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Apresentacao da Colecao do XX Encontro
Nacional de Filosofia da ANPOF

Entre os dias 30 de setembro e 4 de outubro de 2024, a cidade
de Recife recebeu o XX Encontro de Filosofia da ANPOF, um evento
que reuniu pesquisadores, docentes e estudantes em torno das mais
diversas questoes filosdficas. Com a participagao de 73 Grupos de Tra-
balho, o encontro consolidou-se como um espago essencial para o in-
tercambio académico, promovendo debates aprofundados sobre temas
que atravessam a histdria da filosofia e suas interfaces com outras areas
do conhecimento.

Os trabalhos apresentados neste encontro refletem a plurali-
dade da pesquisa filosdfica no Brasil, abordando desde questdes classi-
cas da metafisica e da epistemologia até discussdes urgentes sobre raca,
género, decolonialidade e filosofia da deficiéncia.

Os livros que agora publicamos retinem os trabalhos apresen-
tados no XX Encontro da ANPOF, preservando a riqueza das reflexdes
desenvolvidas durante o evento. Cada artigo representa uma contri-
buicao valiosa para o avan¢o do debate filosdfico e para o fortaleci-
mento das comunidades académicas que buscam compreender e trans-
formar a realidade por meio do pensamento critico. Mais do que um
registro, estas publicacdes sio um convite a continuidade das discus-
sOes iniciadas no encontro, abrindo caminho para novas investigagoes
e didlogos.

Agradecemos a todos os participantes que contribuiram para a
realizacao deste evento e para a producao deste material. Que estas pu-
blicagdes possam servir de inspiracao e referéncia para pesquisadores,
estudantes e interessados na filosofia, reafirmando o papel fundamen-
tal da ANPOF no fomento a pesquisa e a circulacdo do conhecimento

filosofico no Brasil.

Solange Costa
Diretora editorial da ANPOF
Biénio 2023-2024
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Apresentacao

O XX Encontro Nacional da ANPOF marcou a terceira partici-
pacao do GT Filosofia da Libertagao, Latino-americana e Africana nos
encontros da associa¢ao. Foram 32 comunicag¢des inscritas, com repre-
sentantes das cinco regides do pais. A programacao do GT foi dividida
em 9 mesas, dispostas em 3 dias, com apresentagdes nos turnos matu-
tino e vespertino. A programagao contou ainda com uma mesa em ho-
menagem a Enrique Dussel, grande expoente da Filosofia da Liberta-
¢ao falecido no ano de 2023. Parte desse conjunto de comunicag¢des esta
aqui disponibilizada em forma de artigos.

Esta publicacdo ¢ a segunda coletanea de trabalhos do GT Filo-
sofia da Libertacdo, Latino-americana e Africana. A primeira foi reali-
zada em parceria com o GT Filosofia e Raga, trazendo os trabalhos
apresentados no encontro XIX da ANPOF, e pode ser conferida no link:
https://anpof.org.br/wlib/arqs/publicacoes/93.pdf

A atual coletanea expressa mais uma vez a riqueza de tematicas
e problemas abordados desde o Sul do mundo, revelando que a Filoso-
fia da Libertacdo, a Filosofia Latino-americana e a Filosofia Africana
tém ganhado, nao sem dificuldades, cada vez mais espago nos centros

académicos.

Rodrigo Marcos de Jesus
Professor de Filosofia da UFMT
Coordenador do GT Filosofia da Libertacao, Latino-americana e Africana
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Os sonhos dos povos da terra e as economias

dos comuns

Andrei Thomaz Oss-Emer!
DOI: https://doi.org/10.58942/eqs.222.01

1 Introducao

O presente texto fundamenta-se nas leituras de autores contra e
pos-coloniais e nos didlogos estabelecidos entre pares, especialmente
desde a relacao do segundo capitulo de A vida ndo é 1itil, de Ailton Kre-
nak, intitulado Sonhos para adiar o fim do mundo com as epistemologias
dos povos da terra (Leff, 2020), tendo em vista o reconhecimento de ele-
mentos éticos que nos permitam afirmar que suas culturas, seus cor-
pos-territdrios e seus saberes-fazeres sao a substancialidade do que te-
mos chamado de bem viver, e bem cuidar dos bens comuns. E um exerci-
cio de hermenéutica ecopolitica situada desde o sul global, em didlogo
com o pensamento de autores interessados na relagao entre o imageético
das culturas, as ancestralidades, e as responsabilidades socioambien-
tais para a preservagao dos ecossistemas da terra, sintetizadas como so-
nhos possiveis e compartilhados, em vista do bem viver de todas as pes-
soas. H4 uma relagao direta, no imaginario dos povos da terra, entre os
sonhos e a superacgao, ao menos intencional, dos danos irreparaveis aos

territdrios, e a interligacdo se encontra e se fortalece a partir da atengao

! Bacharel (2015), Mestre (2018) e Licenciado (2023) em Filosofia pela Universidade Fe-
deral de Pelotas. Doutorando no Programa de Pés-Graduacdo em Filosofia da UFPel.
E-mail: andrei.thomazoss@gmail.com
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das pessoas as suas proprias ancestralidades e as outras pessoas, ou
seja, as relagdes de parentesco e consanguinidade que inevitavelmente
ligam os povos em um territdério, e também de amizade, convivio e ou-
tros modos possiveis de acolhida a diversidade de modos de vida e
culturas.

Quando se considera a possibilidade tedrico-politica de apostar
em um cosmopolitismo (Wolff, 2018, p. 75) plurinacional (Acosta, 2016, p.
155), tém-se um caminho concreto para que existam, coexistam e pos-
sam coexistir diferentes povos, visdes de mundo e de sociedade, que
convivam e reconstruam-se mutuamente amparados por praticas de-
mocréticas. E necesséario e imprescindivel, a partir de uma ética do bem
viver, desde o que Enrique Leff (2021, p. 81) propde como racionalidade
ambiental, reconhecer que as epistemologias originarias resistiram, exis-
tiram e, para usar outro neologismo de Leff, rexistiram, ou seja, recusa-
ram-se a extinguir-se, e ainda hoje, através do autorreconhecimento,
alcam a voz e procuram fazer-se ouvir. Diante do que se tem chamado
na literatura cientifica de tragédia dos comuns?, os povos da terra, tém re-
correntemente respondido desde a situagao de espoliados e invisibili-
zados no acesso real aos bens comuns. Este complexo fendmeno ¢é a so-
fisticagdo dos cercamentos, um processo recorrente aprimorado e po-
tencializado em acumulagao primitiva de capital pela revolugao verde
em seu estagio de tecnologizagao. A real tragédia reaparece de forma
recorrente no mundo sob diversas formas e diferentes modos de ra-
cismo ambiental, que € a negagao as pessoas do direito aos territorios.

Esta reflexao é um convite a considerar os bens comuns e refletir

sobre seu wvalor desde os imaginarios dos povos da terra e as suas

2 Segundo a ecofeminista Silvia Federici, é possivel encontrar uma relacao direta entre
o tema dos comuns e as causas indigenas: “Ao menos desde que os zapatistas, em 31
de dezembro de 1993, tomaram o zdcalo [praga central] de San Cristdbal de las Casas,
em Chiapas, para protestar contra a legislacao que dissolvia as terras ejidales do México,
o conceito de “‘comuns’ ganhou popularidade entre a esquerda radical, tanto internaci-
onalmente quanto nos Estados Unidos, e apareceu como ponto de convergéncia entre
anarquistas, marxistas/socialistas, ecologistas e ecofeministas” (Federici, 2019, p. 304).
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economias, que sao solidarias, populares, civis e novas economias, pois
trazem a novidade do reconhecimento de virtudes, como a reciproci-
dade, o cuidado mutuo, a pertenga comunitaria e a circularidade tao
importantes para a identificacdo e desenvolvimento do principio da
subsidiariedade’ (Wolff, 2018, p. 100 e 112), enquanto condi¢ao material
de vida. O que afirmamos € que a atengao a instituicao dos sonhos em
comum, para a constru¢ao e reconstrugao de outros mundos possiveis,
como afirmam as experiéncias dos Foruns Sociais Mundiais, € condigao
para que os valores intersubjetivos das comunidades tenham a liber-
dade para realizar-se como caminho de consolidagao do bem viver entre
0s povos, isso nao significa negligenciar os conflitos, mas trabalhar
para supera-los.

Amartya Sen, em um livro profundamente filoséfico intitulado
Identidade e violéncia: a ilusdo do destino, analisa a relacao entre as identi-
dades e a violéncia que assola 0 mundo. Para o autor indiano “muitas
questdes politicas e sociais contemporaneas giram em torno de alega-
¢Oes conflitantes de identidades dispares que envolvem diferentes gru-
pos”, e reafirma que “a concepgao de identidade influencia, de varias
maneiras, nossos pensamentos e agoes” (Sen, 2015, p. 9). A maior parte
dos édios que ainda povoam as sociedades, e especialmente a politica,
provém de contendas antigas e irrefletidas, e uma forma possivel para
solucionar este problema, ao menos de modo filoséfico, é apostar na
resolugao das ilusdes que povoam pensamentos e as identidades fecha-
das que apregoam um mundo monocromatico.

Este artigo considera o debate dos autores indigenas acerca da
instituicdo dos sonhos: possibilidades factiveis e utopias ecopoliticas para

que sejam superados os modelos econdmicos e sociais que ainda

3 “Lembramos que o principio de subsidiariedade, ratificado pelo Tratado de Lisboa
como um dos principios fundamentais da Unido Europeia, consiste em reservar exclu-
sivamente ao escaldo superior [...] o que o escaldo inferior [...] efetuaria de forma menos
eficaz. E como em um Estado, no qual sempre se procura o equilibrio entre o local, o
regional e o global” (Wolff, 2018, p. 100 e 101).

Os sonhos dos povos da terra e as economias dos comuns 15



impedem o bem viver e o cuidado com os bens comuns; e que exigem
outro tipo de relagdo econdmica, nao aquela formatada pelo mercado.
Na escuta das diferentes formas de saber fazer dos povos da terra per-
cebe-se que sao possiveis outras relagdes de reciprocidade, confianga,
eficiéncia, subsidiariedade e solidariedade, principios pragmaticos que
nao sao utopias, mas que podem ser identificados e fortalecidos pe-
rante processos escuta, trabalho e autoaﬁrmagéo, a partir de um cami-
nho em que se envolvam as identidades e diferencas, para além do dos
conflitos. H& uma intengio que subjaz as palavras: a artesanalidade da
paz, que encontra sentido no bem viver desde o principio da ndo-violén-
cia. E possivel tecer a paz a partir da intercomunicabilidade do cotidi-

ano nos territorios?

2 A instituicao dos sonhos e 0s outros mundos possiveis

Conhecer, reconhecer, aceitar, assumir, ressignificar, sdo atitu-
des existenciais em relagao as prdprias ancestralidades e as ancestrali-
dades das outras pessoas que oportunizam o entrelacamento de imagi-
ndrios em comum para pensar agoes de sustentabilidade da vida no pla-
neta. Os horizontes imagéticos comuns a partir dos quais torna-se pos-
sivel a construgao da solidariedade organizada e frutuosa entres as co-
munidades motivam mutirdes ocasionais e permanentes de cuidado
com a vida. Um dos desafios para a reconstrugao das comunidades im-
pactadas, seja por projetos colonizadores, pelos danos das mudangas
climaticas, por conflitos, ou outras formas de opressao ainda vigentes,
como os refugiados de guerra, é recuperar os sonhos possiveis para adiar
0 que povoa o imaginario ocidental: “o fim do mundo” (Krenak, p. 31).
E também uma forma de compreender que o mundo ja passou e ainda
passa por diferentes formas de exterminio de mundos, de modos de
viver e habitar a terra, e de espécies, que foram transformadas em ati-

vos financeiros pela “mao do mercado”.

16 Filosofia da Libertac¢ao, Latino-americana e Africana



De tempos em tempos, ressurge no sistema-mundo ocidental
pensamentos frutos de categorias escatoldgicas, causando comogao
massiva. Entretanto, quando se considera que o epistemicidio recor-
rente da colonizagao cultural e econdmica global foi o causador do fim
de muitas comunidades camponesas, representadas nos modos de vida
e cosmovisoes origindrias, ratifica-se o ensino que os proprios autores
indigenas protagonizam, para o entendimento de que ja existiram e se-
guem existindo muitos finais de mundos, ndo apenas a obstrugao da
capacidade de fazer nascer outros mundos possiveis, mas o necrosa-
mento da possibilidade de sonhar novas formas de vida sobre a terra.
Quando sao uniformizados os modos de vida e se impede as pessoas
de sonharem seus mundos possiveis, desde as culturas, etnias e terri-
tdrios, provoca-se o epistemicidio de saberes e sonhos, de relagoes inter-
pessoais e de uma sustentacao intersubjetiva, tanto do imaginario fu-
turo, quanto do imaginario ancestral.

Evitando cair no paroquialismo que tende a argumentar que
epistemologicamente um discurso encontra razao apenas dentro de
sua propria comunidade moral, pode-se confirmar que os sonhos, desde
a perspectiva de Krenak, sao uma instituicao. Porque além de adquiri-
rem sentido desde os elementos territoriais e comunitarios, quando
transmitidos, os sonhos promovem na comunidade, e para além dela, a
capacidade de imaginar outras realidades diferentes e melhores das
apresentadas até entdao. Assim, no pensamento de Krenak, ao partici-
parem da instituicdo dos sonhos, os sujeitos performatizam uma educa-
¢do ética e confiam as novas geragdes ndo somente a possibilidade de
sonhar e compartilhar seus sonhos, também de propor outros mundos
possiveis e melhores, construidos desde o coletivo. A propria substan-
tividade da ética transmitida através da oralidade dos sonhos indige-
nas evoca sempre a predisposi¢ao de que se cuide dos territorios e dos
seres que neles vivem, isso significa uma existéncia compartilhada nao

sO entre humanos, mas destes com os bens comuns de um territoério.
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Considerando situagdes de escolha social, pode-se pensar que
os sonhos, nos imaginarios dos povos, sao a capacidade de perceber, par-
tilhar e assumir coletivamente novos arranjos civis e novas rela¢des en-
tre as pessoas. O sonho, desde uma perspectiva ancestral e origindria,
precisa ser partilhado e, consequentemente, entendido de modo fami-
liar e comunitario, ndo tem carater publico, porque participa de uma
esfera de intimidade que liga familias e comunidades em sentido mais
proximo, intersubjetivo e de imaginarios em comum. De acordo com o
filosofo Eduardo Oliveira, para quem a linguagem é uma expressao da
natureza, “a natureza vem antes do pensamento”, logo o pensamento
€ uma expressao da natureza na vida dos humanos que habitam-na,
porque neste modo de pensar, € o oikos quem produz tanto a existéncia
quanto os modos de bem viver. A territorialidade ¢, desde as epistemolo-
gias negras e origindrias, matriz: “a mae, a dona do mistério da vida”
(Oliveira, 2023, p. 33), e a oralidade, enquanto “tecnologia do corpo
como transmissao de sentidos” (Oliveira, 2023, p. 34), ao que podemos
afirmar que o saber-fazer dos corpos-territérios estao intimamente interli-
gados com o que se sabe sobre o territdrio e como sao habitados desde

uma perspectiva de liberdade:

Quando se consegue fazer, por efeito poético da palavra uma experi-
éncia de mundo, ela ja ndo serve como legitimac¢ao de opressao; ela
passa a ser uma abertura de liberdade. Ela me proporciona a relacdo
com o outro como alteridade nao do outro como reflexo da minha
identidade - que é todo o problema da colonizagao. Colonizar é tornar
o Outro idéntico ao Eu. Essa a aporia da colonialidade! A linguagem
pode ser a expressao de uma experiéncia e pode ser enclausurada na
representacao de uma experiéncia. Na légica da representacao, con-
vém a identidade, o significante, a abertura, o infinito. Entao a lingua-
gem pode ser modelizada tanto como experiéncia criadora de mundos
quanto como representagdo ou mimese de mundos outrora criados
(Oliveira, 2023, p. 36 e 37).

O que buscamos é demonstrar como uma fenomenologia her-

menéutica e ecopolitica ao sul global pode sinalizar, abrir e trilhar
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caminhos de ressignificagao dos territorios e seus imaginarios simboli-
cos, através da escuta e da valoriza¢do das narrativas ancestrais que
relacionam os modos de vida com o cuidado do habitar. Isso ndo sé
estaria promovendo os objetivos da sustentabilidade da vida, ou pro-
pondo um novo modelo de desenvolvimento ou mesmo de um neces-
sario decrescimento econdmico, no sentido distributivo do termo, mas
promove o urgente e necessario reconhecimento do bem viver, e de suas
categorias origindrias, em consonancia com o imaginario de todos os po-
vos. Essa polifonia de respostas, é o que desde a metade do século XX
tem surgido, através dos movimentos ambientalistas no mundo inteiro,
frente aos conflitos decorrentes das diferentes formas economizacio dos
territorios e de seus seres através de diferentes formas de monetizagao
dos bens comuns. Desse modo, ndo ha como postular a historia da hu-
manidade sem considerar a sua relagdo com os territorios, do mesmo
modo que na histdria dos territdrios esta incluida a acao humana.
Krenak inicia o capitulo Sonhos para adiar o fim do mundo com o
pensamento hipotese de Sidarta Ribeiro sobre as pinturas rupestres dos
povos ancestrais que viveram em nossos territorios das Américas. Ele
pergunta sobre a possibilidade de terem sido mais que registros do co-
tidiano: serem registro dos sonhos daquelas pessoas e comunidades,
portanto do seu imagindrio, para além da dimensao onirica, e incluindo-
a. Para Ailton Krenak o sonho é uma instituigao humana, “que admite
sonhadores”, porque em sua originalidade ancestral o sonho possui
uma dimensao relacional: sonha-se com as vidas de um territério e o
sonho é sempre um elemento a ser compartilhado. Ele conta o sonho
que um senhor chamado Sibupa lhe contou na Serra do Roncador: “Eu
tive um sonho em que o espirito da caga estava muito bravo e dizia que
eu era um irresponsavel” (Krenak, 2020, p. 35), um sonho que ele cha-
mava os jovens a partilhar, ou seja, a tornd-lo intersubjetivo no imagi-
nario da comunidade. A instituicio dos sonhos fez de Ailton Krenak um

sonhador desperto, e sua militancia, também através das letras. E um
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chamado a outros sonhadores de mundos possiveis a colocar em pra-

tica os objetivos que os sonhos despertam em suas existéncias.

3 Suspender o céu, um convite a mutirdes de bem viver

Esta “fresta de entendimento” representa uma ponte que os au-
tores indigenas tém realizado em nossos tempos, que vao desde relatos
étnicos, aos espagos da cultura e das redes virtuais, e a narrativas poli-
ticas pluralistas e incisivas, como é a proposta de Krenak, que anuncia
uma polifonia de muitas linguas ao chegar a Academia Brasileira de Le-
tras*. A perspectiva de Krenak torna-se uma voz de um ja existente e
ainda possivel cosmopolitismo plurinacional origindrio para o Brasil e para
a América Latina, em um contexto de escuta mutua das vozes margi-
nalizadas do sul global. E uma proposta que valoriza as redes latinoa-
mericanas exatamente porque Krenak conhece as demais realidades in-
digenas do Brasil, devido aos empenhos da sua atividade na Consti-
tuinte de 1988, e como ativista politico de mudangas sociopoliticas
desde a juventude. Este caminho sustenta-se em coletivo, “andamos
em constelagao” (Krenak, 2020, p. 39), e é na condigao de jovem que ele
e outros amigos escutam o pesadelo-sonho de Sibupa, e também os pe-
sadelos de muitos outros pajés do Acre e de Rondonia que lhes diziam:
“Voceés precisam tomar cuidado porque o mundo dos brancos esta in-
vadindo nossa existéncia” (Krenak, 2020, p. 36). Na condigao de conse-
lheiros, parentes aconselhadores, eles partilhavam daquele imaginario
que posteriormente passou a se tornar o imaginario ndo apenas do
aprendente, mas também do ensinante, que passa também a ver, sentir

e partilhar o sonho:

4 Discurso de posse de Ailton Krenak como primeiro indigena a pertencer a Academia
Brasileira de Letras disponivel em: https://www.academia.org.br/academicos/ailton-

krenak/discurso-de-posse
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Até que comecei a ter os mesmos sonhos premonitoérios a olhar as es-
tradas, os tratores e as motosserras chegando; o barulho delas derru-
bando as grandes arvores, a revolta dos rios. Passei a ouvir os rios fa-
lando, ora com raiva, ora ofendidos. NOs acabamos nos constituindo
como um terminal nervoso do que chamam natureza. E a ciéncia da-
quele pajé, alertando toda uma geragao que hoje estd com cinquenta,
sessenta anos de que seu territorio ficaria devastado e sem caga, se
cumpriu de maneira absolutamente correta (Krenak, 2020, p. 36).

O avango da fronteira agricola por sobre os bens comuns da
Unido, os territdrios indigenas, foi chancelado por projetos de Estado
que desprezaram as vidas dos territdrios e a incomensurabilidade do va-
lor da biodiversidade para os povos da terra (Leff, 2021). A privatizagao
dos bens comuns, e a consequente concentracao de terras, dependeu da
acumulacao de titulos pela legaliza¢ao da grilagem de terras publicas,
ou territdrios ancestrais que eram os proprios biomas, e a consequente
expulsao e morte de incontaveis familias que os habitavam. A realiza-
¢ao de um ecocidio, alertado no passado a Ailton Krenak pelo pajé Si-
bup4d, na Serra do Roncador, é hoje um fato formado por uma multipli-
cidade de cendrios precedentes que representam impasses juridicos e
politicos para a realizacao de demarcagoes, reflorestamento, ou mesmo
agricultura ecoldgica, em muitos territdrios do Brasil e da América La-
tina.

Sao os povos indigenas quem mais sofreram assassinatos, de
acordo com os dados apresentados pelos relatérios Conflitos no
Campo Brasil 2023, representando 45,7% dos assassinatos no campo
(2024, p. 23), na defesa de seus territdrios de vida (Leff, 2023). Os territo-
rios indigenas e os biomas territoriais representam muito mais do que
simplesmente extensdes geograficas ou recursos naturais, porque sao
tecidos de reciprocidade entre todos os seres e um conhecimento dos
ecossistemas a partir do qual aparece uma nova epistemologia: os bens
comuns sao parte da familia ampliada, a humanidade é “terminal da

natureza”. Quando alguém se aproxima das epistemologias origina-
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rias, a pessoa é envolvida por todos os seres do territdrio em sua expe-

riéncia:

Suspender o céu é ampliar os horizontes de todos, ndo s6 dos huma-
nos. Trata-se de uma memoria, uma heranca cultural do tempo em
que nossos ancestrais estavam tao harmonizados com o ritmo da na-
tureza que so6 precisavam trabalhar algumas horas por dia para pro-
verem tudo o que precisavam para viver. Em todo o resto do tempo
vocé podia cantar, dangar, sonhar: o cotidiano era uma extensdao do
sonho (Krenak, 2020, p. 46).

O sonho, nesta perspectiva, molda o cotidiano, da sentido e pro-
pOsito a ele, porque faz de cada dia uma jornada com propdsito. O
bem viver é um conceito que sintetiza os diferentes modos de realizagao
da felicidade ptblica nos territdrios e torna-se condicao para o que fun-
damentamos ser uma ecofilosofia, enquanto uma fenomenologia herme-
néutica da acdo econdmica e ecolégica no cuidado dos bens comuns. E
aqui que a relagao com uma economia dos comuns encontra sentido e
significado, especialmente quando se olha para a histéria da humani-
dade como as diferentes historias dos humanos nas vicissitudes de suas
odisseias territoriais, trdgicas como a da republica dos guaranis no sul
do Paraguai ou epopeicas, como no caso dos zapatistas do México, que
ainda hoje anunciam sinais pacificos e coletivos de que seus modos de
vida ainda “rexistem”. Trata-se de uma tarefa coletiva dos povos, e tam-
bém das institui¢des, como o exemplo das vozes escutadas durante o
XX Encontro da ANPOF em Recife, que fez ressoar outras narrativas e
epistemologias, oportunas, necessarias e participantes da urgéncia de
nossa tarefa de pensar o pensamento.

E aqui que as praticas de economias dos comuns trazem nao ape-
nas novidades, mas também ancestralidades, porque representam uma
esperangosa teimosia em rexistir, reinventar a existéncia, recomegar, re-
fazer-se desde as ancestralidades matrizes. As economias que encontram

sentido nos bens comuns, sejam aquelas praticadas pelos franciscanos
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na fase pré-humanista da Europa, através dos Montes de Piedade’, sejam
aquelas que ainda hoje florescem nas comunidades organizadas em
nossos territérios fazem valer sua importancia tanto pelo trabalho ja
realizado, quanto pelo potencial de transformagdo para os municipios,
bairros e vilarejos. E nesse sentido que caminham juntas as tarefas de
fundamentar uma economia dos bens comuns e uma ética do bem viver,
porque assim como ecologia e economia tém a casa comum como uma
palavra em comum, também ethos, de ética, no grego, remete a morada
dos animais, ou seja, ao abrigo, no qual também as pessoas nos refugi-
amos e a partir do qual nos fazemos humanos. Viver a partir do para-
digma do bem viver, exige de cada pessoa, além de capacidades comuni-
cativas e virtudes civis, também o sentimento moral de considerar outros
modos de ser e viver, portanto, epistemologias com vivéncias distintas
a conviver e partilhar ao menos em parte, alguma dire¢ao na jornada

da existéncia.

O Bem Viver, enquanto alternativa ao desenvolvimento, exige outra
economia. Uma economia sustentada naqueles principios fundacio-
nais desta proposta pds-desenvolvimentista, entre os que destacamos
a solidariedade e a sustentabilidade, além da reciprocidade, a comple-
mentariedade, a responsabilidade, a integralidade (todos os seres vi-
VOs somos necessarios ao planeta), a suficiéncia (e, de alguma ma-
neira, também a eficiéncia), a diversidade cultural e a identidade, as
equidades, e claro, a democracia (Acosta, 2016, p. 176 e 175).

5 Sobre o tema vale a obra do economista e fildsofo Luigino Bruni, e outros pesquisa-
dores ligados as investiga¢des da Economia Civil, da qual as experiéncias de finangas
solidarias, também de sementes, e outras formas de auxilio foram organizadas na
forma de “Montes de Piedade”. Sobre o tema é possivel também ler o texto Riscopriamo
insieme i Monti frumentari, l'origine dell'economia solidale, Redescubramos juntos os Mon-
tes Frumentédrios, ou Montes de Trigo, a origem da economia soliddria, em:
https://www.avvenire.it/opinioni/pagine/riscopriamo-i-monti-frumentari-lorigine-
delleconomia-solidale?fbclid=IwY2xjawHyGXhleHRuA2FIbOIXMOQABHbo0ON-
BwN56tvpMItGB4g4MYwmbpY97qaY-i367isobOpLOABC2kzAxMPg aem SrCsw-
CKWnlPddbaSap5 2g
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Levando em consideracdo a argumentacgao de Alberto Acosta é
possivel afirmar que os caminhos de bem viver sao trilhados por pés e
maos de pessoas solidarias, que cotidianamente afirmam ser possivel
acreditar na esperanga de que estes valores sejam considerados nos pe-
quenos mercados reais que seguem interligando territérios. E exata-
mente por tratar de filosofia que o bem viver, em seu contetido filosofico,
precisa ser mais que uma sintese, e sim a simbiose de diferentes formas
de vida e mundos possiveis, porque a vida como um rio flui, argu-
menta também Amartya Sen, e nessa fluidez também realiza-se o viver.
E neste sentido que uma intencionalidade pacifica e criativa subjaz o
bem viver como um processo de tecer redes de paz, cuidado e corres-
ponsabilidade. E tanto na dimensao do fluir da natureza, quando na
certeza de pertencer a ela que o respeito aqueles lugares e seres, como
as plantas, fazem do bem viver uma oportunidade de “suspender o
céu”, como dizem Krenak e Kopenawa, ou recriar a cada nova oportu-
nidade, algo que se assemelhe aos sonhos mais belos que sonhamos
subjetivamente e em coletivo, dormindo e especialmente acordados.

Portanto o bem viver, enquanto processo politico e também epis-
témico, precisa caminhar em sincronia com o que se pesquisa, se diz e
se faz no campo da politica e da acio social nos territérios. E um para-
digma civil que considera a natureza, uma economia fundada sobre
outro paradigma, uma economia vegetal, como alternativa a economia
animal. Uma economia camponesa de base agroecologica rechacando
a mercadologia “do agro pop” e divulgada pelos meios de comunica-
¢ao, e reafirmando a pertenga maior e primeira as identidades multi-
plas do campesinato sulamericano. Desde as identidades camponesas
dos povos da terra, registra-se a recorréncia de protagonismos de diver-
sas comunidades que ante a projetos econdmicos extrativistas e mine-
radores sdo rapidas em denunciar e fazer frente na defesa de seus ter-
ritdrios.

Esses valores fundamentais ao bem viver, florescem no que En-

rique Leff em sua obra Ecologia Politica chama de “enigmatica quietude
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historica”, ali onde acontece a “reemergéncia dos sentidos da vida”
(Leff, 2021, p. 82). E, portanto, no “temporalizar-se do ser-ai-encar-
nado”, do “ser-para-a-vida”, que realiza-se o bem viver enquanto quie-
tude, em sinais de paz social, que é sempre diversa, porque “os direitos
comunitarios nutrem-se de uma diversidade de sentidos além do ser,
‘de outro modo que ser”. Diz o economista mexicando, citando Levi-
nas, reafirmando a necessidade de “construir uma nova racionalidade,
capaz de ressignificar e reabrir os cursos da historia” (Leff, 2021, p. 83).
Sao tantos os fatores influentes para as grandes mudangas historicas, e
a ciéncia atua para que possam ser claramente enunciados, muitos de-
les, no entanto, acontecem de maneira silenciosa e operativa, desde
uma racionalidade ambiental, ou seja desde outros modos de pensar a
racionalidade, fundamentados nos modos de trabalhar da natureza, ou

seja desde outro paradigma.

Tal “quietude” encarnada esta adquirindo novas vozes, forjando no-
vas identidades, mobilizando novos atores, fertilizando novos sabe-
res, abrindo novos horizontes na histéria. E isso ndo é mais que o re-
encontro de diversas histdrias, a hibridacao de processos ontologicos
diferenciados, dos circulos viciosos de processos de crescimento que
se acumulam e transbordam em catastrofes ecolédgicas, ou a confluén-
cia de processos sinérgicos para construir uma produtividade ecotec-
noldgica sustentavel; é mais que um processo evolutivo e um uma mu-
danga revolucionaria transcendental. Para além das modificagdes
transgénicas da vida e da economizagio da natureza, as novas identida-
des estdo forjando uma mutagao historica na emergéncia de tempos
de vida (Leff, 2021, p. 82).

Levando em consideragao os sonhos dos povos da terra, suas lu-
tas e construgdes é possivel afirmar que a temporalidade dos sonhos, é
tecida a partir de outros tempos, compreendidos desde outras episte-
mologias. De um modo bastante surpreendente, também passei por
uma experiéncia subjetiva antes de apresentar as reflexdes iniciais que
vieram a formar este texto. Numa das noites de escrita, quando o texto

ainda tinha outro titulo, através das redes sociais pelas quais eu havia
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compartilhado o cartaz virtual de uma apresentagao, recebi a mensa-
gem de um amigo, o Cacique Kuaray, mbya guarani, que nos tornamos
amigos na Romaria da Terra de Eldorado do Sul em 2023, contando-me
uma experiéncia do sonho em sua vida. Seu pai havia sonhado que ele
precisava buscar um novo lugar, migrar e formar uma nova tekod, a al-
deia, uma casa aumentada, ou seja, encontrar um territério dentre tan-
tos, para bem viver. Naqueles dias aquela partilha de sonho me levou a
entender que a amizade entre os povos da terra, além de ter uma singeleza
genuina, pode construir pontes de aproximagao entre os que necessi-
tam e os que tém, efetivando politicas publicas que cuidem nao s6 dos
bens comuns, de valor incomensurdvel, mas das comunidades que depen-
dem deles.

Durante a partilha do sonho do Cacique Kuaray eu lembro que
questionei algo sobre questdes espago-temporais daquela sua busca,
que ¢ parte da antropologia guarani. Diante disso ele proprio recordou
que o tempo é um processo de busca nao necessariamente cronoldgico,
e que este processo de decisdao é um processo longo. Nos dias seguintes
ao didlogo, suas palavras influenciaram meus discernimentos acerca
do que pensava ser a participacdo dos sonhos também para alguém
como eu, descendente de gringos em terras amerindias, ou sobre al-
guém que quer buscar um lugar no mundo e nasceu apatrida em meio
a beleza milenar das culturas territoriais do mundo. A busca da Terra
Sem Mal - Yoy Mardey - lugar de bem viver, € a busca nao apenas do
cacique Kuaray; neste momento ele representa muitos outros jovens
camponeses que buscam um lugar para bem viver e para exercer os “di-
reitos coletivos aos bens comuns dos povos”. O que pressupde “um
processo de reimpropriagio da vida que nao pode ser resolvido com a
légica unitaria do mercado ou com os cddigos juridicos do direito pri-
vado” (Leff, 2021, p. 95). Sao as emergéncias que urgem desde as peri-
ferias do processo globalizatério do mundo, que ali revivem uma on-
tologia politica em defesa da vida em sua biodiversidade. No caso do

caminhar coletivo dos povos indigenas de Abya Yala, a Patria Grande,
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cosmopolita e plurinacional das américas, sao conjuntos de sendeiros
em constelagao, sinalizando, abrindo e retomando caminhos e territo-

rios:

O tempo que forja um futuro sustentavel nao € s6 aquela dimensao do
tempo inerente a eventos e processos externos e objetivos, mas a tem-
poralidade da vida e a temporalidade existencial dos povos: o tempo
constroi a histéria que da forma a diferentes mundos de vida; o tempo
que toma corpo em identidades que configuram sentidos existenciais,
que mobilizam processos sociais e emancipam vontades de mudanga;
o tempo que impulsiona a configuragao de um mundo com novos sig-
nificados que organizam o material e o simbolico em sua combinagao
com a organizacao ecoldgica e cultural da vida (Leff, 2021, p. 84).

A coragem de recomegar em tempos dificeis como foram os da
pandemia em todo o mundo, ou mesmo das enchentes recorrentes e
destruidoras em muitos lugares, das secas, dos conflitos politicos e
guerras, demonstra sempre que no horizonte de cada escolha genuina-
mente humana estd o cuidado com a vida e sua diversidade. “A histéria
se abre a uma diversidade de modos de vida, de modos de compreen-
sao do mundo e de racionalidades produtivas, marcadas pelos limites
e pelas potencialidades da natureza e pelos sentidos do tempo da vida”
(Leff, 2021, p. 84). Os sonhos dos povos da terra, de reconstruirem suas
economias a partir dos bens comuns de seus saberes-fazeres e seus corpos-
territdrios sao potencialidades de importancia fundamental para a con-
solidagao de modos de pensar e bem viver que superem os paradigmas
da economia e da politica que ainda afastam as pessoas de seus direitos
basicos aos bens comuns da natureza e da cultura. Pensar e propor uma
teoria concorde com o processo autopoiético da natureza exige conside-
rar tanto o modo como os biomas se constréem, com redes de miitua
pertenca e comunicag¢ao, quanto valorizar os principios relacionais dos
povos da terra, que tratam com os seres que formam os bens comuns dos
ambientes naturais a partir de atitudes que tém sentido na medida em

que participam deste sonho em comum.
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4 Consideracoes finais

Ao concluir o presente texto, ratifica-se um discernimento apu-
rado sobre o que significa participar ao menos intencionalmente dos
sonhos dos povos a caminho da consolida¢dao de novas economias, fun-
damentadas nos bens comuns, e como cada pessoa pode vir a participar
dessa prixis, que se distancia de uma utopia pelo fato de que é possivel,
e ja acontece em muitas realidades. Um dia desses, enquanto pensava
sobre os conceitos de sustentabilidade e subsidiariedade, seus contextos,
possibilidades e polissemias, olhava o céu, recordava algumas vivén-
cias dos caminhos e dos tempos, e pensei no paraiso, enquanto meta
final, ou menos intencional das agoes e habitos cotidianos. Anotei que
o paraiso, pra mim €, em termos de paisagem, um arvoredo, um rio cor-
rendo livre e limpido, milharal crioulo, com aipim, quintal de frutas,
casa de varanda e o bem viver entre nds. Nao é possivel separar, na vida
social das pessoas nos territorios, a relagao entre a subsidiariedade e a
solidariedade, porque imbricam-se mutuamente de modo que tanto as
pessoas, no caso da solidariedade, quanto os bens, no caso das subsidiarie-
dade, relacionam-se: uma depende da outra, e especialmente delas de-
pendem a realizacdo da justiga e a resolugao das injustigas.

As estratégias possiveis para tecer a paz a partir da intercomu-
nicabilidade do cotidiano nos territdrios sao factiveis desde a criativi-
dade humana, porque é desde os bens relacionais que sao possiveis as
obras da humanidade. Se os imaginarios dos povos da terra foram capa-
zes de criar formas de vida responsaveis por bem viver em harmonia
com a natureza durante milénios de historia, eles ainda podem nos en-
sinar uma relagao harmoniosa com a casa comum, que nos ajude a “sus-
pender o céu” e “adiar o fim do mundo”, como nos sugerem os autores
indigenas. Os territdrios milenares das florestas tropicais e savanas do
mundo todo sempre foram habitados, hoje é possivel afirmar que o bi-
oma amazonico € um bioma plantado e constantemente replantado pe-

las culturas origindrias ancestrais. A floresta amazonica é uma bioma
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milenar plantado, reverenciado e cuidado pelos povos da terra, é por-
tanto um territdrio de vida, assim como tantos outros territorios de co-
munidades camponesas que representam um habitar que cuida da
terra como estratégia nao s6 de subsisténcia, mas na dimensao do pro-
posito e dos sonhos para, além de adiar o fim do mundo, reconstruir e cuidar
dos territdrios, no que os proprios movimentos ja chamaram de outros
mundos possiveis.

A tarefa libertadora de uma ecofilosofia é certamente salvar a
humanidade do tragico destino que ela propria esta tragando para si
mesma com o colapso da terra e de seus ecossistemas. Nao é possivel
seguir acreditando no mito do desenvolvimento, é preciso cuidar das
pessoas e dos territdrios e reconhecer os encontros que a valorizam, é
preciso apostar na transformagao de consciéncias e recobrar o tempo
da terra, dar-lhe o direito ao descanso, ao cuidado, a outro tipo de re-
lacao e portanto de bem viver. Esses elementos de mutua pertenga e de
valorizagao da vida em biodiversidade, caminhos que ja vém sendo tra-
¢ados em rede pelas redes da agroecologia que tanto tem impulsionado
o sonhar, propor e construir o bem viver. Este caminho, acreditam os
povos, é coletivo, semelhante as constelagdes, ou as arvores imensas da
Amazonia e seus rios, que, mesmo que ndo vejamos, abracam-se e sus-

tentam-se mutuamente.
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1 Introducao

Desde a infancia, vivida no seio de uma familia operdaria, de
classe média e catdlica, ouvi com certo orgulho a afirmacao de ser o
Brasil o maior pais catolico do mundo. Tomavam o cuidado de especi-
ficar a fé catdlica dentre as demais confissoes cristas, pois havia — e ha
— pais com maior numero de cristdos nao-catdlicos, reunindo nesse
grupo as religides protestantes mais tradicionais e também aquelas vul-
garmente denominadas evangélicas, sejam elas pentecostais, neopente-
costais ou de outras subcategorias.

Parte significativa da sociedade brasileira que se autodeclara ca-
tolica é constituida de uma maneira bastante peculiar. Nao deixa de ser
uma curiosidade que ressoa no Brasil, embora nao seja exclusivamente
nossa, a existéncia de uma ampla categoria de catdlicos ndo-praticantes.
Algo que talvez Contradiga Sartre, visto que, a0 menos nesse caso, a
existéncia ndo precede a esséncia (1973, p. 11). Sao milhdes de pessoas

que nasceram e foram criadas em familias de tradigao catdlica lato
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sensu, mas que nao praticam a religidao em seu cotidiano. Nao dedicam
hora ou horas de oragao regular, nao se engajam nas pautas ciclicas da
religido, ndo dedicam sequer uma ida semanal a missa dominical ou de
qualquer outro dia. Dizem-se catdlicos, mais por habito do que por pra-
tica. Nao raro, somam a sua mistica pessoal praticas de outras religioes
diversas: vestem intencionalmente as cores de orixas em determinados
dias, realizam simpatias pagas ou de outras fontes de magias, dao o pri-
meiro gole da bebida pro santo, tratam problemas de satide de menor
gravidade com o dlcool em que ficam embebidas as ervas da pajelanga,
consagram o daime etc. Mas nao abrem mao de sua auto identificagao
como cristaos, mais especificamente catolicos. Sao aquelas e aqueles a
quem, com brilhantismo, o cantor e compositor Chico César chamou
de catolaicos (1995).

