdo, que ao construir a identidade do outro, ou seja, diz o autor, ao
inventar o “outro”, pode, portanto, controla-lo e domina-lo. Esse mecanismo de inventar
alteridade, todavia, traz em sua estrutura, o dispositivo de saber-poder.

Esse dispositivo, dird o autor, serd uma ferramenta disciplinar e de controle das
diferengas. Um dos caminhos apontados pelo autor, € a formacéo do sujeito, sujeito esse
que é o sujeito europeu, a saber, o dito homem heterossexual, branco, racional e
civilizado segundo os padrbes e as determinacBGes europeias. A américa Latina sera,
podemos perceber ao longo do texto, o grande laboratério dessas praticas inventivas.

A compreensao desses positivos serdo de vitais importancia para que possamos
compreender o processo de colonizagdo como um processo de colonialidade do poder. E
esse ponto é uma dendncia do autor a negligéncia por parte das ciéncias sociais de ndo
aceitarem essa realidade, como uma condic¢do crucial para pensarmos o0 que seria 0
projeto de modernidade. O autor ainda insiste que essa limitacdo implica numa
deficiéncia conceitua e epistemologica.

Se valendo dos conceitos de filésofos pds-coloniais, de Mignolo, Dussel,
Quijano entre outros, Santiago Castro-Gomez traz para o debate novos conceitos que
impossibilitam pensar a modernidade desvinculada do processo de colonizagdo. Nesse
sentido, conceitos como sistema/mundo, modernidade/colonialidade e colonialidade do
poder, sdo indispensaveis para pensarmos as sociedades contemporaneas do ponto de

vista da descolonialidade.
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Assim, apos definir a modernidade como um conjunto de préaticas racionais para
=[] o controle da vida humana, 0 autor apresenta um certo esgotamento da modernidade que
ele denomina enquanto o fim da modernidade. Para Castro-Gomez, desde o momento
que o estado perde o controle e organizacdo dos corpos, dos individuos e das formacdes
de subjetividades, podemos encontrar ali o fim da modernidade, que, outrora, seria
garantido pelo Estado.

O que o autor vai demonstrar € que no momento em que 0 Estado ndo possui
mais esse controle, e que as relacdes ndo passam mais pela racionalizacdo do Estado, 0s
individuos passam a construir suas proprias subjetividades, suas invencdes identitarias,
etc.

E neste momento é que o autor vai apresentar a diferenca entre a modernidade e
a pos-modernidade, a partir de uma leitura da atualidade da perspectiva da globalizacéo.
Na atualidade, portanto, ndo ha mais um governo que governa, mas uma
governamentabilidade sem governo.

Santiago Castro-GOmez entdo apontara que o discurso da pds-modernidade
como um lugar de nova invencdes e relagdes, se pauta na recusa de condicOes
anteriormente postas. Pois, se hoje 0 homem pensante de Descartes, 0 homem moral de
Kant caem por terra em toda sua universalidade transcendental, seriam 0s proprios
jogadores que construiram suas regras do jogo. No entanto, diz o autor, ha um grande
risco nessa leitura, que vem com o discurso como condi¢do pds-moderna proposto por
Lyotard.

O que Santiago Castro-Gémez quer apontar é que compreender que as regras
ndo foram dadas anteriormente, acaba por inivisibilizar, certas forcas no sistema-mundo
que ainda constroem as diferencas. O que o autor esta propondo é que possamos falar de
diferencas sem cair na essencialidade, que se possa falar de totalidade, mas
compreender as micro relagdes. E, assim, perceber os novos mecanismos de produgéo

de diferenca que sé@o manipulados pelo discurso de globalizagéo.

ALEJANDRO, Moreno. Superar a exclusdo, conquistar a equidade: reformas,
politicas e capacidade no @mbito social.

Em Superar a exclusdo, conquistar a equidade: reformas, politicas e
capacidade no ambito social, pagina 88 — 94, Alejandro Moreno no inicio do seu texto
estabelece a diferenciagdo entre conceitos de marginalidade e exclusdo, no primeiro tem

se a ideia de fronteira, possibilidade de ultrapassar um territério, ja a exclusao pressupde
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a ideia de uma distancia radicalmente separadora, ha um fora e um dentro. Contudo,
essas separacdes ndo dizem respeito ao territorio propriamente mas a condi¢fes de vida,
distinguindo superioridade e inferioridade ou seja, trata se de desigualdade.

A narrativa que aponta essa problematica é pronunciada pelos incluidos. O autor
aponta que mercado e cidadania sdo sistemas que articulam quem esta fora e quem esta
dentro, desse modo passasse a compreender que o externo é o excluido e que ndo ha
modo de vida possivel fora das regras de funcionamento dos incluidos, séo fadados a se
pertencer, cooptados ou desaparecer.