Essa possibilidade curiosa, excéntrica, de ser sem estar sendo ca-
tolico — outra forma de expressar a condicao de catolico ndo-praticante
— é uma das condigdes para que se mantenha um contingente tao
grande de brasileiras e brasileiros ainda afiliados a essa denominacao
religiosa. Se houvesse uma condigao restritiva para se manter afiliado
a religiao, por exemplo, a obrigacao de comparecer ao culto semanal
ou mensal ou, qui¢d, a0 menos uma vez ao ano, certamente o nimero
de excomungados seria maior que o numero de catoélicos. Mas ndo é
esse o0 caso. Nao interessa ao contingente catolico nao-praticante o des-
conforto de precisar se religar com alguma dimensao do sagrado e da
comunidade; e nao interessa a igreja catolica a diminuigao abrupta do
seu numero de fiéis, o que resultaria na diminuigao de seu poder poli-
tico e econdmico.

Nao é estranho o fato desse enorme contingente de catolicos
nao-praticantes, de catolaicos, desconhecer a histdria de sua igreja e,
principalmente, a histdria dos feitos politicos de sua igreja nas culturas
e nos povos. Ausente dos espagos de pratica da sua religido, seja a
igreja, sejam as comunidades a ela afiliadas, o catolaico pode até conhe-

cer as doutrinas de sua religido quanto aos assuntos mais polémicos,
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mididticos, tais como o casamento entre pessoas que nao se enquadrem
no padrao hétero-cis-normativo ou como o direito ao aborto, mas des-
conhecem as doutrinas quanto a assuntos mais complexos e, principal-
mente, desconhecem os métodos utilizados por sua religiao para exer-
cer influéncia politica na histdria passada e presente.

Tal como eu ouvia na infancia, sao pessoas e familias que se li-
mitam a repetir, orgulhosos, que o Brasil é o maior pais catdlico do
mundo, sem se interessar em saber sobre quais os meios que sua igreja
utilizou para transformar-nos em um povo de maioria catélica e sem
refletir o que isso significa para o futuro da sociedade brasileira.

O presente capitulo tem o objetivo de contribuir com essa refle-
xao desde uma perspectiva filosofica, mais especificamente da filosofia
politica praticada no contexto peculiar brasileiro e latino-americano.
Primeiro, vamos analisar alguns elementos que caracterizam a trans-
formacao violenta do Brasil em um pais cristao, catolico, nos séculos de
colonizagdo e neocoloniza¢do. Em seguida, tomando como referéncia
dados estatisticos da constitui¢do da populagdo brasileira, verificare-
mos a mudanga brusca e recente, nas ultimas décadas, do perfil de cris-
taos no Brasil, buscando compreender o que isso significa politica-
mente para o desenvolvimento préximo do pais. Espero, com essas re-
flexdes, fomentar questdes que, a meu ver, por honestidade ética, de-
veriam ser levantadas e debatidas pelos proprios cristaos, num exerci-
cio do uso publico da razao — para fazer uma referéncia ao protestante
Kant (s/d, p. 3).

2 A producdo violenta do maior pais catélico do mundo

A cristianizacdo do Brasil foi a maior violéncia ja praticada na
histéria do pais e, dentre os cristaos, historicamente foram os catolicos
os mais violentos. Nem o massacre de Canudos ou a ditadura civico-

militar instaurada em 1964 causaram violéncia sequer comparavel com
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a introdugao, expansao e consolidagao do cristianismo, por meio do ca-
tolicismo, no Brasil.

E sabido que falarmos em descobrimento do Brasil é um equivoco
intencional, produzido historicamente como parte da dominacao colo-
nial. E uma faldcia em todos os sentidos. Além de ja ser amplamente
conhecido pelos muitos povos nativos, os proprios portugueses sabiam
com antecedéncia de anos acerca da existéncia da terra a ser ‘desco-
berta’.

Em 1492 a esquadra espanhola chegou ao que hoje identifica-
mos como América Central. Nao sabiam, ainda, que era um novo con-
tinente, acreditavam estar em alguma porc¢ao remota do Oriente. Mas
sabiam, isso sim, estar em uma imensa porc¢ao de terra, com amplas
riquezas, cujos povos ndo se comunicavam com o mundo eurasiatico,
até entao conhecido por eles, nem tampouco haviam sido por aquele
mundo colonizados. Sabiam, assim, que estavam diante de um territo-
rio potencialmente colonizdvel. Sabiam também que era um territdrio
maior que a prépria Europa e, diferentemente da Europa, com fartissi-
mas riquezas naturais?. Para eles, europeus, nesse momento, houve al-
gum grau de descoberta propriamente dita®, a qual se tornou muito mais
significativa quando, apenas em 1504, Américo Vespucio classificou as
terras encontradas como um novo continente, fato que viria a ser con-
firmado apenas em 1513, quando o navegador Vasco Nufiez de Balboa
atravessou por terra a América Central, chegando ao Oceano Pacifico.

O inicio da invasao europeia ao Brasil ocorreu apenas em 1500,
quando ja era de amplo conhecimento a existéncia das terras a coloni-
zar. Mas a primeira violéncia dos catdlicos contra o Brasil e seu povo

ocorreu sete anos antes disso. Foi em 4 de maio de 1493 que o entao

2 Sobre isso, ver os relatos de Bartolomé de Las Casas, em sua Brevissima historia da
destruicio das Indias.

3 Importante observar que o sentido estrito de descoberta se aplica restritivamente aos
europeus, visto que os chineses ja haviam encontrado a costa oeste do continente ame-
ricano muito antes. Sobre isso, ver, por exemplo, a Introdugdo a obra Etica da libertagio,
de Enrique Dussel.
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papa Alexandre VI divulgava a Bula Inter Coetera, documento que con-
tinha uma estratégia, um objetivo e uma garantia que seriam decisivos
para a histdria do nosso pais — que ainda seria descoberto. A estratégia
se resumia a determinar que as terras novas, descobertas e ainda a desco-
brir, fossem de posse exclusiva dos reis de Espanha e de Portugal, e de
seus respectivos sucessores, determinando a esses reinados que coloni-
zassem o novo mundo, apropriando-se da riqueza e da forca de trabalho
aqui encontradas (entenda-se: autorizando a escravizagdo); ou seja,
como pagamento ao cumprimento da obrigacao de colonizacgao, deter-
minada pelo papa, as coroas espanhola e portuguesa poderiam se apro-
priar daquilo que lhes aprouvesse, fossem bens materiais, proprieda-
des ou pessoas. O objetivo, explicito no texto papal, era a implantagao
da fé catolica nas novas terras; a expressao utilizada pelo papa para
cravar esse objetivo € o verbo reduzir, determinando que todas as na-
¢Oes aqui encontradas fossem reduzidas a fé catdlica. Por fim, a garantia
era o poder bélico e ideoldgico da propria igreja catdlica, uma vez que
fica registrado na Bula que aqueles que se colocassem contra a determi-
nagao papal estariam desrespeitando uma ordem da igreja e por ela
seriam confrontados.

O papa Alexandre VI, cujo verdadeiro nome era Rodrigo de
Borja — mais conhecido por sua expressao italiana, Rodrigo Borgia — era
espanhol, nascido em 1431 e tendo se tornado papa em agosto de 1492.
Vale ressaltar o quanto era raro, a época, a nomeagao de um papa que
nao fosse italiano, uma vez que o colégio de cardeais, os eleitores, era
majoritariamente composto pelos representantes das principais fami-
lias italianas. Em sua elei¢ao, derrotou Ascanio Sforza, representante
do Ducado de Milao, uma das principais poténcias italianas da época.

Ele era o papa de Maquiavel. Trata-se do papa a quem Maquiavel
se refere mais enfaticamente no capitulo em que trata “Dos principados
eclesiais”, em sua obra O principe, exaltando a grande competéncia de
Alexandre VI ao usar seu titulo religioso para conseguir vantagens na

aceitacdo dos suditos de seu proprio principado, bem como para
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conseguir vantagens nas relagdes com outras nagoes potentes daquela
Europa da passagem do século XV para o XVI. Maquiavel também o
exaltava como um competente governante de seu proprio principado,
usando com habilidade o poder bélico e politico, reunindo pratica-
mente todas as competéncias que o filosofo reputava desejaveis a um
governante tirano, a um principe. Nao seria exagero dizer que, se é ver-
dade que a expressao pejorativa “‘maquiavélico’ (a qual, em meu enten-
dimento, ndo se deve aplicar ao proprio Maquiavel) funda-se no con-
junto de artimanhas politicas que Maquiavel descreve como disponi-
veis a um principe para alcangar e se manter no poder em um regime
mondrquico, Alexandre VI foi a expressao mais completa de um gover-
nante maquiavélico em seu tempo.

Foi esse o papa que determinou a imposi¢ao violenta no Brasil
do cristianismo, por meio exclusivo do catolicismo. Em sua Bula Inter
Coetera de 1493 ele expressa, como indiquei acima, sua estratégia, seu
objetivo e sua condi¢do de avalista. Vejamos, primeiro, a estratégia, de
determinar aos reis catolicos de Espanha e Portugal que colonizassem
as terras, dando-lhes, como pagamento, o direito de se apropriarem de

tudo quanto encontrassem:

..todas as ilhas e terras firmes, achadas e por achar, descobertas ou
por descobrir [...] que ndo tenham sido possuidas atualmente por ou-
tro rei ou principe cristao [...] - A v&s e a vossos herdeiros e sucessores
pela autoridade de Deus onipotente a nds concedida em S. Pedro, as-
sim como do Vacariato de Jesus Cristo, o qual exercemos na Terra,
para sempre, no teor das presentes, vo-las doamos, concedemos e en-
tregamos com todos os seus dominios, cidades, fortalezas, lugares, vi-
las, direitos, jurisdigdes e todas as pertencas. E a vos e aos sobreditos
herdeiros e sucessores, vos fazemos, constituimos e deputamos por
senhores das mesmas, com pleno, livre e omnimodo poder, autori-
dade e jurisdigao. (Bula Inter Coetera, §6°).

Para que nao houvesse duividas sobre a amplitude da concessao

que era entao dada aos reis ibéricos, explicitando que abrangia
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inclusive o direito sobre as pessoas, os habitantes nativos das novas ter-

ras, Alexandre VI determina:

Por onde, considerado diligentemente tudo e sobretudo a exaltagao de
dilatacdo da fé catdlica (consoante convém a Reis e Principes catoli-
cos), conforme o costume dos reis vossos antepassados de ilustre me-
moria, determinastes sujeitar a vos, por favor da divina cleméncia, as
terras firme e ilhas sobreditas, e os moradores e habitantes delas, e de
reduzi-los a fé catdlica. (Bula Inter Coetera, §4° grifos meus).

O objetivo ja estava indicado no paragrafo citado acima, qual
seja, reduzir os moradores e habitantes a fé catdlica. Impressiona a forca e
a precisao da determinagao papal. Primeiro, que todas as fés possiveis
fossem reduzidas a uma tinica. Ou ainda, sob outra perspectiva, que a
populagao encontrada fosse reduzida apenas aqueles e aquelas que
aceitassem a fé catdlica, eliminando-se os demais. De fato, o paragrafo
inaugural da Bula Inter Coetera informa claramente o objetivo e o al-

cance da ordem papal:

[...] entre as outras obras bem aceites a divina Majestade, e pelo nosso
coracao desejadas, existe sobretudo esta: que seja exaltada principal-
mente na nossa €poca, e em toda a parte se espalhe e se dilate a fé
catdlica e a religido cristd, se cuide da salvacdo das almas, se abatam as
nagOes barbaras e sejam reduzidas a mesma fé. (Bula Inter Coetera, §1°,
grifos meus)

Abater as nagOes barbaras e reduzi-las a mesma fé, essa € a or-
dem.

Por fim a garantia ao direito concedido aos reis de Espanha e
Portugal era dada com todo o peso opressor do poder bélico e ideold-
gico da igreja catolica. Em tom de ameaga direta, a Bula registra: “a ne-
nhum homem seja licito infringir esta pagina da nossa recomendacao,
exortagao, requisi¢ao, doagao, concessao, entrega, constitui¢ao, depu-
tacdo, decreto, mandato, proibi¢do e vontade, ou opor-se-lhe, com ou-

sadia temeraria” (§11).
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E preciso lembrar que estamos tratando de um tempo em que o
direito internacional apenas comecava a ser elaborado, nao havia uma
doutrina consolidada das relagdes entre os povos. Nao havia nem o es-
bogo de um drgao de mediagdo internacional ou algo que cumprisse
aproximadamente esse papel. E um tempo em que os europeus ainda
nao tinham sequer iniciado o debate que travariam décadas depois, e
que apenas em meados do século XVI levaria os espanhdis a reconhe-
cerem como humanos os povos nativos aqui encontrados. Os portu-
gueses, por seu turno, demorariam ainda outras décadas até reconhe-
cerem, for¢osamente, a condigao humana dos indigenas, o que prolon-
gou por muito mais tempo, no Brasil, a vigéncia da ordem violenta do
santo padre: abater e reduzir.

Esse foi o pecado original que iniciou a constru¢ao do maior pais

catélico do mundo. A forga das armas pesou mais que a vontade de deus*.

2.1 Da violéncia das armas a dominacao ideologica

Ao mesmo tempo em que se realizava o inicio da imposigao vi-
olenta do catolicismo no Brasil, a igreja estruturava, sempre a partir da
Europa, o seu sistema educacional que responderia pela colonizacao
ideologica de todo o Ocidente. Nao deixa de ser surpreendente a capa-
cidade dos catolicos, por meio da Companhia de Jesus, de estabelecer
um modelo educacional tinico, implantado em todos os seus colégios
na Europa e nos territorios colonizados, garantindo certa unidade na
construgao de um pensamento mono-epistémico — ou, com desdobra-

mento, epistemicida. O Ratio Studiorum era uma espécie de coletanea

*No livro Filosofia latino-americana trato mais longamente deste assunto, demonstrando
que as determinacdes de Alexandre VI tinham também como objetivo impedir que che-
gasse ao novo mundo as religides cristas nao-catolicas, as quais comegavam a se estru-
turar em paises europeus e, como € sabido, espalharam-se posteriormente para a Amé-
rica do Norte. No tocante a América Latina, a estratégia violenta do papa foi plena-
mente bem sucedida. O que impediu a dominagdo catdlica na América do Norte foi
apenas a incapacidade de Espanha e Portugal de colonizarem também aquele qua-
drante do mundo.
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de praticas educacionais consideradas bem-sucedidas pelos jesuitas,
inicialmente reunindo experiéncias observadas em colégios europeus
(versao compilada em 1551 por Jeronimo Nadal), as quais foram acres-
cidas as praticas experimentadas nos proprios colégios jesuitas (incluso
o Colégio Romano, do qual o mesmo Nadal fora reitor). Ja em 1584, o
documento comeca a ganhar for¢a de modelo tnico, visando a unifor-
mizagao da educacao jesuita em todo o mundo. Assim, embora a versao
definitiva do Ratio tenha se tornado lei jesuita apenas em 1599, o docu-
mento ja era o unico referencial educacional da Companhia de Jesus
desde o inicio da colonizagao do Brasil®.

O Ratio foi um instrumento fundamental para implantacao da-
quilo que Enrique Dussel definiu como sendo a segunda modernidade: o
momento em que os Europeus passaram a colonizar a América Latina
ndo apenas para pilhar as riquezas encontradas como forma de ‘pagar
suas proprias contas’, mas também para estabelecer um projeto de fu-
turo que desse sustentagao a superioridade continental que acabavam
de adquirir, justamente com o inicio da colonizagado. Passou-se da vio-
léncia tatica para a violéncia estratégica e continuada, e como nao é
sustentavel manter a violéncia continuada por longos periodos por
meio das armas, era necessario um componente ideoldgico que garan-
tisse a submissao latino-americana. Desde a perspectiva de uma epis-
temologia politica, Dussel definiu esse processo como sendo a simpli-
ficagdo por racionalizagao do mundo da vida. Trata-se de uma “faldcia
reducionista”, que se realiza por meio de uma “abstracgao (favorecendo
o quantum em detrimento da qualitas), que deixa de fora muitas varia-
veis validas (varidveis culturais, antropoldgicas, éticas, politicas, religi-
osas)” (Dussel, 2006, p. 59). Era preciso simplificar: abater toda a diver-

sidade e reduzi-la a forma subdesenvolvida da civilizagao europeia.

5 Tratei mais especificamente sobre este assunto no capitulo “Os dois paradigmas his-
tdricos e o atual estado de crise da Filosofia no Brasil”, publicado na obra Filosofia, teo-
rias criticas e emancipacdo humana.
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Os muitos ethoi existentes foram reduzidos a uma subvariante
do ethos europeu. As muitas epistemes produzidas foram reduzidas a
razao instrumental moderna europeia. As muitas religides, com suas
inumeras divindades, foram reduzidas ao cristianismo com seu deus
unico. E o sistema educacional jesuita foi o instrumento utilizado pela
igreja por mais de duzentos anos para esse fim. A educacao jesuita se
espalhou pelo pais como modelo tinico que vigeu desde a implantacao
do primeiro Colégio, em 1551, até chegarem aqui os efeitos da reforma
educacional do Marqués de Pombal, de 1759. Durante esse longo peri-
odo, permaneceram em uso os meios definidos por Alexandre VI. A
educacdo reduzia ao catolicismo e a inquisi¢ao abatia a quem nao se
submetia. Até o fim da inquisi¢ao no Brasil, ocorrida em periodo incri-
velmente tardio, no ano de 1821, quando o Tribunal do Santo Oficio foi
extinto em Portugal, ao menos 1819 habitantes do Brasil foram julgados
por atentados contra os preceitos catdlicos®.

Essa foi a génese da implantacdo violenta do cristianismo no
Brasil, ocorrida por meio do catolicismo, como o ato de maior violéncia
verificado em nossa histéria. Nenhuma outra acao violenta foi respon-
savel por tanta destrui¢ao de vidas e de culturas em nosso pais. E ne-

nhuma outra agao violenta teve tao longa duragao por aqui.

3 Novos perfis do velho cristianismo

Desde as ultimas décadas do século passado, muitos catolaicos
do maior pais catdlico do mundo tém sentido um desconforto demo-
grafico quanto ao tema da religiosidade do povo brasileiro. Nao se trata
de desconforto com a presenga das religides de matriz africana, que fo-
ram historicamente reprimidas, embranquecidas e socialmente contro-
ladas como parte das politicas do Estado Novo, tornando-se inofensivas

a civilidade eurocéntrica ultramarina (ainda que tenham voltado a ser

¢ Sobre este assunto, ver o livro Inquisicio: rol de culpados, de Anita Novinsky.
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alvo de intolerancia religiosa e de crimes de ¢dio nos tltimos anos).
Refiro-me ao desconforto com a mudanca de perfil da propria comuni-
dade crista no pais.

Uma aparente mudanga brusca no perfil religioso do povo bra-
sileiro pode ser verificada nos altimos 50 anos. Se em 1970 os catolicos
somavam 91,8% da populagao brasileira, em 2010 ja eram apenas
64,6%. No mesmo periodo, a populagao evangélica passava de 5,2%
para 22,2%, segundo dados do IBGE. J4 em 2020, a quantidade de evan-
gélicos alcangava 31%, impulsionada, tal como nas décadas anteriores,
pela expansao de um modelo cristdo fundamentalista neopentecostal.
Mas parece necessario olhar em perspectiva essa aparente mudanca —
estou frisando a expressao aparente —, considerando o conjunto da his-
tdria do cristianismo no Brasil.

O perfil catolico forgosamente, violentamente, implantado no
Brasil foi quase sempre fundamentalista, seja durante os 258 anos que
durou oficialmente a inquisi¢do, seja no papel protagonista desempe-
nhado para a realizagdo da Marcha da familia com Deus pela liberdade, as
vésperas e em apoio ao golpe que instaurou a ditadura civico-militar
em 1964 — apenas para dar dois exemplos de periodos histdricos distin-
tos. E verdade que uma parcela minoritaria (mas muito produtiva) dos
catolicos adotou postura politica progressista e democratica, a partir do
movimento denominado Teologia da Esperanga, originado na Alema-
nha, e, sobretudo, com a constituicao do movimento latino-americano
da Teologia da Libertacao, que se posicionou contra a pobreza conti-
nental e contra os regimes ditatoriais que a propria igreja catélica aju-
dou a construir. Nao se pode negar o papel de formacgao politica pro-
gressista realizada no Brasil pelas comunidades eclesiais de base, bem
como pelas pastorais ligadas aos setores de maior vulnerabilidade so-
cial. Mas, em perspectiva histdrica, € profundamente equivocado con-
siderar que a Teologia da Libertacdo, as comunidades de base e pasto-
rais sejam representativas do conjunto da igreja catolica no Brasil.

Muito menos, no mundo.

Da democracia a teocracia: ocaso da politica brasileira 43



Talvez a mudanga mais significativa tenha ocorrido no perfil do
conjunto de cidadaos catélicos brasileiros, e nao no perfil geral dos par-
ticipes do cristianismo. E essa mudanga no perfil catdlico brasileiro
deve muito pouco as forgas progressistas internas da igreja. A maior
fonte dessa mudanga € a jungao de dois elementos distintos: por um
lado, a permissividade da propria igreja, que tolera culturalmente sem
restri¢des a figura do catolico nao-praticante, o catolaico, que nao acom-
panha, ndo conhece e ndo participa de sua comunidade religiosa, nao
sendo, portanto, por ela influenciado. Por outro lado, o contexto nacio-
nal e global atual, que politicamente ¢ neoliberal e epistemologica-
mente é pds-moderno — ambos os movimentos que favorecem o indi-
vidualismo do pode tudo, a permissividade, a satisfagao dos desejos pes-
soais acima de quaisquer outros valores.

Por seu turno, essa mudanga no perfil da comunidade catolica,
com sua imensa maioria catolaica, deixou um hiato, uma auséncia de
referéncia para aquela comunidade crista acostumada ao modelo
opressivo implantado no pais pela prdpria igreja catdlica, historica-
mente habituada ao reduzir e abater, a inquisicao e a subserviéncia de
rebanho. Parece ser esse o espaco de crescimento das denominagoes
evangélicas neopentecostais e fundamentalistas, o que ndo causa ne-
nhum tipo de espanto, se analisamos a questao sob perspectiva histo-
rica. Nao parece estranho a nossa histdria que denominagoes religiosas
estejam formando seus prdprios exércitos’. Nao parece estranho a
nossa histdria que igrejas estejam se associando as milicias — uma espé-

cie de bandeirantes contempordneos. Ainda que ambos os fatos sejam

7 Apenas a titulo de exemplificacao, ver, por exemplo, a reportagem Igreja universal cria
seu exército particular com “recrutamento” de PMs, de Plinio Teodoro, disponivel no sitio
do do Instituto Humanitas Unisinos: https://www.ihu.unisinos.br/categorias/595731-
o-dilema-petista; ou, ainda, a reportagem “Exército” da Universal preocupa religides afro-
brasileiras, assinada e publicada pela Carta Capital: https://www.cartacapi-
tal.com.br/sociedade/exercito-da-igreja-universal-preocupa-religioes-afro-brasileiras-
449/. Acessos em 30/01/2025.
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politicamente corruptos e eticamente condenaveis, nao sao estranhos a

nossa histéria.

3.1 Religido e politica juntas como regra histdrica

Missionarios catdlicos, capitaes hereditarios e bandeirantes cui-
daram da colonizacao do Brasil, moldando com sucesso em nosso pais
um ethos subserviente de rebanho, subdesenvolvido e com um desejo
inexplicavel por alcangar, dentre todos os modelos possiveis, aquele
padrao da civilidade eurocéntrica. A religido arrebanhando os povos,
a economia constituindo um misto aglutinado de escravismo e feuda-
lismo — reunindo o que havia de pior na formulagao europeia dos dois
modos de producao — e as bandeiras realizando o trabalho sujo de aba-
ter e reduzir fisicamente as pessoas.

Vejo com curiosidade filosoéfica as pessoas no Brasil contempo-
raneo estranhando a reuniao em bloco politico, no Congresso Nacional,
das chamadas bancadas da bala, do boi e da biblia. Nao ha absoluta-
mente nenhuma novidade na coligacao destes trés poderosos agrupa-
mentos politicos® na realidade brasileira. Bandeirantes, capitaes here-
ditarios e missiondrios cristaos inauguraram esse modelo ainda no pri-
meiro século da invasao portuguesa. Os atores atuais representam
aproximadamente os mesmos papéis politicos, apenas atualizando sua
caracterizagao: sao agentes formados nas forgas militares ou de segu-
ranga do Estado, representantes da poténcia econdmica que € o agro-
negocio brasileiro e pastores cristaos, em sua maioria de confissdes nao
catolicas que, sem nenhuma surpresa, se reinem com facilidade por
dois motivos muito praticos — ambos igualmente validos ao longo de

toda a histéria: ideoldgica e politicamente sdo trés setores

8 Dados disponibilizados no sitio do Congresso Nacional indicam que a Frente Parla-
mentar Evangélica do Congresso Nacional retine 218 deputados e 26 senadores; a
Frente Parlamentar da Seguranga Publica conta com 256 deputados; e a Frente Parla-
mentar da Agropecuaria - FPA é composta por 302 deputados e 50 senadores. Dados
disponiveis em: https://www.camara.leg.br/deputados/frentes-parlamentares, acesso
em 30/01/2025.
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conservadores, ou seja, representam aquelas e aqueles que buscam um
modelo de estado que permita conservar o status quo, seja porque sao os
detentores da riqueza e do poder, seja porque ja estao suficientemente
arrebanhados em sua subserviéncia para preferir a seguranc¢a da misé-
ria atual a possibilidade do incerto que viria com uma mudanga. E o
outro motivo é estritamente econdmico: todos tém sua riqueza e seu
poder potencializados com um modelo liberal ou neoliberal de econo-
mia e de estado.

A novidade nao estd na coligagao destas trés forgas politicas his-
toricas e conservadoras, que sempre estiveram unidas — ainda que por
vezes em tensao — na historia do Brasil. A novidade esta na potenciali-
zagao ocasionada por essa coligacao estar ocorrendo, atualmente, em
um regime republicano e democratico com forte apego ao formalismo.

O modelo republicano oferece mais poténcia a organizacao de
um estado. Nao por acaso, das 20 maiores economias do mundo, 19
organizam sua politica em torno ao modelo republicano® — seja como
republicas, de fato, seja como monarquias parlamentaristas ou republi-
canas, em que a figura do rei ndo representa a figura do chefe de go-
verno. Ora, no cendrio politico que vive o Ocidente neste primeiro
quarto do século XXI, que inclui relativa estabilidade nas relagoes in-
ternacionais — em que pese a ocorréncia de guerras ou golpes de estado
pontuais, o cendrio geral é razoavelmente estdvel — a capacidade de or-
ganizagao gerada pelo modelo republicano dos paises, somado a po-
tencialidade capitalista da economia globalizada, torna exponencial o
poder deste grande conglomerado politico conservador de pastores, fa-
zendeiros e justiceiros. Essa é a novidade que nos coloca, no caso bra-

sileiro, a poucos passos de uma teocracia fascista.

9 Segundo dados do Banco Mundial do final de 2024, entre as 20 maiores economias do
mundo apenas a Arabia Saudita adota um regime de governo monarquico absoluto,
ocupando a décima nona posi¢ao no ranking.
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4 Consideracoes finais

Nos ultimos anos, no cendrio politico brasileiro, tem gerado
sensivel repercussao negativa a ampla expansao da presenga de lideres
religiosos em atuacao politica institucional, partidaria e de governos.
Sao lideres que participam da formacgado politica de seu eleitorado —
conservador e fundamentalista — e depois a defendem na construgao
dos rumos da politica nacional. Constituem aquilo que ficou popular-
mente conhecido como bancada da biblia no Congresso Nacional e que,
ao lado das bancadas do boi e da bala, leva para a pratica politica bra-
sileira valores ancorados em uma espécie de filosofia politica condi-
zente ao modo de produgao feudal — que historicamente, no caso bra-
sileiro, fundiu-se como 0 modo escravagista, aproveitando o que havia
de pior em ambos.

Ao mesmo tempo em que parte da populagdo manifesta preo-
cupagao com esse aparelhamento religioso do estado que, em tese, de-
veria ser laico, a defesa dos valores cristaos permanece intocada. Cons-
titui nosso povo uma espécie de orgulho cristao, oriundo do catoli-
cismo inicialmente implantado no Brasil e que posteriormente se espa-
lhou pelas demais confissdes da mesma matriz.

Mas ambos os fatos estao diretamente conectados.

A implantagao do cristianismo no Brasil, por meio do catoli-
cismo, foi a pior e mais longeva violéncia histérica vivida por nés. Mais
do que salvagao, mais do que qualquer outra coisa, 0s cristaos trouxe-
ram morte, violéncia e pilhagem. Condenaram o pais ao subdesenvol-
vimento e seu povo a um ethos subserviente de rebanho. Ou se tem or-
gulho disso e se exalta a forca politica das bancadas da biblia, do boi e
da bala, que atravessa os séculos e chega até hoje com notavel influén-
cia no cendrio politico nacional do século XXI; ou se critica a violéncia
historica permanente e ininterrupta que acompanha o cristianismo em
seu desenvolvimento no Estado brasileiro. Ou uma coisa, ou outra.

Nao ¢é possivel caminhar com ambas sem perder a coeréncia.

Da democracia a teocracia: ocaso da politica brasileira 47



Mas o fato histérico novo é a multiplicagao exponencial da po-
tencialidade deste grupo politico conservador nas condi¢oes da socie-
dade contemporanea, em que se verificam uma estabilidade politica in-
ternacional poucas vezes experimentada pelo Ocidente desde o inicio
da Modernidade; uma organizagao comercial e capitalista global, po-
tencializando a economia do enriquecimento seletivo; e os meios de co-
municag¢do atomizados e de massa que, combinados, atuam na (de)for-
magcao dos cidadaos, seja no ambito da comunicagao mais oficial veicu-
lada pela grande midia, seja no ambito da conversa de pé de ouvido que
as midias sociais permitem, difundindo verdades juntamente com fa-
latérios, transformando pouco em conhecimento, mas influindo muito
na formacao politica da populagao.

A interpretagao da realidade, pautada em uma filosofia politica
produzida desde a experiéncia historica brasileira passada e presente,
aponta que estamos caminhando a passos largos na construcao de um
estado teocrdtico de direito. Uma constru¢do amplamente respaldada por
cristaos, sejam eles evangélicos, catolicos ou catolaicos, que amparados
pela expressao subserviente de seu ethos arrebanhado, contentam-se
com a roupagem republicana e com a formalidade democratica legal,
tomando-as como elementos suficientes para justificar que as coisas sio

assim mesmo.
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Introducao

A trajetdria intelectual de Paulo Freire entre o final dos anos
1950 e a década de 1960 revela uma profunda transformagao em sua
concepgao politico-educativa. Inicialmente alinhado a ideais reformis-
tas e liberais, Freire defendia uma educagao voltada para o desenvol-
vimento nacional e a consolidagdo de uma democracia burguesa. No
entanto, ao longo dos anos, seu pensamento evoluiu para uma pers-
pectiva radicalmente revoluciondria, culminando na obra Pedagogia do
Oprimido (1968), onde propde uma educagdo intimamente ligada a
transformagao social e a libertagao dos oprimidos. Este artigo busca ex-
plorar essa evolugao, guiado por quatro questoes centrais: Como o pen-
samento de Freire transitou de uma visao reformista para uma aborda-
gem revoluciondria? Como ele define a revolucao em Pedagogia do Opri-
mido e qual o seu papel na emancipagao dos oprimidos? Por que Freire
critica revolugdes que ignoram a conscientizagao e a participagao das
massas? E, por fim, o que significa a “revolugao cultural” em sua obra,

e como ela se diferencia de mudangas meramente politicas ou
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econdmicas? Através dessas perguntas, pretendemos compreender a
profundidade e a relevancia do legado freireano para a educacao e a
transformacao social.

No final dos anos 1950, Freire defendia uma educagdo voltada
para o desenvolvimento nacional e a consolidacao de uma democracia
liberal-burguesa, como evidenciado em Educacao e Atualidade Brasi-
leira. No entanto, o golpe militar de 1964 e o exilio for¢cado marcaram
um ponto de virada em seu pensamento. Em Educacao como Pratica
da Liberdade, Freire comeca a enfatizar a educa¢do como um meio de
promover aliberdade existencial e a humanizagao, mas é em Pedagogia
do Oprimido que sua visao se consolida como uma proposta radical.
Nesta obra, Freire articula uma pedagogia que ndo apenas denuncia as
estruturas opressoras, mas também anuncia a possibilidade de uma re-
volugdo cultural e politica, centrada na conscientizagao e na participa-
¢ao ativa dos oprimidos na transformacao social. Essa radicalizacao re-
flete uma resposta direta ao contexto de repressao e exclusao, consoli-
dando Freire como um pensador comprometido com a libertagcao hu-

mana.

2 Educacao e Atualidade Brasileira

Em meus primeiros trabalhos, nao fiz quase nenhuma referéncia ao
carater politico da educacdo. Mais ainda, ndo me referi, tampouco, ao
problema das classes sociais, nem a luta de classes [...]. Esta divida
refere-se ao fato de nao ter dito essas coisas e reconhecer, também, que
sO0 nao o fiz porque estava ideologizado, era ingénuo como um pe-
queno-burgués intelectual” (Freire, 1979, p. 43)

Essa autocritica de Paulo Freire, feita anos depois, revela uma
reflexdao profunda sobre sua trajetdria intelectual e as limitagoes de suas
primeiras obras. Neste artigo, partimos dessa autocritica para analisar

como Educagio e Atualidade Brasileira (EAB) — uma de suas primeiras
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obras — reflete uma visdo reformista e liberal, distante da perspectiva
revoluciondria que ele desenvolveria mais tarde.

Escrito em um periodo de otimismo em relacdo ao desenvolvi-
mento nacional, Educacio e Atualidade Brasileira reflete as influéncias do
Instituto Superior de Estudos Brasileiros (ISEB) e do pensamento libe-
ral de tedricos como John Dewey, Karl Mannheim e Anisio Teixeira. O
ISEB, criado em 1955, reunia intelectuais de diversas areas — como his-
tdria, economia, sociologia e filosofia — com o objetivo de avaliar a re-
alidade nacional, identificar os principais desafios do pais e produzir
instrumentos tedricos para promover o desenvolvimento. Além disso,
buscava formar uma vanguarda intelectual capaz de mobilizar as di-
versas classes sociais em torno de um projeto nacional de desenvolvi-
mento.

Nesse contexto, Paulo Freire iniciou suas reflexdes sobre a edu-
cacao, entendendo-a como um instrumento fundamental para o desen-
volvimento do pais. Em primeiro lugar, porque o analfabetismo excluia
grande parte da populagao do processo politico-eleitoral. Como desta-
cou Joao Goulart na época, “considerando-se que mais da metade da
populacao é constituida de iletrados, pode-se avaliar o peso dessa in-
justica. O quadro de eleitores ja ndo representa a nagao” (Westin, 2016).
Em segundo lugar, a educagdo era vista como um meio de adequar ide-
ologicamente os cidadaos a fase de transi¢ao que o Brasil vivia, pas-
sando de uma sociedade arcaica para uma moderna, racional, demo-
cratica, industrial e urbana. Assim, a educa¢ao assumia um papel cen-
tral na formacgao de cidadaos preparados para a vida democrética, es-
pecialmente as classes populares, que precisavam ser integradas ao
processo politico para promover as reformas necessarias ao desenvol-

vimento econdmico e social.

2.1 O método de alfabetizacao e a pratica educativa
No inicio da década de 1960, poucos anos apds a publicagao de

Educacio e Atualidade Brasileira, Paulo Freire colocou suas ideias em

A revolucdo em Pedagogia do Oprimido: o caminho para

53
a libertacao em Paulo Freire



pratica por meio de seu método de alfabetizagao de adultos. Esse mé-
todo nao se limitava ao ensino da leitura e da escrita, buscava também
desenvolver uma consciéncia critica e formar “personalidades demo-
craticas”, preparando os individuos para participar ativamente do pro-
cesso de modernizagao pelo qual o Brasil passava. Freire iniciou sua
pratica no Movimento de Cultura Popular (MCP) em 1960 e, posterior-
mente, no Servi¢o de Extensao Cultural (SEC) da Universidade do Re-
cife. Sua experiéncia no municipio de Angicos, no Rio Grande do
Norte, projetou-o nacionalmente, consolidando seu método como uma
referéncia na educagao popular.

Em 1963, Freire publicou o artigo Conscientizagdo e alfabetizagio:
uma nova visdo do processo, na Revista de Cultura da Universidade do
Recife, no qual demonstrou como as ideias presentes em Educagio e Atu-
alidade Brasileira se concretizaram na pratica educativa com adultos das
classes populares. De 1962 até o golpe militar de 1964, praticamente
todos os movimentos de educagao popular no Brasil incorporaram o
“método Paulo Freire”. Sua abordagem era vista como uma resposta
eficaz aos desafios da época, pois aliava a pratica cotidiana a teoria, de-
fendendo a necessidade da conscientiza¢do como um processo funda-
mental para a construcao de uma sociedade mais justa (Beisiegel, 2010,
p- 19).

Com o golpe empresarial-militar de 1° de abril de 1964, uma das
primeiras medidas adotadas pelo novo regime foi desmantelar as ini-
ciativas do governo anterior na educagao de adultos (Beisiegel, 2008, p.
315). Paulo Freire foi diretamente responsabilizado, rotulado como
“subversivo” e detido por aproximadamente setenta dias. Perseguido
pelas novas autoridades golpistas, acabou se exilando, primeiro na Bo-

livia e, posteriormente, no Chile, onde permaneceu até meados de 1969.
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3 Educacdo como Pratica da Liberdade: continuidade e

mudangas

Educacido como Pritica da Liberdade (EPL) representa um mo-
mento crucial na trajetoria intelectual de Paulo Freire, marcado pela re-
visao critica de suas ideias anteriores e pela sistematizagao de suas ex-
periéncias de alfabetizagao pré-1964. Nesta obra, Freire mantém ele-
mentos do reformismo liberal presente em EAB, mas também introduz
mudangas significativas que apontam para uma visdo mais critica e
participativa da educagao. Essa transicao reflete tanto a continuidade
de suas influéncias filosdficas e preocupagdes com o didlogo quanto a
superacao de nogdes como o nacionalismo-desenvolvimentista e a ade-
quacgao ideoldgica das massas, temas centrais em sua obra anterior.
Nesta secao, exploramos como Educagio como Pritica da Liberdade arti-
cula semelhancas e diferengas em relacao a Educacio e Atualidade Brasi-
leira, preparando o terreno para a radicalizacdo de suas ideias em Peda-
gogia do Oprimido (1968).

Uma das continuidades mais evidentes entre EAB e EPL é a in-
fluéncia de correntes filosdficas como o existencialismo e o persona-
lismo. Em ambas as obras, Freire enfatiza a liberdade humana, a res-
ponsabilidade individual e a importancia do didlogo como ferramenta
essencial para a educagdo. Em EPL, essas influéncias ganham ainda
mais destaque, reforcando a ideia de que a educagao deve promover a
autonomia e a conscientiza¢ao dos individuos. O didlogo, ja presente
em EAB como um meio de promover a participacdo democratica, é
aprofundado em EPL, onde Freire o concebe como um processo hori-
zontal e ndo hierarquico, no qual educador e educando aprendem jun-
tos. Essa valorizagao do didlogo reflete uma visao de educacao como
pratica de liberdade, mantendo-se como um eixo central de seu pensa-
mento.

Além disso, Freire continua a refletir sobre o momento de tran-

si¢ao histdrico-cultural pelo qual o Brasil passava, tema ja presente em
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EAB. Em EPL, ele retoma a discussao sobre os desafios de uma socie-
dade em transformacdo, mas agora com maior énfase na necessidade
de superar as estruturas opressoras que impedem a plena participagao
das massas no processo de desenvolvimento. Em uma sociedade em
transi¢do, como a do Brasil na época, era essencial promover uma edu-
cagao que ajudasse o povo a organizar reflexivamente seu pensamento,
superando uma visao ingénua ou magica da realidade e adotando uma
postura critica. Essa educagao deveria colaborar para que o povo assu-
misse posi¢oes alinhadas com as demandas da democratizagao, com-
batendo a inexperiéncia democratica e integrando-se as exigéncias de
uma sociedade em transformacao. A educacgao, nesse contexto, € vista
como uma ferramenta para facilitar essa transi¢ao, mas com um enfo-
que mais critico e menos idealizado do que em sua obra anterior.

Apesar das semelhangas, Educagio como Pritica da Liberdade in-
troduz mudancas significativas em relacao a Educacio e Atualidade Bra-
sileira. Em EAB, o nacionalismo-desenvolvimentista era um tema cen-
tral, influenciado pelo contexto do ISEB e pelo projeto de desenvolvi-
mento nacional. Em EPL, essa influéncia ¢ minimizada. Mas uma das
principais diferencas entre as duas obras € a critica a ideia de “adequa-
¢aoideoldgica” das massas, presente em EAB. Em Educagido como Pritica
da Liberdade, Freire rejeita a nogao de que a educagao deve preparar os
individuos para se adequarem ideologicamente ao projeto de desen-
volvimento nacional. Em vez disso, ele defende que a educagao nao
deve ser um instrumento de “doagao” de ideologia, mas sim um pro-
cesso de construgao coletiva, no qual as massas participam ativamente
na defini¢ao de seus proprios valores e projetos. Essa critica reflete uma
visdo mais democratica e participativa da educagao.

Outra diferenca fundamental é a énfase na construgao da ideo-
logia pelas massas, em contraste com o tom mais paternalista de EAB.
Em EPL, Freire argumenta que a educacao deve ser um espaco de dia-
logo e problematizacao, no qual os educandos sao incentivados a refle-

tir criticamente sobre sua realidade e a agir para transforma-la. Essa
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abordagem reflete uma mudanca significativa em sua visao de educa-
cao, que passa a ser entendida como um ato politico de libertacao, e
ndo apenas como um meio de integragao social. A participacao ativa do
povo na construgao de sua propria ideologia torna-se um elemento
central de sua proposta educativa.

Educacdo como Pritica da Liberdade representa um marco na tra-
jetoria de Paulo Freire, marcado pela transi¢ao entre o reformismo li-
beral de suas primeiras obras e a radicalizacao que culminaria em Pe-
dagogia do Oprimido. Nessa obra, Freire mantém a valorizagao do dia-
logo e das influéncias filosdficas que sempre nortearam seu pensa-
mento, mas avanga ao criticar a nogao de “adequacao ideoldgica” e ao
defender uma educagdo como pratica de libertagdo, construida coleti-
vamente pelas massas. Essa mudanca reflete uma visao mais critica e
participativa da educagado, preparando o terreno para a proposta revo-
luciondria que definiria seu legado como um dos maiores pensadores

da pedagogia critica do século XX.

4 A revolucao em Pedagogia do Oprimido: educacao como

ato politico de libertacao

Em Pedagogia do Oprimido, Paulo Freire radicaliza sua proposta
educativa, transformando-a em um instrumento de revolucao cultural
e politica. Nesta obra, ele abandona definitivamente a perspectiva re-
formista e liberal de suas primeiras obras, propondo uma educagao que
nao apenas denuncia as estruturas opressoras, mas que também serve
de instrumento para a agao revolucionaria. A partir dessa visao, Freire
redefine o papel da educagdo como um ato politico, no qual a consci-
entizagao e a participagao ativa dos oprimidos sao centrais para a trans-
formacao radical da realidade. Essa transicao se evidencia de maneira
marcante, tanto na escolha lexical quanto no enfoque tematico de suas

obras. Enquanto a palavra “democracia” aparece 177 vezes em
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Educagdo como Pritica da Liberdade, ela € mencionada apenas uma vez
em Pedagogia do Oprimido. Em contrapartida, o termo “revolugao” (ou
“revoluciondrio”) surge 244 vezes na obra de 1968, sendo completa-
mente ausente na primeira em termos propositivos. Essa mudanga no
vocabuldrio ndo é casual: ela espelha uma profunda transformagao no
pensamento de Freire, marcada pelo abandono do otimismo reformista
e pela ado¢ao de uma educagdao comprometida com a transformacao
radical das estruturas opressoras. Nesta se¢ao, exploramos as nuances
dessa transigao, destacando como Freire redefine a educagao como um
ato politico de libertacdo, no qual a conscientiza¢do e a participacao
ativa dos oprimidos em seu proprio processo de emancipacao sao cen-
trais para a constru¢ao de uma nova sociedade.

Essa transformacdo na perspectiva politica revela reflexdes
complexas sobre questdoes como desenvolvimento, modernizagao, de-
pendéncia e a urgéncia de uma revolugao genuina, com um carater cul-
tural profundo. Freire critica a relagao desigual entre os paises centrais
do capitalismo e as nagdes do Terceiro Mundo, destacando como a mo-
dernizagao imposta pelos centros hegemonicos perpetua a dependén-
cia e a subordina¢do das sociedades periféricas. Para ele, a mera mo-
dernizagao, sem um desenvolvimento autbnomo, mantém essas socie-
dades presas a uma ldgica de dominagao externa, onde as decisdes fun-
damentais continuam a ser controladas pelos paises centrais. A analise
de trechos que tratam desses topicos permite compreender nao apenas
a profundidade dos problemas apontados por Freire, mas também as
suas teses centrais e os argumentos que sustentam suas propostas em

torno dessas questoes:

[...] é preciso ndo confundir desenvolvimento com modernizagao.
Esta, sempre realizada induzidamente, ainda que alcance certas faixas
da populagdo da “sociedade satélite”, no fundo interessa a sociedade
metropolitana. [...] A sociedade simplesmente modernizada, mas nédo
desenvolvida, continua dependente do centro externo, mesmo que as-
suma, por mera delegagdo, algumas areas minimas de decisao. Isto é

58 Filosofia da Libertac¢ao, Latino-americana e Africana



0 que ocorre e ocorrera com qualquer sociedade dependente, en-
quanto dependente. (Freire, 2021b, p. 218).

Freire aprofunda sua andlise sobre os impactos da moderniza-
¢ao e a dependéncia que ela impde as sociedades oprimidas, evidenci-
ando como as relagbes continuas de subordinacao ao centro externo
perpetuam uma condi¢ao de submissao. Ele ressalta a necessidade de
superar os critérios tradicionais de avaliagao, como os indices de renda,
para alcangar um modelo de desenvolvimento verdadeiramente auto-
nomo. Com perspicdcia, critica as abordagens reformistas, que, se-
gundo ele, frequentemente servem como ferramentas do centro para
evitar transformacodes revolucionarias nas sociedades colonizadas e de-
pendentes. Seu argumento enfatiza a urgéncia de romper com essas re-
lagdes de dependéncia, iluminando a contradigao central enfrentada
por essas sociedades em sua busca por um desenvolvimento legitimo
e emancipador. Ele reconhece que as estruturas dominantes mantém
os oprimidos em estado de alienac¢do e marginaliza¢ao, concebendo a
revolugao como um processo fundamental para desmontar essas rela-
¢Oes opressoras e criar uma nova ordem social.

Freire reconhece antecipadamente a possibilidade de criticas
que possam questionar sua legitimidade para abordar o tema da revo-
lucao, com base em sua falta de vivéncia direta em contextos revoluci-
ondrios. No entanto, ele afirma que essa auséncia de experiéncia pratica
nao compromete sua capacidade de reflexao. Freire sustenta que sua
trajetoria como educador, marcada pelo didlogo e pela problematiza-
¢ao em suas interagdes com as massas populares, lhe proporcionou um
rico material reflexivo. Esse material, segundo ele, foi suficiente para
encoraja-lo a assumir os riscos inerentes as afirmacdes que apresenta
(Freire, 2021b, p. 252).

Ao discutir as revolugdes concretas e as razoes que o levam a
refletir sobre elas, Freire ndo delimita historicamente um alvo especi-
fico para suas criticas. No entanto, suas frequentes mengdes elogiosas

a lideres como Lénin, Mao Tsé-Tung, Che Guevara e Fidel Castro,
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combinadas ao contexto em que seu ensaio foi escrito, sugerem que
suas observacoes se dirigem, em grande medida, a experiéncia sovié-
tica sob a lideranga “stalinista”. Entre os diversos problemas que le-
vanta sobre o processo revoluciondrio, alguns se destacam pela recor-
réncia. Em primeiro lugar, Freire questiona revolugoes que falharam
em dar centralidade ao processo de conscientizagao dos oprimidos. Ele
argumenta que muitas dessas transformacdes se restringiram a mu-
dangas politicas e econdmicas, sem atentar devidamente para a neces-
sidade de fomentar a consciéncia critica e a participagao ativa das mas-

sas:

Até as revolugdes, que transformam a situagdo concreta de opressao
em uma nova, em que a libertarao se instaura como processo, enfren-
tam esta manifestacdo da consciéncia oprimida. Muitos dos oprimidos
que, direta ou indiretamente, participaram da revolu¢do, marcados
pelos velhos mitos da estrutura anterior, pretendem fazer da revolu-
¢ao a sua revolugao privada. Perdura neles, de certo modo, a sombra
testemunhal do opressor antigo. Este continua a ser o seu testemunho
de humanidade. (Freire, 2021b, p. 45).

Freire emprega a expressao “dualidade existencial dos oprimi-
dos” para descrever a condi¢do em que os dominados internalizam o
opressor, carregando dentro de si sua influéncia e identidade. Assim,
encontram-se divididos entre sua propria condi¢ao de oprimidos e os
valores da classe dominante que os subjuga. Essa contradigao os acom-
panha ao longo do processo de libertagao, tornando-se um desafio cen-
tral para sua emancipagao. Se os oprimidos ingressam na luta revolu-
ciondria sem superar essa dualidade e, mesmo apds a conquista do po-
der, mantém essa ambiguidade, correm o risco de reproduzir as mes-
mas estruturas opressivas. Isso pode levar ao endurecimento do re-
gime, ao sectarismo e a formagao de burocracias autoritarias que aca-
bam por comprometer a propria revolugao. Quando o novo poder se
burocratiza e assume um carater dominador, perde-se o horizonte hu-

manista da transformacao social. Por isso, Freire alerta que a
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verdadeira superagao da opressao nao pode simplesmente inverter os
papéis entre opressores e oprimidos, mas deve eliminar as raizes estru-
turais da dominacao.

Com um olhar realista, Freire reconhece que a repressao aos an-
tigos opressores € necessaria para impedir que a ordem opressiva seja
restabelecida. No entanto, ele adverte sobre o risco de a revolugao per-
der seu dinamismo e se transformar em um novo mecanismo de re-
pressao, recorrendo a mesma estrutura burocratica do Estado contra o
proprio povo. Para evitar esse desvio, Freire enfatiza que o poder revo-
luciondrio, uma vez consolidado, deve preservar seu carater dialdgico,
sem abrir mao da responsabilidade ética de impedir qualquer tentativa
de restauracao do antigo regime opressor.

E essencial enfatizar as reflexdes sobre a relacio entre revolu-
¢ao, dialogo com as massas e o carater pedagdgico do processo revolu-
ciondrio. Freire critica concep¢des mecanicistas que tratam a transfor-
magao social como um evento rapido e imposto de forma unilateral.
Para ele, a revolucao deve ser compreendida como um processo conti-
nuo e dialogico, no qual a participagao ativa e consciente dos oprimidos
¢ indispensavel. Ele também questiona perspectivas que minimizam a
importancia do didlogo antes da conquista do poder, ressaltando que a
revolugao possui uma dinamica propria e uma dimensao pedagogica
permanente.

Freire comega refutando a nogao equivocada de que o didlogo
torna a revolucao morosa, o que levaria a crenca de que a transforma-
¢ao social poderia ocorrer sem uma comunicagao efetiva com as mas-
sas. Em resposta, ele argumenta que a revoluc¢ao nao é um evento pon-
tual, mas um processo em constante construgao, exigindo um compro-

misso pedagogico desde antes da tomada do poder:

O novo da revolugdo nasce da sociedade velha, opressora, que foi su-
perada. Dai que a chegada ao poder que continua processo, seja ape-
nas, como antes dissemos, um momento decisivo deste. [...] Por isto é
que, numa visao dinamica e nao estatica da revolugao, ela ndo tenha
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um antes e um depois absolutos, de que a chegada ao poder fosse o
ponto de divisao. [...] Gerandose nas condi¢des objetivas, o que busca
¢ a superacao da situacdo opressora com a instauragao de uma socie-
dade de homens em processo de permanente libertacao. [...] O sentido
pedagogico, dialdgico, da revolugao, que a faz “revolugdo cultural”
também, tem de acompanha-la em todas as suas fases. [...] E ele ainda
um dos eficientes meios de evitar que o poder revolucionario se insti-
tucionalize, estratificando-se em “burocracia” contra-revolucionaria,
pois que a contra-revolugao também é dos revolucionarios que se tor-
nam reacionarios. (Freire, 2021b, p. 183).

Podemos aprofundar a analise de dois aspectos centrais discu-
tidos no trecho anterior: a superagao da dicotomia entre os momentos
pré e pos-revolucionarios e a énfase na revolucao cultural. Partindo do
principio de que “o novo da revolugao nasce da sociedade velha”,
Freire reconhece que certos resquicios ideoldgicos e simbolicos da or-
dem anterior continuardo presentes no novo contexto. Essas “sobrevi-
véncias miticas” representam uma ameaga a consolida¢do do projeto
revoluciondrio, pois podem perpetuar formas de opressao e limitar a
construcao de uma sociedade verdadeiramente emancipada.

Sua reflexao enfatiza a necessidade de um processo continuo de
conscientizagao, para que os oprimidos deixem de ser meros objetos da
dominagao e se tornem sujeitos historicos, capazes de transformar a re-
alidade. O ponto central de sua tese é que a resisténcia as mudancas
nado deve ser subestimada, exigindo um trabalho pedagdgico perma-
nente para evitar recaidas nos padrdes da estrutura anterior. A medida
que as massas populares desenvolvem uma percepgao critica da reali-
dade objetiva e dos desafios inerentes a transformacao social, elas se
tornam cada vez mais engajadas nesse processo de forma ativa e cons-
ciente.

Essas agdes ndo podem ser relegadas ao pds-revolugao, pois a
propria revolugao é um ato pedagogico que se desdobra antes, durante
e depois da tomada do poder. Mas isso levanta uma questao crucial:

como educar para a libertacdo antes que os oprimidos conquistem o
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poder? Seria ingénuo supor que os opressores fomentariam uma edu-
cacgao voltada a sua propria superagao. Se a pedagogia libertadora de-
pende de mudancas estruturais e essas mudancgas exigem poder poli-
tico, como entao implementa-la em um contexto onde os oprimidos
ainda nao detém esse poder? Freire nao apenas enfrenta esse dilema,
mas o transforma em uma chave interpretativa da propria revolucao,
delineando os diferentes estagios da Pedagogia do Oprimido e indi-
cando como o processo educativo pode se antecipar a ruptura defini-

tiva com o sistema opressor:

A pedagogia do oprimido, como pedagogia humanista e libertadora,
tera dois momentos distintos. O primeiro, em que os oprimidos vao
desvelando o mundo da opressao e vdo comprometendo-se na praxis,
com a sua transformacao; o segundo, em que, transformada a reali-
dade opressora, esta pedagogia deixa de ser do oprimido e passa a ser
a pedagogia dos homens em processo de permanente libertacao. (...)
Em qualquer destes momentos, sera sempre a agao profunda, através
da qual se enfrentara, culturalmente, a cultura da dominagao. No pri-
meiro momento, por meio da mudanga da percepcao do mundo
opressor por parte dos oprimidos; no segundo, pela expulsdo dos mi-
tos criados e desenvolvidos na estrutura opressora e que se preservam
como espectros miticos, na estrutura nova que surge da transformacao
revoluciondria. (Freire, 2021b, p. 57)

Em um primeiro momento, € essencial abordar a consciéncia
tanto dos oprimidos quanto dos opressores, reconhecendo a dualidade
presente nos oprimidos. A condigao de opressdao, que os impede de
exercer sua plena humanidade, é uma violéncia imposta pelos opres-
sores, que nao reconhecem a dignidade dos oprimidos. A violéncia,
portanto, é iniciada pelos que oprimem, que os exploram sem reconhe-
cer sua humanidade. Na luta contra essa violéncia, os oprimidos bus-
cam reivindicar o direito de existir, restaurando a humanidade tanto
para si mesmos quanto para os opressores. Nesse processo inicial, os
oprimidos se engajam na pratica de revelar e compreender as dimen-

s0es da opressdao. E nesse estadgio de conscientiza¢do, por meio da
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praxis — uma agao transformadora acompanhada de reflexdo —, que
os oprimidos se empenham em entender e transformar a realidade
opressiva que os envolve.

Em um segundo momento, que ocorre apds a transformacao re-
volucionaria da realidade opressiva, a pedagogia deixa de se concen-
trar unicamente nos oprimidos, passando a envolver todos os indivi-
duos que fazem parte do processo de libertacdo. Neste estagio, ob-
serva-se uma mudanga de foco: a pedagogia, que antes estava voltada
para a superagao da opressao, se amplia para uma abordagem mais in-
clusiva, centrada na libertagao continua de todos os sujeitos envolvi-
dos.

Freire enfatiza, em ambas as fases, a importancia de uma agao
profunda que desafie culturalmente a dominacao. Inicialmente, essa
transformacao se d4 pela mudanga na forma como os oprimidos perce-
bem o mundo imposto pelos opressores. No segundo estagio, a acao
deve se concentrar na elimina¢ao dos mitos enraizados na estrutura
opressiva, que continuam a representar obstaculos na nova sociedade
emergente. Para Freire, a revolugdo nao se limita a reconfiguragao das
estruturas sociais e politicas; ela se estende ao campo cultural, desafi-
ando e reformulando as normas, valores, convengdes e mitos que sus-
tentam a opressao. Assim, a revolugdo cultural é vista como uma ne-
cessidade continua, nao apenas uma fase do processo revolucionario,
mas um requisito fundamental para preservar a liberdade conquistada.

Freire sublinha que a revolugao deve envolver toda a sociedade,
abrangendo diversas esferas da vida humana como um espaco crucial
para a formacgdo. O educador destaca a importancia de uma reconstru-
¢ao da sociedade que nao seja mecanicista, colocando a cultura como
um elemento central nesse processo transformador. Além disso, Freire
enfatiza a necessidade de uma mudanga nas metas tecnoldgicas dentro
da sociedade revoluciondria, refor¢ando que essas transformacoes tam-
bém acarretam uma alteracao na formagao dos individuos. Em resumo,

o autor argumenta que a “revolucao cultural” é imprescindivel para a

64 Filosofia da Libertac¢ao, Latino-americana e Africana



reconstrugao social, exigindo uma abordagem que supere as limitagoes
dos paradigmas técnicos e cientificos anteriores. (Freire, 2021b, p. 214)

O autor enfatiza a relevancia da formacgao dos individuos, sub-
linhando a necessidade de entender a cultura como uma superestru-
tura capaz de transformar as “sobrevivéncias” do passado. Na “revo-
lucao cultural”, a conscientizagao se aprofunda na pratica da nova so-
ciedade, revelando as razdes pelas quais elementos miticos ainda per-
sistem. Esse processo de conscientizagao acelera a remogao desses obs-

taculos, facilitando a construcao mais eficaz da nova sociedade:

Na medida em que a conscientizagao, na e pela “revolucao cultural”,
se vai aprofundando, na praxis criadora da sociedade nova, os ho-
mens vao 82 desvelando as razdes do permanecer das “sobrevivén-
cias” miticas, no fundo, realidades, forjadas na velha sociedade. Mais
rapidamente, entao, poderao libertar-se destes espectros que sao sem-
pre um sério problema a toda revolugéo, enquanto obstaculizam a edi-
ficacdo da nova sociedade. (Freire, 2021b, p. 215).

Freire destaca a importancia de entender o processo revolucio-
nario como uma agao cultural que deve ser conduzida de forma dialo-
gica. Ele defende que essa “acao cultural dialdgica” deve se estender
ao longo do tempo, culminando em uma “revolugao cultural” com a
conquista do poder, com énfase na conscientizagao (Freire, 2021b, p.
216). Para ele, a conscientizacao ¢ um meio essencial para que os indi-
viduos superem seu papel de simples objetos dominados e assumam
ativamente sua participagao na transformacao historica. Durante esse
processo, é fundamental que haja um didlogo continuo entre os lideres
e 0 povo, uma vez que isso fortalece a participagao popular no exercicio
do poder, além de proporcionar um espago para autocritica e criticas
mutuas. Freire vé essa critica constante como uma medida de prote¢ao
contra os riscos do burocratismo, que ele considera uma forma de
opressao que pode minar o progresso da revolucao.

Freire aprofunda sua analise sobre os impactos da “invasao cul-

tural” na manutencao da opressao, destacando como ela afeta a

A revolucdo em Pedagogia do Oprimido: o caminho para

65
a libertacao em Paulo Freire



percepc¢ao das massas, impondo critérios arbitrdrios e alimentando a
possessao do que é invadido, além do medo constante de perdé-lo. O
autor argumenta que, nesse cendrio, os invadidos perdem o controle
sobre suas proprias agoes, transferindo o ponto decisivo de sua trajeto-
ria para as maos dos dominadores, criando assim uma falsa sensagao
de autonomia. Ele aponta que, em sociedades dualistas e subjugadas,
o verdadeiro progresso socioecondmico se torna impossivel. Freire faz
uma distingao entre transformacao e desenvolvimento, ressaltando que
a verdadeira transformagao ocorre quando os individuos se tornam
“seres para si”, sujeitos com um papel ativo e historicamente determi-
nado, capazes de se desenvolver em seu préprio ritmo. Nas sociedades
oprimidas, a alienagao e a redugao do ser humano a um “ser para o
outro” impedem que esse desenvolvimento se realize plenamente, pois
a capacidade de decisao esta subordinada as imposi¢des do opressor.
Freire conclui que os oprimidos s6 alcangam um desenvolvimento ge-
nuino quando superam essa contradigao e se tornam “seres para si” —
autdnomos e responsaveis por sua propria histdria, e ndo mais defini-
dos pelos outros.

Em resumo, para Paulo Freire, a revolugao estd profundamente
ligada a ideia de uma “libertagao permanente”, que vai além da con-
cepgao tradicional de momentos isolados de mudancga. A revolugao,
para ele, é um processo continuo e dinamico, no qual o desenvolvi-
mento da consciéncia individual e coletiva é fundamental. Essa evolu-
¢ao nao se restringe a esfera mental, mas se estende a acao transforma-
dora das estruturas opressoras e a mudanga cultural. A libertagao per-
manente nao envolve apenas a transformagao das estruturas politicas,
mas também a renovagao continua das relagdes sociais e a superagao
dos mitos que sustentam e justificam a opressao. Nesse processo, o di-
alogo nao é uma ferramenta pontual, mas uma condigao essencial para
a humanizagao continua, promovendo aprendizado mutuo e a capaci-
dade de se adaptar as mudangas. Assim, para Freire, a revolu¢ao nao é

um fim em si mesma, mas um caminho em constante construc¢ao, no
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qual a educacao e a conscientizagdo desempenham papéis cruciais na

busca pela emancipagao humana.

5 Consideracoes finais

A trajetdria intelectual de Paulo Freire, culminando em Pedago-
gia do Oprimido, revela uma evolugao crucial: da defesa de uma educa-
¢ao reformista e liberal para uma proposta radicalmente revoluciona-
ria, centrada na libertagdo dos oprimidos. Freire entende a educagao
como um ato politico e cultural, essencial para a conscientizacao e a
transformacao das estruturas opressoras. Sua critica as revolugdes que
ignoram a participacdo das massas e sua énfase na “revolugado cultural”
como processo continuo destacam a necessidade de superar nao ape-
nas as desigualdades materiais, mas também as raizes culturais que
sustentam a dominagao. Dessa forma, Freire nos convida a enxergar a
educagao nao apenas como um processo de ensino e aprendizagem,
mas como um caminho permanente de luta pela emancipa¢ao humana.
Seu pensamento, marcado pela defesa de uma pedagogia critica e li-
bertadora, consolida-se como um legado fundamental para a constru-

¢ao de uma sociedade justa e igualitaria.
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alguns pensadores
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1 Introducao

Filosofia é uma palavra, cujo sentido esteve presente no con-
texto historico, politico e cultural de todas as civiliza¢des da histdria do
mundo. O conceito de filosofia ndo estd restrito a uma tnica cultura
nem muito menos seria um fendmeno milagroso que ocorreria em uma
so terra. Por que estaria reduzida a uma so cultura, se ela é produto da
indagacao, do desejo de saber, de aprender e de duvidar proprio do ser
humano? Reforcaremos aqui, que de fato, a filosofia nao nasceu apenas
em uma so civiliza¢ao. Cada povo ou etnia construiu suas ideias, habi-
tos e crengas a partir da convivéncia com seus semelhantes e com o
mundo ao seu redor. Para entender essa afirmacao, basta procurar nos
registros da histdria geral, o legado deixado pelos maias, astecas, babi-
16nios, egipcios, persas, indianos e gregos. S6 para citar algumas cultu-
ras. Por isso, € premente perguntar: entre esses povos, s6 houve “ver-

dadeira filosofia” na Grécia antiga?? O que significa dizer “verdadeira

! Nazito Pereira da Costa Junior é doutorando na UFS e professor de filosofia do ensino
basico da rede publica da Paraiba e do municipio de Campina Grande-PB. E-mail: na-
zitofilosofo@gmail.com

2 Nao discutiremos aqui a existéncia ou nao de filosofia entre esses povos, haja vista
que o nosso foco é apresentar a existéncia da filosofia na cultura egipcia, antes da che-
gada daquela na Grécia antiga.
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filosofia”? E como tal, so teria ocorrido no mundo grego? Para compre-
ender adequadamente essa resposta é preciso investigar outras fontes,
além das classicas fontes ocidentais que nos apontam praticamente um
unico caminho.

Intelectuais como Nicola Abbagnano, Giovanni Reale, Dario
Antiseri, Giorgio Colli e muitos filésofos europeus de renome como
Hume, Voltaire, Hegel e Kant entre outros ilustres comentadores da
Historia da Filosofia, merecem toda nossa estima e “respeito”. Eles con-
tribuiram profundamente com a cultura ocidental. Este ¢ um fato indu-
bitavel. Porém, as referéncias e ideias desses pensadores sobre a Africa
e 0 povo africano sao abomindaveis. Nao precisamos concordar com eles
porque a histdria da Africa e dos africanos contada por eles, sofre muita
supressdo e muita injustica; essa postura negativa, sobre a Africa, foi
muito prejudicial para a histdria e cultura africana. Sao muitos impro-
périos enunciados por varios deles, sobretudo pelo filésofo Hegel. S6
para d4 um exemplo, Hegel nao reconheceu o Norte da Africa como
parte da Africa. Inclusive, ele afirma que a “Africa propriamente dita”
se localiza ao sul do Saara, além de ser “quase desconhecida” disse ele®.

No entanto, como eles proprios compreendem a filosofia, que
faz uso do “contrario” e do “contraditorio”, daquilo que é e do que nao-
é, isto é, trata-se de uma postura do conhecimento que afirma o ser e
nega o ndo-ser. Ora, nao seria filosofia se nao aceitasse ambos os con-
ceitos, haja vista que Aristételes em sua obra Organon, fundamentou
tal uso ao confirmar a existéncia dessas sentencas na linguagem. Se al-
guns filosofos modernos declararam “X” sobre a cultura africana, e esta
ultima se defende, afirmando “nao X”, e, além disso, apresenta “Y”,
entdo temos ai, um exemplo do quadrado ldgico de Aristoteles, ao qual

ele faz referéncia no Organon, principalmente no Da Interpretagao®.

3 Cf. Hernandez, Leila Leite. A Africa na sala de aula: visita a histéria contemporanea.
Sao Paulo, Selo Negro, 2005, p. 20. In: Hegel, George W. E. Filosofia de la historia univer-
sal. Madrid: Revista de Occidente, 1928, t. 1, p. 87.

4 Cf. Aristteles. Organon. Da Interpretagio X, 5 — 35; 5-35; p. 93-97.
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Nds nao concordamos que os primeiros filosofos foram gregos
e o termo filosofia seja de origem grega. Para o egiptologo e fildsofo
africano contemporaneo Théophile Obenga: “E um mero preconceito
acreditar que a época filosdfica da humanidade comega primeiro entre
os gregos no quinto século a. C.”> Corroboramos com as palavras de
Obenga, pois como ele mesmo acrescenta, dando mais credibilidade a
afirmacao anterior: “A filosofia floresceu no Egito de aproximadamente
3400 a. C. a 343 a. C., e em Kush (também conhecida como Nubia ou
Etidpia pelos gregos) de aproximadamente de 1000 a. C. a 625 a. C.”¢
Estamos falando de fatos registrados na historia. Ao longo deste traba-
lho, mostraremos alguns dos filésofos egipcios que deixaram suas
ideias sobre diversos assuntos, séculos antes dos milesianos.

Geralmente fala-se da filosofia grega como “pioneira” e “intro-
dutora” dos primeiros filosofos e suas respectivas ideias na histdria
mundial. Esta posicao é resultado de um grande equivoco, reforcado
pelas faldcias do eurocentrismo acerca da origem da filosofia. A nossa
posigao é categorica: a filosofia nao teve inicio na Grécia antiga, dado
que antes dos gregos ja se falava em saberes de diversos polimatas, sa-
cerdotes e escribas do Antigo Egito e do Oriente. Varios intelectuais e
estudiosos se posicionaram sobre esse assunto como Cheik Anta Diop,
George James, Molefi Kete Asante, Théophile Obenga, Mogobe Ra-
mose e o portugués José Nunes Carreira, falando sobre a existéncia de
textos de Filosofia africana e de outras regioes do mundo, bem anteri-
ores aos textos gregos (Noguera, 2014, p. 12-13). Diop, James e Obenga
mencionam em suas produgdes que existiram escolas filoséficas no
Egito “anteriores e contemporaneas as renomadas escolas gregas dos

pré-socraticos, passando por Socrates e Platdao e chegando até

5 Obenga, Théophile. Egypt: Ancient History of African Philosophy. In: Kwasi, Wiredu
(ed.) A Companion to African Philosophy. Massachusetts: Blackwell Publishing, 2004, p.
31-49.

¢ Cf. Idem, ibidem.
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Aristoteles”, conforme diz Noguera (2014, 55-56). Outros autores que
detalham essas escolas sao o espanhol Montoya e José Nunes Carreira.”

Essa constatacdo sobre escolas filoséficas no Antigo Egito, pode
ser direta ou indiretamente percebida nas palavras de um renomado
historiador da filosofia ocidental Nicola Abbagnano, que mesmo tendo
tratado o fato como impossivel e inverosimil, nao deixa de registrar que
houve viagens de varios fil6sofos gregos ao Oriente, especialmente ao
Egito.® Ora, constata-se através de afirmagoes de pesquisadores euro-
centristas e africanos supracitados que havia escolas filos6ficas no An-
tigo Egito, de maneira que muitos filosofos gregos viajaram para
aquele pais africano, objetivando varios fins comerciais e intelectuais,

conforme o testemunho de Herdédoto:

Este pais, era entao o mais célebre que havia no mundo; e os gregos
comecavam a viajar para la, mais por interesse comercial do que por
curiosidade e pelo desejo de se instruir, embora estes dois 1iltimos mo-
tivos também existissem. (Grifo nosso) (In Clarier, Herédoto, p. 23).

Embora as palavras de Herddoto coloquem o primeiro motivo
como prioritario (interesse comercial), ele também deixa claro que ha-
via outros interesses que motivavam os gregos: curiosidade e desejo de
instrucdo. Estes uiltimos ja se entusiasmavam com o Egito, mesmo sem
conhecé-lo profundamente. As noticias levadas pelo conhecido histori-
ador grego a época, revelavam a grandiosidade do pais africano. Mos-
traremos ao longo desse trabalho porque o Antigo Egito era tao célebre
e desejado por outros povos como por exemplo, os gregos.

Vimos acima que os gregos também desejavam estudar no
Norte da Africa. Se eles despertaram o interesse para estudar no Egito,
(e assim o fizeram), isso significa dizer que sabiam que la havia quem
os instruissem. Destarte, este € um sinal de que la havia algum tipo de

intelectual que era reconhecido como sabio e/ou fildsofo. Portanto, o

7 Conferir essas referéncias nas bibliografias consultadas.
8 Cf. Abbagnano, Nicola. Histéria da Filosofia. Lisboa, presenga, 1991; p. 17-18.
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nosso intuito, é apresentar neste artigo os conceitos de filosofia ja exis-
tentes naquela regido da Africa, seus pensadores e principais temas fi-
losoficos da época, como por exemplo a maat que é uma das principais

referéncias da ética daquele periodo.

2 Primeira definicio de um filésofo no Antigo Egito

E importante dizer que a primeira definicdo de um “filésofo” na
historia do mundo foi formulada por um sabio egipcio, chamado Antef
(Obenga, 2004, p. 35). A inscricao de Antef foi apresentada pelo egipto-
logo congolés Obenga, como “primeira declaracdo clara e distinta” e
como um “fato demonstravel” sobre a definicdo de um filésofo. Note
que nao estamos falando de uma lenda ou hipétese, mas sobre um fato
da histéria do mundo. Sendo assim, podemos afirmar que a primeira
formulacdo de um filésofo surgiu no antigo Egito, uma vez que a ins-
cricao de Antef data da 122 Dinastia de 1991 — 1782 a. C., enquanto o
aparecimento da filosofia grega ocorreu entre os séculos VIl e VI a. C,,
com os pré-socraticos. A data grega conforme pode ser constatada
acima € muito posterior a inscri¢ao de Antef.

Os antigos egipcios diziam que a palavra rekh ou sai significava
um “ser humano sédbio” ou “filésofo”. Isso nao estava escrito apenas na
teoria, isto é, nao se tratava de uma erudigao apenas por palavras, mas
sobretudo na experiéncia cotidiana (Obenga, 2004, p. 35) O termo fil6-
sofo ganhou uma dimensao profunda no antigo Egito, conforme vere-
mos no paragrafo seguinte. Vamos ler e analisar a defini¢ao de filosofo

encontrada na “Inscri¢ao de Antef” conforme recontou Obenga:

O filésofo é o tinico, cujo coragao é informado sobre essas coisas que
seriam de outra forma ignoradas, aquele que é perspicaz quando esta
profundamente envolvido em um problema, aquele que é moderado
em suas acOes, que penetra em escritos antigos, cujo conselho é pro-
curado para desvendar complicagdes, que é realmente sabio, que ins-
truiu seu préprio coragao, que fica acordado a noite enquanto procura
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os caminhos certos, que supera o que ele realizou ontem, que é mais
sabio que um sabio, que se trouxe para sabedoria, que pede conselhos
e cuida para que lhe pecam conselhos. (Inscricao de Antef, 122 Dinas-
tia, 1991 - 1782 a. C., in Obenga, p. 7).

Como podemos perceber a filosofia do Antigo Egito valoriza co-
racao e razao simultaneamente, mas veremos que essa filosofia d4d uma
especial atenc¢do ao coragao, sem minorar a relevancia da razao. Outro
aspecto € que o filosofo do Antigo Egito tem varios atributos. Ele é apre-
sentado acima com qualificadas caracteristicas: perspicdcia; capacidade
de moderagao, uma vez que ¢ ‘moderado em suas agdes’, isto €, tem
equilibrio emocional como um bom praticante da maat,’® pois seu cora-
¢ao além de pulsar, pressente, se informa e transforma o sentimento em
conhecimento. Perspicdcia, moderacao, leitor e escritor (escriba), sacer-
dote, instrutor de si mesmo (tem autoconhecimento) e do seu interlo-
cutor, além da pratica da verdadeira humildade. Antes da sagacidade
e humildade socratica da Grécia classica, encontramos no Egito, sabios
que “pedem conselhos e cuidam para que lhe pe¢am’. Pedir conselho é
um ato de humildade, pois demonstra necessidade e desejo de conhe-
cimento que nao se tem em dado momento. As palavras de Obenga na
“Inscri¢ao de Antef” nos permitem dizer que o filésofo do Antigo Egito
tinha esses atributos supracitados. Sendo assim, tais atribui¢des carac-
terizam o antigo filésofo do Norte da Africa com perspicacia, modera-
¢ao, sagacidade e humildade.

A partir dos dados e reflexdes acima, inferimos que se a palavra
grega, @ulooco@ux (philosophia), carrega o significado de “amor ou ami-
zade a sabedoria’, esse ideal semantico, de amar, desejar e procurar o
conhecimento ja estava presente na figura do polimata egipcio desde a

inscricao de Antef. Afinal, o filésofo antefiano “nao dorme”, mas fica

® Maat era a deusa da justica na mitologia egipcia, mas tornou-se uma concepgao filo-
sofica de forte referéncia entre os antigos egipcios. Nao iremos aprofundar esse con-
ceito neste trabalho devido sua abrangéncia mitologica, histérica, politica e filosdfica,
de maneira que se trata de um tema para um novo artigo.
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atento e ‘procura os caminhos certos’. Ora, procurar o que é certo, é um
desejo de quem tem instru¢des fundamentadas em conhecimentos so-
lidos. Procura tais caminhos, quem tem o habito desde sua mais tenra
infancia, pois assim foi ensinado'’; além disso, também aprendeu a ter
compromisso com a verdade. Tem compromisso com a verdade, quem
ama a verdade, cujo conceito também é associado ao termo (maat).
Logo, o intelectual do Antigo Egito externava amor a sabedoria através
do seu desejo de aprender, o que implicava em buscar sabedoria, bus-
car perfei¢ao moral e espiritual, ou seja, era a sintese de todo aprendi-
zado no Antigo Egito (Obenga, 2004, p. 33).

3 Conceitos de filosofia no Antigo Egito

O tema desta unidade fala em conceitos de filosofia no plural
mesmo. Alias, ndo iremos estranhar o fato de falarmos em ‘filosofias’,
uma vez que no Ocidente também ndo se fala em uma s¢ filosofia, mas
em filosofias!!. Isso implica dizer que, entre os egipcios antigos, tam-
bém encontramos, em certa medida, uma variedade de conceitos filo-
soficos. Vamos comegar falando sobre a concepg¢ao do termo maat, so-
bre o qual faremos apenas uma sucinta reflexao, sem nos aprofundar,

pelas razdes justificadas acima na nota de rodapé 8.

10O Egito tinha uma tradi¢do de preparar o escriba e o vizir a partir dos cinco anos de
idade. Cf. Janior, Alfredo Boulos. Historia, sociedade & cidadania. Sao Paulo, FTD, 2022,
p. 96.

11 A filosofia pré-socratica é chamada de cosmologia, dado que os primeiros filésofos
gregos investigavam o primeiro elemento ou arké do cosmo. Depois dessa primeira
fase, surgem os humanistas com os sofistas, Socrates, Platao e Aristoteles. Logo apds,
aparecem os fildsofos helenistas mais voltados para o interior do homem. Os medie-
vais, modernos e contemporaneos também desenvolveram suas proprias filosofias. Em
suma, cada grupo discutiu uma especificidade filosofica que se constituiu na sua filo-
sofia “particular”.
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3.1 maat

No Antigo Egito o pensamento filoséfico € caracterizado pelo
conceito de maat, que foi inicialmente reverenciada como uma impor-
tante deusa, associada a justiga, ao equilibrio cosmico, social e indivi-
dual. Porém, ndo destacaremos aqui a sua literatura mitoldgica, posto
que o foco do nosso trabalho estd apontado para os dados filoséficos,
existentes no Antigo Egito. De modo geral, maat abrange diversos sig-
nificados encontrados em diferentes areas do conhecimento, como mi-
tologia, cosmologia, ontologia, ética e filosofia. E claro que essa diver-
sidade conceitual de maat, desencadearia em outro artigo, de maneira
que manteremos aqui, tdo somente, 0 nosso objetivo em apresentar
apenas parcialmente, o conceito filoséfico maatiano.

Mubabinge Bilolo é um egiptologista e fildsofo africano contem-
poraneo que defende a adogao de maat no pensamento moderno. A
partir do pensamento de Bilolo, identificamos trés ideais filoséficos,
vinculados ao conceito de maat: a) o ideal do conhecimento do verda-
deiro ser; b) o ideal moral de verdade, justiga e retidao; e c) o ideal me-
tafisico do amor e do conhecimento do primeiro elemento ou primeira
ideia (fisica ou abstrata) do ser (Karenga, 1.2). E inegavel que o termo
maat tenha alguma vinculagao filosofica, uma vez que passa por areas
da ontologia e da ética, conforme sugeriu Bilolo acima. Mauricio de
Novais Reis, em sua dissertacdo de mestrado, também desenvolveu
dois aspectos da Maat: ético e ontoldgico. No que tange ao ético a Maat
impulsiona o bem agir, a comunicacao verdadeira baseada na verdade,
o repouso do espirito na harmonia e no equilibrio. O sentido ontoldgico
de Maat, refere-se a uma relagdo do ser com o nada (nao ser). Nessa
ontologia encontramos um ser em oposi¢ao a um nao ser, que se rege-
nerard para tornar-se a ser. Trocando em mitidos, a ontologia grega se-
para o ser do nao ser, enquanto a ontologia egipcia os integra na con-

digao de uma regeneracao (Reis, 2019, p. 59-61).
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3.2 Seba (sofia)
Aprendemos nas aulas de filosofia antiga, fundamentada na

i

cultura ocidental, que a palavra ‘sofia” “vem do grego” cogux (sofia),
cujo significado € “sabedoria’; e o termo (filo) iAo também de origem
grega significa ‘amor ou amizade’. Logo, filo + sofia formam o que ficou
conhecido no Ocidente como filosofia, que quer dizer corretamente,
“amor a sabedoria”. Mas, vamos refletir: vocé sabe de onde vem o
termo “sofia”? Certamente vocé lembrard do conceito que acabamos de
citar acima, supostamente vindo da Grécia. Porém, novas pesquisas
mostram outra resposta. Por isso, Molefi Kete Asante afirmou que o
termo “sofia” € de origem africana, vindo de uma lingua do Antigo
Egito, Mdu Ntr (leia-se: nédu néter em hieradtico’?) e que a palavra
“seba”, isto é, “0 sdbio” aparece originalmente em 2052 a. C., no tdmulo
de Antef I (Asante, 2014, p. 118). Ele ainda afirmou categoricamente
que, a partir desse dado, a palavra sofia foi chamada de ‘sebo” em co-
pta’® e ‘sofia” em grego. Note que, somente depois de ter aparecido na
cultura egipcia, o significado de sofia chegou em territorio grego. De-
corre dai que, os registros africanos acerca da palavra sofia antecede
aproximadamente 15 séculos em relacao aos gregos. Portanto, baseado
em Asante, mas também em outros intelectuais de renome como
Cheikh Anta Diop, Théophile Obenga, Maulana Karenga, Marcien
Towa, José Nunes Carreira, Fernando Susaeta Montoya entre outros
pensadores, afirmamos que a origem da palavra sofia é egipcia'¥, como

também foi a sua pratica (Asante, 2014, p. 119).