A historia aqui ganha um carater natural, ndo sendo percebida como um produto
localizado em determinado contexto, mas como inevitavel. Esse discurso particular e
dominante vem sendo usado como pretexto para o exercicio do poder e da dominagdo
do ocidente. Esse determinismo histdrico que impde a sociedade burguesa como modelo
desconsidera que o mercado surge, como 0 conhecemos, junto com esta mesma
sociedade. A ordem do mercado surge como mecanismo nao intencional das acgdes
humanas.

Do surgimento do mercado como sistema surge também uma logica operacional
que pressupde crises. As crises sdo esperadas e desejadas, servindo para manter o
proprio sistema, sendo prejudicial apenas para a grande maioria. Assim surge também o
discurso de capacitacdo para inclusdo, como uma alternativa a saida da precariedade.
Sacraliza-se o sistema e submete a vitima, como se o excluido fosse culpado da prépria
miséria. Este discurso esconde o ponto crucial do problema: ndo se trata das condi¢bes
dos excluidos, mas antes dos agentes de exclusao.

Alejandro Moreno traz seu estudo realizado num bairro venezuelano onde o
modo de vida em comunidade aparece fora da compreensdo comumente tida dentro dos
canones tedricos até entdo conhecidos. O autor reinventa metodologias para dar conta
de entender as relagdes envolvidas naquele modo de vida. O eu individual cede lugar ao
eu relacional em que o intercdmbio de bens opera de maneira mais solidaria.

Nessa comunidade se apresenta uma acumulacdo comunitaria baseada na
confianca e sempre distribuida. O investimento que se observa é em grande medida
investimento em material humano. Como todas as a¢des sdo relacionais os ganhos e as
perdas acontecem para todos ao mesmo tempo.

O autor usa o termo outredad para entender o outro fora da oposigéo excluséo —
inclusdo, como agentes de um mundo externo porém ndo necessariamente excluido. Os

individuos observados nesse estudo ndo se concebem como individuos autbnomos, mas
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em uma relacdo convivencial. Deste modo, podemos perceber que € possivel a
coexisténcia de um modo de vida popular presente nessa comunidade e um modo de
vida do mercado moderno atual. O autor nos convida a pensar em uma diversidade
convivente e ndo excludente, em um sistema eu que 0 mercado esteja a servi¢o do povo

e ndo o sobrepujando.

SEGRERA, Francisco Lépez. Abrir, “Impensar” e redimensionar as ciéncias
sociais na América Latina e Caribe E possivel uma ciéncia social no eurocéntrica
em nossa regiao?

O texto se desdobra sobre o legado das ciéncias sociais uma analise mundial e
regional, considerando seu desenvolvimento até o momento atual e suas perspectivas
futuras. O autor propde uma releitura da contribuicdo das ciéncias sociais para que se
possa vislumbrar novos paradigmas.

Uma das proposi¢cdes de Segrera € uma critica ao legado que ele entende ser
constituido por trés principais axiomas, a saber, o primeiro que diz respeito a Durkhein
existem grupos sociais que tem estruturas explicaveis e racionais; o segundo de Marx
todos 0s grupos os sociais contém subdivisdo dispostas hierarquicamente e em conflito
constante; jA o terceiro de Weber afirma que os grupos e/ou Estados atuam
hegemonicamente gerenciando conflitos, tendo sua autoridade legitimada pelos
subgrupos que compde a base da hierarquia em troca da manutencéo da sobrevivéncia.

Ha necessidade de abordar as problematicas a partir de um viés interdisciplinar
como bem percebeu a direcdo geral da UNESCO que estd em consonancia em varios
aspectos com as proposi¢des de importantes sociologos visando um enfoque critico ao
eurocentrismo e o desenvolvimento redimensionando das ciéncias sociais.

Essa tendéncia dialoga com os esforcos para a superacdo das desigualdades
sociais muito presentes na Ameérica Latina e no Caribe ou ainda nos paises tidos em
desenvolvimento, a UNESCO apresenta uma agenda de trabalho que visa apoiar o
desenvolvimento das ciéncias sociais na regido desde o final da segunda guerra
mundial. Este desenvolvimento se deu perseguindo diferentes paradigmas dentre os
quais se pode falar de: capitalismo colonial, “centro-periferia”, “subimperialismo” e por
fim o axioma da dependéncia.

O primeiro refuta a ideia que houve feudalismo nas Américas e sustenta que a
existéncia de um regime ambiguo em vigor e funcionando como gérmen do capitalismo

industrial. No que tange a discussdo de “centro-periferia” os paises periféricos
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trabalham em prol do enriquecimento dos paises do centro. Ja o subimperialismo seria
um conceito que diz respeito ao surgimento de poténcias capitalistas medianas no que
= tange a divisdo internacional do trabalho. O axioma da dependéncia opera em uma
I6gica econbmica em que ha um condicionamento de alguns paises em relacdo a
expansdo de outros determinando assim o favorecimento ou dificultando que suas
proprias economias se desenvolvam.

Pode se dizer que h&d uma extensa gama de contribuicdes de autores latino
americanos para a compreensdo da colocacdo da regido do sistema-mundo capitalista
esse pensadores enfrentam os paradigmas eurocéntricos e promovem um discurso que
considera as especificidades regionais.