12 A lingua hieratica era uma forma de escrita usada pelos sacerdotes egipcios, como
uma abreviatura dos hierdglifos. A palavra hieratica tem origem no grego gramata hié-
ratika, que significa “escrita sacerdotal”.

13 Copta é uma lingua originada do egipcio antigo (lingua e escrita) e compreende nove
dialetos. A escrita recebeu caracteres derivados do grego, mas hoje esta restrita ao uso
littrgico nas comunidades cristas do Egito e da Etiopia. Champollion a usou na deci-
fragdo dos hierdglifos, no século XIX. Alias, o copta foi uma das linguas utilizadas nesse
rico trabalho realizado por Champollion. Cf. Lopes, Nei. Diciondrio da antiguidade afri-
cana. Civilizagao Brasileira, 2011, p. 70-71.

14 Seba ou sofia é sabedoria desde os antigos Egipcios, cujos sabios eram os filésofos
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Com o intuito de colaborar com os acontecimentos histdricos e
epistémicos do passado africano, vamos abordar sucintamente um de-
bate razoavel sobre a origem e o comego da filosofia no territorio afri-
cano. Esse debate foi aquecido pelo espanhol Fernando Montoya em
seu livro Introduccion a la Filosofia Africana, no qual ele diferencia os ter-
mos origem e comeco da filosofia no Antigo Egito. O comeco historico
da filosofia ocorreu por volta do ano 3000 a. C., em Tebas, enquanto a
sua origem epistémica remonta a Etiépia com indagacoes filosdficas so-
bre o cosmo, e a demonstra¢ao de um conhecimento da ldgica, da fisica,
da matematica e da metafisica pelos sabios etiopes (Montoya apud Reis,
2019, p. 50-52). Como o objetivo deste artigo é apenas abordar a exis-
téncia de conceitos e de fildsofos egipcios antes dos gregos, nao iremos
aprofundar esse ultimo ponto, que sugere uma antecipagao da episte-
mologia filoséfica na Etidpia, antes mesmo dos egipcios. Com certeza,
esta também é uma discussio interessante e relevante, mas nao faremos
aqui'®. Depreendemos dai que, houve desenvolvimento de conceitos
filosoficos no territdrio africano, antes de alcancar a Grécia, sendo o
Antigo Egito uma forte referéncia, e até mesmo antes dos egipcios, ha

registros de uma primorosa filosofia na Etiopia.

3.3 Rekhet

O fildsofo e egiptologo congolés Théophile Obenga explica que,
no Antigo Egito, existia um termo que circunscrevia a filosofia, sabedoria
e ciéncia: rekhet. Nota-se que rekhet, ¢ uma palavra potente carregando
trés termos, cujos significados sdao proximos e simultaneamente co-
muns, isto é, todos sao voltados para o conhecimento em uma certa
medida. Deste modo, rekhet é conhecimento filosofico, sapiencial e ci-
entifico. No caso da filosofia, o termo remete a ideia de palavra bem-

daquela cultura africana.

15 Para quem quiser se aprofundar ainda mais, procurar a obra do autor espanhol citada
no livro do professor e escritor Mauricio de Novais Reis. Ensino de filosofia: do universo
eurocéntrico ao pluriverso epistémico. Teixeira de Freitas-BA, 2019, p. 48-54.
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feita ou palavra bonita, fala bem esculpida e cuidadosamente talhada.
Ora, filosofia como ‘palavra bonita’, ‘fala bem esculpida’ e “‘cuidadosa-
mente talhada’ é uma verdadeira obra de arte. Este significado, apro-
xima a filosofia da retdrica, todavia devemos entender que um ‘dis-
curso muito bem esculpido e cuidadosamente talhado’, ¢ um discurso
razoavelmente responsavel, como igualmente ¢ uma obra de arte.
Sendo assim, a rekhet enquanto filosofia, ndo é uma mera retdrica sofis-
tica baseada na aparéncia, ou seja, ndo procura convencer o interlocutor
através de palavras ocas, sem nenhuma verdade, mas vai além da ora-
toria.

Trocando em mitidos, fica claro para nds que o discurso filoso-
fico egipcio nao faz trocadilho com os termos ‘parecer’ e “ser’. O sentido
amplo do verbo rekh: saber e aprender ndo inclui ‘o que parece’, pelo con-
trario, aponta sempre para o que ¢, em referéncia ao que alguém sabe
ou conhece e aquilo que alguém podera aprender e saber. De maneira
que, nao identificamos a figura de um sofista entre os antigos sabios
nem muito menos, em seus ancestrais. Estes ultimos, sao indubitavel-
mente eximios fildsofos, tal como foi categoricamente definido, o filo-
sofo do Antigo Egito, na inscri¢ao de Antef (Obenga, 2004, p. 35). Inclu-
sive o egiptologo congolés antes de apresentar a iluminada inscrigao
de Antef, fez uma descri¢do muito pertinente, sobre o forte conceito de
rekhet:

A palavra rekh (quando escrita com o hieroglifo de um homem sen-
tado) significa “homem sabio”, isto €, um homem instruido, um eru-
dito, um fildsofo. Assim, o conceito rekhet (escrito com o hierdglifo
para nogoes abstratas) significa “conhecimento”, “ciéncia” no sentido
de “filosofia”, isto é, investigacdo sobre a natureza das coisas (khet)
com base em conhecimento preciso (rekhet) e bom (nefer) julgamento

(upi) (Obenga, 2004, p. 33).

Note que, Obenga mostra a relagao epistémica do termo rekh,
escrito com o hieroglifo de um homem sentado, com ‘homem instruido,

erudito e filoésofo’. Isso implica dizer que, na concepcao egipcia a figura
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de um homem sentado, representa um sabio ou ancestral, isto ¢, um
filésofo'e. A primeira ideia de um homem sentado na tradi¢ao egipcia
€ de um escriba, que tal como ele, existem outras imagens de homens e
mulheres sentados, conforme se vé abaixo no pequeno quadro de hie-
roglifos egipcios. Precisamos esclarecer que cada uma das figuras, con-
tém um significado em especifico, em conformidade com a tradi¢ao dos
hieroglifos egipcios. No entanto, ndo iremos explorar todas as imagens
que seguem abaixo, nas respectivas figuras 01, 02, 03 e 04'7. A nossa
atengao vai para os ideogramas 01(escriba sentado)® e 04 (O pensador
de Rodin). O homem sentado associado ao escriba sentado, era sem
davida, uma das personalidades instruidas do Antigo Egito. O escriba
era um sujeito que passava por uma rigorosa formacgao desde a infan-
cia. Logo, ao atingir a maturidade, esse cidadao egipcio devia estar in-
teiramente instruido. Razao pela qual, Obenga relaciona a palavra rekh
ao homem sabio, advindo de homem sentado, instruido e por assim
dizer, um fildsofo. Um escriba também caracteriza um filoésofo do An-
tigo Egito pela formacao, instrugao e atuagao. A posi¢ao de estar sen-
tado no caso do escriba, era uma atitude de trabalho intelectual para
escrever, que alids, ‘outras figuras também se mantinham sentadas ou
em pé para ensinar, aprender ou produzir alguma arte’ (Figura 03).

Logo, a figura 01, particularmente, mostra o escriba sentado como um

16 A ideia de filésofo para nés no Antigo Egito, esta inserida na mesma concepgao de
homem sabio ou ancestral. Veja que Obenga associa o hierdglifo de homem sentado ao
homem instruido, erudito e filésofo. Porém, o termo ‘filésofo’ ndo aparece somente
com essa ideia de homem sabio, instruido e erudito, mas também foi profundamente
caracterizado como ‘juiz imparcial’, bem como atribui¢des de um sujeito com perspi-
cacia, moderacao, sagacidade e humildade em conformidade com a inscri¢do de Antef,
comentada acima no item IL

17 As figuras 01, 02 e 03 sao ideogramas da tradigao egipcia: 01) escriba sentado; 02)
mulher egipcia se expressando e 03) quadro de hierdglifos egipcios, incluindo alguns
homens e mulheres sentados. A figura 04 mostra a escultura moderna do Pensador de
Auguste Rodin.

18 Para maiores informagdes sobre a tradi¢do egipcia do escriba sentado, consultar este
site: https://virusdaarte.net/escriba-sentado/
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simbolo dos ancestrais que se sentavam para escrever, ler, aprender,
ensinar e fazer uma arte.

A figura 04 é a escultura magistral de Auguste Rodin, ‘O Pensa-
dor’. E como ficou amplamente conhecida, representa a contemplagao,
a introspecgao e o pensamento humano. Uma escultura construida em
pleno século XIX, foi fortemente influenciada pelas caracteristicas do
periodo moderno. O pensador de Rodin nao € visto como uma figura
moderna de um filésofo? Conforme dissemos acima, ela representou a
contemplacao, introspecgao e o pensamento humano. Estas caracteris-
ticas sdo marcas de quem pensa profundamente, de quem aderiu ao
“conhece-te a ti mesmo socratico”, ou seja, do fildsofo. Claro que nem
todos que pdem a mao abaixo do queixo, deve ser chamado de fildsofo;
da mesma forma, também nao iremos padronizar a figura de filésofo
com o ‘Pensador de Rodin’. Todavia, ndo descartamos que essa escul-
tura moderna também representa a figura inconteste de um filésofo,

sobretudo o fildésofo moderno.

Figura 01 Figura 02
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Conforme podemos observar, a palavra rekhet teve uma pro-
funda importancia conceitual entre os egipcios. Esse termo retine os
trés conceitos fundamentais supracitados, que potencializam o conhe-
cimento: filosofia, sabedoria e ciéncia. A epistemologia do Antigo Egito

ja reunia esses conceitos em rekhet. Todos eles lidam e abordam o
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conhecimento que nasce da capacidade humana de observar, pensar,
raciocinar, calcular, refletir, compreender, interagir, avaliar, reconhe-
cer, deduzir e relacionar. Segundo Moraes, o egiptdlogo e “filésofo con-
golés Théophile Obenga traduziu o termo egipcio rekhet para filosofia.
Rekhet significa perguntar pela natureza das coisas (khet) baseado no
conhecimento acurado (rekhet) e bom (nefer) discernimento (upi)”. (Mo-
raes, 2019, p. 231). Note que, rekhet como filosofia, ja se expressava com
interesse sobre a natureza das coisas, isto €, procurava o significado es-
pecifico e o sentido amplo de cada objeto ou ser que era explorado.
No geral, a rekhet era atenta a emogao, mas também flexivel e
pragmatica. A filosofia do Antigo Egito encontrada na rekhet combina
sensibilidade, praticidade e pensamento. Este tiltimo nado aparece cla-
ramente, mas seria inconcebivel alguém ser sensivel a algo, e ter uma
atitude pratica, sem submeté-los a um pensamento, ou seja, uma emo-
¢ao e uma agao pratica passam pelo crivo da razao. Alids, tanto a emo-
¢do quanto a acgdo pratica sdo avaliadas pela razdao. Quando isso nao
acontece, o sujeito perde a oportunidade de progredir gradualmente,
com experiéncias emotivas e praticas. Deste modo, entendemos que
emocao, pratica e racionalidade sempre estiveram juntas, desde a
época do homo sapiens sapiens. Para a psicologia tradicional, o pensa-
mento poderd ser autobnomo, e por assim dizer seria isolado. No en-
tanto, Vigotski se contrap0s a ideia da psicologia tradicional, dizendo
que separar a esfera afetiva da esfera cognitiva € um dos maiores defei-
tos dessa corrente tradicionalista. Inclusive, Joyce Monteiro Emiliano
em seu artigo afirmou que “[...] as experiéncias individuais e as vivén-
cias afetivas, evidenciando a perspectiva de que a cognigao e afeto sao
aspectos indissocidveis na constitui¢ao do ser humano”. Por esta e ou-
tras razdes ja mencionadas, entendemos que a rekhet egipcia continha

elementos afetivos, praticos e cognitivos simultaneamente.

19 Cf. Vigotski, apud Emiliano e Tomas, 2015, p. 63.
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4 Pensadores gregos que reconheceram o Egito como terra

de sabedoria e filosofia

Antes de apresentarmos alguns dos filésofos do antigo Egito,
vamos destacar renomados intelectuais gregos antigos que considera-
vam o Egito um lugar de sabedoria e filosofia. Comecemos com as pa-
lavras da experiéncia de quem viu e ouviu egipcios in locum, como foi
o caso do historiador grego Herodoto. Este escreveu: “Estender-me-ei
mais no que concerne ao Egito, por encerrar ele mais maravilhas do
que qualquer outro pais; e ndo existe lugar onde se vejam tantas obras
admiraveis, nao havendo palavras que possam descrevé-las” (Hero-
doto, XXXV, p. 149). Herédoto como um bom grego, conhecia muito
bem a cultura do seu pais, mas reconheceu o Egito como um lugar de
valores profundos e excepcionais que nao encontrou em outras regioes
conhecidas por ele?. Como podemos perceber, o historiador grego nao
economizou palavras para reconhecer, admirar e legitimar a importan-
cia cultural do Egito para o mundo.

Isdcrates (436 - 338 a.C.) declara em sua obra Busirus que “to-
dos os homens concordam que os egipcios sdo 0os mais saudaveis e tém
a vida mais longa entre os homens; e entao para a alma eles introduzi-
ram o treinamento de filosofia...”. A sabedoria dos egipcios nas pala-
vras de Isdcrates se aplicava na manutencao da vida bioldgica, nos seus
cuidados didrios e para a alma eles aplicavam o “treinamento de filo-

sofia”.?! Ora, o Antigo Egito conheceu muito antes do grego

20 No livro de Herédoto, vocé encontra outras e diversas referéncias ao Egito, inclusive
mostrando como os gregos foram influenciados pelos egipcios, além de conhecer ou-
tras civilizages sobre as quais ndo estamos abordando aqui. Cf. Herédoto. Histdria.
Ebooks Brasil. Traduzido do grego por Pierre Henri Larcher. Versao para o portugués
de J. Brito Broca. 12 Vol. Livro L e II.

2 Este ponto aguga a nossa curiosidade, pois a expressao “treinamento de filosofia”
parece ser algo novo. Todavia, podemos imaginar que uma alma bem treinada significa
um ser humano eticamente alinhado, que passou por varias experiéncias, de acordo
com as normas estabelecidas que ele devia seguir, desde a mais tenra infancia.
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Hipocrates, o médico Imhotep (polimata egipcio), cujos conhecimentos
de medicina foram estudados por Hipdcrates, que inclusive mencionou
o nome do egipcio em seu juramento.?? Isécrates também declara que
escritores gregos viajavam para buscar no Egito conhecimento. Um de-
les foi Pitagoras de Samos, que “foi o primeiro a trazer aos gregos toda
a filosofia”, segundo esse famoso orador grego. Todavia, o que mais
nos chamou a atengao entre tantas citagdes desse filésofo grego foi a
seguinte declarac¢ao: “Eu estudei filosofia e medicina no Egito” (Asante,
2014, p. 119). Além disso, € curioso saber, que ele estudou em Busiris
no Egito, conforme afirmou o filésofo afro-americano (2022, p. 28).
Platiao afirma em seu livro Fedro, uma obra sobre o amor e a
retdrica, que, o Tote? egipcio “inventou numeros e aritmética, geome-
tria e astronomia e, o mais importante de tudo, as letras”. Ele se refere
ao Tote, o deus da sabedoria, da ciéncia e da escrita. Destarte, Platao
nao mencionou o mestre das letras para elogia-lo. Pelo contrario, ele
fez questao de dizer que a arte criada (a escrita neste caso) por esse
deus, nao resolveria o problema da memoria. Nao iremos entrar nesse
mérito aqui, pois nota-se claramente o viés tradicionalista ocidental ini-
ciado por Platao, que Derrida critica veementemente e o chama de fo-
nocentrismo?¢. Contudo, no Timeu de Platao, o autor da voz a Critias
que relata a visita de Sélon a cidade de Sais localizada na regidao do
delta do rio Nilo. Slon teve a oportunidade de fazer perguntas aos sa-
cerdotes saiticos, sobre a antiguidade e as antigas tradi¢des. Sobre essa

tematica respondeu um dos sacerdotes, que disse:

22 Cf. Machado, Carlos Eduardo Dias e Loras, Alexandra Baldeh. Génios da humanidade:
ciéncia, tecnologia e inovagao africana e afrodescendente. DBA, Sao Paulo, 2017, p. 32.
2 Tote (em grego classico: @w0; romaniz.: Théth; ou em egipcio: Dhwtj, 1é-se djeuti) é
um deus egipcio do conhecimento, da sabedoria, da escrita, da musica e da magia. Na
arte, era geralmente retratado com a cabega de ibis ou babuino, animais consagrados a
ele. Sua contraparte feminina era Seshat (deusa da mitologia egipcia associada a escrita,
a astronomia, a arquitetura e a matematica) e sua esposa era Maat.

24 Fonocentrismo significa a fala no centro das atengdes. Numa cultura fonocéntrica, a
escrita nao é prioridade, sempre vai ficar em segundo plano. Segundo Derrida, o pen-
samento ocidental sempre privilegiou a fala em detrimento da escrita.
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O Sélon, Sélon, voés gregos sois sempre criangas... Ndo ha essa coisa
de um grego antigo. Ao ouvir tal observagao, ele indagou: ‘O que que-
res dizer com isso?’, ao que o sacerdote respondeu: ‘Sois jovens em
vossas almas, todos vds. Vossas almas ndo possuem uma so crenga
transmitida pela tradicao antiga, bem como nenhum conhecimento
tornado velho pelo tempo [...] (Platao, Timeu, 2010, p. 169).

Em outras palavras, o sacerdote egipcio disse claramente que a
Grécia nao possui uma Unica crenga tao antiga e, derivada da antiga
tradi¢gdo, nem uma ciéncia que seja tao antiga como possui o Antigo
Egito. Note que foi o proprio Platao que nos repassou essa informacao,
escrita no didlogo Timeu. Muito provavelmente o filésofo grego cons-
tatou essa verdade, tendo ouvido relatos in locum ou na prépria Grécia.
Uma alma jovem significa ser uma alma com pouca experiéncia, e prin-
cipalmente porque, ainda nao acumulou conhecimentos de antigos sa-
bios e seus ancestrais, como foi o caso daqueles experientes sacerdotes
egipcios. A tradi¢do milenar do Egito antecede civilizagdes como Gré-
cia, Roma, Israel e tantas outras, pois se considerarmos o que disse o
historiador francés Jean Vercoutter, compreenderemos que o Egito é a
mais antiga civilizacdo do mundo (Vercoutter, 1986, p. 10). Outro
adendo é dizer que “Nos tempos biblicos, o Egito ja era uma civilizagao
antiga e as piramides ja existiam ha milhares de anos” (Silva e Cardoso,
2024, p. 10). Sendo assim, podemos afirmar que as palavras de Platao
acima, possuem um fundo de verdade no que concerne ser o Egito,
mais antigo e com uma tradigao epistémica muito anterior aos gregos.

Aristételes atesta que o Egito € a terra original da sabedoria,
como quando afirma em A Politica que “Tudo é bem velho; a prova esta
na historia do Egito. Porque os egipcios sao o mais antigo de todos os
povos, e sempre eles tiveram leis e uma organizagao politica”?, em ou-
tras palavras, os egipcios sao considerados a mais antiga das nagoes,
mas sempre tiveram leis e um sistema politico. Se havia leis e um sis-

tema politico, nao resta duvida que alguém ou um grupo de pessoas

% Cf. Aristételes, A politica, Livro 7, cap. IX, 1329b, paragrafo 5, p. 247
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refletiam, discutiam e elaboravam os principios necessarios para a con-
vivéncia humana, como é comum em todo e qualquer lugar, onde ha
pessoas convivendo. Ora, ter mais um testemunho e desta vez, do es-
tagirita, s6 amplia ainda mais o leque de referéncias pro Egito como
terra de sabedoria e filosofia que antecedeu as raizes ocidentais da filo-
sofia. Mas, conforme dissemos acima, o Egito nao sé antecedeu a cul-
tura grega, como também influenciou e formou alguns dos maiores in-
telectuais da Grécia (James, 2022, p. 58-61).

Seguiremos no proximo subtitulo, que converge com a tematica
deste trabalho, uma seleta lista de sabios e polimatas do Antigo Egito,
que receberam por mérito o titulo de filésofos porque abordaram e tra-
balharam com a problematica filosdfica, seja na administra¢ao das ci-
dades, seja na atividade do escriba ou na elaboragao dos principios es-
pirituais e morais que nortearam a conduta dos egipcios diante dos

deuses, da natureza, do outro e da sociedade.

5 Fildsofos do antigo Egito

Trazer para os dias atuais, em pleno século XXI, personalidades
que viveram had vinte e cinco séculos antes de nds, nao deixa de ser um
desafio e uma responsabilidade. Prezamos aqui pela ética académica e
pelo respeito aos leitores. Por isso, temos compromisso com a verdade
dos fatos e o cuidado semantico de nao exagerar nas interpretagoes e
revelagOes sobre tais figuras até agora. De maneira que, para nés mui-
tos sabios, vizires, escribas, sacerdotes e seus ancestrais foram indubi-
tavelmente pensadores do Antigo Egito, posto que atuaram na educa-
¢ao, formagao humana, além de discutir e elaborar principios morais,
politicos, econdmicos e religiosos.

Conforme afirmou Obenga, “uma grande tradigao filosofica e
cientifica existia no antigo Egito”. O nosso egiptdlogo congolés deixou
claro que os pensadores egipcios penetravam em escritos antigos para

se valer das instrucdes ali disponiveis (Obenga, 2004, p. 35). Esses
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escritos formavam uma tradicao filosofica chamada de sebayit, isto ¢,
um conjunto de ensinamentos. Na sequéncia ele nos brinda com a se-
guinte afirmacgao: “Imhotep, Hor-Djed-Ef, kagemni e Ptah-Hotep no
Reino Antigo (2686-2181 a. C.) construiram a primeira tradicao filoso-
fica na historia do mundo”. Segundo o congolés a filosofia e sabedoria
desses pensadores lhes dava crédito, sobretudo porque mil anos depois
0s quatro nomes acima foram lembrados com reveréncia (Obenga,
2004, p. 35). Além disso, temos acesso a textos escritos por alguns dos
nossos pensadores egipcios, como Kagemni e Ptah-hotep.

O pensador mais antigo do Egito é provavelmente Imhotep
(2686 — 2613 a. C.)?*, ainda que nao tenha sido encontrado nenhum do-
cumento escrito por ele. Todavia, temos conhecimentos de sua existén-
cia e sabedoria através dos textos de outros sabios. Por exemplo, existe
um documento chamado “A cangao do banquete”, que fala tanto de
Imhotep quanto do filésofo Hor-Djed-Ef ou Hardedef em termos favo-
raveis, disse Asante (2022, p. 53). Imhotep foi um polimata do Antigo
Egito que tinha profundos conhecimentos de matematica, engenharia,
medicina e filosofia, além de ser um eximio sacerdote (Asante, 2022, p.
52-54). O filésofo afro-americano ressalta que existem varios documen-
tos que provam a existéncia do pensamento de Imhotep. Ele planejou
e calculou a piramide de Djoser. E a construcao da piramide de De-
graus foi um ‘monumento filos6fico” construido pelo engenhoso arqui-
teto egipcio, que de acordo com Asante: “A Piramide de Degraus de
Saqqara mostra reflexao, pensamento, sensibilidade, estética, equili-
brio, harmonia, visao historica, razao e consciéncia contemporanea da
situagao politica da época”. (Asante, 2022, p. 54).

De acordo com as fontes deste trabalho, Imhotep provavel-

mente viveu durante o século 27 a. C., foi educado por um escriba a

% A data de nascimento e morte de Imhotep sofre alguma alteracdo de acordo com a
fonte pesquisada. Machado e Loras apresentam datas préximas: (2655 — 2600 a. C.) Cf.
Machado e Loras. Génios da Humanidade: ciéncia, tecnologia e inovagao africana e afro-
descendente. Sdo Paulo, DBA, 2017, p. 72.
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partir dos 12 anos e teria comegado sua carreira ainda jovem ao apren-
der seu oficio com o pai nas oficinas reais de Ménfis. Deve ter ingres-
sado na vida sacerdotal, sendo que a fun¢ao de Sumo Sacerdote de Helid-
polis s6 podia ser ocupada apds extensa educagao nas artes e nas cién-
cias.”” Note, que ele recebeu instrugao de um escriba na infancia e ado-
lescéncia, e passou por uma extensa educagao para receber o titulo de
sacerdote. O resultado de todos esses esforcos intelectuais seria a for-
magcao de um homem erudito, polimata, arquiteto, engenheiro, médico
e politico; de modo que, serviu como vizir na corte do farad Djoser. E
paralelamente, exerceu a fun¢ao de sumo sacerdote. Diante de tama-
nha erudi¢ao de um homem do Antigo Egito, dadas as circunstancias
de sua época, o que faltaria para Imhotep ser um filésofo? A nosso ver
nada lhe faltou, posto que conforme afirmamos no subtitulo 3.2, o con-
ceito de seba (sofia) é aplicado ao sabio, isto é, ao fildsofo egipcio ja
suficientemente caracterizado em nosso trabalho.

O significado do seu nome € “aquele que vem em paz”. O primeiro
filosofo da historia, € mais conhecido como idealizador da primeira pi-
ramide construida pelos egipcios. Além de médico genial, nos deixou
os primeiros mapas das constela¢des e a ideia de energia vital, alinha-
mento dos chacras, como caminho para a cura integral. Ele era tao ad-
mirado pelos egipcios que mais tarde foi deificado, adorado como um
deus da medicina e da sabedoria. A partir do Primeiro Periodo Inter-
mediario (2180 — 2040 a. C.)* Imhotep passou a ser lembrado e respei-
tado como poeta e fildsofo.

Kagemni era um homem apaixonado pela vida, compreendia a

interrrelagdo entre ecologia, meio ambiente e relagdes humanas. Esta

2 Cf. https://study.com/academy/lesson/what-was-imhotep-quotes-timeline-accom-
plishments.html#section---ImhotepSBiography

28 Essa referéncia é aproximada. Percebemos datas aproximadas em diferentes fontes.
De acordo com Vercoutter esse periodo foi agitado e obscuro, mas durou aproximada-
mente 150 anos segundo o filésofo afro-americano Karenga. Cf. Vercoutter, Jean. O
Egito antigo. Sdo Paulo: DIFEL, 1986, p. 62 e Karenga, Maulana. Maat The Moral Ideal in
Ancient EQypt: A Study in Classical African Ethics. New York: Routledge, 2004, 2.3.
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foi uma primorosa interpretacao feita pelo nosso afrocentrista ameri-
cano, a partir das paredes adornadas da mastaba de kagemni (Asante,
2022, p. 80). No entanto, o que mais nos interessa sao suas ideias morais
e seus principios éticos, embora ecologia e meio ambiente sejam impor-
tantes e compreendem sua filosofia. O fil6sofo estadunidense afrocen-
trista compilou seis djeds ou pilares de kagemni: devogao, compaixao,
lealdade, equilibrio, solidariedade e julgamento. O primeiro pilar (de-
vogdo) aponta um ideal moral: realizar agdes corretas sem buscar re-
compensas. Deve-se fazer o certo porque € certo. O segundo pilar (com-
paixdo) afirma que a pessoa ideal tem compaixao por todas as criaturas
vivas. Ora ter compaixao pelo outro é um sentimento de ternura, cari-
dade, bondade, empatia, enfim, de humanidade. Ser indiferente com o
outro e com a natureza significa nao ter coragao nem cérebro. Isso é
atemporal! Os demais pilares lealdade, equilibrio, solidariedade e jul-
gamento sao recomendagdes da ética de Kagemni, cuja relevancia foi
profunda e importante para os egipcios daquela época, como também
¢ para os nossos dias (Asante, 2022, p. 80-87).

Conhega agora o sabio egipcio Ptah-hotep (Séc. XXV e XXIV a.
C.). Este é absolutamente incontestavel. Consideramos relevante esse
pensador egipcio, sobretudo porque foram encontrados textos escritos
por ele. O texto filosdfico que ele nos deixou foi denominado de “As
maximas de Ptah-hotep”, que se encontra no papiro Prisse, guardado
na Biblioteca Nacional da Franca. O texto é auténtico conforme com-
provou Isaac Myers através de sua obra “os livros mais antigos do
Mundo”, destacando textos de Ptah-hotep e as instrugdes para Ka-
gemni (Asante, 2022, p. 68). Outrossim, devemos acrescentar que o Pa-
piro Prisse contém o Ensinamento de Ptah-hotep e a obra dedicada a
Kagemni, conforme comentou Frangois Chabas em 1858. De acordo
com o egiptdlogo francés, Prisse d’Avenues deu esse papiro a Biblio-
theque Nationale (Biblioteca Nacional de Paris), posteriormente publi-
cado em 1847 (Asante, 2022, p. 69).

90 Filosofia da Libertac¢ao, Latino-americana e Africana



Em suma, as 37 méaximas de Ptah-hotep ¢ um conjunto de dire-
trizes para uma boa vida. Em que consiste essa vida boa? A vida boa
em nossos dias € traduzida em qualidade de vida. Veja o que diz Reis:
“Se para Socrates, a vida ndo examinada ndo é digna de ser vivida, para
Ptah-hotep, a vida s6 pode ser bem vivida quando o individuo sabe o
momento certo de calar e o momento certo de falar, manter a cabeca e
o sangue-frio, evitar a cdlera e o discurso inttil e inserir-se na Maat com
espirito pacifico” (Reis, in carreira, p. 58). Sao palavras como essas que
alimentam o nosso coragao e agugam a curiosidade da nossa razao. Em
suma, as palavras de Ptah-hotep seguramente estimulam e nos encora-
jam a reflexao sobre dignidade na vida, a relagao consigo mesmo, com
0 outro e com a natureza.

Além de Ptah-hotep encontramos outros sabios do Egito clas-
sico que viveram nos Reinos Antigo, Médio e Novo. Todos eles obvia-
mente, precederam os fildsofos gregos que sé apareceram no século VI
a. C. Sabios como Duauf, Hardedef, Kagemni, Khunanup, Amanembhat,
Ipuwer, Sohotepibre, Amenhotep, Akhenaton, Amenemope entre ou-
tros egipcios, ainda desconhecidos, precisam ser investigados, classifi-
cados e valorizados como pensadores. Nunca mais devemos cometer a
mesma omissdao que muitos pesquisadores ja cometeram, ao mostrar
apenas intelectuais e pensadores ocidentais, originarios da cultura
greco-romana. E salutar dizer que, a Africa tem histdria e guarda um
legado epistémico auténtico, fruto de reflexdes e produgoes dos ances-

trais africanos, conforme foram mencionados neste trabalho.

6 Consideracodes finais

Escrevemos este artigo para desmistificar uma tese ainda cor-
rente, de que a Africa ndo produziu ciéncia nem tampouco filosofia.
Alids, em nossos dias ainda é muito comum ouvir defensores da filo-
sofia eurocéntrica, reproduzir a falsa ideia de que a origem da filosofia

é grega. Lancaram criticas negativas e racistas contra a cultura africana.
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Ha quem sustenta, com muita veeméncia, que, o pensamento tradicio-
nal africano nao seria capaz de compreender nem lidar com as questdes
abstratas. Para pensadores eurocéntricos, os nativos africanos, defron-
tados com a grande incdgnita que é o Universo, seriam incapazes de ir
além do temor e da reveréncia, proprios das mentes ditas “primitivas”.
Por isso, o “chamado ‘racismo cientifico’, um dos pilares do colonia-
lismo no século XIX - desqualificando as fontes do saber africano co-
nhecidas desde a Antiguidade, negou a possibilidade de os africanos
produzirem filosofia” (Lopes e Simas, 2021).

Com o objetivo de contribuir, mesmo com as limitag¢oes biblio-
graficas, mostramos neste trabalho algumas evidéncias conceituais da
filosofia africana, radicada no Antigo Egito, bem como a existéncia de
pensadores da antiguidade egipcia. Podemos perceber como o pensa-
mento africano no antigo Egito era complexo e profundo, resultado de
um legado de producao intelectual, moral e espiritual. Segue as nossas
observacdes e conclusdes sobre essa necessaria pesquisa que acabamos
de realizar. Todavia, esse € so o inicio de futuras produgdes que terao
esse caminho como modelo.

Conforme lemos até aqui, a cultura egipcia produziu uma vari-
edade de conhecimentos concretos e abstratos. Nao precisamos expli-
car que a constru¢ao de uma piramide no Antigo Egito contém conhe-
cimentos concretos e abstratos simultaneamente: “A construcao das pi-
ramides botou milhares de egipcios para suar, exigiu conhecimentos
avancados de matematica e muitas pedras”?. Os conhecimentos avan-
cados consistem tanto em matematica como em outras ciéncias como
engenharia, quimica, medicina, astronomia, geografia e arte; como
também se estendem, a genial sabedoria construida por farads, vizires,
escribas, sacerdotes e seus ancestrais. Vimos que esses polimatas da an-

tiguidade egipcia sao chamados de filosofos, porque produziram

2 Cf. https://super.abril.com.br/mundo-estranho/como-foram-erguidas-as-piramides-
do-egito
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textos filosdficos e/ou praticaram a atividade filoséfica durante a vida.
Os pensadores egipcios debateram e escreveram sobre grande varie-
dade de temas, como o significado e a aplicagao dos ideogramas (hie-
roglifos), a produgao das artes, da ciéncia, das leis, da ordem moral, da
espiritualidade, ancestralidade, dos livros, da educagao e a luta de clas-
ses.

Aprendemos que houve desenvolvimento de conceitos filosofi-
cos no territorio africano, muito antes de alcancgar a Grécia, sendo o An-
tigo Egito uma forte referéncia, conforme dissemos acima, inclusive
mesmo antes dos egipcios, ha registros de uma primorosa filosofia na
Etidpia. Decidimos nao tratar sobre a filosofia etiope, mas considera-
mos relevante essa informacao, para permitir que qualquer pesquisa-
dor, possa buscar esses conhecimentos e ampliar o que ja chamamos
hoje de filosofia africana.

Os conceitos filosoficos vigentes na antiguidade egipcia, como
maat, rekhet e seba foram indispensaveis para a constru¢ao de uma
cultura baseada na racionalidade, visto que os trés conceitos supracita-
dos sdo abstratos. Veja que maat abrange diferentes dreas do conheci-
mento, como mitologia, cosmologia, ontologia, ética e filosofia. Esta, é
a diversidade conceitual de maat para vocé entender, o quanto ela é
abrangente. Conforme registramos no inicio deste artigo, a concepgao
filosofica de maat interage com a ética e a ontologia. Note que antes dos
gregos, os egipcios ja falavam na existéncia do verdadeiro ser e na pos-
sibilidade de uma regeneracao do nao ser, isto é, a passagem do nao-
ser ao ser e vice-versa. O conceito de rekhet também foi um “achado”
incrivel, enquanto filosofia, sabedoria e ciéncia. Depreendemos dai
que, ele retne os trés conceitos fundamentais supracitados e potencia-
lizam o conhecimento. Deste modo, o significado filosofico de rekhet,
tal como bem traduziu Obenga, significa “perguntar pela natureza das
coisas baseado no conhecimento acurado’. Ora, conhecimento acurado
€ 0o mesmo que aprimorado ou cuidadoso. E o cuidadoso € meticuloso

e sistematico, logo contém regras e método. Sendo assim, rekhet é um
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expressivo conceito filoséfico do Antigo Egito, posto que sugere uma
das mais importantes atividades da filosofia: investiga¢ao sobre a es-
séncia das coisas. O terceiro conceito egipcio apreendido aqui € seba,
isto €, sofia ou sabedoria. Em conformidade com varios intelectuais
africanos e ocidentais mencionados no capitulo III-b acima, a origem
da palavra sofia é egipcia como também foi a pratica filosdfica.

Diante das colocacdes que fizemos até agora, ficou claro para
nds que o Antigo Egito foi uma cultura muito potente em sua organi-
zagao politica, epistémica e filosdfica, sobretudo porque encontramos
referéncias histdricas e sapienciais marcadas e reconhecidas por reno-
mados intelectuais como Herddoto, Isdcrates, Platao e Aristoteles. Ou-
trossim, contribuiram largamente para conhecermos adequadamente o
Antigo Egito, os intelectuais contemporaneos citados neste trabalho
que pesquisaram de forma profunda a histdria e a epistemologia egip-
cia. O resultado dessas investigacoes esta sendo colhidos por nds, que
temos a incumbéncia de reproduzir os fatos ocorridos e principalmente
os valores epistémicos desenvolvidos por povos africanos do Norte da
Africa, como também devemos repassar a sabedoria e filosofia nascidas
na Africa subsaariana. Aprendemos muito com 0s nossos ancestrais en-
contrados nesse contexto historico e filosdfico do Antigo Egito. Por-
tanto, a Africa produziu valorosos sabios, cientistas, filésofos e polima-
tas que escreveram leis, principios, preceitos morais e religiosos de

acordo com a necessidade e reivindica¢oes da sociedade e dos farads.
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1 Introducao

Este texto problematiza a possibilidade de afirmar a identidade
dos povos latino-americanos face um horizonte moderno/colonial.
Desde o inicio da colonizagao houve um esforc¢o de traduzir os modos
de vida, historias e linguas dos indigenas para a escrita ocidental/fono-
grafica. Essa tradugdo pode ser vista como uma faca de dois gumes, a
depender de quem o faz e para qué. Veremos como a descrigao dos po-
vos locais passava por uma tentativa de controle por parte dos coloni-
zadores, assim como também surgem em busca da preservacao de mo-
dos de vida, tragando estratégias de revolta contra violéncia colonial.
Para colocar essa questao, partirei do diagnostico que Denise Ferreira
da Silva faz da modernidade e apresentarei reflexdes a partir de um
encontro entre Johann Gottfried Herder e Garcilaso de la Vega. Ambos
os autores, ao seu modo, mobilizaram a historia e a lingua para reivin-
dicar a autonomia de seus povos.

Chamou a atengado inicialmente em minha pesquisa?, ao abir

pela primeira vez o “Ensaio Sobre a Origem da Linguagem”, obra de

! Mestrando em filosofia pelo PPGFil/UnB, bolsista CAPES — demanda social. E-mail:
joaquim.barbosa94@gmail.com
2 Este texto foi produzido dentro do escopo da dissertagao de mestrado: “Espectros de
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Herder de 1772, a quantidade de citagOes referentes a estudos sobre as
linguas indigenas das Américas. Ao tentar delimitar a diferenca entre
a linguagem humana e a linguagem animal, o autor cita esses estudos
para mostrar como a linguagem humana pode se desdobrar em espe-
cificidades inimaginaveis, fazendo com que a escrita fonética dos euro-
peus tivesse grande dificuldade em capta-las. Garcilaso aparece nesse
momento do texto, sendo o inico autor citado que ndo nasceu na Eu-
ropa. Seguimos o rastro desse aparente sinal de contato entre uma pro-
dugao local e uma europeia sobre o tema da relagao entre linguas, his-
torias e povos.

Tomando o cendrio apresentado por Denise no livro “Homo
Modernus — para uma ideia global de raga”, para contextualizar o foco
de nossa analise, podemos observar uma boa pista sobre como o pen-
samento moderno constitui-se a partir do pressuposto de que os gru-
pos humanos dividem-se em critérios raciais (ou culturais, étnicos, na-
cionais etc), em uma diferenca natural e inquestionavel, o que se con-
suma nos textos nacionais que endossam as Republicas latino-america-
nas, nos quais a violéncia contra pessoas racializadas ¢ sistematica-
mente naturalizada. A diferenca racial vista como um factum justifica a
visdo dominante de que as pessoas racializadas possuem diferengas na-
turais com rela¢ao aos brancos, devido a sua “cor”, “cultura”, etc. A
naturalizagao dessa diferenca fundamenta a possibilidade da exclusao
das racializadas do socius do Homo Modernus, a depender de sua “capa-

cidade” de se “adaptar” para que lhe seja concedida a “inclusao”?. Essa

Herder: raga e sentimento nacional” (2025), em produgao.

3 Denise Ferreira da Silva utiliza os termos “engolfamento” e “assassinio” ou “oblite-
ragao” para abordar essa questdao. O “texto nacional” configura os enunciados cientifi-
cos, tal como elaborados pela sociologia e antropologia, num movimento que une os
pilares de universalidade e historicidade. Nesse contexto, “...a significagao cientifica
mobilizou o racial para produzir sujeitos modernos que surgem na exterioridade/ afe-
tabilidade e que existem entre dois momentos de violéncia: (a) engolfamento, isto é, “ne-
gacao parcial”, o ato violento produtivo de nomear, a apropria¢ao simbdlica que os
produz, inaugurando uma relagio exatamente porque, no regime de representagiao que

a interioridade governa, a significacdo cientifica institui sujeitos insuprassumiveis e
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pista nos conduz a refletir sobre como a prdpria constitui¢ao do pensa-
mento moderno autoriza a reproducgao dessas cenas de violéncia.
Como diferenciar-nos através de identidades locais sem reafirmar esses
pressupostos raciais?

Neste texto, entretanto, o foco nao sera abordar o momento de
consumacao dos textos nacionais (as Republicas latino-americanas or-
ganizadas enquanto Estados modernos), os quais, ao aliarem as de-
mandas de historicidade e universalidade do pensamento cientifico
pos-iluminista, conformaram a ideia global de raga. Pretendo observar
COmMO esses mesmos pressupostos raciais ja operavam desde o inicio da
coloniza¢do. Em vez de ir de Herder aos textos nacionais, como faz De-
nise, retrocederei com ele para perto dos esfor¢os de Garcilaso de la
Vega em se afirmar como um peruano mestico, comentando o modo
como a ideia de raga aparece em seus “Comentdrios Reais dos Incas”.
Esse movimento demonstra que a utilizacao da ideia de raga aparece
para justificar a violéncia colonial desde o inicio da colonizagdo até as

Republicas.

2. Os pilares da historicidade

Herder é desenhado no “Homo Modernus” como o que intro-
duz, dentre outras abordagens, “... uma ontologia social baseada no
Histdrico, que constitui o sujeito coletivo, a nagdo ou o povo, como
efeito da temporalidade.” (Da Silva, 2022, p. 166), considerando-o o “pi-
lar da historicidade” moderna. O modo com ele pensou a mediagao ne-
cessaria que a razao deve fazer pelo historico exerceu grande influéncia
sobre os discursos posteriores. Como no lembra Sonia Sikka, “Ele é

mencionado com frequéncia em obras que tratam de cultura ou etnia,

irreduziveis, e (b) assassinio, aniquilagao total, o momento que oblitera a relagao neces-
saria, mas assombrosa, entre o Eu instituido pelo desejo pela transparéncia (autodeter-
minagao) e os afetaveis (que a catalogagao cientifica das mentes institui), os “outros da
Europa” sempre-ja em desaparecimento.” (Da Silva, 2022, p. 113).
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e é raro encontrar qualquer trabalho extenso sobre o tema do naciona-
lismo cultural que ndo faga alusao a influéncia de suas ideias.” (Sikka,
2011, p. 1). O escopo de seu corpus tedrico/textual, entretanto, ndo cos-
tuma ser muito trabalhado.

Chama a atengdo a recepgao quase sempre intermitente que
Herder possui, assim como a amplitude de espectros que sua mencao
abarca, sempre rondando as questdes de cultura, etnicidade, naciona-
lismo etc. Tanto os discursos sobre o multiculturalismo, que afirmam o
elemento particular dos povos, até a fundamentagao de discursos de
totalitarismo nacionalista: ambos os extremos sao capazes de invoca-lo
(Barazza, 2014; Gerdmar, 2009).

Sua heranga manteve-se no século XIX, sendo notavel sua in-
fluéncia em topicos centrais da filosofia de Hegel, em especial acerca
da linguagem e da filosofia da histdria. Para além da filosofia, textos
mencionam Herder como uma influéncia decisiva “para o nascimento
da antropologia moderna como disciplina” (Foster, 2010, p. 222), ob-
servando sua leitura sobre a diversidade e autonomia cultural dos po-
vos. Autores como Ingelborg Solbrig sugerem que, através da formagao
alema de W. E. B. Du Bois e Alain Locke, as ideias de Herder teriam
influéncia sobre a concep¢ao de povo negro do inicio da Harlem Re-
naissance, parte importante da histéria do movimento negro estaduni-
dense. Esses trés movimentos tedricos representam parte do escopo das
ciéncias pos-iluministas apontados por Ferreira da Silva como a mon-
tagem decisiva da ideia global de raca (Hegel, a antropologia e a socio-
logia das relag¢des raciais), consumando a naturaliza¢do de uma dife-
renca racial intrinseca entre grupos humanos, ao passo que firmam a
propria excepcionalidade ontoldgica da humanidade vista como una,
universal e histdrica, o que coloca em condi¢do de afetabilidade, ou
seja, patologiza os “humanos” que ndo realizam completamente esse
horizonte. Acredito que observar essas reverberagdoes de Herder po-
dem auxiliar a tensionar esse ponto, considerando o que aparece e o

que some na transigao do século XVIII para as ciéncias posteriores ou
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anteriores. Este momento evidencia a conexao entre a elaboracdo da
nocao ampla de humanidade, determinada pela autonomia do sujeito
e pela violéncia colonial. E um momento no qual se busca equacionar
em termos filosoficos a divisdao humana em grupos raciais promovida
pela técnica de colonizagao.

Por um lado Herder buscava delimitar, dentro da interioridade,
a partir de uma palavra interior, que se expressa enquanto marca sen-
sivel, um espago exclusivo para a Humanidade. Ao lado de seu ex-pro-
fessor, Immanuel Kant, considerava portanto essa humanidade como
Unica e universalmente disseminada pelo globo. Esse dois filosofos ale-
maes juntam-se em prol do estabelecimento de uma humanidade
Unica: é a tese da “monogénese”. Essa frente enfrenta escritores como
Christoph Meiners, autor do mesmo contexto que dividia a racas hu-
manas a partir de diferentes origens — a tese da “poligénese” — sendo
explicitamente racista a respeito de qual origem humana era especial
em detrimento das demais. Por outro lado, Herder combate Kant pelo
uso que ele “faz do conceito de raga, ‘esse termo ignobil [unedle]” (Her-
der, Vol. I, 1869, 110).” (Santos, 2023, p. 341), e defendia que a humani-
dade se disseminava em povos, determinados através de suas geogra-
fias, linguas, culturas, formacgoes e histdrias (todas interconectadas). A
diferenca entre esses povos ndo era intrinseca, ou seja, nao dizia res-
peito a uma historia natural, como afirmava Kant, mas formada a partir
da recepgao do legado ancestral da Linguagem, o que ocorre através
da formagao, da cultura e das linguas, reconhecendo as conexdes entre
humanos, animais e geografia, dentro de uma “economia natural” da
mae natureza.

Muito embora haja sintonia entre toda a criagao, € apenas na
Humanidade que surge a Linguagem, enquanto marca caracteristica
da maneira como cada individuo afirma sua autonomia, nunca disso-
ciado de seu povo. A visdao de Kant, critica Herder, objetificaria a natu-
reza humana e depende da razao cientifica, pois resolve a questao da

humanidade na transcendentalidade, relegando as ragas ao
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conhecimento de uma historia natural (a qual se desenvolve por leis
naturais). Ao considerar a importancia da Linguagem para a razao,
Herder demonstra que a historia fundamenta a constitui¢ao de qual-
quer racionalidade. A razao, portanto, ndo pode ser a priori, mas sim
em constante evolucao, junto com as linguas e com a historia de cada
povo.

O “Ensaio sobre a origem da linguagem”, obra de Herder pu-
blicada em 1772, é uma tentativa do autor de responder a Academia
das Ciéncias da Prussia, que solicitava hipdteses sobre a capacidade
humana de desenvolver linguagem. Nessa obra ja aparecem algumas
criticas ao colonialismo, embora ainda de maneira mais timida do que
em textos posteriores do autor, como as “Cartas para o avango da hu-
manidade” (1793-1797). Boa parte de sua critica a violéncia colonial de-
riva, no momento do Ensaio, dessa posicao a respeito da linguagem. Se
a Linguagem se desenvolve em cada ser humano, especificamente, ga-
rantindo seu carater gregario e sua disseminagao historica, cada povo
nao poderia ser interrompido nesse processo, o que representaria uma
quebra na justi¢a divina e a consequéncia viria em forma de vinganga
(nemesis). Comentando a obra de Garcilaso de la Vega, autor peruano
do século XVII, observa o qudo nocivo é para um povo ter sua lingua

substituida pela lingua do colonizador:

Garcilaso de la Vega queixa-se da forma como os espanhéis desfigu-
raram, mutilaram a lingua peruana no que toca ao som das palavras;
de como, a partir dessas falsificagdes, criaram artificialmente o pior
produto que podiam ter deixado aos Peruanos. (Herder, 1987, p. 32)

Garcilaso, de fato, estabelece tais criticas, por ver que as dife-
rentes manifestagdes culturais peruanas, assim como as formas tradici-
onais de organizacao e disseminagao da histdria, estavam se perdendo
dado a violéncia promovida pela Espanha, mostrando as descontinui-
dades que a cultura Inca sofria ao passo que a presenga espanhola per-

sistia. Mas sua critica € mais ampla, como veremos. Por hora pergun-
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tamos: quem sao os Peruanos? Desde quando podemos falar em algo
proprio do Peru? Conforme a abordagem de Denise, Herder anuncia
os pilares da historicidade que globaliza a ideia de raga, permitindo a
perpetuacao de sua violéncia. Isso demonstra como a aparente inten¢ao
de Herder em combater o colonialismo opera de maneira ambigua.

Como essas tensoes operam no texto de Garcilaso de la Vega?

3 A histdria universal e a ideia global de raca: o caso de

Garcilaso de la Vega

Garcilaso de la Vega (1539-1616) parece reagir contra essa hete-
rodeterminagao do povo local e mostra seus efeitos, assim como Her-
der identificou. O autor, batizado como Gémez Sudrez de Figueroa, fi-
lho do colonizador espanhol Garcilaso de la Vega e da palla Inca
Chimpu Ocllo, sobrinha do Inca Huanya Capac, nasceu e viveu em
Cuzco até os vinte anos (Chamorro, 2016, p. 10). Os interesses da Espa-
nha impediram que o matrimonio de seus pais continuasse, de modo
que o jovem Garcilaso passou a viver apenas com seu pai e a madrasta,
embora ndo tenha perdido o vinculo e o contato com a mae. Antes de
progredir para suas observagoes sobre a aplicagao da ideia de raca, ve-
jamos como o autor considera a universalidade da histdéria. Tracemos
um breve recuo para pensar a contextualizar um quadro mais geral da
relagao do pensamento europeu acerca dos nativos da América. Leiam

esta citagdo que Denise faz de Pero Vaz de Caminha:

Parece-me gente de tal inocéncia que, se nds entendéssemos a sua fala
e eles a nossa, seriam logo cristaos, visto que ndo tém nem entendem
crenga alguma, segundo as aparéncias [...] E imprimir-se-a facilmente
neles qualquer cunho que lhe quiserem dar, visto que Nosso Senhor
lhes deu bons corpos e bons rostos, como a homens bons. E Ele nos
para aqui trazer creio que nao foi sem causa. (Pero Vaz de Caminha
in. Da Silva, 2022, p. 67)
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A maneira como a autora recebe essa citacao reflete 0 modo
como observa os efeitos da elaboracao da ideia de raga no Homo Moder-
nus. Para ela, a modernidade colonial se constréi a partir de uma nogao
de interioridade privilegiada, intrinseca apenas ao branco europeu,
como dissemos, que € capaz de olhar para o exterior e reconhecer as
leis e categorizar a realidade. A autora afirma que 300 anos apds o di-
agnostico inicial que Caminha faz da inocéncia dos indigenas, estabe-
leceu-se a catalogagdao das mentes dos diferentes grupos humanos ela-
borada pela filosofia do século XVIII e consolidada pelas ciéncias pds-
iluministas do século XIX*.

Isso nao apaga o fato de que a colonizagao ¢ violenta desde o
principio da guerra promovido pelo “mau encontro”. E notavel que ha-
via por parte de algumas narrativas, muitas delas oficiais, como a de
Caminha, uma espécie de “defesa” da autonomia indigena. Nessas
perspectivas, povos descritos como selvagens, inocentes, bons de cora-
¢do, seriam aptos a desenvolverem o cristianismo, sendo, inclusive, a
missao dos colonizadores promover essa transi¢ao. Essas “defesas”,
como sabemos historicamente, ndo provocaram qualquer indecisao ao
poder colonial sobre a possibilidade de exercer violéncia contra esses
povos. Seriam eles autonomos apenas para se darem em sacrificio?

E comum a recordacdo do Frei Bartolomeu de las Casas (1475-
1566) como um exemplo de posi¢do contrdria a violéncia colonial.
Mesmo considerando sua saudosa defesa dos indigenas amerindios en-
quanto possuidores de alma, essa defesa se da em termos que o permite

afirmar que

Deus criou todas essas gentes infinitas, de todas as espécies, mui sim-
ples, sem finura, sem astticia, sem malicia, mui obedientes e mui fiéis
a seus Senhores naturais e aos espanhdis a que servem [...] Como essa

4 Cito: “Em vez da conversao das almas ‘dessas’ pessoas, o que se deu cerca de trezentos
anos mais tarde foi a catalogagao de suas mentes, que produziu as estratégias de poder
que governam as condi¢des contemporaneas globais” (Da Silva, 2022, p. 67).
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gente seria feliz se tivesse o conhecimento do verdadeiro Deus!” (de
las Casas, p. 26-27)

Mesmo essa postura contraria a violéncia, promove uma capta-
¢ao dos seres humanos nativos enquanto uma espécie de continuidade
da histdria europeia, as “inclui” no mesmo horizonte, na mesma teleo-
logia. A crenca de Caminha sobre a causa divina da colonizagao nao
difere substancialmente da crenca de las Casas na felicidade da alma
indigena convertida. Como nos lembra Denise, as narrativas coloniais
apresentam um evento politico, um movimento duplo de desloca-
mento e engolfamento, no qual o “ser” do conquistador e do nativo
surgem submetidos ao regente divino (Da Silva, 2022, p. 68).

E como Garcilaso se posicionava sobre essa universalidade pro-
porcionada pelo autor divino? Conquistador e nativo sdao ambos sub-
metidos a essa regéncia? Para tanto, a posigao de mestizo é de notavel
relevancia na construgao da atividade politica e literaria do primeiro
autor legitimamente peruano (Maridtegui, 2000). El Inca criticava os da-
nos que a inser¢ao da lingua espanhola teria na autonomia do povo
peruano, o qual desenvolvia sua histéria nao apenas a partir de suas
linguas proprias, mas também na forma de contar historias, oralmente
ou através dos quipus. Entre outros danos, queremos ressaltar que o
autor observava que a prépria sistematiza¢do e categorizagao de gru-
pos humanos conforme o nascimento era uma invencao espanhola para
manter o povo local sob uma determinada ordem social, compde algu-
mas das “cosas que los castellanos han llevado al Peri, que no habia antes de
ellos”. Nos “Comentarios Reais sobre os Incas”, entretanto, sua referén-
cia € sempre a corte espanhola, assim como reconhece a “inclusdo” da
histdria peruana na histdria universal. Inicia os comentarios apresen-
tando uma versao “primitiva” do modo de vida peruano, que culmina

com seu momento presente equiparavel a realidade espanhola:

Para que se entienda mejor la idolatria, vida y costumbres de los indios del
Perii, serd necesario dividamos aquellos siglos em dos edades: diremos cémo
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vivian antes de los Incas y luego diremos como gobernaron aquellos Reyes
[...] em aquella primera edad y antigua gentilidade unos indios habia poco
mejores que bestias mansas y outros mucho peores que fieras bravas [...] Otros
adoraban la tierra y le llamaban Madre. (de la Vega, T-1, Cap. IX/X, p. 26-
28)

A respeito da sistematizacao e categorizacao de grupos huma-
nos conforme o nascimento “Ele menciona esse fato apenas para nega-
lo, argumentando que a divisdo racial é de fato uma imposi¢ao de um
esquema artificial pelos colonizadores espanhdis, com o simples pro-
posito de manter a ordem social” (Smith, 2015, p. 144, tradugao livre).
Garcilaso comenta sobre a formulagao de alguns dos nomes utilizados

a época:

Es ast que al espaiiol o espafiola que va de acd llaman espaiiol o castellano
[...] En nombre que lo inventaron los negros, y asi lo muestra la obra. Quiere
decir, entre ellos negros nacido em Indias; inventdronlo para diferenciar los
que van de acd, nacidos en Guinea, de los que nacen alld, porque se tienen por
mds honrados y de mds calidad por haber nacido em la patria [...] Al hijo de
negro y de india, o de indio y de negra, dicen mulato y mulata. [...]; A los
hijos de esparfiol y de india o de indio y espafiola, nos llaman mestizos (de la
Vega, XXX, p. 265-266, grifos préprios do autor).

Ao final do capitulo XXX do livro 9, do segundo tomo dos “Co-
mentarios Reais sobre os Incas”, Garcilaso conclui que “Todos estos nom-
bres y outros, que por excusar hastio dejamos de decir, se han inventado em mi
tierra para nombrar las generaciones que ha habido después que los esparioles
fueron a ella; y podemos dicir que ellos los llevaron com las demds cosas que
no habia antes” (Idem, p. 266). Dentro do escopo geral deste livro, para
além das nomenclaturas a partir do nascimento, os colonizadores tam-
bém trouxeram animais, como cavalos. De la Vega cita um caso no qual
um negro, por ser mais abundante que um cavalo, serviu quase como

troco em uma proposta de negociagao:

... un negro llevaba de diestro un hermoso caballo, muy bien adre-
zado a la brida, para que su amo subiera em él: “Por el caballo y por
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el esclavo, asi como vienen, os doy diez mil pesos” [...] No lo quiso el
duefio, diciendo que queria el caballo para entrar em €l em la batalla-
que esperaban dar al enemigo [...] (de la Vega, 1976, T-1I, Livro 9, Cap.
XVI, p. 242)

Todo caso, podemos dizer que o Inca endossava em sua pers-
pectiva a universalidade do género humano, atitude tedrica que nao
era pacifica em sua época. Justin E. H. Smith nos apresenta a seguinte

leitura sobre a obra de Garcilaso de la Vega:

Uma ilustracao clara da polissemia de “mundo” pode ser encontrada,
por exemplo, no livro “Comentdrios Reais dos Incas”, do filésofo po-
litico espanhol-inca Garcilaso de la Vega, publicado pela primeira vez
em 1609, no qual o autor dedica o primeiro capitulo do primeiro livro
a negar a visao impia de que existem “muitos mundos” e a afirmar

7

que o “Novo Mundo” é assim chamado apenas porque foi descoberto
recentemente, nao porque seja, de alguma forma, uma realidade dis-
creta ou independente. (Smith, 2015, p. 96, tradugao livre).

Do ponto de vista espanhol, a questao sobre a importancia de
nomear a historia das colonias tornou-se decisiva no século XVIII,
quando boa parte do debate intelectual buscava romper o preconceito,
provindo especialmente da Franga, de que os espanhdis nao eram ca-
pazes de manter uma boa administragao colonial em virtude da situa-
¢do de decadéncia intelectual, refletida em seus estudos sobre a historia
social e natural das Américas sob sua gestao (Canizares, p. 194-196). E
nesse contexto que surge, por exemplo, a figura de André Gonzalez de
Barcia (1673-1743), que editou classicos espanhdis do século XVII e ini-
cio do século XVIII para fomentar o nacionalismo espanhol e provar o
valor dessa nagao para as demais nagoes da Europa, momento no qual,

inclusive, Garcilaso passou a ser revisitado:

Nomear lugares, afirmava Barcia, era o primeiro passo para a verda-
deira posse colonial. Num tratado em que se propds a reconstruir a
histéria da coloniza¢ao espanhola da Florida para interromper a perda
simbolica desse territorio [..] argumentava que a La Florida de
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Garcilaso (Lisboa, 1605), embora fosse um bom primeiro passo para a
historia da colonizagdo espanhola da peninsula, tinha muitos defeitos,
incluindo um acesso limitado as fontes. (Cafiizares, p. 198).

Ao retomar Garcilaso, Barcia acredita que poderia ser um bom
primeiro passo para a historia da colonizagao espanhola, muito embora
houvesse um acesso limitado as fontes, o que enchia seu texto de defei-
tos, portanto nao preenchia os critérios da ciéncia da época (Idem, p.
198).

Uma preocupagcao similar com a criacdo de repuiblicas liberais pds-co-
loniais levou as elites peruanas a nao enfatizar tanto quanto necessario
a rica tradigao historiografica colonial iniciada pelo inca Garcilaso de
la Vega, que procurava reconstruir um passado inca classico para o
vice-reinado do Peru” (Idem, p. 255)

O que se justifica quando lembramos que se enfocarmos o modo

como seu legado se disseminou no proprio Peru:

Prueba de su difusion es que ya muy avanzado el siglo XVIII, a causa de la
rebelion de Tipac Amaru II (1872), se supo que el libro tenia gran acogida
entre las masas indigenas, y seguin José Durand, los Comentidrios reales puede
ser considerado como la “biblia secreta” de Tiipac Amaru II. (Fernandez,
2004, p. 154)

Enquanto um nativo, Garcilaso de la Vega pretende escrever
desde uma perspectiva distinta da de Barcia e Bartolomé de las Casas,
muito embora seja inegavel a influéncia da tradicdo humanista latina
em seu pensamento. Assim como Bartolomé, Garcilaso buscou afirmar
a autonomia dos povos nativos, considerando que também tinham seu
lugar na histéria mundial. Mas aqui, para além da conversao, os povos
do Peru poderiam ser considerados como mais um tronco dessa grande
historia. Reivindicava uma autoridade especial para si ao falar das
questdes nativas, “la lengua que mamé en la leche” (de la Vega, 1976, T-I,
p- X), muito embora assumisse a classificagdes como espanhola de “me-

tizo”. Narra uma hipdtese para o surgimento do nome “Peru”,

108 Filosofia da Libertac¢ao, Latino-americana e Africana



tratando-se de um equivoco interpretativo dos colonizadores. Quando
o indigena se apresentou como “Bert’” nao compreenderam bem, logo
depois ele dizia que ia ao “Pelt”, que na linguagem da provincia signi-

ficava um tipo de rio. Entenderam que era o nome da terra.

... llamaron Perii aquel riquisimo y grande Imperio, corrompiendo ambos
nombres, como corrompen los espaiioles caso todos los vocablos que toman del
linguaje de los indios de aquella tierra, por que si tomaron el nombre del indio,
Beri, trocaron la b por la p, y si el nombre Pelil, que significa rio, trocaron
la Lpor lar, y de la una manera o de la outra dijeron Perii. (de la Vega, 1976,
T-1, p. 15-16, grifos do autor)

Soa contraditorio Garcilaso afirmar-se como um mestizo, logo
peruano, enquanto reconhece todas as mazelas trazidas pela Espanha
e a corrupgao que o préprio nome Peru representa. E justamente por
perceber esse embrincamento entre os incas e os espanhois, seja pela
continuidade da criacao divina ou pela colonizagao, que Maridtegui,
outrora citado, o considerava com autenticamente peruano. As nacio-
nalidades latino-americanas devem enfrentar essa questdo para que
possamos obter algum ganho. Apos a violéncia imposta € dificil falar
em algo tipicamente indigena, assim como o tipicamente peruano, ar-
gentino ou brasileiro esta diretamente relacionado com processos de
racializagao contra negros e indigenas.

O “mau encontro” colonial com os povos nativos, portanto, pa-
rece ter mobilizado diferentes influxos sobre a possibilidade de catego-
riza-los ou equipara-los em humanidade. Questiona-se: quem ¢ hu-
mano? Se todos sao, como lidar com suas diferencas? A quem interessa
a elaboragdo dessas perguntas? E dessas diferencas? Nota-se nos tre-
chos citados dos “Comentarios Reais sobre os Incas” a sensibilidade de
Garcilaso para o tema, assim como apontou para o fato de que essas
classificagdes nao existiam antes da chegada dos espanhois.

Garcilaso, portanto, pdde e foi interpretado enquanto um autor
pioneiro na identidade nacional peruana, como para autores como Ma-

rategui, ja citado, ou alimentando a imaginacao politica de resisténcia
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de pessoas como Tupac Amaru II. Entretanto, mesmo adotando um
modelo de escrita que correspondia a um certo humanismo Europeu,
nao foi capaz de atingir os critérios historiograficos necessarios para o
pensamento moderno.

Silvia Cusicanqui, por outro lado, em “Sociologia da Imagem”,
apresenta a perspectiva de Gamaliel Churata para mostrar um con-
traste entre a posi¢ao de Garcilaso e um contemporaneo seu, Waman
Poma Ayala. Nesse sentido, Garcilaso seria um aculturado que busca
sua afirmagao enquanto escritor a partir de sua condigao de ter nascido
Inca, de modo que seu empreendimento teria muito mais a ver com
uma busca por afirmacgao dentro do cenario literario europeu, que va-
lorizava textos sobre as Américas, de um ponto de vista considerado

especial, o do nativo.

En “El pez de oro”, Churata (1957) sostiene que Garcilazo de la Vega es un
arribista y un aculturado, que busca, a través de su escritura, un reconoci-
miento de la condicion ilustrada de su genealogia Inka. Churata le contrapone
a Waman Puma como un ejemplo de la “lengua con patria”, una nueva forma
de expresion de lo propio, em la que se mezclan permanentemente ideas y
palabras del aymara y del ghichwa, manteniendo una condicion manchada,
contaminada, en el lenguaje. (Cusicanqui, 2015, p. 310).

Em vez de adotar um estilo literario europeu ou mesmo buscar
uma afirmagao identitaria propria, Waman Poma preocupava-se com a
forma com qual seria possivel manter as praticas andinas, misturando
aspectos incas e aymaras, diante da realidade colonial. O autor escre-
veu uma carta de mais de mil paginas para o rei Espanhol da época
chamada “Primer nueva cordénica y buen gobierno” no qual tece recomen-
dagOes para a coroa espanhola para que os modos de vida nativos fos-
sem preservados. Mesclava o calendario espanhol, dividido em doze
meses, para apresentar as praticas locais comuns a cada época do ano.
Fazia ilustragdes para introduzir reflexoes a respeito da condicao colo-
nial, propondo a possibilidade de mesclar a imagética andina com a

espanhola de modo a manter as praticas essenciais ao modo de vida
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local. Essa forma de atuacao nao reivindica uma pureza identitaria,
mas reconhece a mistura que a colonizagao impdes, buscando enfatizar

o lado que tem sido violado.

4 Consideracgdes finais

Como essas colocagdes ainda incipientes pretendo apenas
apontar para as diversas nuances e armadilhas do colonialismo que na-
turaliza as divisdes dos seres humanos entre grupos definidos especi-
ficamente a partir de critérios de filiagio, cor ou raga. E inegavel que
em Garcilaso temos tanto a filiagdo ao estilo europeu quanto um vin-
culo direto com a realidade local. Talvez o mais adequado fosse 1é-lo
também desde uma visao ch’ixi, como propde Cusicanqui. Em aymara,
ch’ixi significa algo préximo ao significado da cor cinza. Mas é um cinza
que aparece dessa forma apenas quando olhado de longe, ao nos apro-
ximamos, somos capazes do observar diferentes marcas, entre branco
e preto, que compostas, apresentam-se como cinza. Essa visao das iden-
tidades considera as constantes retomadas que a violéncia colonial
exige. Embora a realidade pareca semelhante, hd sempre alguma con-
taminacgdo que pode promover uma ruptura.

Devemos estar atentos a todo momento de composicao, enfati-
zando aquilo que podemos aproveitar enquanto praticas de resisténcia.
Para tanto, também deve permanecer notavel o alerta para o modo
como a racializagao é capaz de desempenhar violéncia apoiando-se em
diferengas de natureza entre os grupos humanos. Essa forma de vio-
léncia ja estava presente desde a confusdao que pronuncia “Peru”, como
demonstra Garcilaso entre o surgimento da palavra e a divisao so-
cial/racial, até os dias atuais. Neste texto, conseguimos observar esta
relagao a partir da proposta de Denise Ferreira da Silva, que nos anun-
cia Herder e os pilares modernos da historicidade e nos conduz para a
abordagem sobre Garcilaso de la Vega, em uma ressonancia entre Eu-

ropa e América Latina..
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1 Introducao

Neste presente capitulo tenho por objetivo dar uma introdugao
a uma investigacao acerca do conceito de violéncia na obra de dois au-
tores interligados tanto por suas experiéncias e escritos em solo afri-
cano, quanto pela influéncia que Achille Mbembe absorve de Frantz
Fanon. O que busco investigar é em que medida os conceitos, e seus
desdobramentos, se aproximam e se afastam pensando no plano soci-
opolitico de Africa e suas relagdes com o mundo. Para tal empenho,
parto da analise dos textos Condenados da Terra (2022) de Frantz Fanon
e Politicas da Inimizade (2020) de Achille Mbembe.

Assim, o capitulo é dividido em trés momentos: primeiramente,
justifico os ganhos em se investigar a questao da violéncia a partir do
estudo de autores africanos; em segundo lugar, recupero elementos
que tratam da questao da violéncia a partir da andlise da obra principal
de Fanon apoiada em outros escritos do autor e comentadores do tema

em questao. E, por ultimo, de maneira similar, exponho momentos do
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texto de Mbembe que julgo como principal, além de trabalhos de co-
mentadores, para realizar uma explanacao geral das diferentes visdes
entre os autores, suas aproximagoes e possiveis divergéncias.

Ainda, julgo necessario ressaltar que para essa analise tenho
como proposi¢ao uma leitura comparada, uma analise conceitual com-
parativa, acerca do conceito de violéncia nas obras dos dois autores em
questdo. A pesquisa de comparacao serd guiada pela pergunta meto-
doldgica: Quais os contornos do conceito de violéncia, também pen-
sando em seu aspecto de resisténcia, no pensamento de Frantz Fanon e
de Achille Mbembe?

Quando comento sobre comparar, o leitor pode-se perguntar o
porqué de utilizar esse método em uma pesquisa, afinal os filésofos
contemporaneos africanos possuem como método de analise principal
uma pesquisa orientada a partir da relevancia do tema, de acordo com
os problemas historicamente encontrados em suas jornadas filosoficas
e os desafios de seus povos (Omoge, 2022, p. 2), 0 que em um primeiro
momento converge com um tema que julgo de extrema importancia
para a Filosofia, isto €, perpassar a questao étnico-racial no fazer filoso-
fico.

No intuito de reforcar a influéncia africana no Brasil, também
na Filosofia, atenho rapidamente em expor o movimento que os fildso-
fos africanos realizaram no que tange o debate metodoldgico. Omoge
(2022, p. 8) nos ensina que grandes fildsofos como Hountondji e
Wiredu, na época colonial, ativeram-se a uma metodologia critica e
comparativa, o que a andlise conceitual engloba. Ainda, Omoge (2022,
p. 13) afirma que o método comparativo nao pode ser o principal a ser
utilizado, como foi outrora no passado colonizado africano. O ponto
que é mais caro a nds na analise de Omoge (2022, p. 21) é que deve
existir um balanceamento entre um rigor tedrico, a analise conceitual,
e uma relevancia tedrica para tratar dos problemas da sociedade, algo
que, e concordo, € um ponto caracteristico em excelentes trabalhos fi-

losoficos.
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Assim, é justamente essa uniao que busco ao utilizar o método
comparativo entre dois conceitos, ainda mais quando esse método é
utilizado entre dois autores extremamente presentes em Africa, para
realizar um debate que tange a questao étnico-racial, uma relevancia

nao apenas brasileira, mas que toca todo o mundo.

2 Frantz Fanon e Achille Mbembe acerca da violéncia

2.1 Por que esse estudo, por que esses autores, por que agora?
Com o intuito de se demarcar uma posi¢ao nitida contra o ra-
cismo epistémico?, o qual tem por objetivo tltimo a nao humanizagao
completa de seres humanos (Maldonado-Torres, 2008, p. 79), este capi-
tulo parte da nogao inicial de que o estudo de problemas filosoficos
classicos, como a questdo da violéncia, pode ser feito através da mobi-
lizacio das teorias filosoficas produzidas em Africa e a partir de seus
autores. Excluir do debate filosdfico o pensamento produzido em
Africa ou por autores africanos pode contribuir para uma espécie de
epistemicidio® que, ademais, tem sido comum a filosofia dita ocidental.
Esse processo de exclusao fere, ndo apenas subjetiva e individual-
mente, mas sim a racionalidade, de forma coletiva, de povos subjuga-

dos (Carneiro, 2005, p. 97). Vale destacar, que os estudos das

2 Tanto esse conceito quanto o conceito de epistemicidio precisam ser tratados com cui-
dado durante uma pesquisa, ou uma investigagao filosofica, e é o que pretendo realizar
durante a escrita da disserta¢gdo, mas como indicativo é possivel adiantar que “o ra-
cismo epistémico opera pela via da logica segundo a qual o tinico regime de verdade
seria fornecido pela tradi¢do de pensamento ocidental, ‘cientifica’, cuja cosmovisao de-
veria se disseminar como forma ‘superior’ de conhecimento em detrimento de outras
cosmologias e saberes (Reis, 2020, p. 8).

3 Para Sueli Carneiro (2005, p. 97), “o epistemicidio é, para além da anulagao e desqua-
lificagdo do conhecimento dos povos subjugados, um processo persistente de producao
da indigéncia cultural: pela negacao do acesso a educagao, sobretudo de qualidade;
pela producao da inferiorizagao intelectual; pelos diferentes mecanismo de deslegiti-
magao do negro como portador e produtor de conhecimento e de rebaixamento da ca-
pacidade cognitiva pela caréncia material e/ou pelo comprometimento da auto-estima
pelos processos de discriminagao correntes no processo educativo”.
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humanidades no Brasil, em especial sobre a tematica racial, foram
muito influenciados por elaboracgdes herdeiras da superestrutura escra-
vista brasileira, algo que ainda ecoa de forma bem explicita no capita-
lismo brasileiro (Moura, 2019, p. 39). Nessa perspectiva, demarco en-
quanto indispensavel apontar para uma pluriversalidade da filosofia,
com suas multiplicidades e diversidades, afinal historicamente ocorreu
um silenciamento violento de filosofias que ndo sao enquadradas en-
quanto ocidentais e sdo potencialmente filosofias de libertagao e de
emancipagao (Ramose, 2011, p. 14). Assim, em um primeiro momento,
a utilizacao de autores como Frantz Fanon e Achille Mbembe, estabele-
cendo um didlogo entre seus tempos, espagos e sociedades — globais e
locais — pode ser encarado enquanto um movimento filosofico que va
no sentido contradrio ao que é relatado por Maldonado-Torres, Sueli
Carneiro e Clévis Moura e de acordo com o que Mogobe Ramose nos
aponta enquanto filosofias que mantém uma potencialidade sobre a li-
bertagdo e emancipagao dos povos. Soma-se a isso, como bem expoe
Ilges (2016, p. 185), que as poucas obras de pensadores africanos tradu-
zidas e trazidas para o Brasil, justamente bem consumidas, devem ser
encaradas a partir também de uma perspectiva africana, entre africa-
nos.

Tendo como base o que mostra Achille Mbembe (2012, p. 25), é
possivel afirmar que ler Fanon hoje significa restaurar sua vida, obra e
trabalho, no sentido da luta e da critica, mas também traduzir para a
contemporaneidade os problemas que assolaram sua vida e, nessa
perspectiva, faz-se necessario pensar com e contra ele, mas sempre
tendo Fanon no horizonte, mesmo que para Mbembe (2013, p. 15) o
mundo dele ndo ¢ mais exatamente como o0 nosso. De forma certeira,
Mbembe (2012, p. 26) ainda mostra que devemos a Fanon a realizagao
de que ha “algo” latente que permite a possibilidade de que nenhum
subordinado se mantenha submetido a dominagao e para além disso, a
potencialidade da reanimacao dessa chama viva de luta e critica a par-

tir de uma espada de ago, a qual brilha nas préprias ideias de Mbembe.
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Notadamente “Fanon [...] ndo é um pedo, é um bispo, que tem
a capacidade de avangar rapidamente para o campo do inimigo e, por
vezes, contra seu proprio campo, de forma transversal” (Barbosa, 2023,
p- 780). Por um lado, é a transformacao da palavra critica em praxis
absoluta e por outro, ¢ como Ogum?, é a for¢a do metal que transforma
o instrumento em ferramenta de luta no embate. Nao por acaso, € atra-
vés de Fanon que Mbembe se afasta de um aprofundamento pessimista
na dimensao politica (Drabinski, 2023, p. 37), a influéncia, como ja ci-
tada € explicita e aponta para uma construgao filoséfica fundamental:
entender ndo so o continente africano, mas também o mundo e as in-
terrelacoes entre ambos.

Precisamente esse mergulho filoséfico que realizo, Varadhara-
jan (2008, p. 133) encara como chave o pensamento de Mbembe para se
pensar a violéncia, na medida em que embora as teorias convencionais
historicamente enxergam a Africa enquanto o local perfeito para se
analisar o paradigma da violéncia, ao contrario, ele inverte essa logica,
retira esse lugar caracteristico de Africa e faz com que as teorias sociais
se forcem a encontrar a realidade mais rica acerca do continente, livre
de preconceitos.

Desse modo, interessa-me investigar os desdobramentos teori-
cos que podem brotar da aproximagao da abordagem de Fanon, que
enxerga a violéncia pela otica fundamental da violéncia emancipadora
do colonizado, com o olhar de Mbembe, que possui aproximagoes e
diversos receios acerca dessa resisténcia sociopolitica. Assim, tendo em
vista as ligacOes intrinsecas entre Fanon e Mbembe e seus didlogos
constantes que englobam a violéncia, os quais serao tratados com mais
cautela a seguir, o leitor pode surgir com a questao de que, por mais
que exista essa influéncia, por que analisar a violéncia justamente com
esses autores? Para além de ser um tema cldssico na histéria da filosofia

e contribuir para a tematica étnico-racial, “Fanon e Mbembe [articulam]

4 Orixa cultuado nas religides de matriz africana.
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uma coisa em comum: criticas epistemoldgica e politica ao fundamen-
talismo eurocéntrico. Ambos dialogam em busca de uma alternativa
cosmopolita” (Noguera, 2016, p. 71), isto é, justamente se enquadrando
em uma potencialidade de filosofias da libertagao e de emancipagao.
Mais ainda, tendo um horizonte, um mundo livre do fardo das racas,
“o0 que Fanon e Mbembe fazem com suas filosofias? Nao € justamente
convidar leitoras e leitores para o auténtico exercicio filos6fico?” (No-
guera, 2016, p. 71).

Talvez, nesse sentido, o esfor¢o de explorar o pensamento de
Fanon e Mbembe, tendo a questdao da violéncia como centro, pode ser
um modo de apresentar o auténtico exercicio de pensar a vista do mo-

vimento e da mudanca.

2.2 Fanon e a violéncia

Frantz Fanon, como bem aponta Deivison Faustino (2018, p.
115-116), debrucou-se em Condenados da Terra sobre o embate entre o
colonialismo e sua antitese, 0 anticolonialismo, bem como na relagdo
em que a violéncia fundamental do primeiro sé seria superada a partir
de uma agao conjunta dos sujeitos colonizados, de natureza e quali-
dade igual ou superior. A obra é escrita na perspectiva daquele nativo
que foi condenado a ter sua terra espoliada por agentes estrangeiros,
nao por acaso, o livro mostra um caminho nitido que € a luta pela cons-
ciéncia nacional (Luiz, 2018, p. 126)

Nesse sentido, faz-se frutifero analisar esse processo de desco-
lonizagao o qual “é sempre um fendmeno violento, [...] um programa
de desordem absoluta” (Fanon, 2022, p. 31-32), no entanto, como esse
processo afirmado enquanto violento se relaciona com a prépria vio-
léncia? Fanon nos aponta como dentro do contexto colonial é possivel
identificar

trés formas de violéncia — violéncia colonial (que chegou em seu apice

com a Guerra da Argglia), a violéncia emancipadora do colonizado (o
estagio final do que foi a guerra de libertagdo nacional [e a que mais
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me concerne no que tange uma filosofia de libertacao]), e a violéncia
nas relacdes internacionais (Mbembe, 2012, p. 22, tradugdo nossa).