Nesse sentido o autor em tela propde uma analise das ciéncias sociais a partir do
que entende por impensar,conciliando sistemas complexos sem desconsiderar sua
autonomia e promovendo uma visdo transdiciplinar na aplicacdo de seus métodos com
contribuicbes da histéria, da antropologia, da economia, da ciéncia politica, da ciéncia
politica, da psicologia e da filosofia.

Em suma, a proposta de Segrera € uma transdiciplinariedade aplicada a pesquisa
como desconstrucdo de paradigmas das ciéncias sociais demarcando a importancia dos
estudos latino americanos. Essa aplicacdo se da no interior das Universidades, em
grupos de pesquisa e compartilhamentos de ambito internacional.

QUIJANO, Anibal. Colonialidade do poder, eurocentrismo e América Latina.

Colonialidade do poder, eurocentrismo e América Latina de Anibal Quijano
discute a globalizacdo como resultado de um processo eurocentrismo realizado na
América dada a expansdo do capitalismo colonial, tem-se um novo modo de poder
alicercado em grande medida por uma ideia de raca. Com o fim do colonialismo como
padrdo econbmico a Ameérica teve como legado a colonialidade do poder.

Esta obra é dividida em trés blocos principais que norteiam a andlise dos
reflexos do colonialismo. O primeiro intitulado “A América e o novo padrao de poder
mundial” o autor discute as categorias de raga e trabalho como pilares da estrutura
colonialista na América; no segundo bloco “ Colonialidade do poder e eurocentrismo”
observamos a consolidagdo do capitalismo com a exploracdo da América e o despontar
de uma perspectiva eurocéntrica do conhecimento, a experiéncia historica é percebida
de forma dualista, evolucionista, em cuja naturalizacdo das diferencas repousa sobre

uma distorcdo das mesmas, situando o ndo europeu como inferior e atrasado. J& no
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terceiro bloco ‘“Eurocentrismo e experiéncia historica na América Latina” vem
abordando a formagdo do moderno Estado-nagdo que ocorre na Europa como um
D) processo simultaneo a colonizagéo, a seguir trata das experiéncias dos Estados Unidos
da América e da América Latina tracando diferencas e aproximacdes, pautados pela
diversidade da colonialidade.

Quijano aponta a colonizagdo da América com um primeiro passo pra identidade
de modernidade. A colonizagdo se sustentou sobre dois pilares do poder: raca e
trabalho. A primeira como principal fundamento para a exploracdo da segunda.

O Autor aponta a ideia de raca com o sentido usado na modernidade surge como
um fendbmeno posto como justificativa para as novas relagfes a partir da colonizacgéo.
Seu uso tem indicagdo nitidamente hierarquica, marcando diferencas de identidade entre
dominantes e dominados. Raca passa entdo delimitar as estruturas de poder e o modo de
classificar a populacéo naturalizando a dominagéo européia sobre o restante do mundo.

O capitalismo ¢é apontado por Quijano como processo singular de relagcdes de
producdo configurado globalmente, fundamentando novos padrdes de trabalho e
circulacdo de mercadorias. Essas novas relagdes associadas a ideia de raca dividiram o
trabalho sistematizando racialmente os papeis exercidos. Em suma, tem-se uma divisao
racial do tranalho definindo quem gera riqueza e quem a usufrui.

A Europa passa a concentrar as riquezas da América através da escraviddo e da
exploracdo do trabalho negros, indios e mesticos e a concentrar 0 comercio mundial,
dominando as rotas maritimas. Esse processo favoreceu o eurocemtramento do capital e
a dominacdo de outras populagdes pelo mundo. Em quase sua totalidade, povos nédo
europeus afetados pela crescente monitizacdo das relagdes de producdo e comercio ndo
recebiam salario, sendo este um privilégio branco.

O controle colonial do trabalho acabou por determinar a articulacdo geografica
do capitalismo e posteriormente os processos de formacdo dos modernos Estado-nagéo
tanto na Europa quanto na experiéncia americana, no caso da América o autor observa
que a relacdo de colonialidade tem perfis distintos entre as dominac@es hispanicas ou
britdnicas além de considerar a proporgdo de brancos e ndo brancos nesses territorios. A
criagdo de estados independentes em sociedades marcadas pelo colonialismo
apresentam um paradoxo destes processos, mas que demonstra o traco que se estende da
colonialidade do poder. A questdo racial figura como elemento importante nessa
trajetoria, indicando como a colonialidade do poder atua tendo a raga como um

significativo instrumento de dominagao.
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O debate proposto por Quijano resvala na questdo das revolucdes ocorridas na
América lancando luz sobre os fundamentos desses projetos estarem atrelados a um
@ carater democratico burgués ou socialista, discutindo as relagdes entre feudalismo e
capitalismo dentre o leque de possibilidades.

Se pudesse apontar um encaminhamento para a descolonizacdo da sociedade, o
autor em tela sugeriria uma analise a partir do entendimento da prépria identidade, se

distanciando do reflexo eurocentrado.