Analiso com cuidado, portanto, essas trés formas. De forma
plena, a violéncia colonial, como nos mostra Mbembe (2012, p. 22) pos-
sui trés dimensoes: institucional, dado que existiu um supervisiona-
mento do controle e da sujeigao através da forca, sendo esta situada
tanto na origem quanto na manutenc¢ao da dominagao colonial. Em se-
gundo lugar, a violéncia colonial também ocorre na dimensao da expe-
riéncia, dado que ela € percebida no cotidiano do colonizado a partir
do racismo, da humilhagao, de assassinatos, da vigilancia e de abusos,
inclusive fisicamente no préprio espago onde o colonizado se encontra
— vale citar, que essa percepc¢ao empirica da violéncia colonial, aconte-
cia também no plano da linguagem, isto ¢, “a linguagem do colono,
quando fala do colonizado, é uma linguagem zooldgica” (Fanon, 2022,
p- 39). Assim em termos mais especificos a violéncia colonial se mate-
rializa na subjetividade do sujeito, nos planos psiquicos e afetivos, cau-
sando inumeras dores e traumas que se manifestam, novamente, na
materialidade do corpo do colonizado.

E explicito como essa violéncia afeta continuamente o espago e
os individuos que ali residem de modo nativo. Por um lado, o mundo
colonial é “compartimentado, maniqueista, imével, mundo de esta-
tuas: a estatua do general que logrou a conquista, a estatua do enge-
nheiro que construiu a ponte. Mundo seguro de si, esmagando com
suas pedras as costas esfoladas pelo chicote” (Fanon, 2022, p. 48). Por
outro, para a sociedade e os individuos, “0 aparecimento do colono sig-
nificou, sincreticamente, a morte da sociedade autdctone, letargia cul-
tural, petrificacao dos individuos. Para o colonizado, a vida s6 pode
surgir do cadaver em decomposicao do colono” (Fanon, 2022, p. 88).
Um congelamento da vida social do colonizado, o qual s6 podera ter
seu status de humano revivido com a morte de quem o desumanizou.

Desse mundo e dessa relacao faz-se possivel apontar que, em

primeiro lugar, existe uma tensao muscular no colonizado criado pelo
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colono e pelo colonialismo, essa tensao “é periodicamente liberada em
explosdes sanguindrias: lutas tribais, lutas de ¢ofs, lutas entre indivi-
duos” (Fanon, 2022, p. 50). Nota-se como a violéncia nao é canalizada
para quem ou que a fomentou, mas sim, contra os seus proprios em
uma “autodestrui¢do coletiva muito concreta [por exemplo] nas lutas
tribais” (Fanon, 2022, p. 51). Outra dimensao dessas explosoes de vio-
léncia, passam por uma manifesta¢do através da danga e da possessao
— pautadas pelas forgas sobrenaturais e reforcadas pelo préprio coloni-
alismo. Observo “que essa violéncia, durante todo o periodo colonial,
embora a flor da pele, girava no vazio. Vimos como era canalizada pe-
las descargas emocionais da danga ou da possessao. Vimos como se es-
gotava em lutas fraticidas” (Fanon, 2022, p. 55), isto é, lutas internas.
No entanto, o que mais me interessa nessa investigacao filosofica é des-
trinchar o que ocorre apos essa virada de chave na praxis do coloni-
zado, em que ao invés de canalizar a violéncia contra os seus, “o colo-
nizado descobre o real e o transforma no movimento de sua praxis, no
exercicio da violéncia, no seu projeto de libertacao” (Fanon, 2022, p. 55),
uma violéncia canalizada e organizada que tem como objetivo princi-
pal a libertacao do povo colonizado.

Em uma conferéncia sediada em Accra, Gana durante o ano de
1960, Fanon professa uma frase certeira para a analise do conceito em
um discurso incisivo sobre a violéncia emancipadora do colonizado:
“O povo argelino escolheu a tinica solug¢ao que restou a ele, e essa es-
colha nos manteremos” (Fanon apud Marshall; Meyer, 2021, p. 191, tra-
dugao nossa). Aqui, é possivel apreender que a violéncia ndo é o ponto
de partida, mas sim, uma dimensao da luta pela independéncia e liber-
tacdo nacional que “s6 podera triunfar se todos os meios forem coloca-
dos na balanga” (Fanon, 2022, p. 33). Existiram descolonizagdes através
de negocia¢des, mas Fanon nos alerta para diferenciar as falsas das ver-
dadeiras descolonizag¢des, onde as primeiras enquadram os recém Es-
tados independentes em uma dependéncia direta de sua antiga metro-

pole de forma subserviente, com a ajuda das elites locais; as
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verdadeiras descolonizagdes teriam o povo e uma vanguarda em luta
como protagonistas do movimento de libertagao e de construcao de
uma nova sociedade que se afasta dos moldes neocoloniais (Barbosa,
2023, p. 782). Essa € a resposta de Fanon para quando as negociagdes
falhassem.

Explicita a legitimidade dessa violéncia, passamos, portanto, a

viabilidade e as consequéncias dela:

O dirigente nacional que receia da violéncia, portanto, esta errado se
imagina que o colonialismo vai ‘nos massacrar a todos’. Os militares
logicamente, continuam brincando com bonecos que datam da época
da conquista, mas os setores financeiros logo os trazem de volta a re-
alidade (Fanon, 2022, p. 62).

E nitido como o capitalismo e seus agentes, como banqueiros e
industriais das metropoles, possuem interesses claros com as colonias
e antigas colonias. Existe um medo das elites no pais colonizado com o
poderio militar, ha uma palavra de ordem que permeia muitos que € a
ndo violéncia, a qual nada mais é que “uma tentativa de resolver o pro-
blema colonial em torno de uma mesa de negociagdes” (Fanon, 2022, p.
58), no entanto, as massas famélicas tém pressa e o comércio para a co-
16nia deve continuar.

Nesse quadro, os intelectuais e os partidos nacionalistas na co-
l6nia assumem uma posi¢ao inicialmente conivente com os interesses
das elites locais — da nagao colonizada — e com as elites das metropoles,

dado que em relacao aos primeiros, é necessario explicitar que:

o conhecimento produzido em contexto colonial, portanto, guiado
pela visao cultural do branco europeu colonizador era um conheci-
mento que destituia o colonizado de qualquer trago capaz de lhe con-
ferir humanidade, tirando do colonizado qualquer possibilidade de se
entender no mundo com possibilidades de exercer sua autodetermi-
nagao (Chaves, 2019, p. 45).
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Nao aponta para uma emancipagao do autdctone e acaba por
reproduzir tanto os ideais quanto as ideias do colonizador.

Os partidos operam de forma semelhante e vale pontuar que
sdo “formados basicamente por setores urbanos, enxergam muitas ve-
zes 0s setores rurais como atrasados e sem capacidade de construgao
de um projeto politico” (Chaves, 2019, p. 41). Ponto critico na andlise
de Fanon na medida em que, como mostra Luiz (2018, p. 126), é justa-
mente o camponés, expropriado de sua terra, condenado a viver sem a
terra que é justamente o sujeito revoluciondrio da colonia, aquele que

sofreu em maior medida a violéncia. Nesse sentido,

ora tratando dos partidos politicos, ora tratando da burguesia perce-
bemos que muitas vezes partido e burguesia se misturam na visao de
Fanon sobre esses grupos sociais. Entendemos que esses dois grupos
muitas vezes aparecem como o mesmo grupo. Esse grupo muitas ve-
zes revelaria sua visao colonizada do seu papel politico perante a na-
¢ao. Enquanto um grupo social de visao colonizada, sua orientagao
politica é a metrdpole e seu principal interlocutor das tratativas poli-
ticas é também a metrdpole, mais ainda do que os outros setores naci-
onais. Nas suas tratativas, utilizam as massas como um recurso de
ameaca a insurgéncia popular. Porém, como suas inten¢des de rompi-
mento nao sao reais, essa atitude provoca conflitos dentro do proprio
partido, provocando uma cisao que, na visao de Fanon separa aqueles
comprometidos com a libertagdo nacional e aqueles que no maximo se
utilizariam do fato politico da independéncia para tirar proveito pro-
prio dos postos de comando (Chaves, 2018, p. 42-43).

Com os atores postos na mesa, nesse cendrio, hd o que ele chama
de “ponto de nao retorno. [...] Uma vez que [o colonizado] também de-
cidiu responder através da violéncia, assume todas as consequéncias”
(Fanon, 2022, p. 87).

E uma atmosfera que se cria, precisamente uma violéncia at-
mosférica “esse espectro, presente em todos os lugares na cena colonial
e para além dela” (Lopes, 2022, p. 1524), o qual perpassa os sujeitos e
sociedade, bem como se reflete no contexto internacional, extrapolando

o cendrio nacional. Isso permitiu Fanon “enxergar o problema do
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colonialismo e do neocolonialismo em termos que excedem as frontei-
ras nacionais e continentais” (Chaves, 2018, p. 91), precisamente no
ponto em que o colonizado “descobre que a violéncia é atmosférica,
que eclode aqui e ali, e aqui e ali derrota o regime colonial. Essa violén-
cia que dd resultado tem um papel nao sé informante como operacional
para o colonizado” (Fanon, 2022, p. 68). A solidariedade internacional
permite que o colonizado em luta, perceba as diversas vitorias pelo
mundo, internalize e consiga vislumbrar a vitdria em sua luta por in-
dependéncia através, também, da violéncia.

Nessa argumentagao, portanto, notamos que a violéncia eman-
cipadora do colonizado aponta que “o colonialismo ndao € uma ma-
quina de pensar, ndo é um corpo dotado de razio. E a violéncia em
estado puro, e sO se curvara diante de uma violéncia maior (Fanon,
2022, p. 58)”. Ela também “é a intui¢do que as massas colonizadas tém
de que sua libertagao deve se dar — e s6 pode ser dar — pela forca (Fa-
non, 2022, p. 70)”, isto é, por todos os meios necessarios e por cima de
qualquer obstaculos, afinal, “o homem colonizado se liberta na e pela
violéncia (Fanon, 2022, p. 82)” e essa mesma violéncia emancipadora,
“a violéncia do colonizado, como dissemos, unifica o povo (Fanon,
2022, p. 88)”. Diante dessas passagens € possivel apontar que “No que
se refere aos individuos, a violéncia desintoxica. Liberta o colonizado
do seu complexo de inferioridade, de suas atitudes contemplativas ou
desesperadas; torna-o intrépido, reabilita-o a seus proprios olhos (Fa-
non, 2022, p. 89)".

Por outro lado, vale ressaltar uma questao, e que talvez mais
importe para o segundo autor base desta analise, sobre como essa vio-
léncia atmosférica, por mais que contenha a violéncia emancipadora do
colonizado, pode abrir um calabougo de terrores. Fanon ja nos alerta
que o &dio, a violéncia e a vinganc¢a nao podem ser os tinicos elementos
para uma luta de libertagao (2022, p. 136), visto que o racismo e o colo-
nialismo poderiam de forma cinica se metamorfosear, inclusive reves-

tido por uma camada de respeito, para que a dominagao seja continua
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(2022, p. 137). O esclarecimento do povo, como continua Fanon, é o
principal elemento a ser focado durante uma luta de libertagao nacio-
nal, a organizagao e esclarecimento das massas em um sentido econo-
mico e social, seriam o foco do militante em luta (2022, p. 141).

Essa preocupagao se liga especialmente com o capitulo III da
obra em estudo “Desventuras da consciéncia nacional”, no qual Fanon
(2022, p. 157-158) se mostra especialmente preocupado com uma con-
sequéncia direta de um movimento que tem seu sustento numa vaga
unidade africana como bandeira. Esse movimento operou uma real
unidade contra o colonialismo, porém, com o fendmeno da descoloni-
zagao, perdeu sua fungao pratica na materialidade, ressuscitando anti-
gas tensoOes étnicas/tribais; e os interesses de certas elites/burguesias lo-
cais situadas em determinadas regides privilegiadas pelo sistema colo-
nial, em que se aproveitam de como o colonialismo se aproveitou des-
proporcionalmente do territério. O colonialismo se aproveita desses
dois movimentos e Fanon (2022, p. 159) aponta, a partir disso, que ele
coloca africanos contra africanos em lutas fraticidas, em uma violéncia
chauvinista interna dentro do proprio continente, dentro de uma uni-
dade africana.

Também tocando nesse ponto caro para Achille Mbembe, estd o
capitulo V da obra, “Guerra colonial e distirbios mentais”, no qual Fa-
non vai abordar as consequéncias psicopatologicas e mentais da luta

de libertagao nacional em que

os colonizados sao destruidos fisicamente e mentalmente de forma tao
intensa e constante que a violéncia se espraia socialmente a tal ponto
de aparecerem casos em que franceses sao acometidos de disttrbios
decorrente da violéncia colonial, seja por praticarem a violéncia ou
conviverem com ela (Chaves, 2018, p. 112).

Assim, concordo com a explicagdo dada por David Marriot
(2011, p. 68) quando aponta que a violéncia para Fanon nao é algo po-

sitivo ou negativo, mas sim algo que estd em toda relagao social que
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ocorre na colonia, da politica a ética, da raga ao género, sendo indisso-
ciavel do humano nesse contexto social. E é com essa tese de Marriot
que passo a andlise de Achille Mbembe em relagao a violéncia e o que
ele entende da filosofia Fanoniana nesse aspecto, dado que € justa-

mente por essa encruzilhada que Mbembe parece optar por percorrer.

2.3 A violéncia e Achille Mbembe

Achille Mbembe possui intensa influéncia de Frantz Fanon, e é
em um de seus livros mais recentes, Politicas da inimizade que podemos
extrair um contetido rico que demonstra essa aproximacao, principal-
mente no que tange ao nosso conceito em estudo: a violéncia.

Mbembe (2020, p. 54-55) argumenta que em nossa época exis-
tem duas narrativas proeminentes: o (re)comeco e o fim, possiveis a
partir da destruigao, da aniquilagao. E é exatamente entre esses dois
paradigmas que se opera as formas de dominacao. Algo muito presente
na filosofia greco-judaica — a ideia de um apocalipse e um novo
mundo ap0s diretamente ligado com o destino do Ser —, a qual se in-
filtrou em diversas culturas e contrapos formas de pensamento disse-
melhantes ou opostos. Ainda assim, Mbembe coloca que o fim ja ocor-
reu para muitos na Modernidade e o questionamento gira em torno da
questdo de como viver o apos, como refazer o mundo. “Dito isso, nossa
época segue decididamente um duplo movimento: o entusiasmo pelas
origens e pelo recomeco, de um lado, e, de outro, a saida do mundo, o
fim dos tempos, a ultimagao do existente e a vinda de um outro
mundo” (Mbembe, 2020, p. 57).

Seguindo essa linha, a pds-colonia®é tomada, a partir de uma

linguagem religiosa principalmente, de uma equalizagao dos desejos

5 Vale citar que Achille Mbembe utiliza extensamente esse termo em seus escritos, in-
clusive em sua obra de 2001 On the postcolony. “[Sobre a p6s-colonia a qual] sugere que
Mbembe se encaixe nitidamente nos estudos pds-coloniais [...], algumas diferengas im-
portantes dos argumentos de Mbembe sao perceptiveis” (Dorestal, 2020, p. 284, tradu-
¢ao nossa). No caso, Mbembe (2006) diferencia a pds-colonia (postcolony) do pds-colo-
nialismo (postcolonial) para diferenciar esse novo método que nasce de uma variedade
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entre dominados e dominantes, isto é, a vontade pelo fim — algo que
mina as tentativas de lutas. Também, Mbembe elege outros pontos para
a falta de transformacao revoluciondria, que é a sociedade investindo
energias em uma “frui¢do sem mediagdo, imediata, que é ao mesmo
tempo vazio de prazer e predagao de tipo libidinal” (Mbembe, 2020, p.
57)¢. Ha uma fixagao pela origem, vale lembrar, a qual tem o outro
como central, o preferir a si mesmo que o outro, da mesma forma que
as guerras transcorrem no plano filosofico e material. Explico: é uma
justa defesa atacar o inimigo, o perigo é externo, sendo eles proprios
“os arautos da prépria ruina” (Mbembe, 2020, p. 59). A questao é viver
pela espada, quem consegue ter a politica mais repressiva, com a gene-
ralizacdo do medo sendo algo comum até nas democracias contempo-
raneas. “A ideia de que existe uma for¢a fundamentalmente libertadora
que emanara praticamente do nada quando o fim realmente se consu-
mar esta no cerne das violéncias politicas de conotagao tecnoldgica da
nossa época” (Mbembe, 2020, p. 61).

Noto como antes, na colonia, a luta de classes era inseparavel
da luta de ragas. Hoje faz-se perceptivel novas formas de racismos nao
apoiadas diretamente na biologia ou em ragas, elas representam uma
suplementacdo ao nacionalismo, em um momento em que essa forma
de ideologia e governo, bem como a propria democracia, estao esvazi-
adas devido a pratica neoliberal de globalizagao. De modo paradoxal,
“estda em curso, portanto, um complexo processo de unificagao do
mundo, no contexto de uma expansao sem fronteiras (embora desi-
gual) do capitalismo” (Mbembe, 2020, p. 199), ao mesmo tempo que se
reinventa as diferengas e as reforga, isto é, reforga-se o segregacionismo

em uma globalizacdo do apartheid. Mbembe argumenta que como a

de problemas estéticos e politicos e que nao se prende extensamente a diferenca e alte-
ridade, da mesma forma que foge do conhecido conflito da relagao colono-colonizado,
o qual invisibiliza a violéncia fratricida, algo bastante frisado pelo autor.

¢ Nota-se como o desejo, enquanto categoria, tem um papel proeminente nesse movi-
mento.
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nossa era ¢ da separagao e da luta contra o inimigo — diretamente ligada
com o passado colonial —, as democracias liberais estao passando por
um processo de inversdo. A ideia de uma democracia universal fica dis-
tante com a existéncia de Estados que definem os seus cidadaos e, de
forma taxativa, os indesejaveis.

Mbembe ainda define a nossa época, sendo ela ndao universal,
enquanto uma contemporaneidade de grupos separados em diversas
categorias usualmente negativas. O carrasco e a vitima se confundem,
trocam de posigao, a vitima de um vira o carrasco de outro. Ea época
da inversao da democracia em que a politica se assenta na diferenca do
eu para com o outro, um objeto.

Em relagao a colonia, notamos que ha um ponto essencial na
filosofia de Mbembe: trés ordens acabam por revezarem e fazerem tro-
cas em uma distancia aparente e proximidade real. Estas sao: a ordem
da colonia; a ordem da plantation; e a ordem da democracia. Onde o
luxo de alguns na tltima era financiado pela segunda e mantido pela
primeira, isto é, “a satisfacdo desses novos apetites [pelo luxo] depen-
dia da institucionaliza¢gdo de um regime de desigualdade em escala
global. A colonizacao foi o principal rotor desse regime” (Mbembe,
2020, p. 41) a partir do mercado internacional desigual protagonizado
pelos Estados europeus. E é assim que, ndo se ausentando de voltar ao
passado para se olhar o presente e, principalmente, o futuro que é pos-
sivel afirmar como “no limite, portanto, a democracia liberal, s6 é pos-
sivel por meio desse suplemento do servil e do racial, do colonial e do
imperial” (Mbembe, 2020, p. 111). Assim, considero como verdadeira a
analise que considera a elabora¢ao da democracia, da plantation e do
império serem constituintes de uma mesma matriz histdrica, além de
serem essenciais para uma compreensao da violéncia da ordem global
contemporanea. Algo que aproxima a violéncia colonial e a violéncia
das relagOes internacionais dentro de uma violéncia atmosférica, todas
exploradas e teorizadas por Fanon. No entanto, nos atemos a visao de

Mbembe no que tange a violéncia emancipadora do colonizado, afinal,
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ela coloca um problema que se pde a democracia, principalmente a qual
ele classifica dentro do mundo ocidental, é que ela se vire contra si
mesma, que os dispositivos raciais e servis externos sejam repatriados
e, tornados internos, toda a violéncia se volte contra aqueles que a ins-
tauraram de modo global.

No entanto, e aqui esta precisamente o ponto da talvez incerteza
e pessimismo de Mbembe ao pensar a pds-colonia, essa violéncia rege-
nerativa, emancipadora, do colonizado “tinha uma dimensao incalcu-
lavel e, devido a essa incalculabilidade, era essencialmente imprevisi-
vel” (Mbembe, 2020, p. 129). Nessa analise de mundo onde as indepen-
déncias dos paises africanos foram formalmente realizadas, Mbembe

aponta para uma permaneéncia negativa:

O que Achille Mbembe chama de pesadelo de Fanon continua. Que
seu diagndstico da violéncia permanece, apenas trocando quem repre-
senta os papéis. Como no pior pesadelo de Frantz Fanon, a violéncia
segue sendo perpetrada por quem so aprendeu a violéncia, e isso che-
gando ao paroxismo da logica do massacre, da logica da necropolitica,
onde o que importa ndo é mais o poder de decisao sobre quem vive,
mas sobre quem morre. Achille Mbembe fala sobre uma leitura de Fa-
non para além da leitura da pratica da violéncia. Uma leitura que per-
ceba que a violéncia utilizada como praxis absoluta tem um fim, deve
ter um fim (Thuin, 2017, p. 144).

E um alerta para uma leitura que acabe por focalizar, talvez, o
primeiro e segundo capitulos de Condenados da Terra intitulados en-
quanto “Sobre a violéncia” e “Grandezas e fraquezas da espontanei-
dade” e acabe por menosprezar ou desprezar seu quinto capitulo:
“Guerra colonial e distarbio mentais”, no qual Fanon justamente in-
siste em dedicar uma grande parte de sua obra em relatar os problemas

e as consequéncias psicologicas”’ do que foi apontado enquanto uma

7 E inevitavel ressaltar, como Mbembe (2013, p. 11-12) expde, que o conceito de violén-
cia para Fanon é tanto clinico como politico, subjetivo e material. Pode se tornar a cri-
ag¢ao de um status politico do sujeito, ao mesmo tempo que cria severos danos na psi-
que do humano; a voz de uma luta de libertagdo e emudecer os proprios
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praxis absoluta da violéncia sem perspectiva de fim. E esse pensamento
acerca de uma leitura de ambos os autores, tomado enquanto afirma-
¢ao razoavel, faz-se imprescindivel para se pensar a contemporanei-

dade, dado que

Mbembe reflete sobre como a inimizade tornou-se o motor da pratica
politica contemporanea, atualizando uma leitura de Fanon segundo a
qual a violéncia guardaria a condi¢ao incontornavel de um pharma-
kon, cuja dosagem pode produzir a cura ou em doses exageradas pode
trazer a morte (Federico, 2020, p. 76).

E nao por acaso Silvio Almeida em Necropolitica e Neoliberalismo
(2021, p. 1) aponta precisamente que em obras posteriores ao seu ensaio
Necropolitica publicado em 2003, como a que tomamos como principal
na andlise intitulada Politicas da inimizade, Achille Mbembe d& um salto
em sua analise ao delimitar que “as formas contemporaneas que sub-
jugam a vida ao poder da morte (necropolitica)” (Mbembe, 2016, p. 147)
estao diretamente relacionadas ao colonialismo e ao apartheid, uma es-
pécie de transcendéncia de espago e tempo. Uma afirmacao que é til
ao lembrarmos que as formas de dominagao, exploragao e administra-
¢ao das sociedades humanas anteriormente utilizadas durante o decor-
rer da Modernidade por classes dominantes, elites, colonizadores e do-
minadores servem de ferramentas e bases de inspiragao para o mesmo
proposito atualmente. Ainda mais, adicionamos que essas praticas po-
dem ser utilizadas por aqueles que eram vitimas e se transformaram
em carrascos; pelos quais mesmo continuando vitimas, tornaram-se

intermedidrios entre o carrasco e a vitima; e, ndo obstante, de
forma fratricida entre iguais. Esse ponto emblematico pode ser dedu-
zido a vista de que “o conceito de necropolitica leva em consideracao
as dimensodes que envolvem a guerra e a politica, demonstrando como
se tornaram indistinguiveis em seus métodos” (Federico, 2020, p. 117)

E nitido que, a partir desse pensamento,

revolucionarios.
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O inimigo - o carrasco - encarna a forma absoluta de crueldade. A vi-
tima, cheia de virtude, é incapaz de produzir violéncia, terror ou cor-
rupgao. Neste universo fechado, onde ‘fazer histéria’ nao passa de ex-
pulsar inimigos ou destrui-los, qualquer forma de divergéncia é vista
como extremismo. Existe um sujeito negro apenas dentro de uma luta
violenta pelo poder — acima de tudo, o poder de derramar sangue. O
Homem Negro é um sujeito castrado, um instrumento passivo para o
gozo do Outro, e se torna ele mesmo somente através do ato de tomar
o poder de derramar sangue do colonizador e usa-lo — o poder — ele
mesmo. No final, a historia se move dentro de uma vasta economia de
feiticaria (Mbembe, 2017, p. 42, tradugao nossa).

Uma preocupacao nitida com o conceito de violéncia tomado as

ultimas consequéncias a partir de sua imprevisibilidade, em primeiro

lugar acarretando diretamente no entendimento de um sentido nega-

tivo dessa dimensao, a qual afetaria o negro, o colonizado, enquanto

sujeito em si e para si. E uma visao, muito afetada por uma violéncia

atmosférica que perpassa o tempo e segue no mundo pds-colonial, ou

um mundo apenas pos independéncia, dado que é nesse momento pe-

culiar da continuidade de uma luta interminavel que

Na época pds-colonial, é o irmao e nao o colono que agora € o inimigo,
e o direito soberano de matar estd sendo exercido de maneira fratri-
cida primeiramente contra o préprio povo (que, como Mbembe su-
gere, é talvez por isso que Fanon ndo poderia antecipar a pds-colonia).
Uma consequéncia disso é que a propria colocagdo do proprio
Mbembe acerca de Fanon como o pensador da necropolitica implica
que de alguma forma Fanon estava errado sobre o Estado-Nacao apds
a independéncia: ou, mais misteriosamente, que Fanon de alguma
forma subestimou como o colonialismo interagia com o gozo perverso
dos colonizados (Marriot, 2014, p. 60-61, traducao nossa).

E possivel observar como ha uma recanaliza¢do, com base no

que Fanon expde em Condenados da Terra, para os seus iguais ao invés

da forca que oprime os autoctones. A similaridade com os estagios ini-

ciais da violéncia que emanada de forma dispersa em explosdes tribais
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— agora notadamente urbanas, mas também rurais — e na possessao de

uma economia feiticeira de desejo é perceptivel.

3 Consideracodes finais

Talvez nao seja o caso de assumir de imediato que Fanon errou
em pensar o Estado Nacgdo pos-independente. Como ja exposto, o que
ele enquadra enquanto falsas descolonizag¢des colocariam as recém na-
¢Oes em uma posigao subserviente aos interesses das antigas metropo-
les. Tampouco, admitir uma suposta inocéncia de Fanon acerca do pa-
pel do colonizado nessa subserviéncia, pois como ja mencionado, ele
alerta para os perigosos interesses dos agentes integrantes desses Esta-
dos pds-independéncia, os quais colaborariam para manter essa rela-
¢ao em beneficio préprio.

Assim, para Mbembe € nitida a influéncia de Fanon em sua obra
e em seu entendimento sobre o conceito de violéncia, ele aponta como
“a teoria de Fanon sobre a violéncia so faz sentido dentro de um con-
texto de uma teoria geral, aquela da elevagdo em humanidade (montée
em humanité) (Mbembe, 2012, p. 24, tradugao nossa). Concordo com
Drabinski (2023, p. 38) que essa teoria Fanoniana no pensamento de
Mbembe é justamente pensando em uma humanidade que difere da
que o europeu imaginou para o africano — e para todo o globo, poderi-
amos argumentar —em uma enorme transformacao. No entanto, a vista
de se colocar as visdes de ambos os autores em didlogo frutifero que
gere inimeras reflexdes, a afirmacao de Starwarska (2020, p. 112-113) é
frutifera para essas iniciais considerag¢des finais. A autora argumenta
que as leituras, como as de Mbembe, que encaram a teoria Fanoniana
sobre a violéncia do colonizado no sentido de ser uma reprodugao do
racismo colonial, ndo absorvem a questao da possibilidade de a violén-
cia ser, de forma ambigua, positiva e negativa, nas dimensdes éticas e
ontoldgicas enquanto uma tarefa, além de ser uma repulsa de movi-

mentos politicos que acabam por se utilizar da violéncia. Em outros
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termos é achar nessa teoria caminhos abertos, ambiguos e até parado-
x0s que nos auxilie a pensar relagao entre violéncia e politica, seja em

Africa ou em qualquer parte do globo, ontem e hoje.
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entre outras coisas, a elaboragao de um artigo como critério de avalia-
¢ao naquele determinado semestre. Ao buscarmos o que escrever, co-
meg¢amos a trocar ideias sobre nossas pesquisas, despertando um mo-
vimento que estimulou nossa intelectualidade e nos levou a uma di-
mensao afetiva em relagdo as nossas produgdes. A memoria daquele
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que vivenciamos um encontro epistemoldgico que se fundamentava
em raizes muito semelhantes. A vivéncia no campo de produgcao de co-
nhecimento no ambito académico e institucional que nossos corpos ex-
perimentaram frequentemente esbarraram em estruturas que insistem
em ser violentas. Mesmo com a universidade se esfor¢ando para dina-
mizar outras pedagogias e nosso interesse em existir nesse ambiente, o
corpo institucional se mostrava rigido e resistente. Assim, percebemos
através de nossas corpas-experiéncias atravessadas por distintos mar-
cadores sociais que, tais situagdes de violéncias revelavam no campo
do saber académico institucional uma problematica no qual diz res-
peito a um processo de dominagao no campo do saber que merece aqui
ser discutida.

A nossa contribui¢ao ao que se refere ao debate epistemoldgico
sobre a universidade e a producgdao do conhecimento trazem inicial-
mente as seguintes questoes, atualmente, a cena universitaria e o que
se escreve sobre ela tende a compartilhar as razdes do carater interna-
cional da ciéncia, disponibilizando a institucionalidade, experiéncias e
praticas sociais através de dinamicas que se apresentam como neutras
na cooperagcao cientifica. No entanto, essas trocas colidem com um con-
junto de organizac¢des que negociam o conhecimento com base em pa-
drdes mercadoldgicos e cientificos, o que, entre outras coisas, tem ge-
rado competigdo na cena académica e tensionado os paradigmas e ati-
vidades que a universidade desempenha nesta era (Santos e Filho,
2011; Knight, 2020).

Fragmentando seus paradigmas, a universidade encontrou na
globalizagdao do conhecimento um ambiente académico distinto por
rankings, pelo aumento dos fluxos de tecnologia, pessoas, valores e
ideias. Historicamente, isso ocorreu em detrimento de aspectos geogra-
ficos, climaticos, fronteiricos e até mesmo da propria humanidade. O
prototipo ideal que selecionou paises para usufruir dos efeitos desse
projeto civilizatério provoca que aqueles que nao estao diretamente es-

colhidos se adaptem a “normalidade” proposta, visando sua prépria
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seguranga em termos de soberania e independéncia (Finardi, 2015; Ro-
mao, 2014; Mbembe, 2016). Nesse contexto, alguns paises sao conside-
rados “atrasados”, enquanto, de maneira pratica, modelam e estimu-
lam o neoliberalismo na produg¢ao do conhecimento, definindo novos
modos de vida e interesses que se tornam parte da subjetividade do
sujeito moderno.

Primeiramente vale ressaltar que, a universidade produziu ba-
ses tedricas e epistemoldgicas suficientes para um projeto racional, des-
tacando a existéncia de uma autoridade central responsavel por coor-
denar os mecanismos de controle sobre o mundo natural e social. Esse
projeto busca garantir uma organizacao da vida humana, manipulando
formas de existéncia em que a magia e o mistério sdo substituidos por
uma compreensao logica e calculavel da realidade, soberana em suas
politicas em um projeto que vai pela governamentalidade do estado-
nacao e se aprofunda em colonialidade e novas formas de poder (Cas-
tro-Gomez, 2005).

Segundo, porque pode-se dizer que para além de uma teoria
econdmica o neoliberalismo representa uma sintese de valores e pres-
supostos da sociedade liberal moderna, liderada por um padrao nor-
mativo de intelectualidade, de lideranca crista e tradicional, e uma ar-
ticulagao politica que influencia a organizagao social em nome de uma
suposta naturalidade e espontaneidade das relagdes sociais, das rela-
¢oes com a natureza, envolvida por toda uma questao economica, re-
sultando em uma naturaliza¢gdo que tem implicagdes profundas nos
processos de subjetivagao (Brown 2019, Dardot e Laval 2019).

E interessante ressaltar que, a partir das reflexdes elaboradas
por Quijano (2005), Grosfoguel (2016), Leal (2020) e Castro (2021) po-
demos compreender o porqué determinadas localidades do globo pos-
suirem uma posigao privilegiada dentro da atual cena académica inter-
nacional, e isso se deve-se a todo um processo historico colonial/impe-
rial de modo que, o europeu produziu a si mesmo elevando seus tragos

fenotipicos e culturais a condigao de normalidade e humanidade, assim
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outras formas de ser estar no mundo estariam mais proximas a um
certo primitivismo e animalidade e, como tal, eram incapazes de reali-
zar atividades cognitivas, agir com consciéncia e de atingir a racionali-
dade compreendidos como sub humanos, ou seja, nao eram capazes de
produzir conhecimento. Quando verificamos questdes relativas ao
campo do saber e aqui em especifico sobre a internacionalizacao do co-
nhecimento no ambito académico ndo podemos desconsiderar tais pro-
cessos de cunho colonial, esses processos revelam uma relagao muito
especifica entre Norte e Sul, relacionada a um fendmeno muito maior
que envolve um projeto de mundo moderno. Conforme evidencia Cas-
tro-Gomez (2005) “qualquer narrativa da modernidade que ndo leve
em conta o impacto da experiéncia colonial na formagao das relagoes
propriamente modernas de poder nao é apenas incompleta, mas tam-
bém ideologica” (p. 90).

Se torna necessario analisar essas questoes no decorrer deste en-
saio, pois tais consideragdes evidenciam qual € o carater estrutural da
colonialidade do saber na produgao do conhecimento, isso porque his-
toricamente determinagdes cientificas partiram de experiéncias parti-
culares, especificamente de alguns paises do norte, transformando e
submetendo violentamente outras formas de existéncia, de modo
pode-se perceber que a colonizagao foi a primeira experiéncia de rela-
¢Oes internacionais e foi legitimada violentamente pela universalidade,
pela técnica e conhecimento do homem ocidental.

Este artigo nao se propoe a oferecer uma defini¢ao de internaci-
onaliza¢do, mas destacar que as politicas nesse ambito estao sendo de-
lineadas predominantemente com base no sentido evolutivo da univer-
sidade, do estado-nagao e progresso econdmico. Contudo, tais aborda-
gens carecem de uma reflexao critica sobre as histdricas desigualdades
e violéncias que permeiam as relagoes internacionais. Nossa intencgao é
amplificar o debate ja estabelecido dentro de algumas producdes.

Em um contexto impregnado por coalizdes dessa natureza,

tanto no ambito universitario quanto na produgao do conhecimento, é
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possivel perceber que a internacionalizacdo se apresenta como um
exemplo que emergird a partir desses objetivos, embora ird se comple-
xificar a tal ponto que se torna dificil articular concepg¢des que funda-
mentem suas intengdes, as quais se redefinem incessantemente em vir-
tude das mutagoes da dinamica capitalista (Knight, 2020), agora inter-
ligadas a hegemonia e a colonialidade do saber (Leal, 2020; Castro,
2021).

Sobre as rela¢des entre o Sul e Norte neste contexto de produgao
de conhecimento, Lucia Castro (2021) apresenta alguns estudos reali-
zados em diversas dreas académicas no qual realiza uma observacgao
pertinente, em que verifica uma dependéncia padrao no que tange a
tensoes, riscos e negociagdes ao se “fazer ciéncia” no sul global, pois
“quanto maior for a preocupagao dos pesquisadores com as demandas
locais, visando a producao de teorias locais, maior é o afastamento do
padrao cientifico hegemonico do Norte.” (p. 43).

Conforme aponta a autora, esta dependéncia estd ligada a um
“projeto que se coloca como auto-evidente na superioridade e excelén-
cia, razao pela qual nao pode ser questionado ou recusado” (p. 42). So-

bre o referido fato diz que:

no Brasil, [a internacionaliza¢ao] consiste tanto em um padrao institu-
cional de subordinacao intelectual e epistemoldgica, como em um pa-
drado psicologico de “extraversao”, ou seja, de dependéncia aos cen-
tros hegemonicos do Norte — mesmo considerando que haja também
critica e criatividade na produgao cientifica do Sul. (Castro, 2021 p. 43)

A adogao de uma padronizacdo especifica na experiéncia de
produgao de conhecimento no Sul Global pode ser justificada pelo in-
teresse em cultivar modos de vida e subjetividades que percebam o ne-
oliberalismo como a tinica alternativa vidvel ou como um caminho para
a modernizacao e o desenvolvimento econdmico. Nesse contexto, Leal
(2019) argumenta que uma andlise critica da internacionalizagao,

quando realizada por meio de categorias e conceitos abstratos como
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mobilidade, programas ou agéncias, tende a desconsiderar a complexi-
dade do fendmeno, resultando em uma abordagem excessivamente ge-
nérica e, por conseguinte, em uma neutraliza¢ao de suas nuances. So-
bre questdes relativas a neutralidade da universidade e da producao
do conhecimento no que tange a internacionaliza¢ao Knight 2020 diz
que:

Assim como uma defini¢ao [de internacionaliza¢do] ndo deveria se ba-
sear em atividades, as razoes e os resultados tampouco deveriam fazer
parte de uma defini¢ao basica de internacionalizacao. Ter uma defini-
¢ao neutra permite maior universalidade, uma pauta de pesquisa mais
ampla sobre o fendmeno, e um conjunto mais diversificado de razdes,
atores, politicas, atividades e resultados. (p. 24)

O conflito acontece num ponto fundamental para se compreen-
der a internacionalizagao em Jane Knight (2020), é reconhecé-la como
um processo dindmico de mudanga, e nao como uma ideologia ou um
conjunto de crengas fixas. A mesma aponta que, o internacionalismo,
embora relacionado a ideia de cooperagdo entre nagoes, é distinto da
internacionaliza¢do, da mesma forma, a globalizacdo, embora também
seja um processo em “constante evolugao”, difere da internacionaliza-
¢do por abranger uma dimensao mundial ou global, ao invés de se con-
centrar nas relagdes entre paises, como sugere o termo “internacionali-
zagao” (p. 23), ou seja, em outra linguagem uma coisa € uma coisa outra
coisa ¢ outra coisa, entretanto, ela e entre outros estudiosos da univer-
sidade nao se interessam em cruzar profundamente suas andlises e re-
lacionar o termo a experiéncia colonial a qual estamos tentando reali-
zar.

Explicada brevemente algumas questoes relativas aos processos
de internacionaliza¢do, apresentamos a problematica central deste tra-
balho, que consistiria em entender se: A dinamica de internacionaliza-
¢ao do conhecimento entre distintas partes do globo realmente pro-
move uma cooperagao e troca efetiva de saberes ou tal pratica reforca

desigualdades entre Norte e Sul? Posto isto, objetivamos de maneira
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geral investigar como os processos de globalizagao e internacionaliza-
¢ao do saber no campo académico universitario refletem e perpetuam
praticas de colonialidade do saber.

Explicitado o interesse de investigac¢ao, a problematica e os ob-
jetivos, seguiremos para a proxima se¢ao em aprofundaremos a andlise
da internacionalizacao a luz do conceito de colonialidade, ressaltando
como a dinamica de poder entre os paises do Norte e do Sul continua
a influenciar a produgao de conhecimento e as relagdes globais contem-
poraneas. A partir de uma revisao histdrica, exploraremos as trés di-
mensoes da colonialidade — poder, ser e saber — e como elas se arti-
culam para sustentar desigualdades epistemoldgicas. Discutiremos a
constru¢ao de um paradigma cientifico hegemonico, que, sob a mas-
cara de neutralidade e objetividade, perpetua a dominagao intelectual
e marginaliza saberes e culturas nao europeus. Ao longo da sec¢ao, tam-
bém analisaremos como essa 16gica dualista e evolucionista impacta a
concepgao do conhecimento e as relagdes sociais, reafirmando a neces-
sidade de uma critica profunda as narrativas que se apresentam como
universais, mas que, na verdade, refletem um particularismo eurocén-

trico.

2 Colonialidade e internacionaliza¢ao do Conhecimento

A partir dos elementos destacados anteriormente, observa-se o
relevo e a predominancia dos paises do Norte na cena mundial, ¢ inte-
ressante perceber que o que configura, sistematiza e sustenta a referida
posigao privilegiada na atualidade de certas regidoes em detrimento de
outras estaria de certa forma atrelada diretamente a um fen6meno de-
nominado por colonialidade, no qual ¢ “compreendida como uma 16-
gica global de desumanizacao que € capaz de operar/existir mesmo na
auséncia de colonias formais” (Bernardino-Costa; Maldonado-Torres;
Grosfoguel, 2019, p. 36) se tratando de um “processo de inferiorizacao

e racializagao dos povos, culturas e saberes outros, e a produgao da
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diferenca colonial frente a imposi¢ao de um saber universal a partir da
Europa” (Castro, 2021, p. 42).

Vale destacar que, a colonialidade se desdobra em trés dimen-
sOes: a do poder (que se refere a 16gicas modernas e coloniais de explo-
ragao e dominagao), a do ser (em que hierarquiza e distingue seres pos-
suindo como base principal a ideia de raca) e a do saber (no que diz
respeito a imposi¢ao de um sistema de pensamento e modo de produ-
zir saber no qual se é particular mas segue veiculado como universal),
estas trés dimensdes operam de maneira conjunta, e € justamente essa
articulagao que permite e torna possivel a continuidade de arranjos mo-
dernos/coloniais nas sociedades contemporaneas.

Para compreender adequadamente a internacionaliza¢ao desde
um ponto de vista especifico, no qual se é considerado todo um con-
texto perpassado pela colonialidade, se faz necessaria uma breve reto-
mada histérica, no sentido de mobilizar fatores e acontecimentos nos
quais nos possibilitem verificar como os elementos desenvolvidos e
mobilizados no interior de processos gestados na internacionalizagao
se estruturam como mecanismos nos quais sustentam a colonialidade
do saber. Conforme evidencia Castro (2021), o modo de producao de
conhecimento dos paises do Norte vém se configurando dentro de uma
estrutura e relagao de poder de um paradigma cientifico que deve ser
seguido por toda comunidade cientifica a nivel global, culminando na
manutencao e fortalecimento de um discurso hegemonico referente a
um modelo civilizatério.

A fim de entender como o particularismo europeu se constituiu
e naturalizou-se socialmente como universal/objetivo, ou melhor, como
esse particularismo converteu-se em sindnimo de conhecimento verda-
deiro, valido por possuir um reconhecimento que extrapola o campo
cientifico. E de suma importancia salientar que, a colonizagio articu-
lada aos ideais e aspiragdes modernas se configurou em um projeto em
que seus interesses e objetivos excediam questdes territoriais e estariam

mais proximos a expansao de um modo de ser por meio da violéncia,
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impondo uma nova organizacao geografica, social, econdmica, politica
e religiosa em varias regides, conforme aponta Hall (2019).

Vinculado a esses fatos, foi-se instaurando uma maneira espe-
cifica de lidar e entender o que é conhecimento, até porque toda orga-
nizagao social possui uma maneira particular de se relacionar com as
esferas do saber. Mas a referida relacao com o conhecimento resultou
de processos e mudangas sociais presentes na passagem da idade mé-
dia para a modernidade, este periodo transcorreu-se a partir de um
processo gradual e complexo influenciado por inimeras descobertas,
revolugdes intelectuais e mudangas sociais em que culminou na subs-
tituicao da autoridade da verdade.

Vale salientar que respostas referentes a fendmenos de ordem
natural e social que outrora sustentavam-se em uma base teoldgica
agora apoiavam-se em construgdes e elaboragdes do campo cientifico,
tais deslocamentos envolvidos neste processo de mudanca reverberou-
se em transformagoes profundas no que tange a concepgao do conheci-
mento. Um dos campos que auxiliou o fortalecimento do discurso ci-
entifico como este lugar de produgao de conhecimento objetivo e ver-
dadeiro foi o da filosofia moderna, segundo Grosfoguel (2016) ela foi
“supostamente” fundada por René Descartes, com a frase “Penso, logo
existo” foi-se inaugurando o novo paradigma de conhecimento em que
os atributos divinos seriam agora atribuidos a este novo “Eu”, ou seja,
a verdade absoluta que anteriormente se concentrava em uma base re-
ligiosa, agora estaria vinculada ao ser racional.

E interessante perceber que, conforme aponta Andrade (2023)
as questOes abordadas no inicio da filosofia moderna nao apresenta-
vam nenhuma novidade ou inovagao, mas o ineditismo repousaria no
fato da construgao de um sujeito que se afirma e se reconhece como um
ser pensante, no qual tal caracteristica lhe conferia a competéncia de
produzir um saber absoluto/objetivo/neutro/universal sobre o mundo,

em que este:
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“Eu” pode produzir um conhecimento que é verdadeiro além do
tempo e do espaco, universal no sentido que nao esta condicionado a
nenhuma particularidade e “objetivo”, sendo entendido da mesma
forma que a “neutralidade” é equivalente a visao do “olho de Deus”.
(Grosfoguel, 2016, pg. 28)

Para que a razao e este “Eu” fossem visualizados como discurso
verdadeiro no campo cientifico, Descartes manteve dois argumentos
principais que conforme coloca Grosfoguel (2016) seriam: um de cunho
ontoldgico e outro de cunho epistemoldgico. A primeira se refere a um
dualismo ontoldgico, pois acreditava que a mente consistiria em uma
substancia discrepante da matéria corporal, tal fato permitiria crer que
a mente ndo estaria condicionada por nenhuma influéncia terrestre,
“nao estd determinada por particularidade alguma, esta além de qual-
quer condigao particular de existéncia” (pg. 29), vinculada a uma uni-
versalidade que neste caso equivaleria a universalidade do Deus cris-
tao.

A segunda, que se refere a questao epistemoldgica afirmava que
a Uinica maneira de se alcangar a verdade absoluta no processo de ela-
boragao de conhecimento seria através do solipsismo, que consistiria
em “um monologo interior do sujeito com ele proprio [...] Com o mé-
todo do solipsismo, o sujeito pergunta e responde questdes no mono-
logo interior até alcangar a certeza do conhecimento” (Grosfoguel,
2016, pg. 29). A partir deste método, observa-se que a construgao do
conhecimento e o acesso a “verdade” ocorreriam por meio do isola-
mento. Esse isolamento, baseado em um trabalho considerado estrita-
mente racional, proporciona a elaboragao de um pensamento neutro,
desvinculado de relagdes sociais especificas e distante de contextos his-
toricos, como se fosse uma dimensao distinta acessada pelo ser pen-
sante. Com um método cuja pretensao seria um conhecimento elabo-
rado a partir de certa universalidade e objetividade, Descartes, como
coloca Grosfoguel (2016), inaugura o mito da egopolitica do conheci-

mento, no qual se diz produzir um saber a partir de uma nao lugar.
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Grosfoguel (2016) apud Castro-Gémez (2003) coloca que, a filo-
sofia cartesiana que possui grande influéncia nos projetos ocidentaliza-
dos de produgao de conhecimento, estaria vinculada ao que denomina

de epistemologia do ponto zero, em que:

Trata-se, entdo de uma filosofia na qual o sujeito epistémico nao tem
sexualidade, género, etnia, raga, classe, espiritualidade, lingua, nem
localizagao epistémica em nenhuma relagao de poder, e produz a ver-
dade desde um mondlogo interior consigo mesmo, sem relagdo com
ninguém fora de si. Isto é trata-se de uma filosofia surda, sem rosto e
sem forca de gravidade. O sujeito sem rosto flutua pelos céus sem ser
determinado por nada e nem por ninguém [...] Sera assumida pelas
ciéncias humanas a partir do século XIX como epistemologia da neu-
tralidade axioldgica e da objetividade empirica do sujeito que produz
conhecimento cientifico. (Grosfoguel, 2007, p. 64-65)

A énfase direcionada a razao no processo de produgao de co-
nhecimento no Ocidente, emerge de uma dicotomia estabelecida entre
corpo e mente na qual havia uma compreensao de que o corpo seria
mobilizado por impulsos irracionais e animais o qual obstaculizaria o
acesso a verdade e ao saber. Vale destacar que, toda l6gica dual e sepa-
ratista em torno da cognicao e sensibilidade diz respeito a um processo
muito mais amplo, no qual corresponde a uma gramatica moderna/co-
lonial em que ao concentrar um elemento em um polo positivo e outro
em um polo negativo estabelece em torno desse jogo de palavras e sen-
tidos relagdes entre Europa e ndo-Europa tal qual evidencia Quijano
(2005). Desta maneira corpo e mente segue acompanhado de muitas
outras terminologias como, por exemplo: homem/natureza, Oci-
dente/Oriente, civilizado/primitivo, sujeito/objeto, cientifico/mitico-
magico, moderno/tradicional e entre outras que representam visoes hi-
erarquicas.

Realizando uma leitura da referida gramatica, Kilomba (2020)

diz que:
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Essas nao sao simples categorizagdes semanticas, elas possuem uma
dimensdo de poder que mantém posi¢des hierarquicas e preservam a
supremacia branca. Nao estamos lidando aqui com uma ‘coexisténcia
pacifica de palavras’, como Derrida (1981, p. 41) enfatiza, mas sim com
uma hierarquia violenta que determina quem pode falar. (pg. 52).

Vale destacar que se amalgamaram-se, paradoxalmente no in-
terior deste processo dualismo e evolucionismo, na medida que circu-
lava a crenga de que modos outros de ser e estar no mundo destoantes
de modos ocidentais se configuravam como modos primitivos e selva-
gens de viver, formas equivocadas e necessitariam portanto, passar
“[...] por etapas sucessivas e cumulativas que foram apresentadas posi-
tivamente na retérica da modernidade: especificamente, nos termos de
salvagao, do progresso, do desenvolvimento, da modernizagao e da de-
mocracia” (Mignolo, 2017, p. 8 apud Ferreira et al.,2022, p. 232).

Diante destes processos houve a “distorcida relocalizagao tem-
poral de todas essas diferencas, de modo que tudo aquilo que é nao-
europeu é percebido como passado” (Quijano, 2005, pg. 127). E interes-
sante perceber que, este evolucionismo caminha numa perspectiva uni-
direcional, acreditava-se que sairia de um estagio primitivo em direcao
a sociedade moderna européia, observa-se através das informagoes for-
necidas que, o referido fenomeno camufla todo um processo de etno-
centrismo e eurocentrismo.

No interior desta logica estabeleceu-se certas associagdes que
valem a pena serem destacadas para melhor compreensao do processo
de internacionaliza¢do na atualidade, houve uma elaboracao de pensa-
mento em que 0s europeus estariam mais proximos da razao e do espi-
rito, por outro lado acreditava-se que nao europeus estariam de certo
modo vinculados ao corpo e a natureza, a partir deste ponto emergiu
uma crenga de que o saber seria algo particular e restrito aos europeus.
Assim, a razao e a consciéncia - elemento central para a formulagao do
conhecimento - foi negada aos outros povos, no interior de uma estru-

tura moderna e colonial a construgao do conhecimento se configurou-
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se como um lugar privilegiado e acessado por poucos, e é mais interes-
sante perceber que neste processo elabora-se ainda uma estrutura (ins-
titucional) de poder em onde cerca-se o saber e lhes conferem um lugar
de autoridade no qual lhe possibilitam validar com base nos seus para-
metros culturais - os quais se configuram como 0s tinicos possiveis - 0
que se constitui como conhecimento valido.

Observando a famosa frase de descartes “Penso, logo existo”,
Grosofoguel (2016) realiza uma reflexao pertinente neste sentido, des-
tacando que este “Eu” ndo poderia ser um africano, um indigena, um
mugulmano, um judeu ou uma mulher (ocidental ou ndo ocidental). O
unico ser dotado de uma episteme superior era 0 homem ocidental.”
(pg. 42-43). Analisando todo o processo de separagao ontoldgica dos
seres baseada na distingdo corpo e mente, verifica-se um conjunto de
praticas que para além de classificar, hierarquiza os povos em inferio-
res e superiores.

Ainda é importante destacar, conforme coloca Quijano (2005),
que pessoas reduzidas ao corpo foram convertidas automaticamente
no interior desta configuragao de pensamento em dominaveis e explo-
raveis, a partir desta observacao elaborada pelo autor e suas contribui-
¢Oes gerais ao que se refere a colonialidade do poder podemos ir per-
cebendo indicios de como se articulou questdes relativas ao saber e ao
poder, ou seja, como esses processos de classificagdo e distingao social
foram e sao importantes para a sustentacao e manutencao de regimes
de poder no qual perpassam interesses capitalistas/coloniais/imperi-
ais/modernos.

Realizando uma andlise minuciosa dos processos de internaci-
onaliza¢do no que tange ao conhecimento, ndo ha como nao perceber
em seu modo operacional suas similaridades com légicas modernas,
coloniais e imperiais, tal fato é enfatizado e evidenciado nos estudos de
Castro (2021), quando expde e identifica um padrao a ser seguido por
toda uma comunidade cientifica imposto pelos paises do Norte, se con-

figurando como um processo de dominagdo intelectual, em que um
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paradigma elaborado por esta regido especifica do globo camuflado
sob uma narrativa de neutralidade e objetividade se revela como uma
“dominacdo epistémica nos processos de producgao de conhecimento
do mundo global” (Castro, 2021, p. 42). Vale destacar que, a manifesta-
¢ao mais poderosa da eficiéncia do pensamento cientifico moderno, en-
globando expressdes no que tange a tecnocracia e o neoliberalismo atu-
almente hegemonica repousaria segundo Lander (2005) na naturaliza-

¢ao dessas relagdes sociais, no qual:

As caracteristicas da sociedade chamada moderna sao a expressao das
tendéncias espontaneas e naturais do desenvolvimento histérico da
sociedade [...] sua capacidade de apresentar sua prépria narrativa his-
térica como conhecimento objetivo, cientifico e universal e sua visao
da sociedade moderna como a forma mais avancada -e, no entanto, a
mais normal - da experiéncia humana. (p. 8)

A naturalizacao no que diz respeito ao Ocidente ser contempo-
raneamente sindnimo de ldcus de desenvolvimento e tecnologia resulta
de condigdes sociais, histdricas e culturais bem especificas, houve ao
longo do tempo a construgao desse espago geografico nessa perspec-
tiva, em que tal construcao estaria apoiada de certa maneira em regi-
mes duais e evolucionistas abordados anteriormente, é interessante
perceber que tal cendrio se sustenta por vias da colonialidade, em que
mantém-se todo um mecanismo funcional no qual transparece que o
espirito/razao - elemento crucial para ser sujeito de saber no interior
desse sistema - se manifesta exclusivamente nos mesmos corpos, iden-
tidades e territérios, perpetuando ainda mesmo na auséncia de admi-
nistra¢des coloniais uma condi¢do de imaturidade intelectual para po-
vos nao-europeus, na qual ha uma necessidade de tutela em que o
Norte conduziria racionalmente esses povos - que num estado de ani-
malidade e inconsciéncia sao incapazes de autogerir-se - ao desenvol-
vimento, desenvolvimento este que caminha para o universal e natura-

lizagdo de uma sociedade capitalista e neoliberal.
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E essencial compreender que a ruptura ontolégica entre o corpo
e mente gestados no campo filosdfico ocidental se constituiu/constitui
como base fundamental para a elaboracdo e sustentagao de um dis-
curso que se afirma como desincorporado e descontextualizado, ou
seja, des-subjetivado, objetivo e universal, tais narrativas naturalizadas
apenas mantém em zonas opacas um tipo de particularismo que segue
propagado como “ponto zero” do conhecimento. E indispensavel per-
ceber que questdes relativas a internacionalizagao e a propria produgao
de conhecimento correspondem a processos mais amplos e dizem res-
peito a estruturas de poderes hegemonicos.

A discussao que se versa aqui nao apenas identifica problemas
no interior de mecanismos gestados via internacionaliza¢do, mas enca-
minha-se no sentido de identificar que esse processo apenas se consti-
tui como particula de um projeto maior, em que possuiria ligagdes com
a imposigao de um modelo civilizatdrio especifico, que emerge do de-
sejo totalidade, ou seja, de globalizar um particularismo e impelir para
todo globo uma perspectiva de desenvolvimento unilinear, determi-
nando um modelo econdmico, uma forma de organizagao social, uma
religiosidade, formas de fazer cultura e de produzir conhecimento. Ob-
servando o referido fator Castro (2021) apoiada no pensamento de Mil-
ton Santos diz que “estamos diante de um processo planetario cuja a
tabula almeja a criagdo de um tnico espago unipolar de dominagao” (p.
44)

O que fundamenta os processos envolvidos na construgao de
um modelo de sociedade global seria a perspectiva do Norte, no qual
segue como referéncia para todo o planeta, é evidente uma relagao de
poder entre diferentes partes do globo, mas vale ressaltar que proces-
sos relativos a subalternizagao e marginalizagao dos saberes produzi-
dos no Sul segue com reflexo de um padrao de poder, diz respeito a
algo que nao é restrito ao campo cientifico, mas a um fendémeno nota-
velmente mais vasto, no qual “converge para uma uniformidade des-

trutiva e perversa das formas de vida” (Castro, 2021, p. 44).
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3 Consideracoes finais

A configuragao na qual se sustenta a politica de internacionali-
zagao segue atravessada por toda uma complexidade de fatores - como
vimos anteriormente, em que resulta numa estrutura de validacao do
conhecimento. No interior deste sistema observa-se a criagao de um lu-
gar de autoridade do saber, em que com mecanismos especificos inva-
lidam conhecimentos produzidos no Sul, impondo um padrao de ela-
boragao do saber ancorado e encoberto pelo discurso da objetivi-
dade/neutralidade.

Torna-se evidente a subalterniza¢ao e marginalizagao de pro-
cessos de produgao de conhecimento nos quais evidenciam outras nar-
rativas, outros sujeitos e outros cendrios, o que esta posto ¢ uma ego-
politica. Analisando a referida circunstancia remonta-se toda uma 16-
gica dualista e evolucionista nos quais permeiam tanto o pensamento
como o modo de funcionamento do sistema moderno/colonial, em que
no interior da internacionalizacao se reverbera a partir da mobilizagao
de mecanismo de classificacdo e hierarquiza¢ao do conhecimento que
véem as produgdes do sul como insuficientes para se destacarem nos
rankings. Neste sentido, Castro (2021) faz um apontamento pertinente,
ao evidenciar que “estamos fadados a correr atrds do nosso suposto
atraso civilizatorio - cientifico e intelectual - para estrelar os satisfatori-
amente nos rankings internacionais” (pg. 42).

Na medida em que o Norte se impde como padrao a ser seguido
por toda comunidade cientifica verificamos a existéncia de um sistema,
ou melhor, um modo de ser que ndao consegue coexistir com as diferen-
cas sem que essas relagdes sejam perpassadas ou estruturadas pela vi-
oléncia, o que paira € a ldgica da imposi¢ao e o desejo de totalidade,
neste modo de ser que se pensa como centro nao héa espaco para arti-
culagao das diferengas. Considerando as relagdes de poder entre Norte
e Sul no ambito da internacionalizagao, os paises Sul inseridos em uma

condicao de subalternidade encontram-se imersos em uma acirrada
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corrida e disputa para ver quem melhor consegue reproduzir o capital
cultural europeu. Aqueles que mais eficazmente alcancam tal reprodu-
¢do sao agraciados com financiamento, reconhecimento, posi¢des pri-
vilegiadas nos rankings internacionais e entre outros beneficios corre-
latos. Analisando e tecendo criticas a tais questdes relativas ao mito
universal, discurso o qual sustenta no campo cientifico todo um pro-
cesso de subordinacao intelectual e epistemologica, Kilomba (2020) diz
que esses espagos nao sao neutros ou simplesmente lugares de sabedo-
ria, ciéncia e erudi¢do mas constituem-se como espagos de V-I-O-L-E-
N-C-I-A.

A universidade, enquanto instituicao, frequentemente repro-
duz hierarquias e paradigmas que favorecem um modelo eurocéntrico
de conhecimento, limitando e diversidade epistemologica e marginali-
zando saberes e formas de elaboracao de conhecimentos nao ociden-
tais. A partir de tais logicas e configuragdes cria-se um ambiente em
que praticas e abordagens alternativas sao marginalizadas, perpetu-
ando desigualdades ao que se refere a valorizagao e reconhecimento de

saberes e formas de elaboragao outras no campo do saber.
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1 Introducao

Esse breve exercicio de reflexao perpassa o fragil didlogo entre
culturas e suas resisténcias a um processo efetivo de discussao diald-
gica entre aqueles que entendem o didlogo como uma forma incondi-
cional de reflexao e pensamento filosofico livre, sem coer¢ao. No am-
bito de um arco de proximidade recorremos a 1994, ano em que Fornet-
Betancourt chama ateng¢ao para um ponto fundamental que interpela a
todos nds, nos referimos a apatia dos pensadores da filosofia eurocén-
trica em criar e reconhecer um principio tedrico que possa orientar um
novo caminho hermenéutico e metodoldgico para a constru¢ao de uma
filosofia intercultural, a partir de lugares concretos e memorias cultu-
rais libertadoras reposicionando a analise filosdfica de seus universos
histéricos em prol da preméncia de intercambio entre eles.

Para pensar um novo humanismo em um universo de diferentes
culturas, com suas respectivas assimetrias, critérios, juizos e principios;
¢ imperativo considerar um logos a partir do qual as cosmovisodes pos-

sam evitar o conflito que lhes pode ser préprio, aproximando-se do
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outro, cuja apreciagao axiologica seja o genuino ponto de encontro para
que as culturas se transformem de maneira coexistencial. Esse argu-
mento permeia o pensamento do fildsofo Ratl Fornet-Betancourt sus-
tentando que s6 assim, as contingéncias de cada cultura se entrelaga-
riam as outras culturas fornecendo aspectos imprescindiveis, por meio
dos quais, uma cultura poderia influenciar outras culturas sem a neces-
sidade de controle ou repressao. Infere-se, pois, ndo apenas ir além da
transformagao do pensamento filoséfico reducionista, mas assumir
uma reflexdo, cujo alcance viria a ser uma prioridade historica para
atender as necessidades de transformacao da filosofia. Por sua vez, essa
prioridade traz a luz uma abertura dialogica da razao com a alteridade
e sua discursividade comunicativa de qualquer didlogo orientado por
principios de tolerancia, que possa enxergar o Estado-nagao europeu
sem negar nossas proprias exigéncias histdricas. Esse olhar permite en-
xergar que o mundo, nao € sé o outro lado do Atlantico, evidenciando
que o outro ndo é uma voz a ser silenciada, excluida. Ao admitir que a
interculturalidade revele o carater histérico do nosso estar no mundo e
que seja uma pratica intrinsecamente historica, pode-se pensar, um
exercicio de pensamento que largue o lugar de certezas para adentrar
mundos que queiram escutar o outro, sobretudo as vozes silenciadas.
Isso ainda € um vislumbre, no entanto é urgente que ultrapassemos o
ambito monocultural, presente em muitas produgdes filoséficas, em
busca de uma polifonia que repercuta nas diversas vozes por meio do
contraste com o outro. Ou seja, devemos pensar a reconstrucao da his-
tdria das ideias (filosoficas) em nosso continente a partir de nossas pro-
prias tradigdes.

Para reassumir o que se perdera ao longo dos séculos é preciso
pOr novamente o ser humano no centro de interesse. O presente e o
futuro do humanismo impactam o futuro da humanidade; as severas
consequéncias das mudangas globais nos interpelam e exigem reflexao
e acOes efetivas, decoloniais, desconstruindo o eixo da colonialidade

que tenha como garantido a condigao de subalternidade e exclusdao do
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outro. Esse contexto nos conduz a pensar o “novo” humanismo e a re-
tomar a pergunta pela tarefa da filosofia hoje, o dificil didlogo em tem-
pos de permanentes conflitos, guerras e destrui¢des permanentes. Esse
cendrio estarrecedor desafia a filosofia a desvelar as incompatibilidades
existentes entre os contextos humanos, nos quais suas diversas realida-
des culturais sao essenciais para o entendimento das situacdes histori-
cas que as determinam. As condig¢Oes existenciais das culturas com to-
dos os seus simbolismos e invisibilidades; assim como, a interagdo da
sociedade com as diversas culturas, exigem a troca entre culturas sem
reducionismos e/ou dominagao. Para além da articulagao da situagao
historica de cada cultura entre si e com outras culturas, entendemos
que as experiéncias e esperangas de qualquer comunidade humana
pode esfacelar-se sem isso. Cabe a filosofia ndo sé priorizar o direito de
cada civilizagao, em suas respectivas unidades culturais, mas também
pensar a humanidade do mundo atual com a abrangéncia que isso im-
plica.

O didlogo filosofico, no contexto das experiéncias do pensa-
mento e do conhecimento, se origina e se desenvolve em cada cultura
por meio da coexisténcia de culturas, e nao por meio dos processos cog-
nitivos disponiveis para organizar racionalmente o mundo e seu ambi-
ente. A vista disso, o didlogo intercultural permite ndo s6 compartilhar
experiéncias, encontros, vida e histdria com o outro; mas, cultivar esse
conhecimento pratico de forma reflexiva em todas as nossas culturas.
Para Fornet-Betancourt a coexisténcia de culturas nao pode ser esque-
cida em nenhuma reflexdo sobre o outro. E sabido, que o desenvolvi-
mento do didlogo entre culturas é marcado por alguns problemas, de-
vido as resisténcias a um processo efetivo de discussao dialogica entre
aqueles que assumem o didlogo como uma forma incondicional de re-
flexao e pensamento filoséfico livre, sem imposi¢ao. Diante dessa rea-
lidade, entendemos ser imprescindivel pensar as consequéncias da
apatia dos pensadores eurocentrados em criar e reconhecer um princi-

pio tedrico orientador do novo caminho hermenéutico e metodoldgico
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voltado para a construcao de uma filosofia intercultural, a partir de lu-
gares concretos e memdria culturais libertadoras reposicionando a re-
flexao filosdfica de seus universos histéricos em prol da preméncia de
intercambio entre eles (Fornet-Betancourt, 2001, p. 17).

Estamos falando de um universo de diferentes culturas, com
suas respectivas assimetrias, critérios, juizos e principios em um logos
a partir do qual as cosmovisdes possam evitar o conflito que lhes pode
ser proprio, aproximando-se do outro, do genuino ponto de encontro
transformador de culturas coexistencialmente. S6 desta forma, as con-
tingéncias de cada cultura se entrelagariam as outras culturas forne-
cendo aspectos complementares, por meio dos quais as culturas influ-

enciariam umas as outras sem a necessidade de controle ou repressao.

2 O cerne do Novo Humanismo

Para se repensar e retomar o que se perdera ao longo dos sécu-
los e devolver ao ser humano o centro de interesse que lhe pertence, os
didlogos humanistas nao podem prescindir do humanismo intercultu-
ral, tampouco renunciar as novas formas de reflexao sobre a diversi-
dade da vida na qual ele se encontra. Isso nos permite pensar que a
pluralidade de opinides abre-se a questionamentos e a revisao dos seus
preceitos. Radl Fornet-Betancourt atribui aos fundamentos antropo-
céntricos a tarefa de restituir a humanidade o compromisso de pensar
os problemas da atualidade; assumindo uma reflexao que considere a
diversidade cultural e permita pensar um humanismo possivel, inter-
cultural, um didlogo entre as diversas formas de compreensao do sen-
tido e do fim do humano. Explorar novas veredas requer compreender
o sentido e o fim do humano e alcancar fazer uma renovacao vital do
humanismo, em outras palavras, pensar o humanismo no plural.

A razao pela qual se deve falar de humanismo no plural, trans-
corre no processo das ramificagdes ou da diferenciagao do humanismo

nos modelos que refletem ao mesmo tempo, diferentes formas de
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compreensao do que é ou do que deva ser a humanidade (humanitas) do
ser humano (Fornet-Betancourt, 2019, p. 14). Ao dizer que “Nio existe
humanismo sem humanidade”, Fornet-Betancourt chama atenc¢ao para o
fato que o humanismo implica a conjectura da afirmacao da humanidade
do ser humano na sua nobreza, refor¢ando que nas diferengas entre os
humanismos, essencialmente se expressa as divergéncias da forma de
entender o que define a humanidade do ser humano e suas consequén-
cias para o préprio humano. E nesse sentido, que a histéria do huma-
nismo ocidental precisa ser uma historia plural e expressar a diversi-
dade entre as diferentes formas de humanismo (Fornet-Betancourt,
2019, p. 15).

Além disso, a urgéncia de se pensar um humanismo intercultu-
ral nos conduz a pergunta sobre a convivéncia da humanidade nesses
tempos de pendria. Esses conflitos permanentes reforcam a necessi-
dade de uma resposta humana, ante os desafios atuais da humanidade,
desafio este, que esta longe de ser superado. As culturas da humani-
dade necessitam compartilhar o “principio” do que deve ser a humani-
dade do homem (Fornet-Betancourt, 2019, p. 141). Ao intercruzar a in-
dagacao pelo humanismo e o didlogo com, e entre, as diversas formas
de compreender o sentido e o fim do humano. Fornet-Betancourt afirma
que essa compreensao nao s6 remete a transformacao intercultural das
diversas concepgoes do ser humano, motivadora de novas reflexdes.
Mas, conduz ao modo como se configuram efetivamente os recursos
essenciais de um humanismo intercultural. Nesse ambito, surge uma
questao fundamental: de que maneira essa interculturalidade pode ofe-
recer uma alternativa universalmente compativel ante a grave crise de
sentido que faz estremecer as sociedades atuais? Essas e outras refle-
x0es vitais exigem que enfrentemos o desafio que nos apresenta um
“humanismo intercultural”. Ou seja, para além de responder ao desafio
cultural da globalizagdo em nosso presente, queira, essencialmente
mostrar caminhos que tornem possiveis a realiza¢ao de pertengas cul-

turais concretas, e, além disso, renuncie a qualquer fixagao etnocéntrica
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na realizagao do proprio, para tenta-lo justamente no processo de aber-
tura ao Outro.

Para Fornet-Betancourt é, portanto, essa abertura ao outro que
nos permite rever a historia tinica imposta por séculos. Pois pensar um
novo humanismo nao significa simplesmente rejeitar o passado, signi-
fica, pois, nao aceita-lo acriticamente; tendo em vista que o nosso ser
histérico ndo pode tornar-se estatico assumindo imprudentemente o
pensamento colonizador, pois a pluralidade do tempo presente requer
atengao a outros angulos de visao. A reflexao filosofica é contextual e,
para cumprir com seu sentido, precisa ser contextualizada, e nesta con-
textualizagao se encontram tanto as tarefas quanto os métodos, ou seja,
os desafios que a filosofia enfrenta porque os contextos de vida situam
a atividade filosofica em uma tessitura de realidade que possibilita pen-
sar, a0 mesmo tempo, em tradi¢des de saber ou sabedoria que, en-
quanto formas de realidade, sdo formas de responder a pergunta de
como viver e pensar com sentido (Bonilla e outros, 2021, p. 36-37). E
preciso tornar realidade a ideia de que as culturas ndo sejam apenas
toleradas no mundo, mas que sejam culturas de, e com mundos reais.

Fornet-Betancourt nos apresenta uma filosofia essencialmente
contextual, fundada nas praticas culturais dos diferentes contextos em
que a humanidade se desenvolve (Fornet-Betancourt, 2001, p. 9). Essa
transformagao contextual-intercultural implica a capacidade real de es-
tar a altura das exigéncias do préprio tempo e de assumir a tarefa his-
tdrica de contribuir para a libertagdo da humanidade (Fornet-Betan-
court, 2001, p. 18). Compreendemos que é tarefa da filosofia criar sub-
terfagios e caminhos para que o pensamento continue avangando, que
a humanidade continue questionando-se e tentando entender o mundo
e o seu proprio pensamento de maneira critica e racional. Nao obstante
isso, € preciso repensar tanto os sistemas metafisicos classicos e abso-
lutistas, quanto a capacidade de “se posicionar, interculturalmente, na
historicidade do mundo” (Fornet-Betancourt, 2008, p. 9). Esse olhar

permite-nos, um novo paradigma de hermenéutica, capaz de captar a
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pluralidade cultural-contextual da existéncia e do operar humano. So-
bre esse tema Francesca Caputo recorrendo a Theodor W. Adorno re-
toma, sobretudo, o ponto no qual o eixo da hermenéutica se desloca do
idéntico para o nao idéntico, conforme o imperativo que diz: “aprenda
a compartilhar as diferengas e a solidarizar-se com elas no cerne cultu-
ral e corporal do outro, compartilhar a contextualidade é ser universal”
(Fornet-Betancourt, 2006, p. 35). E possivel, entao que, um filosofar con-
textual e sua recuperagao das pluralidades e diversidades nao significa
anulagao da universalidade; a contextualidade nao se sobrepde a uni-
versalidade para radicalizar uma pluralidade disseminada, esfacelada
ou para se transformar em um poés-modernismo como um abandono
total de qualquer discurso fundamental ou da busca pela universaliza-
¢ao. Caputo analisa contextualidade e universalidade como principios
orientadores entrelagados e complementares da filosofia intercultural,
em outras palavras, a contextualidade teorizada e proposta como um
novo paradigma hermenéutico nao se fecha nem para a comunicagao
intercultural nem para a busca da universalidade (Caputo, 2009, p. 83).

O “humanismo intercultural” nao se concebe nem como uma
nova ideologia, nem como uma visao do mundo, mas como um pro-
cesso de aprendizagem; Fornet-Betancourt apresenta o desafio do novo
humanismo a partir das formas contra-hegemonicas de pensar, caracte-
rizantes da filosofia latino-americana, incluindo o didlogo com nossas
circunstancias, sobretudo as filosofias dos povos oprimidos, invisibili-
zados e silenciados; o que consiste numa tentativa de corrigir os equi-
vocos do pensamento eurocentrado sobre as terras amerindias e os po-
vos origindrios e, também, sobre os povos sequestrados, escravizados
e trazidos para estas terras, desterrados e submetidos a aculturagao.
Fornet-Betancourt afirma nao ser mais possivel excluir a América La-
tina da histéria da humanidade, ao contrario, é urgente superarmos a
ideia de que o pensamento e as solugdes construidas por esses povos
invisibilizados, apagados sdao mitologia, conceito que subjuga essa

construgao filosofica-cultural em relagao a racionalidade europeia.
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Essa indagagao em suas multiplas variagdes cultural tem no
centro da questio o ser humano. E justamente o ser humano quem vai
provocar o aprendizado para pluralizar os acessos ao que se indaga
tanto na questao antropoldgica quanto na compreensao que a possivel
interculturalizacdo dessa questao, significaria uma mudanga radical de
nossa relagao com o humano e com suas tradigdes (Fornet-Betancourt,
2019, p. 24-25). Contudo, para pensar quais sao os caminhos de huma-
nizagdo € preciso pensar, o porqué e para queé o didlogo sobre a diversi-
dade de formas contextuais no qual o ser humano pergunta por si
mesmo; enfatizando a relagao com as quais concebe também suas for-
mas de viver.

A preméncia de respostas no ambito do didlogo intercultural e
das concepgoes do ser humano reflete ndo sé a incerteza da humani-
dade ao deparar-se em uma situagao de polarizagao entre um univer-
salismo abstrato e um particularismo incomensuravel, mas a busca de
um caminho que queira compreender o humano na sua diversidade,
sem excluir as diferengas. Pensar o pluralismo como caminho primor-
dial para enxergar “além do muro” e so assim alcangar um pluralismo
que clama por novos caminhos de humanizagao para o nosso planeta
(Estermann, 2019, p. 313).

Um humanismo possivel, intercultural que dialogue com as di-
versas formas de compreender o sentido e o fim do humano requer um
modo de pensar, para além da necessidade colonial de reconhecimento
e do desejo pds-colonial de integragao. Isto quer dizer, um novo modo
de apreciacao dos valores das filosofias mundiais, o pluralismo filoso-
fico onde integracao e migracao nos novos movimentos globais devem
ampliar os interesses pela diversidade no atual corpo académico e pre-
ceitos curriculares ainda muito eurocentrados, fortalecedores de um
encadeamento de problemas estruturais profundos em suas praticas
discursivas que limitam um ecoar plural.

Pode ser desafiador pensar um humanismo vivo, comprome-

tido com a situagao historica em que se encontra o homem atual, cuja
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tarefa seja despertar no homem a consciéncia de sua dignidade; ou seja,
devolver o compromisso com a fonte originaria da liberdade humana.
Os esforgos para renovar a tradi¢do humanista, para além de exigir
uma forma de vida concreta, a vida pessoal de um homem presente,
contemporaneo. Um esbo¢o de um caminho para a renovagao do hu-
manismo diante do esquecimento ou ocultacdo de memdrias que tém
fundado o sentido do humano na cultura ocidental. E também um aviso
da consequéncia de um viver sem a memoria de suas fontes, um con-
formar-se com habitar o mundo como um objeto, mas em um mundo
de objetos. O presente e o futuro do humanismo impactam o futuro da
humanidade; as mudangas globais deste século e suas claras conse-
quéncias, nao so evidenciam a urgéncia de um dialogo com o mundo
real; mas, exigem sobretudo que pensemos o “novo” no humanismo.
A diferenga entre convivéncia social e conviténcia humana no seu genu-
ino sentido, o reconhecimento do outro. No ambito de humanizar a
convivéncia humana, o didlogo intercultural é um caminho, nao sé para
responder ao desafio da “ma convivéncia” no mundo global; mas tam-
bém para pensar os espagos de convivéncia como lugares de convivia-
lidade convergente com um dialogo intercultural sobre humanidade e
valores da cultura (Estermann, 2019, p. 318, 319).

O Novo humanismo funda-se na constatacdo da experiéncia da
vulnerabilidade humana; é um apelo a outra forma de esperangar para
além dos humanismos de um mundo pré-existente. O momento histo-
rico atual exige uma defini¢do de novos critérios pelo qual devem ser
enxergados os assuntos humanos, ou desumanos, crueis como as guer-
ras, a fome, trafico de pessoas, de armas e drogas, conflitos intermina-
veis, invisibilidade e abandono. O controle da existéncia humana na
vida histérica e bioldgica nao tem dado conta de tamanha fragilidade.
Pensar a realidade como um todo, nao é tarefa facil. Nem ¢é especifici-
dade s6 da filosofia, todavia é uma urgéncia pensar as realidades exis-
entes, ultrapassando a visao idealizada de perspectivas descontextua-

lizadas. Um novo humanismo nao quer dizer um sistema filosofico para
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impor um sentido a existéncia humana ignorando suas especificidades.
Ao contrario, signifca ir além da pretensao de conter uma resolucao
tedrica dos problemas humanos e das ilusdes de relativismos e prag-
matismos pds-modernos em que a adaptagao a circunstancia prevalece
sobre a procura da verdade.

Por fim, um novo humanismo é um grito por mudanca perante o
mundo atual, € uma tarefa essencial da filosofia, ¢ uma compreensao
articulada, auto-reflexiva, ou noética, do senso comum. A filosofia pode
pensar, com articulagao propria, o mesmo que foi previamente articu-
lado nos mitos e simbolos populares e nas leis cientificas. Apesar disso,
esses valores e interesses sao susceptiveis de andlise cientifica empe-
nhada e objetiva simultaneamente, existindo fundamentos racionais e
responsaveis para a respectiva avaliagao critica. Nao sé identificando o
problema, mas, pensando a indiferenga perante as vulnerabilidades do
ser humano.

Cientes de que o novo humanismo € um dar-se conta da urgéncia
e ir além de formas contra-hegemonicas de pensamento, e isso nao sig-
nifica s6 uma inclusao das filosofias de povos oprimidos, excluidos, si-
lenciados e invisibilizados, mas uma reflexao dos conflitos do pensa-
mento eurocentrado; tanto no que concerne aos povos originarios
quanto aos povos desterrados e submetidos a aculturacio. E tarefa da
filosofia enfrentar a miséria imposta a humanidade nos ultimos tem-
pos; repensar o presente, nao s6 como uma superagao do passado; mas,
devolvendo ao homem o centro da vida como uma condigao necessaria
de sua existéncia, ultrapassando a acriticidade. Ir além da teoria poli-
tica eurocentrada, preocupando-se com as diferengas interculturais e
com a legitimidade da preocupagao pela humanizagdo do humano;

centrando-se no processo continuo de abertura ao Outro.
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3 Humanismo Intercultural

A polissemia do humanismo espelha tanto o periodo historico
quanto as distintas correntes filosoficas. No Século XV, ao romper com
o teocentrismo medieval o humanismo coloca o ser humano no centro
do pensamento, alcanga caracteristicas proprias nas artes, nas ciéncias
humanas, na politica perpassando o humanismo positivista, cristao,
marxista, logosoéfico dentre outros. Infere-se, pois, que o cerne do novo
humanismo nada mais ¢ do que p6r novamente o ser humano no seu
centro de interesse, retomar o que se perdera ao longo dos séculos.
Conscios de que os didlogos humanistas nao podem prescindir do hu-
manismo intercultural, tampouco renunciar a algo que ja vem sendo
retomado, isto é, as novas formas de reflexdo sobre a diversidade da
vida na qual se encontra o ser humano. Isso nos permite pensar que a
pluralidade de opinides abre-se a questionamentos e a revisao dos seus
preceitos. Fornet-Betancourt atribui aos fundamentos antropocéntricos
a tarefa de restituir a humanidade o compromisso de pensar os proble-
mas da atualidade; é preciso assumir uma reflexao que considere a di-
versidade cultural e permita pensar um humanismo possivel, intercul-
tural, um dialogo entre as diversas formas de compreensao do sentido
e do fim do humano. Explorar novas veredas compreendendo o sentido
e o fim do humano; isso aponta para uma renovagao vital do huma-
nismo, e, portanto, evidencia que s se pode pensar o humanismo no
plural.

A razao pela qual se deve falar de humanismo no plural, trans-
corre no processo das ramificagdes ou da diferenciagao do humanismo
nos modelos que refletem ao mesmo tempo, diferentes formas de com-
preensao do que € ou do que deva ser a humanidade (humanitas) do ser
humano (Fornet-Betancourt, 2019, p. 14). Essa expressao, “Ndo existe
humanismo sem humanidade”, ja dita anteriormente por Fornet-Betan-
court evidencia que o humanismo implica a conjectura da afirmacao da

humanidade do ser humano na sua nobreza, refor¢ando que nas
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diferencas entre os humanismos, se expressa essencialmente as diver-
géncias da forma de entender o que define a humanidade do ser humano
e suas consequéncias para o préprio humano. E nesse sentido, que a
histéria do humanismo ocidental precisa ser uma histdria plural e ex-
pressar a diversidade entre as diferentes formas de humanismo (For-
net-Betancourt, 2019, p. 14). Além disso, a urgéncia de se pensar um
humanismo intercultural nos conduz a pergunta sobre a convivéncia
da humanidade nesses tempos de pentria. Esses conflitos permanentes
refor¢am a necessidade de uma resposta humana, ante os desafios atu-
ais da humanidade, desafio este, que estd longe de ser superado. As
culturas da humanidade necessitam compartilhar o “principio” do que
deve ser a humanidade do homem (Fornet-Betancourt, 2019, p. 141). Ao
intercruzar a indagagao pelo humanismo e o didlogo com, e entre as
diversas formas de compreender o sentido e o fim do humano. Fornet-
Betancourt afirma que essa compreensao nao s6 remete a transforma-
¢do intercultural das diversas concepgdes do ser humano, motivadora
de novas reflexdes. Mas, conduz ao modo como se configuram efetiva-
mente 0s recursos essenciais de um humanismo intercultural. Nesse
ambito, surge a questdo: de que maneira essa interculturalidade pode
oferecer uma alternativa universalmente compativel ante a grave crise
de sentido que faz estremecer as sociedades atuais? Diante dessas e de
outras reflexdes vitais nao hd como fugir do desafio de um “huma-
nismo intercultural” que para além de responder ao desafio cultural da
globalizagao em nosso presente, queira, essencialmente mostrar cami-
nhos que tornem possiveis a realizagao de pertengas culturais concre-
tas, e, além disso, renuncie a qualquer fixagao etnocéntrica na realiza-
¢ao do proprio, para tenta-lo justamente no processo de abertura ao
Outro.

E, portanto, essa abertura ao outro a seta para rever a histéria
unica imposta por séculos. Pois pensar um novo humanismo nao signi-
fica simplesmente rejeitar o passado, significa, pois, ndao aceita-lo acri-

ticamente; tendo em vista que o nosso ser historico nao pode tornar-se
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estatico assumindo imprudentemente o pensamento colonizador, pois
a pluralidade do tempo presente requer aten¢ao a outros angulos de
visdo. A reflexao filosdfica é contextual e, para cumprir com seu sen-
tido, precisa ser contextualizada, e nesta contextualiza¢ao se encontram
tanto as tarefas quanto os métodos, ou seja, os desafios que a filosofia
enfrenta porque os contextos de vida situam a atividade filosofica em
uma tessitura de realidade que possibilita pensar, ao mesmo tempo, em
tradi¢des de saber ou sabedoria que, enquanto formas de realidade, sao
formas de responder a pergunta de como viver e pensar com sentido
(Bomilla e outros, 2021. P. 36-37). E preciso tornar realidade a ideia de
que as culturas ndo sejam apenas toleradas no mundo, mas que sejam
culturas de, e com mundos reais.

A contextualidade a qual Fornet-Betancourt tanto insiste, nos
apresenta uma filosofia fundada nas praticas culturais dos diferentes
contextos em que a humanidade se desenvolve (Fornet-Betancourt,
2001, p. 9-10). A interculturalidade dessa transformagao contextual-in-
tercultural implica na capacidade real de estar a altura das exigéncias
do proprio tempo e de assumir a tarefa historica de contribuir para a
libertagao da humanidade (Fornet-Betancourt, 2001, p. 18). Pressupo-
mos que ¢ tarefa da filosofia criar subterftigios e caminhos para que o
pensamento continue avangando, que a humanidade continue questi-
onando-se e tentando entender o mundo e o seu proprio pensamento
de maneira critica e racional. Para isso, € preciso repensar tanto os sis-
temas metafisicos classicos e absolutistas, quanto a capacidade de “se
posicionar, interculturalmente, na historicidade do mundo” (Fornet-
Betancourt, 2008, p. 9) Esse olhar permite-nos, um novo paradigma de
hermenéutica, capaz de captar a pluralidade cultural-contextual da
existéncia e do operar humano. Sobre esse tema Francesca Caputo re-
correndo a Theodor W. Adorno retoma, sobretudo, o ponto no qual o
eixo da hermenéutica se desloca do idéntico para o nao idéntico, con-
forme o imperativo que diz: “aprenda a compartilhar as diferencas e a

solidarizar-se com elas no cerne cultural e corporal do outro,
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compartilhar a contextualidade é ser universal” (Fornet-Betancourt,
2008, p. 35). E possivel, entao que, um filosofar contextual e sua recu-
peragao das pluralidades e diversidades nao significa anula¢ao da uni-
versalidade; a contextualidade nao se sobrepde a universalidade para
radicalizar uma pluralidade disseminada, esfacelada ou para se trans-
formar em um pds-modernismo como um abandono total de qualquer
discurso fundamental ou da busca pela universalizagao. A seu ver, con-
textualidade e universalidade sao principios orientadores entrelagados
e complementares da filosofia intercultural. A contextualidade teori-
zada e proposta como um novo paradigma hermenéutico nao se fecha
nem para a comunicac¢do intercultural nem para a busca da universali-
dade (Caputo, 2009, p. 83).

O “humanismo intercultural” ndo se concebe nem como uma
nova ideologia, nem como uma visao do mundo, mas como um pro-
cesso de aprendizagem; Fornet-Betancourt apresenta o desafio do novo
humanismo a partir das formas contra-hegemonicas de pensar, caracte-
rizantes da filosofia latino-americana, incluindo o didlogo com nossas
circunstancias, sobretudo as filosofias dos povos oprimidos, invisibili-
zados e silenciados; o que consiste numa tentativa de corrigir os equi-
vocos do pensamento eurocentrado sobre as terras amerindias e os po-
vos origindrios e, também, sobre os povos sequestrados, escravizados
e trazidos para estas terras, desterrados e submetidos a aculturagao.
Nao é mais possivel excluir a América Latina da histéria da humani-
dade, ao contrario, é urgente superarmos a ideia de que o pensamento
e as solugdes construidas por esses povos invisibilizados, apagados sao
mitologia, conceito que subjuga essa construgao filoséfica-cultural em
relacdo a racionalidade europeia.

Essa indagagao em suas multiplas variagdes cultural tem no
centro da questao o ser humano. E justamente o ser humano quem vai
provocar o aprendizado para pluralizar os acessos ao que se indaga
tanto na questao antropoldgica quanto na compreensao que a possivel

interculturalizacao dessa questao, significaria uma mudanga radical de
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nossa relagao com o humano e com suas tradi¢oes (Fornet-Betancourt,
2019, p. 25). Contudo, para pensar quais sao os caminhos de humaniza-
¢do é preciso pensar, o porqué e para qué o didlogo sobre a diversidade
de formas contextuais no qual o ser humano pergunta por si mesmo;
enfatizando a relagdo com as quais concebe também suas formas de
viver.

A preméncia de respostas no ambito do didlogo intercultural e
das concepgdes do ser humano reflete ndo sé a incerteza da humani-
dade ao deparar-se em uma situagao de polarizagao entre um univer-
salismo abstrato e um particularismo incomensuravel, mas a busca de
um caminho que queira compreender o humano na sua diversidade,
sem excluir as diferengas. Pensar o pluralismo como caminho primor-
dial para enxergar “além do muro” e sd assim alcangar um pluralismo
que clama por novos caminhos de humanizagao para o nosso planeta
(Estermann, 2019, p. 313-319). Um humanismo possivel, intercultural
que dialogue com as diversas formas de compreender o sentido e o fim
do humano requer um modo de pensar, para além da necessidade colo-
nial de reconhecimento e do desejo pds-colonial de integragao. Isto
quer dizer, um novo modo de apreciacao dos valores das filosofias
mundiais, o pluralismo filoséfico onde integracao e migracao nos no-
vos movimentos globais devem ampliar os interesses pela diversidade
no atual corpo académico e preceitos curriculares ainda muito eurocen-
trados, fortalecedores de um encadeamento de problemas estruturais
profundos em suas praticas discursivas que limitam um ecoar plural.

Pode ser ousado pensar um humanismo vivo, comprometido
com a situagao espiritual e histérica em que se encontra o homem atual,
cuja tarefa seja despertar no homem a consciéncia de sua dignidade; ou
seja, devolver ao homem atual, 0 compromisso com a fonte origindria
da liberdade humana. Mas, nesse processo, todo chamado a autentici-
dade e a responsabilidade serd um chamado no vazio. Os esforgos para
renovar a tradi¢do humanista, para além de exigir uma forma de vida

concreta, a vida pessoal de um homem presente, contemporaneo. Um
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esbogo de um caminho para a renovagao do humanismo diante do es-
quecimento ou ocultacdo de memorias que tém fundado o sentido do
humano na cultura ocidental. E também um aviso da consequéncia de
um viver sem a memoria de suas fontes, um conformar-se com habitar
o mundo como um objeto, mas em um mundo de objetos.

Conforme ja dissemos, o presente e o futuro do humanismo im-
pactam o futuro da humanidade; as mudangas globais deste século e
suas claras consequéncias, nao so evidenciam a urgéncia de um dialogo
com o mundo real; mas, exigem sobretudo que pensemos o0 “novo” no
humanismo. A diferenca entre convivéncia social e conviténcia humana
no seu genuino sentido, o reconhecimento do outro. No ambito de hu-
manizar a convivéncia humana, o didlogo intercultural € um caminho,
nao so para responder ao desafio da “ma convivéncia” no mundo glo-
bal; mas também para pensar os espacos de convivéncia como lugares
de convivialidade convergente com um dialogo intercultural sobre hu-

manidade e valores da cultura (Fornet-Betancourt, 2019, p. 157-158).

4 Consideragoes finais

Fornet-Betancourt pensa as condi¢des de possibilidade de uma
“filosofia da convivéncia” no contexto atual de um mundo transcultu-
ral destacando a preocupagdo em desenvolver um humanismo reno-
vado a partir do didlogo intercultural centrado na ideia de uma “filo-
sofia da convivéncia” — a fim de promover esta cooperagao, ou seja,
convivéncia de uma humanidade reconciliada com suas diferencas -,
isso s6 ocorreria no horizonte de um novo humanismo onde o didlogo
intercultural decifrasse a humanidade de toda a humanidade ampliando
o horizonte para a convivéncia soliddria de uma humanidade plural.

O Novo humanismo funda-se na constatacdo da experiéncia da
vulnerabilidade humana; é um apelo a outra forma de esperancgar para
além dos humanismos de um mundo pré-existente. O momento histo-

rico atual exige uma defini¢do de novos critérios pelo qual devem ser
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enxergados os assuntos humanos, ou desumanos, cruéis como as guer-
ras, a fome, trafico de pessoas, de armas e drogas, conflitos intermina-
veis, invisibilidade e abandono. O controle da existéncia humana na
vida histdrica e bioldgica nao tem dado conta de tamanha fragilidade.
Pensar a realidade como um todo, nao é tarefa facil. Nem ¢ especifici-
dade s6 da filosofia, todavia é uma urgéncia pensar as realidades exis-
tentes, ultrapassando a visao idealizada de perspectivas descontextua-
lizadas. Um novo humanismo nao quer dizer um sistema filoséfico para
impor um sentido a existéncia humana ignorando suas especificidades.
Ao contrario, significa ir além da pretensdo de conter uma resolucao
tedrica dos problemas humanos e de relativismos e pragmatismos pds-
modernos em que a adaptagado a circunstancia prevalece sobre a pro-
cura da verdade. Por fim, € um grito por mudanga perante o mundo
atual, é uma tarefa essencial da filosofia, é uma compreensao articu-
lada, auto-reflexiva, ou noética, do senso comum. A filosofia pode pen-
sar, com articulacao prdpria, o mesmo que foi previamente articulado
nos mitos e simbolos populares e nas leis cientificas. Apesar disso, esses
valores e interesses sao susceptiveis de analise cientifica empenhada e
objetiva simultaneamente, existindo fundamentos racionais e respon-
saveis para a respectiva avaliagao critica. Nao s¢ identificando o pro-
blema, mas, pensando a indiferenca perante as vulnerabilidades huma-
nas. O novo humanismo é um dar-se conta da urgéncia, indo além de
formas contra-hegemonicas de pensamento, e isso nao significa s6 uma
inclusao das filosofias de povos oprimidos, excluidos, silenciados e in-
visibilizados, mas uma reflexao dos conflitos do pensamento eurocen-
trado; tanto no que concerne aos povos originarios quanto aos povos
desterrados e submetidos a aculturacio. E tarefa da filosofia enfrentar
a miséria imposta a humanidade nos ultimos tempos; repensar o pre-
sente, nao s6 como uma superacao do passado; mas, devolvendo ao
homem o centro da vida como uma condicdo necessaria de sua existén-
cia, ultrapassando a acriticidade do pensamento eurocentrado e sua te-

oria politica, preocupando-se com as diferencas interculturais e com a
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legitimidade da preocupagao pela humanizacio do humano; cen-
trando-se no continuo processo de abertura ao Outro. Infere-se, pois,
nao ser mais possivel excluir a América Latina da histéria da humani-
dade, a ideia de que o pensamento e as solugdes construidas por esses
povos invisibilizados, apagados sao mitologia, ndo se sustenta mais, a
histdria tinica dos colonizadores desmoronou-se, ndo é mais possivel

reconstrui-la ignorando suas raizes.
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1 Introducao

O objetivo deste texto consiste em retomar o que Oyeronke
Oyéwumi descreve acerca das categorias de senioridade e iyd em A in-
vengdo das mulheres: construindo um sentido africano para os discursos oci-
dentais de género (2021). A escolha em se deter sobre estas categorias se
justifica no apontamento de estabelecer quem € a pessoa mais velha na
relagdo era imprescindivel. Oyéwumi conduz ao entendimento de que
a senioridade se trata de uma instituigao social por ser um método para
definir a hierarquia e consequentemente poder e status, bem como tam-
bém funciona como um regulador das relagdes, como fica demonstrado
pela propria autora de que o insulto maximo na linhagem é chamar a

pessoa de “agbaya (de mais idade para nada)”2.

I Doutoranda na area de Etica e Filosofia Politica na Universidade Federal do ABC, sob
orientacao do professor Dr. Daniel Pansarelli, membra da Associagao Nacional de Fi-
losofia e Libertagao e membra do Grupo de Trabalho (GT) Filosofia da Libertagao, La-
tino-americana e Africana.

2 OYEWUMI, Oyerénke. A invengio das mulheres: construindo um sentido africano para os
discursos ocidentais de género. tradugao wanderson flor do nascimento, Rio de Janeiro,
Bazar do tempo, 2021, p. 82.


https://doi.org/10.58942/eqs.222.09

2 Iyd e senioridade: instituicdes basilares da Iorubalandia

Em A invengio das mulheres, Oyéwumi contextualiza que a seni-
oridade nao figura um status social estatico. A operacionalizagao da se-
nioridade ocorre através da relagao entre pessoas, por tanto, uma pes-
soa ¢ invariavelmente mais velha e mais nova, a depender da relagao
estabelecida. E para demarcar que os Iorubds ndo postulavam quem
era sénior através da visualizacao do corpo, Oyéwumi apresenta a im-
portancia da linguagem para a estruturacao da senioridade. Através
dos pronomes nao genderificados utilizados pelos iorubds, a exemplo
de 6, won e e. O é usado para pessoa mais nova e wén, para a mais velha
e o ¢ € usado nos casos no primeiro encontro de pessoas cuja diferenca
entre mais velha e mais nova nao é 6bvia.

Através da apresentagao do conceito de senioridade (abordado
largamente este tema da ndo visualiza¢dao do corpo na cosmologia pos-
tulada por Oyéwumi ha o artigo do professor Wanderson intitulado
Oyerdnke Oyéwumi: poténcias filosdficas de uma reflexdo, a dissertagao de
Aline Matos da Rocha, A corporal(idade) discursiva a sombra da hierarquia
e do poder: uma relagdo entre Oyéwnmi e Foucault e o artigo de Azille Co-
etzee, que é uma referéncia pra mim, Wanderson e Aline, em seu artigo
O feminismo € africano e outras implicacoes de ler Oyeronké Oyéwumi como
uma pensadora relacional), o principio da senioridade ndo nega que o
povo loruba percebia e entendia a diferenca anatomica. Ao contrario, a
senioridade demonstra que na cultura Iorubd, apesar da diferenca en-
tre corpos que podem e os que ndo podem gestar outra vida ser perce-
bida, as leis e os liames sociais eram postulados a partir da relacao de
senioridade.

Além de denotar que o sistema reprodutivo nao estava na base
do ordenamento social, a senioridade postulava a nao hierarquia fixa,
ou seja, uma pessoa € concomitantemente mais velha e mais nova a de-
pender da relagao estabelecida. Sendo através dos pronomes ja supra-

citados, que se definia quem era a pessoa mais velha e por conseguinte
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a pessoa mais nova. Com a relacionalidade da senioridade, é justo afir-
mar que nas institui¢des sociais Ioruba o poder ndo é um status fixo.
Contudo, embora esta conclusdo esteja de acordo com o principio da
senioridade, ao afirmar que até mesmo baile'a pessoa de maior autori-
dade na linhagem, ainda esta em posigao hierarquica inferior a sua iyd,
Oyéwumi nos chama a atengao para um possivel limite na relacionali-
dade da senioridade, que é a iyd

Seguindo com o que apresenta a autora acerca da relagao entre
badlé e iyd, pode-se inferir que a senioridade entre iyd e prole nao é re-
lacional. Em outras palavras, em relacao a prole a iyd sempre terd maior
poder, mas em relagao entre outras iyd da linhagem, o poder é maior
aquela que primeiro chegou na linhagem.

Esta inferéncia, acerca do status de senioridade ser fixo entre iy
e prole, mas relacional com outras iyi’s, ainda que esteja alinhada ao
que nos apresenta Oyéwumi, suscita o questionamento acerca da dis-
tingao hierdrquica entre iyd e babd, pois a autora destaca que nao ha
binaridade generificada entre estes dois graus de parentalidade, mas
ao afirmar que mesmo a pessoa mais velha da linhagem tera sempre
sua iyd como pessoa de maior autoridade e senioridade, a autora abre
margem para pensar que existe uma centralidade na figura da iyd.

Em A invencdo das mulheres, Oyéwumi fala de alguns aspectos
sociais que denotam a importancia da iyd. Um deles € as awon iyd-mae
da linhagem, figura sénior de badle-pessoa mais velha da linhagem.
Além da autoridade sobre seus descendentes, e ao que é possivel en-
tender por descendentes estao inclusas também as pessoas aya-ilé, ne-
nhuma decisao importante poderia ser tomada sem sua participagao,
dada sua senioridade que abarcava também ter maior memoria da li-
nhagem e sendo um povo de tradicdo oral, ter a maior memoria, signi-
fica ter mais conhecimento.

A relevancia de iyd, sobretudo awon iyd, transcende a materiali-
dade, ou seja, transcende o fato de que iyd estd em maior status de po-

der na linhagem. A relevancia desta figura se traduz como
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transcendente e iinica em rela¢do a sua prole. Em outras palavras, awon
iyd, é a figura de maior autoridade em toda a linhagem, mas a relacao
entre iyd e sua prole é ainda mais caracteristica, pois o vinculo que ela
gera é apresentado por Oyéwumi como concomitantemente metafisico
transcendental, em What gender is motherhood?: changing Yorubd ideals of
power, procreation, and identity in the age of modernity (2016). O poder me-
tafisico e transcendental de iyd consiste no vinculo que antecede e su-
cede a vida. Na cosmopercepgao iorubd, o ori® que é a cabega metafisica,
como diz a autora, se liga ao ori da prole antes desta nascer e permane-
cem ligados até depois da morte de iyd. E através do axé-poder da pa-
lavra- que iyd evoca seu proprio ori, evoca também as divindades para
abengoar sua prole. A importancia metafisica transcendental de iyd é
que ela é co-criadora de sua prole, ou seja, além de parir, a iyd nutre
fisica e transcendentalmente a prole, através da espiritualidade. Se-
gundo Oyéwumi, sem esta nutri¢io material e transcendental, a segu-
ranga e a vida da prole nao esta garantida.

Com a apresentagao da importancia de iyd, é possivel perceber
que entre as duas obras, A invengdo das mulheres e What gender is mothe-
rhood?, que a grafia de iyd muda. Na primeira obra esta escrito com i
minusculo e na segunda obra, respectivamente, com maitisculo. Esta
diferenca entre iyd e Iyd denota dois momentos epistemoldgicos na obra
oyewumiana. O primeiro, em A invengio das mulheres, € o exercicio em
demonstrar que embora a tradugao e correlagao da figura de iyd- ser
como a mother ou mae em portugués, de modo pragmatico iyd nao esta
correlata ao papel social que tem a mother ou a mae. A figura da iyd,
nao é genderificada como a da mae. Nao enfrenta os atravessamentos
de género e por conseguinte, os atravessamentos patriarcais ja apon-
tado pelas teorias feministas. Dando seguimento a este exercicio, em
What gender is motherhood?, Oyéwumi, aprofunda sua andlise sobre iy,

agora apontando o que ela é. Em A invengdo das mulheres a autora se

3 A metafisica de ori consiste no fato deste ser considerado e cultuado individualmente.
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propos a postular que iyd nao é genderificada como a mae, nesta se-
gunda obra, o objetivo ¢ demonstrar a importancia de iyd e é aqui que
a autora afirma que se trata de uma institui¢ao social responsavel pela
co-criagao e manutengao da linhagem e por tanto, é que agora iyd passa
a ser grafada com a inicial maitscula.

Em A invengio das mulheres, a autora salienta que a maternidade
na lorubaldndia nao se assemelha com a maternidade das mulheres
ocidentais. Em sua andlise, a inexisténcia de normas que estabelecem o
papel de uma pessoa pelo seu género, nao conferia as anafémeas ioru-
bas uma relacao de restrigao ao espaco doméstico, cuja importancia
esta relacionada em satisfazer as expectativas do marido e a criagao dos
filhos, como era a norma relacional das mulheres que se toram maes na
cultura ocidental. Por tanto, a iorubana faz a ressalva de que embora
iyd tenha sido traduzida como mae, os papéis sociais destas sao dife-
rentes.

Para entender o carater fundamental de iyd é indispensavel en-
tender a relagao entre esta e a senioridade. Retomando A invengio das
mulheres, a elucidagdao da importancia social do casamento para a pro-
criacao, é compreendido que a procriagao € a razao de ser da existéncia
humana*, porque é desta forma que se mantém a linhagem. E em se
tratando das relagdes dentro da linhagem- idilé- a senioridade, a autora
apresenta que a estrutura de hierarquia se estabelecia entre gmo-ilé e
aya-ilé. De modo que ompo-ilé sao as pessoas que nasceram na linhagem
e aya-ilé as pessoas que chegaram na linhagem pelo casamento. Quem
nasceu e quem chegou primeiro tem maior senioridade do que quem
nasce e quem chega depois (Oyéwumi, 2021, p. 86).

Do aspecto linguistico ¢ importante notar que gmo significa
prole, ilé- habitagdo e quem é membro(a) e tem direito a propriedade e
heranca na linhagem é nomeado como oko e quem chega pelo casa-

mento € chamado de aya e idilé-linhagem. O termo ompo-ilé € utilizado

4Tbid, p. 82.
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para dizer a pessoa ou pessoas nascidas na linhagem, cujo status é
maior do que aya il¢, mas hd a forma de dizer se a pessoa ¢ membra,
que € o caso de utilizar o termo oko. Tratando destes termos que sao
utilizados para definir quem nasceu ou ndo em uma linhagem, ¢ inte-
ressante retomar o que defende Oyéwumi, sobre aya nao ser generifi-
cada. Tanto machos anatdmicos quanto fémeas anatomicas eram ad-
vindos pelo casamento, contudo também é importante ressaltar o trago
cultural da patrilinhagem. Na patrilinhagem era comum que obinrin-
fémeas anatomicas- se mudassem para a linhagem de seus maridos,

contudo, isto nao era a regra. Nas palavras da autora:

A patrilinhagem concentra-se apenas no papel das anafémeas como
aya (que, na realidade, era apenas um papel entre muitos que elas
cumpriam na antiga sociedade Oyo), ignorando seus papéis como
omo-ile (membros da linhagem). Como o casamento nao levou a filia-
¢ao, devemos prestar muita atengdo a linhagem de nascimento, que
permaneceu como a principal fonte vitalicia de identidade social,
acesso e apoio material e outros. [...]. Embora uma anafémea fosse
uma aya (residente por casamento) e, geralmente, também uma iyd
(mae) em sua linhagem conjugal, ela era, antes de tudo, uma omo
(prole/membro da linhagem) e uma ¢ko (proprietaria/membra) em
sua casa natal, o que lhe deu acesso aos seus meios de producao.
(Oyéwumi, 2021, p. 94).

Esta citacao trata dois pontos interessantes, o primeiro é sobre
o fato de que culturalmente a patrilinhagem nao anulava a importancia
e a centralidade de iyd e seu vinculo infinito e tinico com a prole. Aqui,
cabe a interpretagdo de que nenhuma relagao é mais importante ou su-
perior aquela estabelecida pela vida. Esta citagdo também exemplifica
o exercicio da autora em demonstrar que uma leitura generificada
acerca da patrilinhagem, em que aya é traduzida como a esposa deslo-
cada de sua linhagem de nascimento, ignora a importancia social dada
ao vinculo socio-espiritual entre prole e iyd bem como se trata de uma
interpretacao equivocada dos costumes iorubas. Nenhuma instituicao

social destitui, desmembra ou anula a relagdo entre iyd e prole, por
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tanto, mesmo o casamento sendo crucial por significar a continuidade
da linhagem através da reprodugao, uma aya obinrin nao deixa de tam-
bém ser gmo-ilé em sua linhagem materna. Ao tratar da diferenca entre
a cosmovisao ocidental e cosmopercepgao iorubd, Oyéwumi defende
que os iorubds nao pressupunham binaridades dicotomicas tal qual os
ocidentais e ao afirmar que uma pessoa exerce multiplos papéis e que
nenhum deles anula o outro, é também uma forma de corroborar a afir-
macao da nao dicotomia da cultura ioruba.

Ser todos os papéis sociais, oko, aya, iyi é um exemplo da com-
plexidade e importancia das instituicdes de senioridade e de Iyd. Ne-
nhuma outra institui¢do e relagao é capaz de destituir a metafisica que
hé na relacdo do ori da iyd com sua prole. Notadamente, o aspecto reli-
gioso é um fator cultural importante dentre as sociedades, mas ao uti-
lizar esta palavra, de relevancia crucial nos estudos em Filosofia,
Oyéwumi parece’ fazer um movimento de pingar o termo e o utilizar
como ferramenta epistemoldgica para denotar que em sua cultura, a
influéncia do aspecto sagrado nos costumes sociais transpde o corpo.
As pessoas nao estao subjugadas ao sagrado, ao contrario disto, sa-
grado esta nas relagdes interpessoais, como € o caso supracitado da re-
lagao da iyd com seu ori e com o ori de sua prole.

O ori, tém duas acepgdes, a primeira que é propriamente cabega,
e a segunda de carater metafisico que é o destino, em que ambas acep-
¢Oes estao entrelagadas. (Oyéwumi, 2021, p. 78). Cabe dizer que nesta

cultura, acredita-se que antes de nascer uma pessoa escolhe o seu ori e

5 O termo metafisica aparece em outras partes em A invencdo das mulheres, em que esta
associado a linhagem; a maes metafisicas- Iyd mi Oxoronga. Dentre estes usos nao fica
evidente a relagdo ou justificativa quanto a utilizagdo do termo e a tradigao filosofica
ocidental, sendo a partir desta ndo relacdo ou justificativa estabelecida, que é tencio-
nada, no presente texto, de que Oyéwumi pinca o termo da Filosofia ocidental, o utili-
zando como compreensdo do que extrapola a fisica, a exemplo da utilizagdao do termo
em relagio a ori e Iyd, mesmo nao explicitando dialogo com a tradicio filosofica. Bem
como € levantada a interpretagao de que o sentido de metafisica relacionado a ori diz
sobre o sagrado nao ser externo ao ser humano.
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por tanto, o seu destino. E esta segunda acepgao, a metafisica, que es-
tabelece intersecgdo com Iyd e prole. Embora a autora ndo nomeie o or
como sagrado no sentido de ser também um Orix4 em sua cultura, o
termo sagrado estd utilizado no presente texto ndo estd associado a con-
cepgoOes religiosas, mas sim a compreensao de que € sagrado o que é
sumamente importante, pois como recupera a propria autora sobre o
discurso de Ifa%a escolha de um ori defeituoso acarreta em complica-

¢Oes na vida, tanto quanto:

E significativo que, na cosmologia ioruba, quando uma parte do corpo
¢ destacada, € o ori (cabeca), que é entendida como a sede do destino
individual (orf). A palavra ori tem, assim, dois significados intima-
mente entrelacados — destino e cabega. Ori ndo tem género. A preocu-
pagao com a escolha de um ori (destino, sina) antes de alguém nascer
no mundo € para escolher um bom orf (Oyéwumi, 2021, p. 78).

Embora em A invencdo nao seja tratada largamente a relagao me-
tafisica’, entre o ori da Iyd e sua prole, é possivel o entendimento de que
ao que a autora atribui como metafisico é um trago cultural em que a
materialidade do corpo ndo contém em si a totalidade dos tragos cultu-
rais, a0 que ela denomina como socio-espiritual, em que nao se trata
apenas de aspecto religioso fulcral, mas sim como um aspecto social
que garante a manutencio da comunidade. E através da afirmacio
deste carater metafisico que se justifica dizer que a relagio com a Iyd é
unica, assim como justifica a afirmacao de que a espiritualidade que ha
na diade Iyd- prole$, estabelecida pelo vinculo entre os oris de ambos, ¢

sagrada.

¢ Ver A invengdo das mulheres, p. 78.

7 Em What gender motherhood?, especificamente no capitulo terceiro, Oyéwumi reafirma
que a relagdo entre Iyd e prole, especificamente entre seus oris se trata de uma relagao
que transpoe a vida, pois a vinculo entre estes ori’s cria uma relagao que antecede a
concepgio e segue até depois da morte de Iyd.

8 Em conformidade com a grafia utilizada por Oyéwumi em colocar letra maitiscula ao
referir a diade Iya-prole, reproduzimos o mesmo padrao.
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Se em A invengio das mulheres a autora postula a importancia de
iyd, é em What gender motherhood?,é que esta relagao metafisica socio-
espiritual entre oris é amplamente tratada. Por este fator, é nesta se-
gunda obra a qual entraremos agora, € afirmado que prole é fundamen-
talmente de Iyd. O carater de fundamentalidade que Oyéwumi atribui
amaternidade estd associado ao que ha na maternidade. No argumento
oyewumiano, babd- pai- e a linhagem sao indispensaveis, contudo com-
poem categorias materiais da relagdo com a prole, diferentemente da
Iyd é que estabelece a relacao prévia ao nascimento, uma relagio espi-
ritual. Para defender a diferenca de relagoes entre iy e babd com a prole
negando a possibilidade de justificativas que recaiam na bio-logica, a
partir da interpretagao cultural, dado os Orikis iorubas, a autora afirma
que a diade Iyd-prole é “pré-gestacional, vitalicia e, até mesmo, persis-
tindo no poés-morte, em sua vitalidade””.

Na explicagao da diade Tya-prole, a pensadora ioruba diz que,
no periodo da gestacio, iyd e crianca sio gestados reciprocamente. E no
nascimento que advém as duas entidades. “ikiinle abiyamo refere-se ao
ajoelhar-se de uma Iya no trabalho de parto” !0 abiyamo (nascimento de
Iyd). A autora tras que ha uma associagdo cultural sinonimia entre o
ikiinle abiyamo quanto o akinleyan (ajoelhar para escolher seu ori-des-
tino), de modo que a interpretagao obtida de tal associagao é que sao
representacdes da criagio humana. Iyd é uma co-criadora da vida, de
modo que é também transcendental, pois o nascimento é o momento
que materializa o vinculo ja estabelecido entre si e a prole, por isso con-
siderada uma instituicio social. E através do vinculo entre essa diade

que as demais relagdes sociais sao constituidas.

® Oyéwumi, Oyerdnke. What gender is motherhood? changing yorubd ideals of power, pro-
creation, and identity in the age of modernity. Nova Iorque: Palgrave Macmillan, 2016, ca-
pitulo 3, p. 57-92, por wanderson flor do nascimento. p. 6.
10 Oyéwumi, Oyerénke. What gender is motherhood? changing yoriubd ideals of power, pro-
creation, and identity in the age of modernity. Nova Iorque: Palgrave Macmillan, 2016, ca-
pitulo 3, p. 57-92, por wanderson flor do nascimento. p. 6.

Iyd e senioridade em destaque: categorias sociais iorubas em

181
analise a partir de Oyérdnke Oyéwumi



O carater transcendental nao se define tao somente por conta do
aspecto espiritual!! presente na diade referida. O carater transcenden-
tal, assim como o metafisico, parte da materialidade mas extrapola a
materialidade da vida, em outras palavras, a vida de uma Iyd garante
a manuteng¢do da comunidade, ao passo que a morte desta acentua o
risco de destruicao da mesma. Nas palavras da autora “como escrevi
em outro lugar, Iya nio é apenas um corpo, pois a compreensao espiri-
tual de sua identidade € primordial na construgao ioruba” 2. Portanto,
0s aspectos metafisico e transcendental juntos, demonstram a unici-
dade que é a figura de iyd.

Ao que apresenta Oyéwumi, existem trés vinculos importantes
especificamente no processo de gestagao e de enfrentamento de dificul-
dades. O primeiro é com a lyd agba- Iyd mais velha- pois ela e seu or
sao suporte indispensavel para a Iyd durante a gestacao e primordial-
mente durante o parto. Em segundo lugar, é o vinculo consigo, pois é
para seu proprio orf que Iyd recorrera para ajuda-la durante sua gesta-
¢do, parto e posteriormente, para rezar por sua prole. E em terceiro lu-
gar, a relagdo com sua prole, este vinculo é estabelecido de forma per-
manente, ou seja, antes de nascer e apds a morte os oris de Iyd e prole
estarao ligados. Neste momento, retomo a atribuicao de sagrada para
a relagao de orf’s entre Iyd-prole. Atribuir a caracteristica de sagrado ao
ori, € ainda mais condizente com o aspecto de divindade que a autora
aborda.

Em A invengdo das mulheres ja ficou entendido o papel da lingua-
gem para este povo, em que a linguagem, assim como a senioridade faz
parte do constructo ético, em Whats gender motherhood? a linguagem
tem ainda mais notoriedade. As rezas feitas tém papel fundamental

para a evocacao das divindades. O axé- poder da palavra- é funda-

11 Aqui € interessante notar que que a espiritualidade refere aos orixds e a protecio de
iyd sobre sua prole, através de rezas para que seu ori proteja sua prole. E neste sentido
que os iorubas acreditavam que nasciam as duas entidades.

21bid, p. 17.
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mental para a manuten¢ao da humanidade. Nao ha nenhuma novidade
que a linguagem seja importante para um povo, especificamente para
a manutencao das relagdes sociais, mas € importante a atencao para o
fato de que a reza ao ori, compondo o carater metafisico-transcendental
de fya’ bem como a narragao de oriki -louvor a cabega- sendo um género
literario que narra a esséncia de alguém da linhagem, denota a impor-
tancia da oralidade para a manutencdo e nutri¢ao social. Oyéwumi
narra que o costume de narrar o oriki para evocar a lembranga da his-
toria da linhagem em um momento de dificuldade da prole ou quando
a prole esta esta em trabalho de parto, demonstrando como a lingua-
gem, especificamente o axé tem um papel fundamental na cultura io-

ruba. Sobre o papel fundamental de Iya e seu axé, tem-se:

Como escrevi em outro lugar, Iyd ndo é apenas um corpo, pois a com-
preensao espiritual de sua identidade é primordial na construcao io-
ruba. Nao se pode subestimar a nogio da Iyadade [Tyahood] pré-ges-
tacional; o impacto imediato do reconhecimento de um papel pré-ter-
reno para lyd é aprofundar-se temporalmente e ampliar espacialmente
0 escopo da institui¢do. O mundo ioruba é experimentado como con-
sistindo dos nao-nascidos, dos vivos e dos mortos, e a institui¢do fyci
esta presente em todos esses dominios. Uma aboyiin (fémea gravida) é
entendida como existindo vicariamente em dois reinos: o mundo do
nao-nascido e o dos vivos. Todos os esforcos espirituais e medicinais
feitos durante os periodos de gestagao e parto sao projetados para
manter as gravidas firmemente plantadas no mundo dos vivos, no fi-
nal deste processo transformador da vida e, de fato, transformador da
comunidade. Consequentemente, porque toda a comunidade esta na-
turalmente investida nela, nao ha institui¢ao publica maior do que a
de Iyd. Iyd é a procriadora da humanidade. (Oyéwuimi, 2016, p. 17)

Esta citagdo torna mais evidente o que significa a metafisica-
transcendente que ha em Iyd. Iyd ndo é importante restritamente por-
que pode procriar e garantir a continuidade da comunidade. Sua im-
portancia metafisica-transcendental est4 em seu sentido amplo. E o vin-
culo entre o mundo material com o campo espiritual que compdem a

estrutura social Toruba da Iyd. A metafisica-transcendental presente
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nesta instituicdo é composta da matrigestacdao da comunidade mais o
vinculo espiritual. Em que matrigestar compreende a relacdo comuni-
taria de linhagem entre o ori da Iyd e sua prole e como todas as linha-
gens provém de uma Iyd, de modo que se estabelece um vinculo espi-
ritual e material com seus descendentes.

No desenvolvimento de seu argumento acerca da relagao Iyd-
prole, e sua importancia enquanto institui¢ao social, Oyéwumi também
recupera a mitologia ancestral de seu povo. Nesta mitologia, todas os
Orixas que vieram para a terra sao filhos de Oxum, que ¢ descrita como
a décima-sétima orixd a vir para a terra, sendo a mae e por tanto a mais
velha de todos os outros Orixas. A partir da interpretacao oyewumiana
sobre o odii Oseeturd, é possivel a compreensao de que, sem a bencao

de Iyd nada pode ser realizado de forma salutar.

4 Consideracgoes finais

Todas as pessoas vieram de uma iyd, é sob a béngao destas que
se tem uma boa vida, ou sob a maldi¢ao destas que nada é feito, como
lido no odii Oseetura. Por tanto, a guisa de conclusao, na lorubalandia,
Iyd e senioridade sdo institui¢des sociais autdctones que permeiam to-
das as relagOes sociais e tragos culturais. O que apresenta Oyéwumi,
suscita a reflexao de que a instituigao social Iyd nao se assemelha a ne-
nhuma outra institui¢ao, de modo que ela e a senioridade sao as insti-
tuicdes basilares da cultura Iorubd, é uma hipodtese que se justifica a
partir da andlise de que € a senioridade que modula as relagoes éticas
e a Iya tem influéncia no Ambito ético e também nas relagdes particula-
res. A jungao destas institui¢des estrutura uma ética ndo cunhada no
género, de modo que a hierarquia social é definida a partir da relacao
que se estabelece, o que ndo significa um relativismo. Ao contrario, a
relacionalidade da senioridade permite que o poder seja flexivel e a Iyd
atua como um liame que veta o relativismo, pois o fato da estrutura de

Iyd ser sempre mais velha que sua prole e ter a responsabilidade de
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nutrir a linhagem, faz com que sua atuagao ética esteja balizada para a
manutencao da linhagem, e por conseguinte, na manutencao dos pri-

mados éticos autdctones.
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